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,Ein Herz und eine Seele ...”
Peter Abaelards Lebensregel fiir Klosterfrauen

von Hubertus Lutterbach — Miinster

Bis heute gilt Peter Abaelard (+1079)" als bedeutender Philosoph und Theo-
loge, ja sogar als ,Aufkldrer”. Im Sinne einer Leitlinie innerhalb seiner Theo-
logie vertrat er die Auffassung, dafi es bei der Beurteilung einer Handlung auf
die zugrundeliegende Intention ankomme: , Abaelard schreibt der guten Ab-
sicht und der inneren Zustimmung, also den subjektiven Faktoren des Han-
delns, deshalb eine so zentrale Bedeutung zu, weil er den Legalismus seiner
Zeit und die Uberbewertung der dufleren Handlung kritisiert.”® In diesem
Rahmen wendet sich Abaelard auch gegen die seit dem 6. Jahrhundert von Ir-
land auf den Kontinent gelangten Bufibiicher, die im Falle einer Siinde nicht
die der Tat zugrundliegende Intention zu bessern suchen, sondern vielmehr
den Ausgleich fiir die Tat anzielen und den Leib als Ort fiir diesen BufSaus-
gleich wihlen*. Weil Abaelards Leistung in der Verinnerlichung des
Sittlichen®, d. h. in der Akzentuierung des Gewissens fiir das eigene Handeln®
liegt, hebt ihn Marie-Daniel Chenu als ,,premier homme moderne”” heraus.

Obwohl Abaelards ,Gesinnungsethik”® schon vielfach Gegenstand der For-
schung war, ist die Frage nach den Auswirkungen dieses Grundansatzes auf

1) Zu Person und Werk grundlegend Angenendt A., Art. Abaelard (TRE 1, 1977, 7-17
Lit.); Peppermiiller R., Art. Abaelard (LMA 1, 1980, 7-9 Lit.); Wieland G., Art. Ab-
aelard (LThK 1, 1993, 9-10 Lit.).

2) Wieland G., Abaelard — Denker des Glaubens (ThQ 177, 1997, 26-32, hier 26).

3) Ebd. 31,

4) Lutterbach H., Intentions- oder Tathaftung? Zum BuBverstindnis in den frithmit-
telalterlichen Bufbiichern (FMSt 29, 1995, 120-143); mit anderer Akzentsetzung
Korntgen L., Art. BuSbiicher (LThK 2, 1994, 822-824); Kottje R., Art. Bufbticher
(LMA 2, 1983, 1118-1122).

5) Bertola E., La dottrina morale di Pietro Abelardo (RThAM 55, 1988, 53-71); Verbe-
ke G., Peter Abelard and the Concept of Subjectivity (Peter Abelard. Proceedings of
the International Conference. (Mediaevalia Lovanensia, Series I, Studia III), Lowen
1974, 1-11).

6) Chenu M.-D., L’éveil de la conscience dans la civilisation médiévale, Paris-Montre-
al 1969.

7) Ebd. 17-31.

8) Zu den Charakteristika und Grenzen dieses Terminus jiingst Ernst S., Blofle Gesin-
nungsethik? Eine Neuinterpretation der ,Intention’ bei Peter Abaelard (ThQ 177,
1997, 32-49). Ernst zieht es vor, statt von , Gesinnungsethik” treffender von ,Ver-
antwortungsethik” zu sprechen (43); diese Verantwortungsethik zeichne sich im
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sein Verstindnis des asketisch-monastischen Lebens bislang nicht gestellt
worden?. Dieses Desiderat verwundert nicht nur, weil Abaelards monastische
Weisungen im Kontext damaligen Monchtums als ,,absolutes Novum” gelten
miissen'’; vielmehr ist auch im Blick auf Abaelards Biographie herauszustel-
len, daf sich sein Leben schon wihrend seiner Zeit als junger Hochschullehrer
in Paris mit dem Monchtum verbinden sollte: Uber sein Liebesverhéltnis mit
der gebildeten Heloisa sowie ein aus dieser Verbindung hervorgegangenes
Kind war ein geistlicher Onkel Heloisas derart erziirnt, dafl er Abaelard im
Alter von 40 Jahren entmannen lief. Daraufhin trat Heloisa auf Drangen Aba-
elards als Nonne in das Kloster Argenteuil ein; Abaelard selbst zog sich als
Ménch in die renomierte Pariser Abtei St. Denis zuriick!!. Schon bald erbaute
er in Quincey bei Nogent-sur-Seine ein Bethaus zu Ehren der Trinitét, das er
spiter dem Paraklet weihte. Nachdem dieses Anwesen fiir Abaelard und sei-
ne zahlreich herbeistromenden Schiiler ohnehin zu klein geworden war und
sich die Nonnen von Argenteuil unter ihrer mittlerweile zur Priorin gewihl-
ten Heloisa zur gleichen Zeit nach einer neuen Bleibe umsehen mufsten,
schenkte Abaelard ihnen sein Oratorium zum Paraklet'?. Als Unterpfand die-

abaelard’schen Verstindnis dadurch aus, dafl sie subjektbezogen und damit zu-
gleich situations- und wirklichkeitsbezogen ist.

9) Zimmermann G., Ordensleben und Lebensstandard. Die Cura corporis in den Or-
densvorschriften des abendlindischen Hochmittelalters (BGAM 32), Miinster 1973,
36 stellt heraus, daB die ,Erorterungen Abaelards zur ,vita monastica’ bisher noch
viel zu wenig beachtet wurden.” Ahnlich heift es zuvor schon in der allerdings
wenig analytischen Darstellung von Leclercq J., ,Ad ipsam sophiam Christum®.
Das monastische Zeugnis Abaelards (Fritz Hoffmann — Leo Scheffczyk — Konrad
Feiereis (Hrg.), Sapienter Ordinare. FS Erich Kleinedam (Erfurter theologische Stu-
dien 24), Leipzig 1969, 179-198, 179): ,Von den Hauptgestalten der religiosen Ge-
dankenwelt des 12. Jahrhunderts ist Abaelard des ofteren tiber seine Stellung zu
dogmatischen und moralischen Fragen untersucht worden, nicht aber iiber seine
Spiritualitdt, iiber das Gottsuchen in Gebet und Askese, wie es in den Formen des
monastischen Lebens zum Ausdruck kommt.” Als eine flir unsere Fragestellung
wichtige Arbeit ist hinzuweisen auf Luscombe D.-E., Pierre Abélard et le mo-
nachisme (Pierre Abélard — Pierre le Vénérable. Les courants philosphiques, lit-
téraires et artistiques en Occident au milieu du Xlle siecle. Abbaye de Cluny, 2 au 9
juillet 1972 (Colloques Internaux du Centre National de la Recherche Scientifique
546), Paris 1975, 271-276). Allerdings konzentriert sich diese Arbeit eher auf die Er-
hebung der Priméirquellen, auf die Abaelard rekurriert als auf die an dieser Aus-
wahl ablesbare Aussageabsicht.

10) Zimmermann, Ordensleben und Lebensstandard (wie Anm. 9) 36.

11) Luscombe, Pierre Abélard et le monachisme (wie Anm. 9) 271 macht darauf auf-
merksam, daf Peter Abaelard nacheinander in vier Abteien eingetreten ist: Saint-
Denis, Saint-Médard, Saint-Gildas und Cluny.

12) Benton J.-F., Fraud, Fiction and Borrowing in the Correspondence of Abelard and
Heloise (Pierre Abélard — Pierre le Vénérable. Les courants philosphiques, littérai-
res et artistiques en Occident au milieu du XIle siecle. Abbaye de Cluny, 2 au 9 juil-
let 1972 (Colloques Internaux du Centre National de la Recherche Scientifique 546),
Paris 1975, 469-506, 486) hilt diesen ,Umzug’ fir eine Erfindung.
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ser lebenslidnglichen Treue gegentiber den Nonnen darf auch seine Klosterre-
gel oder besser: ,Lebensregel”’® gelten, die er auf Heloisas Bitte hin nieder-
schrieb' und die Gegenstand der folgenden Untersuchung sein soll.

Gerd Zimmermann zufolge entfernt sich Abaelards Interpretation des
Ménchtums ,weit von jeder damals geldufigen Auffassung”: , Er will nicht re-
formieren, was damals gleichbedeutend ist mit der Einfiihrung einer strenge-
ren Zucht, sondern er will die Strenge mildern, um die Einhaltung der Regel
zu erleichtern.”’® In Abweichung von dieser Auffassung wird die hier vorge-
legte Analyse von Abaelards klosterlicher Lebensregel vor dem Hintergrund
der monastischen Traditionen des Abendlandes erweisen, daf$ es ihrem Autor
im Kern nicht um eine oberfldchliche Milderung monastischer Strenge ging;
vielmehr verstand er das klgsterliche Leben als einen lebenslang einzutiben-
den Weg, um den inneren Menschen zu formen: als ein die gesamte menschli-
che Existenz umgreifendes Training mit dem Ziel, die vom wahren Leben
wegfithrenden Leidenschaften zuriickzudrangen, um so in klosterlicher Ge-
meinschaft und herzlicher Gottesliebe zu leben: , Keine Seele ist rein, aufSer sie
kaue die gottlichen Gebote wieder in stillem Nachdenken, soweit sie es ver-
mag. Sie soll ihren Verstand anwenden bei der Befolgung dieser Gebote, sie
soll nicht nur Gutes wirken, sondern sie soll gut sein, d. h. in der richtigen Ge-
sinnung wirken.”!® Die Lebensregel Abaelards wendet sich entschieden ab
von einer auf Auflerlichkeiten bedachten und leistungsorientierten Frommig-
keit!?; stattdessen sollen die Nonnen ihre innere Wohnung bereiten, damit

13) Leclercq, ,Ad ipsam sophiam Christum” (wie Anm. 9) 190 hat diesen Terminus ge-
prégt, da es sich bei Abaelards Ausfithrungen ,um sehr allgemeine Normen [han-
delt], die nur die Grundstrukturen und Leiprinzipien [far das klosterliche Leben]
festhalten”.

14) Der Brief von Heloisa an Abaelard (ep. 6) ist lateinisch ediert von J.-T. Muckle, The
Letter of Heloise on Religious Life and Abelard’s First Reply (Studi Mediaevali 17,
1955, 240-281, hier 241-253). Der erste Antwortbrief Abaelards (ep. 7) findet sich
ebd., 253-281. Die Edition von Abaelards zweitem Antwortschreiben — der eigentli-
chen Regel (ep. 8) — findet sich bei T.-P. McLaughlin, Abelard’s Rule for Religious
Women (Studi Mediaevali 18, 1956, 241-292, hier 242-292). Ins Deutsche {ibersetzt
finden sich die genannten Briefe bei Brost E., Abaelard. Die Leidensgeschichte und
der Briefwechsel mit Heloisa, 2. Aufl., Heidelberg 1954.

15) Zimmermann, Ordensleben und Lebensstandard (wie Anm. 9) 34; dhnlich 148t sich
vernehmen Benton, Fraud, Fiction and Borrowing (wie Anm. 12) 478: ,If a first mo-
tivation for writing the correspondence was to provide the rule which enhanced
male authority, a second was to offer regulations which would be laxer (sic!) than
the Institutiones.”

16) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 292: Nulla quippe est anima munda, nisi quae meditando
quantum capere potest divina ruminat praccepta et in his exsequendis discretionem habeat,
ut non solum bona, sed et bene, hoc est recta faciat intentione.

17) Zum Leistungsmonchtum’ s. Brown P., Aufstieg und Funktion des Heiligen in der
Spitantike (ders., Die Gesellschaft und das Ubernatiirliche. Vier Studien zum
frithen Christentum, Berlin 1986, 21-47); das Beispiel des Gottesmannes Antonius
thematisiert Steidle B., ,Homo Dei Antonius”. Zum Bild des ,Mannes Gottes” im
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durch ihren aufrichtigen Glauben Christus in sie einziehen kann: ,Darum die-
nen wir auch nicht der duflerlich gesetzlichen Enthaltsamkeit, von der wir
wissen, daf} sie zur wahren Gerechtigkeit nichts beitragt.”*® In diesem Sinne
fithrt Abaelard Klage dariiber, daf8 sich viele Menschen in duflerlichen Wer-
ken der Frommigkeit quilten, obgleich Gott doch allein das Herz des Men-
schen ansehe: ,Je mehr solche Leute in duBeren Werken aufgehen, um so we-
niger haben sie Zeit fiir das Werk des Herzens.”?

Wenn Abaelard das Herz des Monches oder der Nonne als das innere
Steuerzentrum’ hervorhebt, das um eine dem Individuum angepafste mona-
stische Lebensgestaltung besorgt sein muf, rekurriert er dabei nach eigenen
Worten auf ,altbewihrte Satzungen, Zeugnisse der Heiligen Schrift und For-
derungen des gesunden Menschenverstandes”, die er zu einem Ganzen verei-
nigen will?0. Hinter den genannten Termini verbergen sich Uberlieferungen
der griechischen Philosophie, der biblischen Schriften sowie des christlichen
Monchtums.

Indem Abaelard so nachhaltig auf die griechische Philosophie rekurriert,
kniipft er an eine lange Tradition an. Die Philosophenschulen im alten Grie-
chenland gingen allesamt davon aus, daf die Leidenschaften, wie ausschwei-
fende Begierden oder iibertriebene Angste, den Menschen daran hindern, zu
sich selbst zu kommen und mit der Schépfung in Einklang zu leben; die iiber-
mafRige Sorge bringt den Menschen um sein Leben: ,Affekte sind Krankheit
und Triibung der Seele.”? Die Stoa will sie ,restlos und vollstandig ausrot-
ten.”22 Der Weise darf Leidenschaften wie Furcht, Zorn, Mitleid oder Trauer
keinen Angriffspunkt bieten: , Apathie ist das Ideal fiir ihn.”?® Er mufl , frei
von Gemiitsbewegungen, gefiihllos sein.”?* Vor diesem Hintergrund verstand
sich die Philosophie als eine lebenslangliche , Therapie der Leidenschaften”?,
Obgleich jede philosophische Schule auf ihre eigene therapeutische Methode
vertraute, stimmen die verschiedenen Wege zur Heilung im Grundsatzlichen

alten Ménchtum (Ursmar Engelmann (Hrg.), Basilius Steidle. Beitrage zum alten
Ménchtum und zur Benediktusregel, Sigmaringen 1986, 54-106).

18) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 276: Linde et exteriorem illam legis abstinentiam non se-
quimur quam nihil justitine certum est conferre.

19) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 275: Ef multi exterius amplius affliguntur et minus inte-
rius apud Deum proficiunt, qui cordis potius quam operis inspector est. Qui etiamm quo in
exterioribus amplius occupantur minus ad interiora vacare possunt.

20) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 242: Nos itaque partim consuetudinibus bonis, partim
scripturarum testimoniis vel rationum nitentes fulcimentis, haec omnia in unim conferre
decrevimus ...

21) Stelzenberger J., Die Beziehungen der frithchristlichen Sittenlehre zur Ethik der
Stoa. Eine moralgeschichtliche Untersuchung, Miinchen 1933 [ND Hildesheim-Zii-
rich-New York 1989], 246; zur Thematik s. umfassend ebd. 245-276.

22) Ebd. 246.

23) Ebd. 246.

24) Ebd. 247.

25) Hadot P., Philosophie als Lebensform. Geistige Ubungen in der Antike, Berlin
1991, 15.
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iiberein: , Alle Schulen verbinden diese Therapie mit einer tiefgreifenden Um-
wandlung der Denk- und Seinsweise des Individuums. Die geistigen Ubun-
gen haben die Verwirklichung eben dieser Umwandlung zum Ziel.”** Da sich
die Christen als die iiberlegenen und wahren Philosophen verstanden, ver-
mochte das Konzept von der Therapie der Leidenschaft in das Christentum
Eingang zu finden: ,Die Affektenlehre ist eine der Einbruchsstellen stoischer
Ethik in die Moraltheologie des Christentums.”?” Klemens von Alexandrien
(tca. 216) sieht diese Einiibung in das rechte Denken und Wollen als das We-
sentliche des Christentums an; die Philosophie des Christentums ,lehrt uns,
uns so zu verhalten, daf8 wir Gott dhneln und den gottlichen Ordnungsplan,
seine Okonomie, als Leitprinzip unserer Erziehung annehmen.”?® — Als ab
dem 4. Jahrhundert das Asketen- und Ménchtum mit dem Anspruch auftrat,
das vollkommene Christentum zu verwirklichen, verstanden sich dessen An-
hénger mit zunehmender Exklusivitit auch als die eigentlichen Philosophen®.
Mit ihren paganen Vorgéngern teilten sie zwar die Auffassung von der Thera-
pie der Leidenschaften mittels der Wachsamkeit. ,Seid wachsam, denn ihr
wifit weder Tag noch Stunde (Mk 13,33-37par.)” oder: ,Betet ohne Unterlafd
(Lk 181; 1 Thess 5,17)” diirfen als biblisch begriindende Schliisselworte dieser
Lebenspraxis gelten. Allerdings sollten die christlichen Asketen und Asketin-
nen diese Maximen abweichend vom urspriinglich-biblischen Sinne verste-
hen: Nicht linger waren Verdnderungen in der alltiglichen Lebensfiihrung
die Konsequenz innerer Selbstbeobachtung; vielmehr galten die Enthaltung
von Speise, Trank und Sexualitit als in sich verdienstvolle Leistungen®. Hin-
ter dieser monastischen Entwicklung im Christentum steht mafigeblich eine
Deutung des Gleichnisses vom Samann, dessen Samen unterschiedlich reiche
Frucht bringen (Mt 13,23). Cyprian (+258) deutet die hundertfaltige Frucht
(centuplum) allein auf die Mértyrer hin®. Hieronymus spricht das centuplum
auch den Ménchen zu, da diese aufgrund ihrer stetigen mortificatio carnis ein
lebenslanges Martyrium verwirklichten®. Diese eigenwillige Interpretation

26) Ebd.

27) Stelzenberger, Beziehungen (wie Anm. 21) 250-276, hier 250.

28) Klemens von Alexandrien, Strom., I, 11,52,3, (ed. C. Mondésert — M. Caster, SC 30,
1951, 86f.).

29) Gregor von Nazianz, Apologetica 103, (ed. J.-P. Migne, PG 35, 1887, 504A); Johan-
nes Chrysostomus, Adversus oppugnatores vitae monasticae 3,13, (ed. J.-I. Migne,
PG 47, 1888, 372).

30) Gribomont J., Art. Askese IV (Neues Testament und Alte Kirche) (TRE 4, 1979,
204-225, hier bes. 215-219).

31) Cyprian, De habitu virginum 21, (ed. G. Hartel, CSEL 3,1, 1868, 204): Primus cum
centeno martyrum fructus est, secundus sexagenarius uester est. Dazu auch Campen-
hausen H. von, Die Idee des Martyriums in der Alten Kirche, Gottingen 19642,
139-144.

32) Hieronymus, ep. 49,2, (ed. L. Hilberg, CSEL 54, 1910, 353): Centesimuis et sexagesimus
et tricesimus fructus, quamquan de una terra et de una semente nascatur, tamen nultum
differt in numero; triginta referuntur ad nuptias... sexaginta uero ad uiduas; ebd. 354: por-
70 centesimus numerus... exprimit wirginitatis coronant.



104 Hubertus Lutterbach

des Gleichnisses vom Simann veranschaulicht, da8 es im christlichen Aske-
tentum weithin nicht um eine Herzensfrommigkeit ging, sondern vielmehr
das an sich verdienstvolle Maf8 der Askese iiber das Maf an gottlicher Wun-
derkraft (virtus) entschied, die dem Asketen geschenkt wurde und mit der er
Ubermenschliches wirken konnte. ,Fiir Jahrhunderte” sollte gelten: ,Voll-
kommener Christ ist eigentlich nur der Ménch.”* Auch wenn Texte aus dem
zisterziensischen Milieu Bernhard von Clairvaux (+ 1153) schliefSlich rithmen,
daf er seine Schiiler in die ,Disziplinen der himmlischen Philosophie” einge-
fithrt hatte3, ist dies noch keineswegs als Hinweis auf eine an der antiken Phi-
losophie orientierte Introspektion als Regelgrundlage des zisterziensischen
Ménchtums zu verstehen; vielmehr folgte das zisterziensische Monchtum
weiterhin einem leistungsorientierten Askeseideal®. So steht Abaelard in der
Tradition der abend- und morgenldndischen Klosterregeln gewifs auf einer
Stufe allein mit Hieronymus, wenn er sich zur Erlauterung und Rechtferti-
gung des klosterlichen Lebens, besonders der von innen kommenden Abt6-
tung der Leidenschaften, so nachhaltig an heidnisch-philosophischen Vorbil-
dern orientiert®: ,Auch bei den Heiden darf man sich umsehen, um fiir die
Geschichte Eures heiligen Standes zu lernen; aus der Heidenzeit darf man
Euch zu mahnen einige Beispiele heranziehen. Es bedarf keiner schwierigen
Forschungen, um bei den Heiden Einrichtungen zu entdecken, die dem klo-
sterlichen Leben dhneln, nur daff der rechte Glaube noch fehlte”?, so Abael-
ard. Ja, die Kirche hitte um der Abtotung weltverhafteter Leidenschaften wil-
len nicht allein ethische Grundregeln aus der heidnischen Philosophie iiber-
nommen, sondern auch die Enthaltsamkeitsvorschriften und die Vorschriften
fiir die leibliche Reinheit®. Unter den Vollkommenen in den Reihen der Grie-
chen billigt Abaelard den Sibyllen und Vestalinnen einen besonderen Rang
zu®. Als ,groBten Prediger der Armut und der Keuschheit”, ja als ,grofiten
Sittenlehrer” unter den Philosophen iiberhaupt rithmt er das programmati-

33) Angenendt A., Geschichte der Religiositat im Mittelalter, Darmstadt 1997, 55.

34) Exordium magnum Cisterciense, (ed. J-P. Migne, PL 185, 1880, 437D-438A): Non
glorietur, ait Dominus per prophetam, sapiens in sapientia sua, neque dives in divitiis suis;
sed in hoc glorietur qui gloriatur, scire et nosse me, quoniam ego sum Dominus (fer 9,
23.24). Hanc divinae scientiae fomulam perfectius imitati sunt hi, qui sub beato patre no-
stro Bernardo in Clare-Valle coelestis philosophiae disciplinis imbuebantur, non litterati et
in mysteriis sacrae legis eruditi viri multi, verum etiam laici et illitterati quam plures.

35) Constable G., The Reformation of the Twelfth Century, Cambridge 1996, 212-220.

36) Luscombe, Abélard et le monachisme (wie Anm. 9) 272f.

37) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 275: Si quis etiam vestrae religionis formam ac dignita-
tem apud Gentiles cognoscere curet, atque nonnulla inde quogue exempla ad exhortationem
vestram inducere, facile deprehendet in ipsis etiam nonnullam huius propositi institutio-
nem praecessisse, excepto quod ad fidei pertinet timorem.

38) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 275: ...continentiae formam et corporalis munditiae reli-
gioniem ab eis [den heidnischen Philosophen] accepisse.

39) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 276-278.
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sche Vorbild Senecas, demzufolge nicht die Selbstkasteiung den Philosophen
ausmache, sondern vielmehr die MaRigkeit*.

Haufiger und ausfiihrlicher als auf die griechisch-philosophischen Tradi-
tionen rekurriert Abaelard auf die Heilige Schrift; sie ist fiir ihn DIE Richt-
schnur des klosterlichen Lebens*!. Gewif§ legen schon die spatantiken Kloster-
regeln Wert darauf, dafl die Kandidaten, die um die Klosteraufnahme bitten,
entweder des Lesens bereits kundig sind oder es im Kloster alsbald erlernen®.
Insoweit diese Traditionen Weisungen zum Umgang mit der Heiligen Schrift
geben, beziehen sie sich zumeist auf die klosterliche Leseordnung, d.h. auf die
Frage, wann welche Abschnitte der Heiligen Schrift gelesen werden sollen
bzw. in welcher Folge die Psalmen zu singen bzw. zu beten sind. Zwar stellen
sie die Heilige Schrift durchaus als die eigentliche Regel heraus®, allerdings
ohne darauf einzugehen, wie sie sich der Ménch néherhin aneignen soll. So
legt das 48. Kapitel der Benediktsregel* die Zeiten fest, wann die Briider , frei
sind fiir die Lesung” (lectioni vacent)*®; auch, dafs sie zu Beginn der Fastenzeit
ein biblisches Buch aus der Klosterbibliothek erhalten sollen, um es von An-
fang bis Ende zu lesen (ex integro legant)*; schlieflich, da zwei oder drei dlte-
re Briider wihrend der klosterlichen , Lesezeiten” darauf Acht geben sollen,
daf alle aufmerksam lesen (intentus lectioniy*’; aber wodurch sich die ,gewis-
senhafte Lektiire” eigentlich auszeichnen soll, bleibt unausgesprochen*. Fiir
Abaelard steht die Lektiire der Heiligen Schrift so sehr im Mittelpunkt seiner
Lebensregel, daf er gleich auf mehreren Seiten ausfiihrt, in welcher Weise die

40) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 277: Unde et Seneca maximus ille paupertatis et conti-
nentiae sectator et summus inter universos philosophos morum aedificator: (...) ,Frugalita-
tem exigit philosophia, non poenant.’

41) Im Blick auf das von Abaelard so nachhaltig unterstiitzte monastische Leben der
Frauen spricht McLaughlin M.-M., Peter Abelard and the Dignity of Women.
Twelfth-Century ,Feminism’ in Theory and Practice (Pierre Abélard — Pierre le
Vénérable. Les courants philosphiques, littéraires et artistiques en Occident au mi-
lieu du Xlle siécle. Abbaye de Cluny, 2 au 9 juillet 1972 (Colloques Internaux du
Centre National de la Recherche Scientifique 546), Paris 1975, 287-333, 304) gar von
sevangelical feminism.” Ebd. 315 geht er auf ,the strongly evangelical basis of
Abelard’s conception of women’s dignity and their monastic vocation” ein.

42) Lutterbach H., ,Monachus factus est.” Die Monchwerdung im frithen Mittelalter.
Zugleich ein Beitrag zur Frommigkeits- und Liturgiegeschichte (BGAM 44), Miin-
ster 1995, 30, 46f. und 48.

43) Ebd. 108-110.

44) Dazu Vogiié A. de, Art. Regula S. Benedicti (LMA 7, 1995, 603-605); Renner F., Art.
Benediktusregel (TRE 5, 1980, 573-577).

45) Regula Benedicti 48,4.10.13.14, (ed. R. Hanslik, CSEL 75, 2. Aufl,, 1975, 115-117).

46) Regula Benedicti 48,15-16 (wie Anm. 45) 117.

47) Regula Benedicti 48,17-21 (wie Anm. 45) 117f; schliefllich heifit es in 48,23 (wie
Anm. 45) 118: Si quis uero ita neglegens et desidiosus fuerit, ut non uellit aut non possit
meditare aut legere, iniungatur ei opus, quod faciat, ut non uacet.

48) Zum 48. Kapitel der Benediktsregel s. umfassend Vogiié A. de, Die Regula Bene-
dicti. Theologisch-spiritueller Kommentar (RBS. Suppl. 16), Hildesheim 1983,
278-288.
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Klosterinsassen dieses Werk lesen sollen, um ihrem Ziel einer lauteren Le-
bensfiihrung naher zu kommen. So gelten ihm die biblischen Schriften als
Spiegel fiir die Seele, in dem die Nonne zum einen die Vortrefflichkeit ihres
Wandels erkennen kénne; zum anderen fiithre ihr die Schriftlesung ihre Man-
gel in der Lebensfithrung vor Augen, so daf das Lesen des Gotteswortes zu-
gleich die lebenspraktische personliche Umkehr einzuleiten imstande sei:
,Wer in der Heiligen Schrift liest, der weif erst, was leben heifdt; wer sie ver-
steht, dem erwichst die Frucht dieses Verstindnisses.”* In negativer Weise
vergleicht Abaelard einen vom inneren Verstindnis unbertihrten Leser der Bi-
bel mit einem Blinden, der sich einen Spiegel vor das Gesicht halt®® oder mit
einem Hungrigen, der das vor ihm liegende Brot nicht zu sich zu nehmen
weif®!. Dieser Tradition der verstehenden Aneignung der Schrift hétten sich
schon die Propheten Israels verschrieben; Prophet-sein heifle schlieflich, ein
Seher oder ein Versteher zu sein®. Der Apostel Paulus sei derjenige gewesen,
der in besonderer Weise an diese Tradition angekniipft hétte, wenn er uns
umfassend” (generaliter) zum eifrigen Forschen in der Schrift anhalte™. Auch
die Benediktsregel rekurriere auf diese prophetisch grundgelegte und von
den Aposteln aufgegriffene Tradition, wenn sie den Monch ermahne, daf3 sich
sein Herz beim Psalmensingen im Einklang mit seinen Worten befinde (RB
19,7)%. Wer beim Gebet, Kleinkindern gleich, nur Worte mache (solo prolationis
flatu verba formare), ohne sie in seinem Herzen mitzuvollziehen, bete in un-
fruchtbarer Weise (infructuosus)®. Diese Mahnungen wenden sich nicht allein
gegen eine Gebetsauffassung, die ihr Heil in einem moglichst umfangreichen
Gebetspensum sieht; gleichermafen grenzt sich Abaelard von einer Sicht des

49) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 285: Speculum animac scripturam sacram constat esse in
quam quilibet legendo vivens, intelligendo proficiens, morum suorum pulchritudinem co-
gnoscit vel deformitatem deprehendit, ut illam videlicet augere, hanc studeat removere.

50) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 285: Qui autem scripturam conspicit quam non intelligit
quasi caecus ante oculos [speculum] tenet in quo qualis sit cognoscere non valet, nec doc-
trinam quaerit in scriptura ad quam ipsa est tantummodo facta et tamquam asinus applice-
tur ad lyram, sic otiosus sedet ad scripturam.

51) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 285: ... et quasi panem appositum habet quo jejunus non
reficitur, dum verbum Dei nec se per intelligentiam penetrante, nec alio ei docendo fran-
gente, inutiliter cibum habet qui ei nullatenus prodest.

52) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 286: Prophetat vero sive interpretatur qui more prophe-
tarum qui videntes dicuntur id est intelligentes ea quae dicit intelligit, ut ipsa exponere
possit.

53) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 285: Unde et Apostolus generaliter ad scripturarum stu-
dium nos adhortans... Diese ernste Mahnung wird anhand ausfiihrlicher Zitate aus
den Briefen des Apostels und seiner Schiiler unterstrichen, u.a. Rém 154; Eph.
5,18-19; 1 Tim 4,13; 2 Tim 3,14-17; 1 Kor 14,1ff.; 1 Kor 14,13-20.

54) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 286: Sic stemus, inquit [Benedictus], ad psallendum ut
mens nostra concordet voci nostrae.

55) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 286: Unde hanc in verbis perfectionem nos admonet habe-
re, ut non more puerorum verba tantum sciamus proferre, verum etiam intelligentiae sen-
sum in iis habere, atque aliter nos orare vel psallere infructuose protestatur.



Peter Abaelards Lebensregel fiir Klosterfrauen 107

Gebetes ab, derzufolge das Gotteslob zuerst dsthetischen Anforderungen zu
gentigen hat. Beiden Versuchungen tritt er unter Riickgriff auf den Apostel
Paulus entgegen: ,Wie soll man (...) zum Abschlu8 der Segnungen in der Ge-
meindeversammlung das Amen sagen, wenn man den Inhalt dieses Segensge-
betes nicht versteht und nicht weif}, ob der Beter etwas Gutes oder Boses erf-
leht?!”56 Das oberflachliche oder génzlich fehlende Verstindnis der Heiligen
Schrift ist von heilsentscheidender Bedeutung, insofern es Abaelard als
Hauptweg gilt, auf dem die feindliche suggestio in die Kléster Einzug halt:
,Da forscht man nicht mehr in der Schrift, da miiht man sich nur noch um
den Gesang und um das Aussprechen der Worter, nicht mehr um das Ver-
standnis, als ob das Gebloke der Schafe groferen Nutzen brachte als ihr Wei-
degang.“”’ Dagegen rithre der Ertrag des Lebens auf fruchtbarem Grund da-
her, daf die Nonnen das Gotteswort innerlich aufndhmen und es im Herzen
bewegten (in corde recondita), anstatt es einfachhin aus ihrem Munde erklingen
zu lassen®. In einem anderen Bild vergleicht er den lebensverdndernden Zu-
gang zur Heiligen Schrift mit einem Brunnen, der angelegt und ergraben wer-
den muf, oder mit einer Quelle, die es rein zu halten gilt*’: , Die Brunnen, die
(...) gemeint sind, werden da gegraben, wo wir in die Tiefen des geheimen
Sinnes der Heiligen Schrift eindringen. Diese Brunnen verstopfen uns insge-
heim die Heiden; dies geschieht da, wo die unreinen Geister unser Trachten,
das nach oben geht, mit irdischen Gedanken beschmutzen und uns die Quelle
der gottlichen Weisheit verschiitten, zu der wir schon gedrungen waren. "%
Die Nonnen sollen die biblischen Worte wie Maria in ihrem Herzen bewegen;
die Mutter Jesu hitte jedes Wort erwogen, alle Worte sorgsam miteinander
verglichen und auf diese Weise deren verborgenen Gehalt erschlossen. Auf
diese Weise hitte sie auch den tieferen Sinn der aus dem priesterlichen Heilig-
keitsgesetz herrithrenden Unterscheidung zwischen den reinen und den un-
reinen Tieren trefflich erkannt; die im Alten Testament erwéhnten Tiere, die
als kultisch unrein klassifiziert werden, weil sie unter anderem nicht wieder-
kiuen, hitte Maria in spiritualisierender Manier mit den Menschen identifi-
ziert, die die gttlichen Gebote eben nicht in stillem Nachdenken der rumina-

56) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 286.

57) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 287.

58) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 287: In corde potius recondita sunt quarm in ore sonantia,
cum eorum intelligentiam meditatio nostra retinel. Quorum quidett intelligentiae quanto
minus studemus, minus has iniquitatis vias cognoscinus atque vitamus, ef minus a pecca-
to nobis providere valemus.

59) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 291: Tenta ergo et tu, o auditor, habere proprium puteum
et proprium fonterm ut et tu cum apprehenderis librum scripturarum, incipias etiam ex pro-
prio sensu proferre aliquem intellectum, et secundum ea quae in ecclesia didicisti, tenta et
tu bibere de fonte ingenii tui. Est intra te natura aquae vivae, sunt venae perennes et irri-
qua fluenta rationabilis sensus, si modo nion sinf terra et rudibus completa. Sed satage fode-
re tervam tuam et purgare sordes, id est ingenium, amovere desidiam et torporetn cordis ex-
cutere.

60) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 190.
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tio unterzdgen®!. Der rechte Zugang zur Heiligen Schrift ist fiir Abaelard von
derart tragender Bedeutung, daf er sogar der Abtissin die Moglichkeit nahe-
legt, sich im Bedarfsfall den Zugang zum gottlichen Wort von literati vertiefen
zu lassen®®: ,Sie darf die Zeugnisse, die ihr die Wissenschaft an die Hand gibt,
nicht in dummem Stolz beiseite schieben, sondern soll sie sich in aller Beschei-
denheit und Gewissenhaftigkeit aneignen.”®® Ob Abaelard bei den literati al-
lein an schriftkundige Insassen des Klosters gedacht hat® oder auch an Wis-
senschaftler von der Universitit, bleibt in diesem Zusammenhang offen. Da
Heloisa allerdings in Verbindung mit Abaelard stand sowie {iber indirekten
Zugang zu fiihrenden Vertretern der damaligen Theologie verfligt haben
wird, lieBe sich auch an ,Literaten” auflerhalb des Klosters denken, die die
Klostervorsteherin notigenfalls unterstiitzen konnten.

Uber die philosophischen Traditionen und die Heilige Schrift hinaus rekur-
riert Abaelard, wie bereits angesprochen, auf die asketisch-monastischen Tra-
ditionen spdtantiker und frithmittelalterlicher Provenienz; in diesem Feld
kommt vor allem Hieronymus (t 420) eine tragende Bedeutung zu®. Obwohl
sich Abaelard an keiner Stelle seiner Regel zur genauen Weise des Umgangs
mit dem monchischen Traditionsschatz dufert, bringt er seine Wertschdtzung
des klosterlichen Lebens doch dadurch zum Ausdruck, daf er in seiner Regel
keinen Aspekt des monastischen Lebens anspricht, ohne in diesem Zusam-
menhang zugleich auf das Vorbild fritherer Asketen und Monche einzugehen.
Dies gilt, wie zu zeigen sein wird, auch fiir sein eigenwilliges Ideal der Abtis-
sin.
Nach Abaelards Auffassung stimmen sowohl die philosophischen Uberlie-
ferungen als auch die Schatze der biblischen Weisheit, schlie8lich die seit dem
4, Jahrhundert vielfaltigen monastischen Traditionen darin iiberein, daf8 das
gelingende Leben einer Gemeinschaft auf der einheitlichen Ausrichtung aller

61) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 292: ... Noverat [Maria] juxta mysterivum legis omne ani-
mal immundum dici, nisi quod ruminat et ungulam findit. Nulla quippe est anima munda,
nisi quae meditando quantum capere potest divina ruminat praecepta et in his exsequendis
discretionem habeat, ut non solum bona, sed et bene, hoc est recta faciat intentione.

62) Zur Bedeutungsgeschichte dieses Terminus s. Grundmann H., Litteratus — illitera-
tus. Der Wandel einer Bildungsnorm vom Altertum zum Mittelalter (ders., Ausge-
wihlte Aufsitze (Schriften der MGH 25,3), Stuttgart 1978, 1-66).

63) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 253: Quod si de aliquibus melius cognoscendis ad scriptu-
ram recurrenduwm esse censuerit a literatis hoc requirere et addiscere non erubescat nec in
his litteraturarum (!) documenta contemnat, sed diligenter suscipiat.

64) Der von Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 253 angefligte Hinweis auf RB 3,3, demzu-
folge der Herr manchmal den Jiingeren im Kloster die treffenderen Gedanken ein-
gibt, kénnte man zugunsten der Unterstiitzung fiir die Abtissin durch literati inner-
halb des Klosters werten.

65) Luscombe, Abélard et le monachisme (wie Anm. 9) 276: ,Les citations de saint
Jéréme sont trés fréquentes dans les écrits religieux d’Abélard. Son interprétation
du mot monachus, solus, est jéromienne ainsi que tout son enseignement mona-
stique.”
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griindet. Die erzieherische Kompetenz der Oberen sei herausgefordert®,
wenn sie dafiir Sorge trage, daB die einzelne Nonne in ihrem Wollen und Tun
eine auf Gott ausgerichtete Einheit widerspiegelt; diese klare Orientierung
biete ihrerseits die Voraussetzung dafiir, daff die gesamte Gemeinschaft dem
urgemeindlichen Ideal unter einer fiir alle verbindlichen Leitung entspreche
und die Menschen als ,ein Herz und eine Seele”, d.h. in grofit moglicher
Transparenz im Blick auf ihren Schopfer lebten®”.

Um der genannten Zielsetzung willen sieht Abaelard in Abweichung von
allen fritheren Klosterregeln als ideale Abtissin nicht eine Frau vor, die stets
jungfriulich gelebt und ihre Unschuld noch nicht verloren hat, sondern statt-
dessen eine éltere und lebenserfahrene Frau. Ja, sie mufl Bedingungen erfiil-
len, die Abaelard dem Idealprofil fiir Diakonissen entnimmt, wie es im Timo-
theusbriefes (1 Tim 5,9-11) iiberliefert ist: Sie soll mindestens 60 Jahre alt sein,
dem Stand der Witwen angehéren, Kinder aufgezogen und nach dem Tod ih-
res ersten Mannes nicht wiedergeheiratet haben, schlieflich fiir gute Werke
bekannt sein®. Abaelard erldutert, daff eine Witwe den Verzicht auf einen
Mann in seiner Tragweite besser ermessen konne als eine Jungfrau, die nie-
mals verheiratet gewesen sei: ,Einsam”, so Abaelard, ,nennt der Apostel die
[nicht wiederheiratenden] Witwen, weil die allen Bindungen absagen, so dafs
kein irdischer Troster mehr als Helfer bleibt, wohingegen die anderen [die
Jungfrauen] von vornherein keinen Fiirsorger besafen.”® Wihrend die
spatantiken und frithmittelalterlichen Klosterregeln das biologische Alter
einer Nonne bzw. eines Monches ganzlich unberiicksichtigt lassen und statt-
dessen die Dauer der klgsterlichen Zugehorigkeit, fernerhin die geistliche Rei-
fe als allein entscheidende Kriterien fiir die Eignung zur Klosterleitung anse-
hen”, insistiert Abaelard auf einer hohen Anzahl von Lebensjahren als Vor-
aussetzung fiir einen weiten Schatz an menschlicher Erfahrung. Verschérfend
1at sich im Blick auf Abaelards Verhiltnis zur monastischen Uberlieferung
hervorheben: Den traditionellen Klosterregeln dient als die eigentliche Schule
fiir den Herrendienst allein das Kloster, nicht aber die Welt mit ihren alltagli-
chen ehelichen und familidren Verpflichtungen”. So gilt der Magisterregel,
der Vorlauferin der Benediktsregel, ausschliefilich ein Leben unter der zwei-
ten Taufe der KlosterprofeB als heilsverheifiend, wohingegen sie ein Leben

66) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 252.

67) Abaeclard, ep. 8 (wie Anm. 14) 244: Cum vero ita tam rebus nostris quam nobis ipsis pe-
nitus renuntiamus, tunc vere omni proprietate abjecta vitam illam apostolicam inimus,
quae omni in commune reducit, sicut scriptum est: Multitudinis credentium erat cor unum
et anima una...

68) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 252; auch schon Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 263.

69) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 264.

70) Gnilka C., Aetas spiritalis. Die Uberwindung der natiirlichen Altersstufen als Ideal
frithchristlichen Lebens (Theoph. 24), Bonn 1972, 135-147 und 189-202.

71) Kardong T.-G., The World in the Rule of Benedict and the Rule of the Master (St-
Mon 26, 1984, 185-204).



110 Hubertus Lutterbach

unter der ersten Taufe als Weg ins Verderben charakterisiert’. — Abaelards
Vorstellung von der idealen Abtissin speist sich aus drei Quellen: Uber die
griechische Philosophie hinaus sieht er sich in dieser Hochachtung zweitens
durch die Anforderungen bestétigt, die der erste Timotheusbrief — Abaelard
hilt Paulus fiir den Verfasser — an eine ihrem Stande wiirdige Witwe stellt;
unterstreichend verweist er hier auf Jesus, der nicht den an Lebensjahren jun-
gen Johannes, seinen Lieblingsjiinger, sondern aufgrund des Alters Petrus als
Haupt der Kirche erwihlt hatte”. Drittens schlieBlich sieht sich Abaelard in
seinen Priorititen durch die Schriften des Hieronymus bestétigt. In all diesen
Traditionen stofit er auf deutliche Anhaltspunkte zugunsten der Vorzugsstel-
lung der Alteren gegeniiber den Jiingeren™. Vor diesem Hintergrund soll die
von den Nonnen zu wihlende Abtissin eine Frau sein, ,die in der Lebens-
fithrung und an Wissen die anderen iibertrifft. Sie soll gereiften Alters sein,
dafl man mit Zutrauen auf ihre sittliche Zuverlissigkeit bauen darf. Sie soll
vorher gehorcht haben, um jetzt befehlen zu kénnen. Die Regel soll ihr fester
Besitz geworden sein durch titige Ubung, nicht allein durch bloles Anhdren.
(...) Thre Aufgabe ist es, das regelgemifie Leben und die Ausiibung der guten
Werke zu ihrem Studium zu machen.””> Die Aufgabe der Abtissin besteht
nicht allein in der Verantwortung fiir das leibliche und das seelische Wohl der
ihr Anvertrauten; vor allem hat sie sich als Meisterin der rechten Wahrneh-
mung zu bewahren: , Die Abtissin soll iiberall die Runde machen. (...) Sie muf3
die erste sein, die Fehler in ihrem Hause bemerkt, sie mufs die Fehler gutma-
chen, ehe die anderen sie iiberhaupt wahrnehmen und sich von ihnen an-
stecken lassen.””® Dies gilt vor allem, wenn der Hochmut im Kloster um sich
greift. So soll die Abtissin selbst mit gutem Beispiel vorangehen und die Wahl
im BewuBsein um die Schwere der {ibernommenen Verantwortung anneh-
men wie jemand, der zum Tode gefiihrt wird”. Keinesfalls aber darf sie ihre
Stellung ausnutzen, um sich iiber ihre Mitschwestern und gegentiber der Welt

72) Regula Magistri, Prolog 13-19. 21-22 und ¢. 90, 69, (ed. A. de Vogtié, SC 105, 1964,
298-300 und SC 106, 1964, 390); dazu auch Vogiié, Die Regula Benedicti (wie Anm.
48) 23; Kardong T.-G., The Devil in the Rule of the Master (StMon 30, 1988, 41-62);
Lutterbach, ,, Monachus factus est” (wie Anm. 42) 148-154.

73) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 266. Dort heiflt es im Sinne eines Zitats aus
Hieronymus, Contra Iovinianum I 26, (ed. J.-P. Migne, PL 23, 1889, 258C): Llnus, in-
quit, eligitur ut, capite constituto, schismatis tollatur occasio. Sed cur non loannes electus
est? Aetati delatum est quia Petrus senior erat ne adhuc adolescens et pene puer progressae
aetatis hominibus praeferretur, et magister bonus qui occasionen iurgii debuerat auferre di-
scipulus,... in adolescentem quem dilexerat causam praebere videretur invidiae.

74) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 266.

75) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 253: ... ut videlicet talis eligatur quae ceteris vita et doc-
trina praeesse debeat et actate quogue morum maturitatem polliceatur et quae obediendo
meruerit imperare ef operando magis quam audiendo regulam didicerit et firmius noverit.
Quae si litterata non fuerit, sciat se non ad philosophicas scholas vel disputationes dialec-
ticas sed ad doctrinam vitae et operum exhibitione accomodari.

76) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 255.

77) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 258: Vocata lugeat tamgquam ad mortem deducata.
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hochmiitig zu erheben: , Vorgesetzten tut vor allem Méfigkeit not. Sie miissen
sich selbst in ihren Anspriichen beschrinken, da sie auch noch fiir die ande-
ren zu sorgen haben.””

Obwohl Abaelard einer ehedem verheirateten Frau als Abtissin den Vor-
zug gegentiber einer ,unschuldigen’ Jungfrau gibt, gilt ihm die oben bereits
angesprochene Einhaltung der Keuschheit als ein hervorragendes Mittel zur
Therapie der Leidenschaften, wie er den philosophischen Traditionen, den
Uberlieferungen der Heiligen Schrift wie auch besonders den Ausfiihrungen
des Hieronymus entnehmen zu kénnen glaubt’. Als zweites therapeutisches
Mittel gegen die weltverhafteten Leidenschaften erlautert er die Einiibung in
die Schweigsamkeit. Die fritheren Klosterregeln beziehen die faciturnitas zu-
meist auf das Vermeiden der Schwatzhaftigkeit, auf das ,Nicht-Reden“®’, So
unterstreicht Adalbert de Vogiié die StoBrichtung des entsprechenden Kapi-
tels in der Benediktsregel, das die Akzente der Magisterregel aufnimmt: , Be-
nedikt ist vornehmlich darum besorgt, die Ménche nach Moglichkeit am Spre-
chen zu hindern. (...) Vor allem ist es [ihm] wichtig, eine energische Tendenz
und eine wirkungsvolle Disziplin zu schaffen.”®! Abaelard dagegen stellt die
Schliisselbedeutung des Schweigens fiir eine aus dem Herzen kommende
Hinkehr zum Gottlichen heraus: ,Sich des Schweigens befleifligen, das bedeu-
tet gewifl mehr als blof schweigsam sein; sich befleifligen heifSt, mit bewufs-
tem WillensentschluB etwas tun. Es gibt vieles, das wir ohne Aufmerksamkeit
unbewufit tun, aber wenn wir uns befleifigen, miissen Wille und Aufmerk-
samkeit angespannt werden.”®? Er erklart das von ihm unterstiitzte und auf
Paulus zuriickgefithrte Gebot (1 Tim 2,11), demzufolge Frauen in der Kirche
schweigen und nicht lehren sollen damit, da das weibliche Geschlecht fiir
das Laster der Schwatzhaftigkeit besonders anfillig sei®. So solle besonders
fiir die Kommunikation innerhalb des Klosters als Mafistab das ,Nicht-Zu-
viel” gelten: , Jedes Ubermaf an Worten und Zeichen muf3 scharf geriigt wer-
den, aber vor allem ein Ubermaff von Worten, bei denen die Gefahr des
Mifbrauchs besonders grof ist.”®* Stattdessen sollte es den Liebhabern klo-
sterlicher Einsamkeit darauf ankommen, Gott aus reinem und ungeteiltem
Herzen zu dienen: nach dem Vorbild von Mose und den alten Vitern, von

78) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 257.

79) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 275-277.

80) Z.B. Regula Benedicti 6,3 (wie Anm. 45) 38: Ergo quanuis de bonis et sanctis et aedifi-
cationum eloguiis perfectis discipulis propter taciturnitatis grauitatem rara loguendi corce-
datur licentia.

81) Vogiié, Die Regula Benedicti (wie Anm. 48) 132f.

82) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 245: Plus quippe esse constat silentio studere quatn silen-
tium habere. Est enim studium vehemens applicatio animi ad aliquid gerendum. Multa
vero negligenter agimus vel inviti, sed nulla studiose nisi volentes vel intenti.

83) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 246: Qui rursus eidem cur hoc praeceperit innuens verbo-
sas eas et loquentes cum non oportet arguit. Huic igitur tantae pesti remedium aliquod pro-
videntes ...

84) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 246: Nec tepide corrigatur verborum aut signorum exces-
sus, sed verborum praecipue in quibus majus inuminet periculunt.
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Elia und Elisa, von Johannes dem Taufer und seinen Anhédngern, von Antoni-
us und Makarius; auch nach dem Vorbild unseres Herrn, der die Einsamkeit
liebte®®, Im Unterschied zu den Klgstern, die ehedem in der Einsamkeit ge-
griindet worden, alsdann aber zu Treffpunkten fiir die Leute aus der Welt ge-
worden seien, empfiehlt Abaelard die Einsamkeit als Hilfe zur strengen Aus-
richtung auf das Wesentliche: ,In der Einsamkeit erliegen wir den Versuchun-
gen des Fleisches weniger leicht, und unseren Sinnen fehlt die rechte Gelegen-
heit, uns ins Fleischliche hinabzuziehen.”®* Und mit Orientierung an
Hieronymus gelte es festgehalten zu werden, dafs der in Einsamkeit lebende
Mensch nicht ldnger mit seinem Gehér, seinen Augen und seiner Zunge zu
kampfen brauche: ,Er hat nur noch einen einzigen Feind zu schlagen - sein
eigenes Herz.”¥ Insofern entscheide zwar nicht der irdische Lebensort iiber
Heil oder Unheil, doch kénne das Leben in schweigsamer Einsamkeit eine
Hilfe sein, ,die Frommigkeit ungezwungen zu bewahren und ihr eine ruhige
Sicherheit zu geben.”%

Als weitere Mafinahme zur Therapie der Leidenschaften untersagt Abael-
ard den Weingenuf: ,Was ist von allem, was der Mensch zu sich nimmt, so
gefdhrlich, so schandlich, nichts ein ebenso starker Feind unseres Standes und
unserer frommen Versenkung wie der Wein?!“® In diesem Punkt sieht er sich
in Ubereinstimmung mit den griechischen Philosophen und den Propheten Is-
raels, alsdann auch mit Jesus und Paulus, schliefilich mit den Vitern der Wii-
ste”’. Negativ grenzt Abaelard das Leben seiner Nonnen vom ehelichen Leben
ab, wenn er den Weingenuf als Ausdruck der Festfreude beim Hochzeitsban-
kett herausstellt: ,Hochzeiten haben ja ein Privileg auf unméBigen Weinge-
nuf, die Quelle der Wollust.”?! Im Sinne einer suggestiven Verstarkung fiigt
er an: ,Gibt es eine Tugend, die in den Trunkenbolden gegenwirtig bleibt?”*2
Allzumal gelte diese Verpflichtung zur Weinabstinenz gemaff den paulini-
schen Briefe (1 Tim 3,3; Tit 1,7) fiir jene, die ihren Dienst am Altar zu verrich-
ten hétten. Selbst den Frauen sei der Weingenuf8 von Hieronymus verboten
worden, was umso mehr Aufmerksamkeit verdiene, da der Korper der Frau
entsprechend antiker Auffassung aus erheblich mehr Wasseranteilen besteht
als derjenige des Mannes: , Die Frauen sind von Natur zwar schwécher veran-
lagt, allerdings dem Wein gegeniiber sind sie das stirkere Geschlecht.”*®

85) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 246-249.

86) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 250: Vestrae vero infirmitati tanto magis est solitudo ne-
cessaria, quanto carnalium tentationum bellis minus hic infestamur et minus ad corporalia
per sensus evagamur.

87) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 250.

88) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 246: Quamuvis locus non salvet, multas tamen praebet op-
portunitates ad religionem facilius observandam et tutius mundiendam et multa religionis
auxilia vel impedimenta ex eo consistunt.

89) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 270.

90) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 272.

91) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 270.

92) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 271: Quae namque virtus, quod bonwm in ebriis manet?

93) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 272: ... in se natura debilior et tamen contra vinum fortior.



Peter Abaelards Lebensregel fiir Klosterfrauen 113

Trotzdem optiert auch Abaelard im Blick auf beide Geschlechter zugunsten
eines vollstindigen Weinverzichts: ,Der Wein ist der scharfste Feind unseres
klosterlichen Lebens”®, ,der grofite Widersacher der Keuschheit und der
Schweigsamkeit”®, weil er ,erhitzt” und ,das Feuer der Sinnlichkeit an-
facht”?.

Wiéhrend sich Abaelard bei den bisher angesprochenen Mafinahmen zur
Therapie der Leidenschaften auf einer einheitlichen Traditionslinie sehen
konnte, die von den Philosophen tiber die biblischen Schriften bis hin zu den
christlich-monastischen Zeugnissen verlduft, zerbricht diese Ubereinstim-
mung hinsichtlich der Erlaubtheit des Fleischverzehrs. Zumindest die anson-
sten von Abaelard reichlich bemiihte Tradition der griechischen Stoa spricht
sich nachhaltig zugunsten einer vegetarischen Lebensweise aus”. Es ist zu-
gleich diese Traditionslinie, auf die sich auch Hieronymus in seinem Werk
,Adversus lovinianum” beruft, wenn er so heftig gegen den Fleischverzehr
optiert, daB seine Argumentationskette zugleich den Ausgangspunkt fiir die,
von Ausnahmefillen abgesehen, vegetarische Tradition des weiteren Zénobi-
tentums bildet?®. Merkwiirdigerweise findet sich von diesem breiten Traditi-
onsstrom zugunsten des Fleischverzichts bei Abaelard kaum ein Wort”, ob-
gleich sich der stoische und der christliche Vegetarismus ausdrticklich im
Dienste einer Therapie der Leidenschaft sehen. Indem Abaelard in der Frage
des Fleischverzichts ausschliefilich auf das Neue Testament rekurriert, gibt er
die Prioritdt innerhalb seiner Zeugenliste deutlich zu erkennen: Allein wenn
die philosophische und die christlich-monastische Tradition mit den Kernaus-
sagen der Heiligen Schrift tibereinstimmen, bringt er sie zu Gehor. Wider-
spricht das Neue Testament den Idealen der griechischen Philosophie, ver-
schweigt Abaelard die paganen Stimmen; und wenn nétig, auch die monasti-
schen Traditionen. So rekurriert er in der Frage des Fleischverzichts mafigeb-
lich auf den Apostel Paulus (Rém 14,3ff.): ,Bei den Speisen ist der Apostel nur
darauf bedacht, das eigene Gewissen oder das Gewissen eines anderen vor
Anstof zu bewahren.”1® Denn entsprechend Mk 7,15 gilt selbst fiir die Spei-

94) Abaelard, ep. 8 (wie Anm, 14) 272: proposito nostro maxime adversari videnius.

95) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 277 ... continentiae quam silentio maxirie contrariuni.

96) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 272.

97) Lutterbach H., Der Fleischverzicht im Christentum. Ein Mittel zur Therapie der
Leidenschaften und zur Aktualisierung des paradiesischen Urzustandes (im
Druck).

98) Ebd.

99) Dies ist umso eher bemerkenswert, da Abaelard ansonsten substantial use of St.
Jerome’s Adversus Iovinianum” macht, wie McLaughlin, Abelard and the Digni-
ty of Women (wie Anm. 41) 310 herausstreicht.

100) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 267 Et quod vilius poterit comparari vel facilius haberi
et sine scandalo sumi, id concedatur. Solum quippe scandalum propriae conscientine vel
alterius in cibis Apostolus vitat.
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sen von Ungldubigen und fiir Gotzenopferfleisch!®: ,Von Christus aus, so
versichert der Apostel Paulus, ist keine Speise gemein, das heifst unrein, weil
das Gesetz Christi keine Speise verbietet.”1?2 — Obgleich sich Abaelard mit der
Erlaubnis des Fleischverzehrs fiir seine Nonnen von der philosophischen und
grundsitzlich von der asketisch-monastischen Tradition abgekehrt hat, kann
er sich den genannten Uberlieferungen erneut zuwenden, wenn er heraus-
stellt, daf es bei der Nahrungsaufnahme wie in allen anderen Bereichen des
alltdglichen Lebens auf die Einhaltung des rechten Mafies ankomme: , Wir tun
s0, als gelte das Verbot der Speise und nicht ihrem Uberma8; dabei verbietet
der Herr Véllerei und Trunkenheit, d.h. ohne Riicksicht auf die Art von Speise
und Trank jedes Zuviel.”1® Mit Hilfe einer noch schirferen Gegeniiberstel-
lung unterstreicht Abaelard an anderer Stelle, dafl im Essen iiberhaupt keiner-
lei Moglichkeit zur Siinde liege, sondern vielmehr allein in der Gier'*: ,Wir
essen kein Fleisch! Wirklich, ein grofes Verdienst, wenn wir uns an sonstigen
Speisen schadlos halten, bis wir iibersatt sind”!®, ruft Abaelard mit ironi-
schem Unterton aus. Geméaf seinem Grundanliegen, die Therapie der Leiden-
schaften um der Hinkehr zum Gottlichen willen, stellt er heraus, daf3 entspre-
chend dem Leib, der allein durch duerlichen Schmutz verunreinigt werde,
auch die Seele allein durch seelischen Schmutz Schaden nehme: , Vor dem,
was am Korper geschieht, braucht man sich nicht zu fiirchten, wenn nur der
Geist sich dazu sein Ja nicht erpressen ld8t. Auf die Reinheit des Fleisches darf
man sich nicht verlassen, wenn die bésen Gedanken die Seele verderben. Im
Herzen entscheidet es sich, ob die Seele sterben soll oder leben.”1%

Nicht allein im Blick auf die Nahrung, die Kleidung!"”” und die Klosterbau-
ten'®® sondern fiir viele weitere Bereiche des alltaglichen Lebens, wie fiir den
Umfang des Viehbestandes, schirft Abaelard die Einfachheit als Bedingung

101) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 268: Quod diligenter Apostolus attendens et omnia ci-
borum genera etiamsi sint infidelium cibi et idolathyta Christianis esse licita studiose pro-
sequitur solum, ut diximus, in cibis scandalum vitans.

102) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 268: Nullum itaque cibum per Christum asserit esse
communenm, id est immundum, quia lex Christi nullum interdicit.

103) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 274: Totum id excusat vilium abstinentia carnium
dummodo eas publice non voremus quasi ciborum qualitas magis quam superfluitas in
culpa sit, cum solam Dominus crapulam et ebrietatem nobis interdicat, hoc est cibi pariter
et vini superfluitatem potius quam qualitatem.

104) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 269f.: Quid igitur mirum si id in quo nullum est omni-
no conceditur ne peccatum incurrant, hoc est alimenta quaelibet necessaria, non super-
flua?

105) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 274.

106) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 276: Nullus itaque cibus inquinat animam sed appefitus
cibi vetiti. Sicut enim corpus nonnisi corporalibus inquinatur sordibus, sic nec anima nisi
spiritalibus. Nec timendum est quidquid agatur in corpore si animus ad consensum non
trahitur. Nec confidendum de munditia carnis si mens voluntate corrumpitur; auch
277

107) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 281f.

108) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 263 und 282.
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bzw. dufleren Ausdruck einer innerlich bereits erfolgreich angelaufenen The-
rapie der weltverhafteten Leidenschaften ein: ,Waichst unser Viehbestand und
Grundbesitz, dann geht unser Dichten und Trachten nur noch auf das Aule-
re. Wer in dieser Welt viel besitzt, der kann sich dem Zwang nicht entziehen,
auch seine Gedanken auf diesen irdischen Besitz zu richten, und versaumt da-
bei, sich in das zu versenken, was von oben ist. Auch wenn wir leiblich in un-
seren Klostermauern bleiben, hangt unser Herz doch an dem, was draufien
ist; wir miissen uns um das sorgen, was von der Welt ist und nehmen Scha-
den an unserer Seele.”1% Heftig kritisiert Abaelard die Abte, die ihre Maglo-
sigkeit und Weltverhaftung dadurch zu erkennen gében, daf sie in ihre Kl6-
ster mehr Nonnen und Ménche aufndhmen als sie erndhren kénnten und den
Neulingen obendrein noch ein angenehmes Leben versprachen! Schlimmer
noch: Anstatt sich und die Gemeinschaft mit aller Kraft auf den Herrn auszu-
richten, miifiten sie umherziehen, um fiir das Kloster das Notwendige zu er-
betteln; anstatt geistlich gesinnt zu sein, gében sie sich und die Thren dem Ir-
dischen hin: ,Wenn sie ihre Kraft, ein verniinftiges Regiment zu fiihren, nicht
bedeutend iiberschitzten, dann unterbliebe diese Anbetung der grofien Zahl.
Der Herr hat nur wenige zu Jiingern erwéhlt.”!1?

Die von Abaelard entworfene monastische Regel nimmt fiir sich in An-
spruch, nichts als frithere Traditionen auf einen Blick sichtbar zu machen.
Tatséchlich aber entwickelt die Kompilation aus Elementen der griechischen
Philosophie, der biblischen Schriften sowie der christlich-monastischen Uber-
lieferung ein neues Leitbild klosterlichen Lebens: Ebenso wie sich die Abtissin
im Rahmen ihrer Amtsfithrung nicht in falscher Weise auf etablierte Gewohn-
heiten berufen darf, sondern stets neu nach dem Willen Gottes ftir die ihr Un-
tergebenen zu fragen hat'!!, fiihlt sich auch Abaelard selbst in Abkehr von der
Monastik zu vernunftbegriindeten Verdnderungen innerhalb des monasti-
schen Traditionsstromes aufgerufen. ,Im Evanglium sagt der Herr: ,Ich bin
die Wahrheit’, aber nicht: ,Ich bin die Gewohnheit.’ Nachdem nun die Wahr-
heit geoffenbart ist, muf die Gewohnheit ihr Feld raumen.”!'? Oder pointiert:
,Der Satz ist unbestreitbar. Vernunft und Wahrheit stehen tiber dem Herkom-
men.” 113

Die Hintergrundfolie eines leistungsorientierten Ménchtums, von der sich
Abaealard mit seiner monastischen Regel abzusetzen sucht', legt Heoisa
noch schonungsloser frei als Abaelard selbst; und zwar in dem Brief, den sie

109) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 282,

110) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 283: Qui profecto minus de multitudine gloriarentur si
salutem animarum magis quam numerum quacrerent et de suis viribus in ratione sui re-
giminis reddenda minus praesumerent. Zu dieser Problematik vgl. die umfangrei-
chen Ausfithrungen ebd. 383-285.

111) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 265f.

112) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 266.

113) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 266.

114) Luscombe, Abélard et le monachisme (wie Anm. 9) 273f. stellt eine deutliche Geg-
nerschaft Abaelards im Blick auf zeitgenossische Weisen des Monchtums heraus:
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Abaelard mit der Bitte zugesandt hatte, ein Regelwerk fiir Klosterfrauen zu
entwerfen. So hebt sie im Sinne eines Indizes hervor, wie leichtsinnig die
Méanner und Frauen ihre klosterlichen Geliibde ablegten, oftmals gar ohne
Kenntnis des Inhaltes: , Alle dringen sich gedankenlos um die Wette ins Klo-
ster.“11° Weiterhin sieht sie das monastische Leben zu sehr auf die Einhaltung
duferlicher Tabus (Fleischverzicht etc.) konzentriert. Dagegen fordert Heloisa
unter Anlehnung an das Neue Testament: , Der Unterschied von christlichem
und jiidischem Wesen ist ja in nichts so stark wie in der verschiedenen Beto-
nung der duferen und inneren Werke; zumal zwischen den Kindern Gottes
und den Kindern des Teufels ist das einzige Unterscheidungszeichen die Lie-
be.”11® Diese Gegentiberstellung eines Hochleistungsménchtums und eines
,Liebesmonchtums’ versinnbildlicht sie an Johannes und Jesus: Johannes der
Taufer und seine Jiinger hétten die Askese dermafen tibertrieben, dafs sie da-
durch sehr an korperlichen Kriften abgenommen hétten. Unter ausschliefSli-
cher Beriicksichtigung der duferlichen Ubungen miifite man also Johannes
und seine Jiinger im Frommsein iiber Christus und seine Jiinger stellen. Ge-
nau so hitten sich die Johannes-Jiinger auch selbst eingeschitzt, indem sie als
Ausdruck ihrer ,jiidisch-dufserlichen Werkgerechtigkeit” gegen Christus und
dessen Jiinger gemurrt hitten''”. Sowohl die monastische Idealvorstellung
Heloisas als auch der Entwuf Abaelards sind grundlegend von dem vor allem
durch Augustinus (t 430) vertretenen ,Monchtum der Innerlichkeit’ gepragt:
~Er stellte den Unterschied fest zwischen echter Tugend und einer zur Schau
gestellten (inter virtutem et virtutis exhibitionem) und gab den dufSerlichen Wer-
ken ihren richtigen Platz, indem er ihnen jedes Verdienst absprach.”!'® Die le-
benspraktische Reichweite dieser Unterscheidung laft sich an der Einschat-
zung des Martyriums ablesen: Grundsétzlich miisse jeder seine Bereitschaft
zur Hingabe seines Lebens um des Glaubens willen einiiben; dagegen sei es
nicht entscheidend, ob einem Menschen das blutige Martyrium schliefilich
tatsdchlich abgefordert wiirde oder nicht. Gleiches gelte fiir die innere Hal-
tung der Enthaltsamkeit, die Grundbestandteil einer christlichen Lebens-
fithrung sei. Wahrend Johannes sie auch dufierlich lebte, sei Abraham stets
dazu bereit gewesen, ohne sie allerdings im Sinne einer monastischen Lebens-
form einzubringen. Entscheidend komme es in allen Fillen auf die innere Hal-
tung an: ,Es gelten bei Gott allein die Tugendkréfte als Verdienst, und der
entsprechende Besitz an diesen Tugendkriften verbiirgt einen entsprechen-
den Lohn von Christus, ohne Riicksicht darauf, ob diese Tugendkrifte sich

»Abélard a admiré peu de religieux contemporains. (...) Abélard lui-meme a
généralement dénoncé le monachisme de son temps.”

115) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 246f., Zitat 246.

116) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 248,

117) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 249.

118) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 249f.
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haben betétigen konnen oder nicht.“!” Der wahre Christ sei vollstindig damit
in Anspruch genommen, seinen ,inneren Menschen” (homo interior) mit Tu-
genden auszuschmiicken, indem er die guten Haltungen eintibt und die Stin-
de bei der Wurzel im Herzen packt. Das Auflerliche sei so belanglos, da8 Je-
sus seinen Jiingern sogar erlaubt hitte, Ahren am Sabbat abzurupfen oder mit
ungewaschenen Hénden zu speisen'®’. Und im Blick auf Gott als cordis et re-
num probator (Jer 19,20; Ps 7,10) heifit es: ,Soll die Frommigkeit unseres Her-
zens vor Gott ihren vollen Wert haben, muB alles Pochen auf das auferliche
Tun fernbleiben.”*?! — Wenn Abaelard die monastische Lebensweise bereits in
der Urgemeinde verwirklicht sieht, erkennt er die Verbindungslinie vor allem
in dem christlichen Ideal, ,ein Herz und eine Seele (Apg 4,32)“ zu sein; in bei-
den Fillen beschreibt er eine Gemeinschaft, in der es jedem Menschen um die
Vorbereitung auf den kommenden Herrn geht: durch eine an den philosophi-
schen, vor allem an den biblischen Mafistiben ausgerichtete mafivolle, auf-
richtige und aller Stinde abgeneigte Lebensweise. Abaelard stellt anhand der
Urgemeinde heraus, worauf es bei der monastischen Lebensweise ankommt:
,Ein jeder suchte nicht und erstrebte nicht, was sein war, sondern jeder suchte
und erstrebte, was Christum trieb. Nur bei solcher Selbstentdaufierung im Gei-
ste Christi ist ein Leben moglich ohne persénliches Eigentum.”!?

Ein abschliefender Vergleich zwischen den Anfragen Heloisas an Abaelard
und dessen beiden Antwortbriefen offenbart manche Divergenzen; viele Fra-
gen seiner Geliebten, die vor allem die Ausgestaltung und Organisation des
alltdglichen Lebens im Kloster betreffen, l1at Abaelard unberiicksichtigt. So
geht er auf die von Heloisa angesprochene Ausgestaltung eines Probejahres
fiir Klosteranwirterinnen'?® ebenso wenig ein wie auf die als besonders drin-
gend herausgestellte Notwendigkeit einer Ordnung der einzelnen Gebetszei-
ten!?*, Weitere Schliisselbereiche fiir die Gestaltung des klosterlichen Alltags
werden in der Korrespondenz tiberhaupt nicht angesprochen; am wichtigsten
unter diesen Ausslassungen ist gewifs die Frage nach dem Umgang mit Ver-
fehlungen. Auf listenartige Zusammenstellungen von guten Werken konnte
Abaelard aufgrund seiner Herzensethik’ verzichten, wohingegen er auf die

119) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 250: ... solas apud Deum merita virtutes obtinere, et qui-
cumgque virtutibus pares sunt, quantumcumque distent operibus, aequaliter ab ipso pro-
mereri.

120) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 250f.

121) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 251.

122) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 244: Cor unum fide, quia corde creditur. Anima una
quia eadem ex caritate voluntas ad invicem cum hoc unusquisque alii quod sibi vellet, nec
sua magis quam aliorum commoda quaereret vel ad communem utilitatern ab omnibus
omnia referrentur, nemine quae sua sunt, sed quae Jesu Christi, quaerente seu affectante.
Alioquin nequaquam sine proprietate viveretur, quae magis in ambitione quam in posses-
sione consistit.

123) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 243 und 246.

124) Heloisa, ep. 6 (wie Anm. 14) 252: Maxime vero de officiis ecclesiasticis et de ordinatio-

ne psalmorum providendum est ut in hoc saltem si placet, nostram exoneres infirmitatem

ne, cum psalterium per hebdomadem expleanus, eosdem necesse sit psalmos repeti.




118 Hubertus Lutterbach

Keuschheit, auf die Schweigsamkeit oder auf die Erndhrung der Nonnen
wunschgemdf und ausfithrlich eingeht. So mag man gegen Abaelards Ent-
wurf berechtigt einwenden, daf eine Abtissin ihr Kloster auf der Basis dieser
Weisungen nicht zu leiten vermag; tibrigens ein ,Manko’, das Abaelard mit
vielen spatantiken und frithmittelalterlichen Klosterregeln teilt'®>. Trotzdem
wird die diagnostizierte Liickenhaftigkeit seiner Ausfithrungen gewif8 nicht
der alleinige Grund fiir die ausgebliebene Rezeption sein, welche Gerd Zim-
mermann so nachhaltig hervorhebt: , Der Entwurf [Abaelards] fand (...) keine
weitere Verbreitung; er blieb in seiner Giiltigkeit auf den einen Konvent
[ndmlich denjenigen von Heloisa] beschrankt.”!* Vielmehr war Abaelards Vi-
sion des idealen Klosterlebens zu seiner Zeit noch kaum vermittelbar. Das
mag weniger an seiner scholastisch mitgepréagten Sicht der Frau gelegen ha-
ben als an seiner eindeutigen Option zugunsten der Freilegung des ,inneren
Menschen’.

Elisabeth Gossmann zufolge wurde der Unterschied der Geschlechter im
Mittelalter vorwiegend im korperlich-geschlechtlichen Bereich gesehen, wo-
hingegen die Seele in ihrem Wesen bei Mann und Frau als gleich galt. Auf-
grund ihrer Physis sah man die Frau als das schwichere Geschlecht an.
Gleichwohl war diese korperliche Inferioritit auch fiir die Seele folgenreich,
insofern diese sich iiber den Korper artikulierte und ihr angesichts des
schwicheren Leibes weniger Ausdrucks- und Entfaltungsméglichkeiten zur
Verfiigung standen'?. Trotz dieses Unterschieds zwischen Mann und Frau
hat sich in der scholastischen Auffassung von der Frau auch die biblisch
grundgelegte Idee der Gottebenbildlichkeit von Mann und Frau niederge-
schlagen; wirksam wird sie vor allem im Blick auf das geistliche Vermogen
von Mann und Frau: ,Die Auffassung von der seelischen Schwéche der Frau
als Folge ihrer leiblichen Schwiche hindert aber nicht, daff gleich ansch-
lieBend der Frau fiir das geistliche Leben die gleichen Mdoglichkeiten zuge-
sprochen werden wie dem Mann.”#® So impliziert das scholastische Ver-
stindnis des weiblichen Geschlechts, daf8 Frauen trotz ihrer leiblichen Unter-
legenheit dem Manne im geistlichen Leben ebenbiirtig werden kénnen, wenn
sie sexuell enthaltsam leben: , Die ,Gleichberechtigung’ von Mann und Frau in
der gnadenhaften Moglichkeit wird also primédr den jungfraulichen Frauen
zugesprochen, was zundchst in der allgemeinen Hoherwertung der Jungfréau-
lichkeit fiir das geistliche Leben begriindet ist, die auch fiir den Mann gilt,

125) Lutterbach, ,Monachus factus est” (wie Anm. 42) 7-36, 52-60, 81-100 und
124-144 im Blick auf die Ménchwerdung.

126) Zimmermann, Ordensleben und Lebensstandard (wie Anm. 9) 34.

127) Gossmann E., Anthropologie und soziale Stellung der Frau nach Summen und
Sentenzenkommentaren des 13. Jahrhunderts (Albert Zimmermann (Hrg.), Sozia-
le Ordnungen im Selbstverstindnis des Mittelalters, Halbband 1 (Miscellanea
Mediaevalia 12,1), Berlin — New York 1979, S. 281-297).

128) Gossmann E., Metaphysik und Heilsgeschichte. Eine theologische Untersuchung
der Summa Halensis (Alexander von Hales) (Mitteilungen des Grabmann-Insti-
tuts der Universitat Miinchen. Sonderband), Miinchen 1964, 223.
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aber es wird doch deutlich, daff die gnadenhafte Selbsttranszendierung bei
der Frau irgendwie als Uberschreitung ihrer naturhaft gegebenen Begrenzung
gesehen ist. Die jungfrauliche Frau hat zur Erhebung auf die Ebene des Man-
nes eher die Moglichkeit.”'* Abaelards ambivalentes Verstindnis der Frau
stimmt mit dieser fiir die Scholastik charakteristischen Sicht in bedeutenden
Teilen iiberein: Zum einen sieht er die Frau als ein dem Manne unterstelltes
Wesen an'®’; Davon kiindet auch seine in diesem Rahmen nicht nédher zu dis-
kutierende Auffassung, da jedes Frauenkloster im Verband mit einem Mann-
erkloster stehen'®! und ein Abt als Vorsteher des ,Doppelklosters’ fungieren
solle!®2, Gleichfalls suchte Abaelard die Frauen von allem fernzuhalten, was
mit der Vorbereitung der Eucharistiefeier sowie der Sorge um die Reliquien
zusammenhéngt. So stellt er im Blick auf das Amt der Sakristanin heraus, daf$
sie die kultische Reinheit, niherhin die sexuelle Unbertihrtheit (integritas) als
notwendige Voraussetzung fiir ihren Dienst gewéhrleisten miisse'®. Dennoch
diirfe weder sie selbst noch eine andere Schwester ,die Reliquien, die Altarge-
fie sowie die Altardecken beriihren, aufler sie sind ihnen zur Reinigung
iibergeben.” Selbst diese Reinigung ist den Klosterfrauen offenbar nur unter
ménnlicher Aufsicht erlaubt'®; im Umgang mit den heiligen Gerétschaften
gilt die strikte Weisung: , Die Sakristanin soll die Schranke 6ffnen, die Ménche
werden die heiligen Gefdfle aus den Schranken nehmen und sie wieder ein-

129) Ebd. 224.

130) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 245f.

131) Abaelard, ep. § (wie Anm. 14) 250ff. und bes. 259, wo es u.a. heifit: Hanc nos itaqie
providentiam sequentes monasteria feminarum monasteriis virerunt ita semper esse sub-
jecta volumus ut sororum curam fratres agant ef unus utriusque tamquam pater prae-
sideat ad cujus providentiam utraque spectent monasteria et utrorumque in Domino qua-
si unum sit ovile et unus pastor.

132) ,Fiir Abaelard ist das Doppelklosterwesen zunichst begriindet in der Schwéche
des weiblichen Geschlechts, das notwendig der Hilfe des Mannes bedarf. Hierzu
kommt aber auch ein theologischer Grund: der Apostel verlangt fiir die Frau
ganz allgemein als Haupt einen Mann; auch fiir die Nonne gilt die Forderung, sie
muf also auch unter der Herrschaft eines Mannes stehen.” So Hilpisch S., Die
Doppelklster. Entstehung und Organisation (BGAM 15), Miinster 1928, 75. Uber
Hilpisch hinaus ist festzuhalten, da an der Spitze des abaelard’schen Doppelklo-
sters nicht, wie es der Doppelkloster-Tradition entsprochen hétte, eine Abtissin,
sondern vielmehr ein Abt steht, wohingegen das Frauenkloster in diesem Ver-
bund von einer Abtissin bzw. Diakonissin geleitet wird; dieser sind wiederum
sechs Offizialinnen unterstellt: Sakristanin, Voséngerin, Krankenschwester, Klei-
derverwalterin Verwalterin, Pfértnerin. Ep. 8 (wie Anm. 14) 252: Septem vero per-
sonas ex vobis ad omiem monasterii administrationem mnecessarins esse credimus atque
sufficere...; dazu auch Leclercq, ,Ad ipsam sophiam Christum” (wie Anm. 9) 191 f.
Zum Ideal des Doppelklosters grundlegend Frank K.-S., Art. Doppelkloster
(LMA 3, 1995, 338-339); Parisse M., Art. Doppelkloster (LThK 3, 1986, 1257-1259).

133) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 260: Haec quidem quae sanctuario praesidet vitae mun-
ditin praceminere debet et quae si fieri potest, mente cum corpore sit integra et ejus tam
abstinentia quam continentia sit probata.

134) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 260.
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stellen.”1% Dieses Zitat mag veranschaulichen, wie sehr Abaelard hier die seit
dem 4. Jahrhundert iiber das Asketentum hinaus weit verbreitete Sicht von
der Inferioritit der Frau auch aufgrund deren kultischer Unreinheit fort-
schreibt'®. Insofern erledigt sich wie nebenbei die in der Forschung mitunter
gefithrte Diskussion, inwieweit Abaelards Wertschiatzung der Frau auch
Schritte im Blick auf ihre mogliche Zulassung zum priesterlichen Amt umfafst
hitte'. — Zugleich gilt es hervorzuheben, daf8 Abaelard die Frauen als das
schwichere Geschlecht in weiten Bereichen des geistlichen Lebens nicht nur
als ein dem Manne ebenbiirtiges ansieht — wie es der scholastischen Sicht ent-
spricht —, sondern es sogar rithmt, dem Manne iiberlegen und von Gott beson-
ders auserwihlt worden zu sein'®®. So handelt sein erster Antwortbrief an
Heloisa im geradezu werbenden Sinne von Frauen, die in der Nahe Jesu eine
hervorragende Stellung bekleideten und die Abaelard aufgrund ihrer Abkehr
von der Welt und ihres Besitzverzichts'® als , Vorbilder der Nonnen” heraus-
stellt!4?;  Wie unaussprechlich ist die Giite des Herrn, wie herrlich die Begna-
dung der Frauen; Haupt und Fiile ihm zu salben, betraut der Herr nur die
Frauen! Wahrhaft grof ist das Vorrecht des schwicheren Geschlechtes!”4!

135) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 260: ... et arcis ab ea (der Sakristanin) reseratis haec
inde ipsi sumant vel ibi reponant.

136) Das Konzil von Paris (a. 829) 45, (ed. A. Werminghoff, MGH. Concilia Aevi Mero-
vingici et Aevi Karolini 2,2, 1908, 639) wiederholt das schon im 4. Jahrhundert
vom Konzil von Laodicaea (Conc. Laodicense 44, (ed. I. Mansi, Concilia 2, Flo-
renz 1759, 581): Quod non oporteat mulieres ingredi ad altare nec ea contingere, quae vi-
rorum officiis deputata sunt) ausgesprochene Verbot, demzufolge Frauen keinen
Zutritt zum Altar erhalten und ihnen das Beriihren der heiligen Gefdfie ebenso
verboten ist wie das Austeilen der Kommunion. Einer beinahe zeitgleichen Be-
stimmung (Haitonis Episcopi Basileensis Capitula Ecclesiastica [a. 807-823] 16,
(ed. A. Boretius — V. Krause, MGH. Capitularia Regum Francorum 1, 1883, 364)
zufolge sind nicht einmal die Deo dicatae von diesen Einschrankungen ausgenom-
men; insofern sie die Altardecken waschen, werden diese zuvor von den Kleri-
kern vom Altar abgenommen und an der Schranke (ad cancellos) den Frauen tiber-
geben und nach der Reinigung dort auch wieder in Empfang genommen; glei-
ches geschieht mit den Gaben (eblata), die von den Frauen geopfert werden (offer-
re): Um der Wahrung der kultischen Reinheit innerhalb des heiligen Bezirks wil-
len werden sie von den Klerikern zum Altar gebracht.

137) Zu dieser Diskussion s. McLaughlin, Peter Abaelard and the Dignity of Women
(wie Anm. 41) 300f.

138) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) S. 254; dazu auch McLaughlin, Peter Abelard and
the Dignity of Women (wie Anm. 41) 300; ebd. 292f. wird Abaelards Auseinan-
dersetzung mit der ,Frauenfrage’ als ,the most comprehensive response of the
early twelfth century to the problems of women and their religious life” bezeich-
net.

139) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 253: Ibi quippe cum apostolis ceterisque discipulis, cum
matre ipsius, sanctarum legimus conventum mulierum quae scilicet saeculo abrenuntian-
tes omnemaque proprietatem abdicantes ut solum possiderent Christum. Auch 254.

140) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 254.

141) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 255.
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Und im Sinne eines Vergleichs von Jesu Wertschatzung der mannlichen und
der weiblichen Nachfolge hilt Abaelard fest, daf8 sich die Méanner keinesfalls
rithmen diirften, von Jesus ebenso intensiv gepriesen worden zu sein wie die
Frauen'®?. Es ist diese von Abaelard aus der Urgemeinde abgeleitete Hoch-
schitzung der weiblichen Nachfolge, die er auch zu seiner Zeit fiir maf3geb-
lich halt'*3: , Die Fiille der gottlichen Gnade und Nachsicht ist nirgends sonst
so reichlich ausgegossen wie tiber der Frauen schwaches Geschlecht, das
durch eigene Schuld und durch Naturanlage seine Ehre eingebiifst hatte.“!*
Als Beleg weist er auch auf die weiblichen Geschlechtsorgane hin, die Gott
durch die Geburt des Erlosers besonders geehrt hitte!.

Wihrend Abaelards Sicht der Frau in manchen Ziigen das in der Scholastik
von Aristoteles hergeleitete Verstdndnis der Frau tibertrifft, muf seine Option
zugunsten der Freilegung des homo interior als ein Durchbruch gelten, der Ge-
danken der Mystik im 13. Jahrhundert und des Humanismus an der Schwelle
vom Spétmittelalter zur Frithen Neuzeit antizipiert. Erinnert sei in diesem Zu-
sammenhang daran, daf jene von der Individualitit des Einzelnen ausgehen-
de Frommigkeit des Neuen Testaments'*® seit dem Beginn des Frithmittelal-
ters immer mehr in den Hintergrund geraten war, wie sich exemplarisch an
den Verinderungen im Bereich der Tauffrommigkeit ablesen lafst: Hier verlief
die Entwicklung von der deprekatorischen (,,Glaubst du?” -, Ich glaube®) hin
zur indikativen Spendeformel (,Ich taufe dich...”), von der Erwachsenen- hin
zur Kindertaufe und von der Einzeltaufe hin zur kollektiven Taufe'*. Arnold
Angenendt hat ins Bewufltsein gehoben, daf$ sich die stufenweise Wiederge-
winnung antiken Reflexionsniveaus im Mittelalter vor allem der Anstéfie von
Renaissancen (,Karolingische Renaissance”; ,Renaissance des 12. Jahrhun-
derts”) verdankt!*. Im 11. Jahrhundert optierte Abaelard fiir eine derartig auf
das Individuum ausgerichtete Frommigkeit, wie sie fiir seine Zeit ebenso
auflergewohnlich war wie sie fir das christliche Monchtum seit seiner Entste-
hung im 4. Jahrhundert ohne Vorbild dasteht. Erst 200 Jahre nach Abaelard
fithrten die Mystikerinnen und Mystiker diesen Ansatz auf ausgedehnterer
Basis fort. Beispielhaft sei hier allein auf Meister Eckhart (1 1328) hingewiesen.
Er entwarf einen Stufenweg zum geistlichen Wachstum, welcher allein dem

142) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 256: ... nec ita tamen Dominicae commendationis lau-
dem adepti sunt sicut feminae.

143) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 260f.

144) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 268.

145) Abaelard, ep. 7 (wie Anm. 14) 271: ... posset et alia parte muliebris corporis digniore
nasci quam ceteri homines, eadem qua concipiuntur vilissima portione nascentes. Sed ad
incomparabilem infirmioris corporis honorem longe amplius ortu sue consecravit eius ge-
nitale, quam viri fecerat ex circumcisione.

146) Dazu grundlegend Berger K., Historische Psychologie des Neuen Testaments
(SBS 146/147), Stuttgart 1991, 93-105.

147) Angenendt A., Das Frithmittelalter. Die abendlandische Christenheit von 400 bis
900, Stuttgart — Berlin — Kéln 1990, 329f.

148) Angenendt, Geschichte der Religiositdt (wie Anm. 33).
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Ziel dient, den inneren Menschen herrlich herauszubilden: Wie beim Vorge-
hen eines Bildhauers miisse der Mensch bemiiht sein, mittels Tugendiibungen
das in ihm verborgene gottliche Bild freizulegen: ,Wenn ein Meister ein Bild
aus Holz oder Stein macht, so tragt er das Bild nicht in das Holz hinein, son-
dern er schnitzt die Spine ab, die das Bild verborgen und verdeckt halten”'?,
denn: ,In uns steckt (...) der innere Mensch, den die Schrift einen neuen Men-
schen, einen himmlischen Menschen heifit.”?*® Auf weitere Breitenwirkung
stieR das schon in Abaelards monastischem Entwurf verfolgte Programm der
,Tiefendimensionierung”’>! im Rahmen der spatmittelalterlichen Reformbe-
wegungen, die sich nachhaltig um eine Verinnerlichung der Frommigkeit
bemiihten!®2, Auch manche zeitgenossische monastische Gemeinschaft trieb
dieses Ringen um eine interiorisierte Frommigkeit voran; zum Programm er-
hoben wurde die Freilegung des homo interior in den Gemeinschaften der De-
votio moderna!®, einen Hohepunkt erreichten diese Bestrebungen mit Ignati-
us von Loyola (t 1556) am Beginn der Neuzeit'*.

Kommen wir zum Schluff: Wohl kein vor dem 12. Jahrhundert fiir Frauen
oder Méanner niedergelegter monastischer Entwurf konzentriert sich derart
auf die Einiibung einer aus dem individuellen Herzen kommenden Frommig-
keit wie derjenige Abaelards. Unter diesem Sinnhorizont greift Abaelard
ebenso auf die philosophische Mafigabe des ,Nichts zuviel” zuriick wie er
entsprechend der Heiligen Schrift die immer neu zu treffende Entscheidung
fiir das Gotteslob einfordert. Diese Sorge um die individuelle Entscheidung
einer jeden Klosterfrau fiir die stete Vertiefung ihres Glaubens sowie zugun-
sten eines Lebens im Dienste der geistlichen Gemeinschaft haben spéter auch
andere geistliche Meister auf ihre je eigene Weise zu verwirklichen versucht.
So steht Abaelard als Vertreter eines ,Liebesménchtums’ vor uns, der in sei-
nem Insistieren auf individueller Glaubenstiefe und der Sorge fiir den Néch-
sten entsprechend dem urgemeindlichen Ideal geradezu modern klingt: ,, Ein
Herz’, ndmlich ein Herz im Glauben, dieweil man mit dem Herzen glaubt,
Leine Seele’, namlich eine Seele in der Liebe, in der sie [die Urchristen]| einer

149) Meister Eckehart, Vom edlen Menschen, (ed. J. Quint, Deutsche Predigten und
Traktate, 5. Aufl., 1987, 144).

150) Ebd. 140.

151) Der Terminus stammt von Angenendt, Geschichte der Religiositit (wie Anm. 33)
256, im zitierten Zusammenhang allerdings auf die Bewegung der Mystik bezo-
gen.

152) Dazu umfassend Lentes Th., Die Gewénder der Heiligen. Ein Diskussionsbeitrag
zum Verhiltnis von Gebet, Bild und Imagination (Gottfried Kerscher (Hrg.), Ha-
giographie und Kunst. Der Heiligenkult in Schrift, Bild und Architektur, Berlin
1993, 120-151).

153) Staubach N., Pragmatische Schriftlichkeit im Bereich der Devotio moderna (FMSt
25,1991, 418-461, 423).

154) Lutterbach, H., , Auf die Kréfte des Leibes achten.” Die Bedeutung der Gesund-
heit im Leben und Wirken des Ignatius von Loyola (ThPh 69, 1994, 556-569,
564fF).
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des andern Willen erfiillten: Keiner suchte das Seine, sondern, das seines
Néchsten war, und ein jeder dachte nur an das, was der Gemeinde fromm-
te.”15 In einem anderen Sinne bleibt dagegen Abaelards zeitgebundene Sicht
der Frau, deren kultische Befugnisse selbst als Sakristanin begrenzt sind, eine
auch heute noch aktuelle Herausforderung.

155) Abaelard, ep. 8 (wie Anm. 14) 244: Cor unum fide, quia corde creditur. Anima una
quia eadem ex caritate voluntas ad invicem cunt hoc unusquisque alii quod sibi vellet, nec
sua magis quam aliorum commoda quaereret vel ad communem ulilitatem ab omnibus
ommnia referrentur.



