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des Maximilian Kolbe, der in Auschwitz sein Leben für die Rettung eines an- 
deren in die Waagschale warf. Jeder von uns kennt solche Glücksfälle der Brü- 
derlichkeit, die uns Mut machen, auch selber diesen Weg einzuschlagen; die 
uns hoffen lassen, daß auch wir es vermögen, dieses Ziel zu erreichen: daß der 
Baum der Brüderlichkeit kräftige Wurzeln schlage und an seinen Ästen wei- 
tere Tugenden aufblühen und fruchten. 

Wer Gott als •unseren Vater" anspricht, kann nicht anders als auch den an- 
deren als seinen Bruder anerkennen und danach handeln. Es gibt keine Alter- 
native zur Brüderlichkeit. Es gibt nur eine Entschiedenheit zur Brüderlichkeit, 
die alle Unbrüderlichkeit, alle Ungerechtigkeit und Unfreiheit kompromißlos 
denunziert, die unerschrocken Freiheit und Gerechtigkeit für alle, auch für die 
Verelendeten und Unterdrückten, wie Oscar Romero, der am 24. März 1980 
ermordete Erzbischof von San Salvador, auch da noch fordert, wo dies in den 
Augen der Herren und Unterdrücker als Parteilichkeit gegen sie mißverstan- 
den wird. Brüderlichkeit ist allerdings keine sentimentale Gefühlsduselei, sie 
ist der engagierte Einsatz für alle Menschen, für ihr Recht und ihre Freiheit. 
Wer dies als Parteilichkeit gegen sich selbst registriert, hat damit keinen Ge- 
genbeweis gegen die Allgemeinheit der Brüderlichkeit; vielmehr stellt dies le- 
diglich seine eigene Unbrüderlichkeit bloß. Wirklich: es gibt keine Alternative 
zur Brüderlichkeit. 

Die Wüste im Verständnis 
der ägyptischen Mönche 
Antoine Guillaumont, Paris 
Heinrich Bacht, Frankfurt (Übersetzer)1 

Wie so manche andere Begriffe - man denke an den Begriff •Nacht" oder den 
Begriff •Finsternis" - so ist auch die Idee •Wüste" im Kontext der Frömmig- 
keitsgeschichte mehrdeutig. Das wird schon in der Bibel, vor allem im Alten 
Testament, deutlich. Wir haben damit zu beginnen, daß wir diesen biblischen 

1 Diesem aus der Revue de l'Histoire des Religions (1975) übernommenen Artikel liegt ein Vor- 
trag bei dem Colloquium über •Die Mystiker der Wüste im Islam, Judentum und Christentum" 
(28. 7. bis 3. 8. 1974) zugrunde. Der Ort des Colloquiums war die Abtei von Senanque (Vauclu- 
se). 
Die Übersetzung stammt von Heinrich Bacht SJ, Frankfurt. Die Zwischenüberschriften wurden 
von der Schriftleitung beigefügt. 
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Begriff in groben Strichen nachzeichnen; denn er hat begreiflicherweise einen 
tiefen Einfluß auf die literarischen Zeugnisse jener Männer ausgeübt, die wir 
die •Väter der Wüste"2 zu nennen pflegen, d. h. auf die Mönche, die im 4. und 
5. Jahrhundert in den Wüsteneien Ägyptens gelebt haben. 

I. Die Vorgeschichte 

Das Zeugnis des Alten Testaments 

An erster Stelle ist hier im Alten Testament an ein Verständnis von Wüste zu 
denken, das man •idealistisch" oder auch •mystisch" nennen könnte. Es be- 
zieht sich eben so sehr auf die Vergangenheit Israels wie auf die messianische 
Zukunft. Dies Verständnis ist an die Erinnerung gebunden, welche die He- 
bräer an die Zeit des Exodus bewahrten und an die Zeit der Wanderung durch 
die Sinai-Wüste, bei der Gott mit seinem Volk einen Bund geschlossen hatte. 
Es war die Brautzeit mit Jahwe, an die sich die Zeit der vielfachen Untreue im 
Lande Kanaan anschloß3. An diese Epoche blieb für immer eine Art von 
Heimweh gebunden, das zumal von den Propheten lebendig gehalten wurde. 
Die Wiederversöhnung mit Jahwe - so verkündeten sie - wird sich gewisser- 
maßen durch die Rückkehr in die Wüste bekunden, an den Ort der göttlichen 
Liebeserweise und Vertrautheit. 

Jeder erinnert sich hier an die berühmten Texte bei Hosea, Jeremia und 
Jesaja, in denen dieses mystische Verständnis von Wüste sich bezeugt4. 

Daneben steht, bisweilen bei denselben Propheten, eine realistische, oder 
deutlicher gesagt: pessimistische Sicht von Wüste, die allerdings kein Sonder- 
gut der Hebräer ist, sondern diesen mit den Völkern des alten Vorderen 
Orients gemeinsam ist. Sie ist vor allem bei den Sumerern und Akkadern be- 
zeugt, bei denen sie sich mit dem Kult der Fruchtbarkeitsgötter verbindet5. 
Wüste ist das, was im Gegensatz steht zum bewohnten und bebauten Land, sei 

2 Die Bezeichnung •Väter der Wüste" ist sehr alt; sie findet sich bereits zu Beginn des 5. Jhdt. bei 
Palladius, Historia Lausiaca XI (ed. Butler 34), XXXIX (123), dann wieder bei Cyrill von Scytho- 
polis, Vita s. Sabae 75 (ed. Schwartz) 180. Vgl. J. und H. Bremond, Les Peres du desert, I u. II, Paris 
1927. 
3 Vgl. J. Guillet, Theme de la marche au desert dans l'Ancien et Nouveau Testament, in: RechScRel 
36 (1949) 161-181. 
4 Hosea 2, 16: •Darum will ich selbst sie verlocken. Ich will sie in die Wüste hinausführen und sie 
umwerben"; vgl. auch 12,10; Jeremia 2,2-3: • ... Ich denke an deine Jugendtreue, an die Liebe 
deiner Brautzeit, wie du mir in der Wüste gefolgt bist, im Land ohne Aussaat. Heiliger Besitz war 
Israel dem Herrn ..."; vgl. Jes 40,3. 
5 Vgl. A. Haldar, The Notion of the Desert in Sumero-Accadian and West-Semitic Religions, Up- 
sala u. Leipzig 1950. Eine ähnliche Auffassung findet sich bei den Persern; vgl. G. van der Leeuw, 
Phänomenologie der Religion, Tübingen 21956, 552. 
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es als Gebiet, das von Natur aus öde und unfruchtbar ist, oder als Gegend, die 
aufgrund kriegerischer Verwüstungen oder eines Gottesfluches dazu gewor- 
den ist, somit ein Ort, der nur von wildem Getier (Hyänen, Schakalen, Strau- 
ßen, Wildkatzen und dergleichen) und von den Dämonen bewohnt wird, wobei 
es schwer ist, die einen von den anderen zu unterscheiden. Dorthin werden 
auch die Geächteten und Ausgestoßenen gejagt: Kain (Gen 4,11-16), Hagar 
und Ismael (ebda. 16,6-12) und der Sündenbock, auf den man die Sünden Is- 
raels abgeladen hatte (Lev 16,8-10). 

All das sind bekannte Dinge, die nur kurz erwähnt zu werden brauchen6. 
Der Schwerpunkt liegt vor allem auf der zuerst erwähnten Vorstellung, die wir 
die •idealistische" genannt haben. Es ist ein Gemeinplatz geworden, in Israel 
das Heimweh nach der Zeit des Nomadenlebens mit seiner Rückbindung an 
den Kult Jahwes als des einen Gottes - die Wüste ist monotheistisch, wie man 
seit Renan immer wieder sagt - hervorzuheben; dies Ideal wird vor allem 
durch die Propheten vertreten und hat seine Verdeutlichung an den berühm- 
ten Rechabiter bei Jeremia 356a. Auf der anderen Seite verweist man auf die 
demoralisierende Macht des seßhaften Lebens in Kanaan, das mit dem Acker- 
bau und dem Stadtleben, aber auch mit den vielfältigen Formen des Götzen- 
dienstes verbunden ist. Aber wie so oft sind diese banalen Vorstellungen ein 
wenig zu einfach. Die Wirklichkeit ist komplexer. 

Zunächst ist festzustellen, daß die idealistisch-idealisierende Vorstellung 
von Wüste viel weniger radikal und exklusiv ist, als man es gemeinhin denkt, 
und zwar selbst in der prophetischen Literatur. Um das zu erkennen, braucht 
man nur die Berichte im Buche Exodus und bei den Propheten zu studieren, so 
etwa Kap. 20 bei Ezechiel: Da ist die Wüstenzeit auch die Zeit vielfältiger Un- 
treue, der Verehrung des goldenen Kalbes, der Auflehnung in Meribah (Ex 
17,7; Num 20,13) und auch der Züchtigung, da ja von der Wüstengeneration 
kein einziger in das Verheißene Land gelangen sollte, das von Milch und Honig 
überfließt. Somit gibt es bereits mitten in dieser •idealistischen" Vorstellung 
eine Vieldeutigkeit7. 

Der Einfluß aus dem Hellenismus 

Aber wir müssen tiefer gehen. Wir müssen auf der Hut sein vor einer bestimm- 
ten Illusion, die ihren Grund in der Tatsache hat, daß wir die Bibel durch einen 

6 Hierzu s. J. Pedersen, Israel, its Life and Culture, London 1926,1,463 f; R. de Vaux, Das Alte Te- 
stament und seine Lebensordnungen, Freiburg i. B. 1960, I, 38^U. 
6a Die Rechabiter waren •Schutzbürger bzw. ein Schutzverband in Israel"; sie bezeugten •eine 
starke Bindung an den als Gott der Wüste anerkannten Jahwe". Sie tranken keinen Wein, bauten 
keine Häuser, trieben keinen Ackerbau und lebten als Fremdlinge in Israel; H. Bardtke in RGG 
35, 951 f. 
7 Dazu vgl. u. a. A. Guillaume, Prophetie et divination, Paris 1941, HOf. 
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zwischengeschobenen Filter lesen, in welchem Themen und Motive sich fin- 
den, die in Wirklichkeit erst später entwickelt wurden. Die •Wüste" ist eines 
dieser Themen8. Der Hauptverantwortliche für diese biblischen Themen und 
für ihre weite Verbreitung in der christlichen Überlieferung ist Philon von 
Alexandrien9. Die Weise, in der Philon von der Wüste spricht, ist in dieser Hin- 
sicht bezeichnend. Zu Beginn seiner Schrift •Über den Dekalog"9a erklärt er, 
warum Gott seinem Volk das Gesetz in der •tiefsten Wüste" gegeben hat. Der 
Grund ist - so lautet seine Deutung - weil Gott wollte, daß dies fern von der 
Verderbtheit der Städte geschehen sollte. Dabei ist vor allem an die sittliche 
Verderbtheit, dann aber auch an die Verderbtheit und Verschmutzung der 
Luft gedacht, die in den Städten ungesund sei. In der Schrift •Über das kon- 
templative Leben" lehrt Philon, daß die Therapeuten gerade aus diesem 
Grund sich fern von Alexandrien niedergelassen hätten, an einem Ort, wo die 
Luft sauber und leicht war10. Im Gegensatz zu den Städten war für Philon die 
Wüste ein reiner Ort und darum war sie für das aus Ägypten ausgezogene Volk 
der Ort der Läuterung. Philon kehrt also die beiden Begriffe •Wüste" und 
•Bund" im Vergleich mit den überlieferten Vorstellungen gewissermaßen um. 
Für diese war die Wüste ein bevorzugter und gesegneter Ort, weil sie der Ort 
des Bundes gewesen war. Für Philon dagegen wurde die Wüste zum Ort des 
Bundes gemacht, weil sie ein lauterer, reiner Ort ist. Die Wüste gewinnt also 
bei ihm einen absoluten, in sich selbst ruhenden Wert. 

In den jüdischen Schriften derselben Zeit begegnet man wiederholt dieser 
Verbindung von Wüste und Reinheit, so wenn die Flucht in die Wüste als Mit- 
tel vorgestellt wird, der Befleckung zu entgehen. So zieht sich Judas der Mak- 
kabäer mit einem Dutzend Leute in die Wüste Juda zurück, wo er das Leben 
von wilden Tieren führt, indem er sich ausschließlich von Kräutern ernährt, um 

8 Auf dieses Mißverständnis hat K. Barth hingewiesen; vgl. Actes du V Congres d'Anden Testa- 
ment, Genf 1965; desgleichen S. Talmon, The,Desert Motif in the Bible and in Qumran Literature, 
in: A. Altmann (Hrsg.), Biblical Motifs. Origins and Transformations, Cambridge, Mass. 1966, 
31-63. Dazu vgl. auch die Bemerkungen von A. Caquot in: RevHistRel 174,80. Talmon irrt aber, 
wenn er behauptet, daß die christlichen Mönche für diese falsche Auffassung von Wüste verant- 
wortlich sind. In Wirklichkeit liegt die Schuld bei denen, die über sie unter Verwendung eines be- 
reits erarbeiteten Themas gesprochen haben, wie wir später zeigen werden. 
9 Diese Auffassung scheint kein Eigengut Philons gewesen zu sein. Sie findet sich bereits bei einem 
anderen alexandrinischen Juden, einem Vorläufer Philons, nämlich Judas von Alexandrien, der 
durch ein Zeugnis des karaitischen Schriftstellers Qirqisani bekannt ist; hierzu s. Isidore Levy, Re- 
cherches esseniennes etpythagoriciennes, Paris 1965,7-17; nach Levy haben Philon (De decalogo) 
und Judas von Alexandrien dieselbe Quelle benutzt. 
9a Philon, De decalogo 2 (ed. L. Cohn) 269; deutsch von L. Treitel 271: Die Gesetzgebung geschah 
•tief in der Wüste", weil •die meisten Städte voll von unzähligen Übeln sind, von Freveln gegen 
die Gottheit wie von Verbrechen der Menschen gegeneinander". 
10 Philon, De vita contemplativa 22-23, (ed. L. Cohn) 51 f; deutsch von K. Bormann 53: Philon 
spricht von der •angenehmen Beschaffenheit der Luft... Die Brisen vom Meer sind leicht, die vom 
[Mareotis] See dicht, ihre Mischung wirkt einen sehr gesunden klimatischen Zustand". 
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nicht der Befleckung sich auszusetzen, die eine Folge der Entweihung des 
Tempels durch Antiochus Epiphanes war11. In ähnlicher Weise ließen die Sek- 
tenleute von Qumrän sich in der Wüste nahe beim Toten Meer nieder, um den 
Befleckungen zu entgehen, welche der hasmonäische Klerus über die Heilige 
Stadt brachte12. Aber hier geht es nicht um die Wüste als solche. Ihre Rolle als 
rettender Zufluchtsort kommt ihr nicht ganz grundsätzlich deshalb zu, weil sie 
fern liegt von der Verderbtheit, welche der Stadt als solcher zugeschrieben 
wird; sondern es geht um die Bewahrung vor einer ganz besonderen und zeit- 
bedingten Befleckung, welche den Aufenthalt in der Heiligen Stadt verbietet. 
Wir bleiben hier also im Rahmen echt jüdischer religiöser Vorstellungen. 
Demgegenüber wird in der Vorstellung, die Philon sich von der Wüste macht, 
indem er ihr einen inneren Eigenwert zuzuschreiben geneigt ist, ein dem Ju- 
dentum äußerlicher Einfluß spürbar. 

Wir stehen vor einem Thema der hellenistischen Mystik, um dessen Erhel- 
lung sich A. J. Festugiere besonders bemüht hat und das in der Literatur des er- 
sten Jahrhunderts vor Christus wie in den ersten nachchristlichen Jahrhunder- 
ten häufig vorkommt. Eine Art romantischer Sehnsucht nach der Einsamkeit, 
nach dem Rückzug in die Wüste bemächtigt sich des •von den Städten ermüde- 
ten Menschen". Der •blasierte Stadtbewohner" von Rom und Alexandrien 
schafft sich idyllische •Retraiten", träumt von einer Art von •Klöstern", wo er 
in einem dem Studium und der Lauterkeit gewidmeten Leben seinen Frieden 
wiedergewinnen möchte13. Vor allem Ägypten war das für solche Rückzüge in 
die Wüste erträumte Land, wo der •Fromme" in den Trümmern eines alten 
Tempels göttliche Schauungen erhoffen durfte. Dieses damals modische 
Thema begegnet bei Philon - übrigens auch nicht ohne eine gewisse Zwiespäl- 
tigkeit. Denn er selbst bekennt von sich, daß er sich manches Mal in die Wüste 
zurückgezogen habe, •um etwas Schauenswertes im Geist zu erkennen", ohne 
jedoch irgendeinen Nutzen daraus mitzunehmen14. Philon gibt auch den An- 
stoß zu manchen Entfaltungen des Motivs in der Apokryphen-Literatur, so 
etwa in der •Erzählung des Zosimus", die eine legendenhafte Ausweitung der 
Geschichte der Rechabiten darstellt und ein idyllisches Bild von ihrer Siedlung 
auf der Insel der Seligen bietet15. Dieses Thema von der Wüste als dem Ort, wo 

11 2 Makk, 5,27. 
12 Vgl. M. Black, in: Aspects du judeo-christianisme (Colloquium von Strassburg 23-25. April 
1964), Paris 1965, 19 f. 
13 A.-J. Festugiere, La revelation d'Hermes Trismegiste I, Paris 1944, 31 f. und 45 f. Zum Thema 
Rückzug in die Wüste bei den Pythagoräern vgl. Levy, Recherches (s. Anm. 9) 16 f. 
14 Legum allegoriae (ed. L. Cohn) 107; Deutsch von I. Heinemann 78: ,• ... oft, wenn ich ... in die 
Einsamkeit ging, um etwas Schauenswertes im Geiste zu erkennen, hat es mir nichts genützt." 
15 Text bei M. R. James, Apocrypha Anecdota, Cambridge 1893, 96-108 (=Texts and Studies II, 
3); dazu die Studie von J.-C. Picard, L'Histoire des Bienheurex du temps de Jeremie et la Narration 
de Zosime: arriere-plan historique et mythique, in: Pseudepigraphes de VAnden Testament et ma- 
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der Mensch besser als sonstwo die Ruhe gewinnt und genießt (Hier handelt es 
sich im Griechischen um ein Spiel mit den Worten •eremia"=Wüste, und 
•eremia"=Ruhe, Stille), findet sich nach Philon und in Abhängigkeit von ihm 
wieder bei einer ganzen Reihe von christlichen Autoren, vor allem, wenn von 
Johannes dem Täufer die Rede ist, dem Urbild der Anachoreten. Als Beispiel 
sei Klemens von Alexandrien genannt: •In der Wüste genoß der Täufer das 
ruhevolle Leben der Einsamkeit"16; ähnlich heißt es bei Origenes: •Johannes 
der Täufer floh den Lärm der Städte und ging in die Wüste, wo die Luft reiner 
ist und der Himmel weiter offen steht und Gott näher und vertrauter ist"17 

(... ,,ubi purior aer est et caelum apertius et familiarior Deus"). So auch Me- 
thodius von Olymp, für den die Wüste der Ort ist, •wo kein Übel aufkeimt, wo 
jeder Keim des Verderbens abgetötet wird, und der Bereich, der für die breite 
Masse schwer zugänglich ist".18 Dorthin soll sich daher der Weise zurückzie- 
hen, um fern von der Menge und von aller Verderbnis und dem Lärm der 
Städte sich der Meditation hinzugeben. 

Eine Sehnsucht der Kirchenväter 

Vom vierten Jahrhundert an taucht dieses schon reichlich abgenützte Motiv in 
der Mönchsliteratur auf, und zwar zunächst bei den Autoren, die eine gewisse 
literarische Bildung zeigen. Es handelt sich um Texte, die bleibende Berühmt- 
heit gewonnen haben. Hier wäre der ganze Brief XIV des Basilius von Cäsarea 
zu nennen, den er etwa im Jahre 360 aus seiner Einsamkeit in der Provinz Pon- 
tus und nach seinem Besuch bei den großen Mönchssiedlungen in Ägypten und 
in Kleinasien an seinen Freund Gregor von Nazianz schrieb, um ihm in begei- 
sterten Worten die Einsamkeit zu schildern, in der er lebte19. Gregor antwor- 
tete in scherzhaftem Ton und machte dadurch deutlich, daß es sich um Litera- 

nuscrits de lamerMörtel, Paris 1967, 27^3. Vgl. auch neben anderen Texten The Assumption of 
Moses, (ed. R. H. Charles) London 1897,32-38 u. 82 f.: Die Erzählung von Taxo, der sich mit sei- 
nen sieben Söhnen in eine Höhle zurückzieht, um der allgemeinen Korruption zu entgehen; ferner 
Ascension d'Isäie, II, 7-11 (ed. Tisserant) Paris 1909, 94-96: Der Rückzug des Isaias in die Wü- 
ste. 
16 Paedagog. II, 10, 112 (ed. Stählin 224); deutsch: BKV 2. Reihe, 118, übers, v. Stählin: • ... Jo- 
hannes floh vor der Hoffart der Städte und ging in die Wüste, um in der Stille der Wüste für Gott zu 
leben." 
17 Origenes, Homilien zu Lukas, Kap. 11, 3 u. 4 (Sources Chret. 87, 192; ebd. Kap. 10, 184-186; 
Kap. 21, 292); s. auch Homil. zu Exodus 3, (SC 16, 110): •Er [Gott] will nicht, daß ihr bei den 
Werken des Fleisches und der Finsternis verbleibt, sondern daß ihr in die Wüste aufbrecht; ihr sollt 
an einen Ort gelangen, wohin der Lärm und die Schwankungen der Welt nicht hingelangen, damit 
ihr zur Ruhe und zum Schweigen kommt ..." 
18 Das Gastmahl VIII, 11 BKV S. 85; ferner VIII, 12 S. 87 f. 
19 Basilius, ep. 14: PG 32, 276f.; deutsch in BKV 46, 47-49; die Antwort s. Gregor. Nazianz., ep. 
2: PG 37, 21-24; vgl. epp. 4-6 S. 25-32. 
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tur, um das •divertissement" (um Unterhaltungslektüre) des Gebildeten han- 
delt, was freilich nicht jegliche Ernsthaftigkeit und Aufrichtigkeit auszuschlie- 
ßen braucht. Im Gegenteil - hinter der Scherzrede verbirgt sich bei beiden Ge- 
sprächspartnern eine Art von Scheu, die tatsächlich vorhandene Sehnsucht 
nach der Einsamkeit offen einzugestehen20. 

Ungefähr 15 Jahre später floh Hieronymus unter dem Eindruck der Beru- 
fung zum mönchischen Leben aus Rom und zog sich in die Wüste von Chalkis 
zurück. Von dort schrieb er an seinen Freund Heliodor jenen berühmten Brief, 
durch den er ihn bewegen wollte, auch in die Wüste zu kommen. In diesem 
Brief nimmt die Begeisterung des Literaten freien Lauf: •... O Wüste, die du 
dich zeigst in der Frühlingspracht der Blumen Christi! O heilige Einsamkeit, in 
der die Steine wachsen, aus denen nach den Worten der Apokalypse die Stadt 
des großen Königs erbaut wird (Offb. 21,18ff.)! O verlassene Stätte, in der 
man sich des vertrauteren Umgangs mit Gott erfreut! Was willst du, mein Bru- 
der, in der Welt, der du erhaben über der Welt stehst? Wie lange soll der Häu- 
ser Schatten auf dich drücken? Wie lange soll dich der rauchgeschwängerte 
Kerker dieser Städte festhalten? Glaube mir, ich weiß nicht, was ich allein an 
Tageshelle hier mehr genieße. Hier kann man sich der Bürde des Körpers ent- 
ledigen und sich zum reinen Glanz des Äthers emporschwingen ..."21 In Wirk- 
lichkeit sollte Hieronymus nur ein paar Monate in dieser so •beglückenden" 
Einsamkeit verweilen. Dann kehrte er wieder in die Stadt, nach Antiochien, 
zurück. 

Immerhin nahm Hieronymus sich die Zeit, in der Wüste einige Mönchsbio- 
graphien zu verfassen, die aber eher nach Romanen als nach ernsthafter Ge- 
schichtsschreibung aussehen. Hierzu gehört vor allem das •Leben des heiligen 
Paulus, des ersten Einsiedlers". Ob Hieronymus diese Gestalt gänzlich erfun- 
den hat, muß dahingestellt bleiben. Jedenfalls zeichnet er Paulus als einen 
Ägypter, der sich in der Zeit der dezischen Christenverfolgung in die Einöde 
zurückgezogen hatte. Hieronymus schildert in bezaubernden Farben den Ort, 
wo er lebte - in der gebirgigen Wüste nahe beim Roten Meer: eine von einem 
Palmbaum verdeckte Höhle, der dem Einsiedler schützenden Schatten ge- 
währte; gleich daneben eine lautere Quelle, die ihm zu trinken gab, um den 

20 Für Gregor von Naz. s. vor allem das Gedicht •De vita sua" PG 37, 1049 f. Gregor betont, daß 
das Leben in der Wüste sich mit dem Studium nicht vereinbaren läßt und darum nur eine Durch- 
gangsetappe sein kann. Dies ist die allgemeine Auffassung der Kappadokier; für sie entspricht der 
Aufenthalt in der Wüste einer der drei Lebensperioden; vgl. M. Harl, Les trois quarantaines de la 
vie de Moise, schema, ideal de la vie du moine-eveque chez les Peres cappadociens, in: Rev EtGr 80 
(1967) 406^12. 
21 Hieronymus, ep. 14, 10:PL 22, 3531; deutsch BKV 2. Reihe 16 S. 289f. Zu dieser Wüstener- 
fahrung des Hieronymus vgl. P. Antin, Essai sur Saint Jerome, Paris 1951,58-67 (Die romantische 
Stimmung des Hieronymus in der Wüste); vgl. auch J. Steinmann, Hieronymus, A usleger der Bibel, 
Köln 1961, 64-67. 
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Durst zu löschen. Diese Einöde wurde nur von etwas fremdartigen, aber gut- 
mütigen Tieren belebt; als Antonius den heiligen Paulus besuchen kam, be- 
gegnete er einem von diesen Wesen, einer Art von Hippozentaur, halb 
Mensch, halb Pferd, das ihm in aller Höflichkeit den Weg wies. Unvergeßlich 
bleibt auch, wie die beiden Alten, als die Essenszeit gekommen war, einen Ra- 
ben erblickten, der ihnen in liebenswürdiger Weise ein ganzes Brot beibrachte, 
worauf Sankt Paulus seinem Gast erklärte, daß dieser Rabe seit sechzig Jahren 
ihm immer vom Himmel her ein halbes Brot bringe; aufmerksamerweise habe 
er an diesem Tage die Ration verdoppelt.22 

Wer könnte sich dem Liebreiz einer solchen Wüste entziehen! Es gab darin 
so vieles, was die zahlreichen Mönche und Nonnen, die in Rom mit Genuß die 
Bücher des Hieronymus lasen, zum Träumen zu bringen vermochte. Wieviele 
Generationen von Christen haben von dieser idealen Wüste geträumt - und 
wer von uns hat nicht auch irgendeinmal in seinem Leben davon geträumt! 
Denn dieses von Hieronymus festgelegte Bild von der Wüste ist durch die 
Jahrhunderte hin durch literarische Werke festgehalten und von den Malern 
dargestellt worden23. 

II. Die Wüste der Mönche 

Dieser lange Anweg war nötig, um dieses Bild von der Wüste zu •entzaubern" 
und um klar zu machen, daß es nicht angeht, sich in dieser Weise die Wirklich- 
keit der Wüste im Verständnis der ägyptischen Mönche vorzustellen. 

Dämonenkampf 

Ganz gleich, ob Ägypten das Ursprungsland oder nur das klassische Land des 
frühen Mönchtums ist, auf jeden Fall begegnen wir dort Mönchen von ganz 
anderer Wirklichkeitsdichte, die in einer realistischeren Wüste leben. Für sie 
ist die Wüste etwas völlig anderes, als was uns bislang die an der Bibel, wie sie 
von Philon verstanden wurde, und an der griechischen Philosophie geschulten 
Literaten vor Augen gestellt haben. Die meisten aus ihnen waren gebürtige 
Ägypter, Bauern aus den Dörfern des Niltals oder aus dem Nildelta. Ihre Vor- 
stellung von der Wüste ist jene, wie sie jedem Ägypter seit eh und je vertraut 

22 Hieronymus, Vita Pauli: PL 23, 17-30; deutsch: BKV 15, 21-33. 
23 Vgl. unter anderen Texten, im 5. Jahrhundert Eucherius, De laude eremi, cap. 3 und 4: •Die 
Wüste könnte man zurecht den grenzenlosen Tempel unseres Gottes nennen." •Hier ist der Ort, 
wo Gott wirklich weilt." In der Wüste hat Gott sich dem Moses und dem Elias zu schauen gegeben; 
vgl. Eucherii de Laude eremi (ed. S. Pricoco) Catania 1965, 48f.; PL 50, 701 f. 
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war, und die sich an die geographischen Gegebenheiten Ägyptens hält, wo der 
Gegensatz zwischen dem bebauten Land im engen Niltal und der Unermeß- 
lichkeit der Wüstenzone viel schroffer ist als anderswo - im Westen die liby- 
sche Wüste und im Osten die stärker gebirgige arabische Wüste. Dies Bild von 
der Wüste ist engverwandt mit dem, das wir bei den alten Semiten gefunden 
haben und wie es uns auch in der Bibel begegnet. Auch hier trägt sie einen reli- 
giös-mythischen Charakter. Das bebaute Land, das durch die Nilüber- 
schwemmungen bewässert wird, die •schwarze Erde" (kemi: diesen Namen 
gaben die Ägypter selbst ihrem Land), ist das Reich des Lebensgottes Osiris 
und seines Sohnes Horus. Ihnen steht Seth, der Gott der Wüste, der •roten und 
unfruchtbaren Erde" gegenüber, also der feindliche und bösartige Gott24. 

Die Wüste ist aber nicht nur die unfruchtbare Erde, sondern auch der Be- 
reich der Gräber, die Zone des Todes, in welche die Ägypter sich immer nur 
voll Furcht hineinwagten. Sie konnten dort im besten Falle nur den dunkelhäu- 
tigen Nomadenhorden begegnen, den Libyern, Maziken, Blemmyern und ähn- 
lichen Leuten, die für sie Fremde, meist sogar Feinde waren. Vor allem aber 
gab es dort gefährliche und gefürchtete Tiere: Schlangen, darunter die Horn- 
viper, sodann Hyänen, Schakale und sonstiges Getier, denen die erregte Phan- 
tasie noch andere schreckenerregende Ungeheuer beifügte. Die tierischen Be- 
gleiter und Diener des Seth waren für die christlichen Ägypter wirkliche Dä- 
monen, die sie mit den Götzen der Heiden identifizierten und von denen sie 
annahmen, daß sie immer noch in den über die Wüste verstreuten Tempelrui- 
nen ihr Unwesen trieben25. 

Diese ägyptische Sicht der Wüste wird in einzigartiger Weise durch die An- 
tonius-Vita des Athanasius, des Patriarchen von Alexandrien, beleuchtet, die 
dieser unmittelbar nach dem Tode des •Vaters der Mönche" verfaßte. Gewiß 
haben wir es hier mit einem literarischen Produkt zu tun, aber sein Autor war 
ein echter Ägypter, der zudem die Mönche gut kannte, da er wiederholt bei ih- 
nen während der arianischen Verfolgung Unterschlupf gefunden hatte. Die 
Wüste erscheint dort als der eigentliche Bereich der Dämonen; darum wird die 
in der Wüste geübte Askese vor allem als Kampf gegen die Dämonen darge- 
stellt26. Demgemäß zieht sich der junge Antonius nach seiner Bekehrung in die 

24 Vgl. H. Te Velde, Seth, God of Confusion. A Study of his Role in Egyptian Mythology and Reli- 
gion, Leiden 1961, zumal 61 f.; U. Bianchi, Seth, Osiris et VEthnographie, in: RevHistRel 179 
(1971) 113-135. 
25 Vgl. I. Keimer, L'horreur des Egyptiens pour les demons du desert, in: Bulletin de l'lnstitut 
d'Egypte 26 (1943/44) 135-147; ferner S. Sauneron, Les animaux fantastiques du desert, in: Bul- 
letin de l'lnstitut d'archeologie Orientale 62 (1964) 15-18; F. Daumas, La vie dans I'Egypte an- 
cienne, Paris 1968, 46-48 (Beschreibung der in Beni-Hassan abgebildeten Fabelwesen). 
26 Dieser Gedanke ist schon von K. Heussi, Der Ursprung des Mönchtums, Tübingen, 1936, 
108-115, herausgearbeitet worden; s. auch L. Bouyer, La vie de saint Antoine, Saint-Wandrille 
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Wüste zurück, die anfangs nahe bei seinem Dorf in der Gegend der Gräber ge- 
legen war, und schloß sich in eines der Gräber ein. Von Anfang an wird er dort 
von Dämonen heimgesucht, die zumal zur Nachtzeit in der Gestalt wilder Tiere 
und Reptilien: als Löwen, Bären, Leoparden, Stiere, Schlangen, Nattern und 
Skorpione27 über ihn herfallen. Diese nächtlichen Schreckbilder, die der Asket 
siegreich abwehrt, verstehen sich ohne weiteres bei einem jungen Bauern, für 
den, ähnlich wie für seine Vorfahren seit eh und je, die Wüste ein schreckener- 
regender Ort war, ein Schlupfwinkel der feindlichen Mächte. Jedesmal wenn 
Antonius nach errungenem Sieg einen neuen Schritt tut und ein neues Aben- 
teuer in der Einöde unternimmt, erneuern sich die dämonischen Angriffe mit 
wachsender Heftigkeit. Einige Zeit später setzt er über den Nil und läßt sich in 
den Ruinen eines römischen Kastells nahe am Fluß nieder. Zum Schluß dringt 
er in die arabische Wüste vor und gründet nahe am Roten Meer seine endgül- 
tige Einsiedelei. Jedem Schritt seines Anachoretenlebens entsprechen neue 
Dämonenangriffe28. 

Es besteht also eine enge Verbindung zwischen dem Rückzug in die Wüste 
und den dämonischen Erfahrungen. Diese Verbindung wird ähnlich wie in der 
Antonius-Vita in der übrigen ägyptischen Mönchsliteratur unterstrichen. Der 
Grund dafür liegt darin, daß die Dämonen ihren Bereich gegen die Asketen 
verteidigen, die die Stirn haben, sich dahinein zu wagen. Dabei gebrauchen sie 
alle möglichen Taktiken - nicht nur furchterregende Erscheinungen, sondern 
auch trügerische Halluzinationen; es sei nur an den Silberteller erinnert, den 
sie dem Antonius auf den Weg legten29, oder an die Drohrufe und Flehworte. 
•Heb dich hinweg", rufen die Dämonen dem Antonius inmitten eines gera- 
dezu infernalischen Lärmes zu; •Was hast du in der Wüste zu suchen?"30 So 
selbstverständlich gilt ihnen die Wüste als ihr Herrschaftsbereich. 

Antonius erläutert auch, warum all das so ist31. Zur Zeit des Heidentums 
waren die Dämonen überall die Herren, doch seit dem Kommen Christi haben 
sie ihren Platz räumen müssen. Satan, der Fürst der Dämonen, beklagt sich bei 
Antonius, daß er seit der Ausbreitung des Christentums keine Stätte und kei- 
nen Ort mehr habe, wo er residieren kann. Zuletzt blieben ihm nur noch die 
öden, menschenleeren Gegenden. Aber nun füllt sich auch noch die Wüste mit 

1950, 99-112; A. u. C. Guillaumont, Le demon dans la plus anienne litterature monastique, in: 
DictSpir, III, 190 f.; J. Danielou, Les demons de I'air dans la, Vie d'Antoine', in: Studia Anselmiana 
38, Rom 1956, 146-154. 
27 Vita Antonii, cap 9: PG 26, 856f.; deutsch: BKV 31, 23-25. 
28 Ebd. cap. 12-13: PG 26,861-864; deutsch: S. 26-28 (Angriffe der Dämonen in dem römischen 
Kastell); cap. 50-52 S. 916-920; deutsch: S. 61-63 (dämonische Angriffe nach der Errichtung der 
Einsiedelei nahe beim Roten Meer). 
29 Ebd. cap. 11 S. 860 B; deutsch S. 25 f. 
30 Ebd. cap. 13 S. 861 C; deutsch S. 27 f. 
31 Ebd. cap. 22 S. 876 AB; deutsch S. 36. 
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Mönchen!32 Was der Teufel fürchtet und verhindern will, ist, daß •Antonius 
mit der Askese auch noch die Wüste anfüllt".33 Weil er seinen einzig verblie- 
benen Herrschaftsbereich, ohne den er in Wahrheit keine Bleibe mehr hätte, 
verteidigen will, deshalb kämpft er gegen Antonius mit solcher Erbitterung34. 
Tatsächlich sind im Gefolge des Antonius andere Mönche in solcher Zahl an- 
gekommen und haben die Wüste bevölkert, daß diese in gewissem Sinn •eine 
Stadt geworden ist": desertum civitas (die Wüste als Stadt).35 

Nach einem anderen Bilde machten die Mönche die Wüste •zu fruchtbarem 
Land".36 Hieronymus spricht davon, daß •die Wüste zu blühen begann" und 
sieht darin die Erfüllung der Weissagung des Jesaja: •die Wüste wird blü- 
hen".37 Wenn dagegen die Mönche im asketischen Eifer erlahmen und zucht- 
los werden, dann wird die Wüste wieder durchbrechen. Genau das meint Abba 
Isaias, wenn er sagt: •Die Mönche haben durch ihre Sünden die Sketis - d. i. 
die große Mönchssiedlung in Unterägypten - wieder zu einer Wüste ge- 
macht."38 Das will natürlich im •moralischen" Sinn verstanden werden, aber 
es hat auch eine ganz •reale" Bedeutung; steht doch dahinter der Hinweis auf 
die Verwüstung der Sketis durch die Wüstennomaden, die im 5. Jahrhundert 
mehrere Male stattfand und in der man eine Strafe für die schlechte Lebens- 
führung der Mönche sah. Auch der Ausdruck •desertum civitas" ist in diesem 
Doppelsinn zu nehmen - im geistigen wie im •materiellen" Sinn. Denn die 
Wüsten Ägyptens bevölkerten sich wortwörtlich mit Tausenden von Mön- 
chen39, und mit den Klöstern mehrten sich die Gärten, die das Staunen der Be- 

32 Ebd. cap. 41 S. 904 A; deutsch S. 53. 
33 Ebd. cap. 8 S. 856 A; deutsch S. 22 f. 
34 Ebd. cap. 53 S. 920 A; deutsch S. 63 f. 
35 Ebd. cap. 14 S. 865 B; deutsch S. 28 f.; vgl. D. J. Chitty, The Desert a City, Oxford 1961, und G. 
M. Bartelink, Les oxymores •desertum civitas" et •desertum floribus vernans", in: Studia Mona- 
stica 15 (1973) 7-15. Dieselbe Idee findet sich ausführlich in der koptischen Makarius-Vita (8. 
Jhdt?), die E. C. Amelineau in den Annales du Musee Guimet, 25 (Paris 1894) 65, ediert hat: Ma- 
karius widmet sich nahe bei seinem Dorf der Askese; der Dämon getraut sich nicht, ihn dort zu 
versuchen, weil er fürchtet, daß er dann in Richtung Wüste sich davon macht. Er weiß nämlich ge- 
nau, daß wenn Makarius erst einmal dort ist, er •aus der Wüste eine neue Welt für Gott gestalten 
wird, indem er eine Armee von geistlichen Kämpfern zusammenholt, die siegreich gegen seine 
(des Dämons) Truppen kämpfen werden"; vgl. ebd. S. 80f. 
36 Vgl. Die koptische Vita des Johannes des Kleinen, bei Amelineau aaO. S. 352. 
37 Is 35,1; vgl. Hieronymus, ep. 14, 10: PL 22, 353, deutsch: BKV 2. Reihe 16, 290 
38 Apophthegmata Patrum: Isaac, Priester in der Kellienwüste, 5: PG 65, 225 B; deutsch bei B. 
Miller, Weisung der Väter, Freiburg i. B. 1965, 133 n. 376. 
39 Die von F. Daumas und mir durchgeführten Grabungen über die Lage der Kellien (•der Zel- 
len") rund 40 km nördlich von der Sketis (das heutige Wadi Natrun) bestätigen dies vollauf: die 
Siedlung bedeckt ein Gebiet von ungefähr 4:2 km und enthält über 600 •koms"; jedes einzelne 
entspricht einem mehr oder minder großen Gebäude. Es handelte sich also um eine wirkliche 
Mönchsstadt mitten in der Wüste; vgl. Kellia I, kom 219. Fouilles executees en 1964 et 1965, unter 
der Leitung von A. Daumas und A. Guillaumont, Kairo 1969; die Beschreibung des Geländes s. 
Fasz. I S. X-XV. 
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sucher weckten, der Christen wie, später, der Moslems, wenn sie zu den Festta- 
gen dorthin kamen.40 

Betrachtet man dies Phänomen unter dem Gesichtswinkel der antiken Vor- 
stellungen von der Wüste, wie sie uns bei den alten Semiten und Ägyptern be- 
gegnen, dann ist der Kampf des Asketen mit den Dämonen und die Eroberung 
der Wüste als des Wohnraumes der Dämonen in gewisser Weise die Fortset- 
zung des Kampfes des Gottes der Fruchtbarkeit und der bebauten Erde wider 
die Mächte der Unfruchtbarkeit und des Chaos, eines siegreichen Kampfes, in 
welchem der Schöpfungsakt fortwirkt. Doch die Mönchsquellen betrachten 
die Wüstenaskese lieber unter spezifisch christlichen Perspektiven, nämlich 
unter dem der Erlösung, wie es bereits in dem oben zitierten Text der Anto- 
nius-Vita deutlich geworden war41. 

Tatsächlich erinnert der Dämonenkampf des Asketen in der Wüste fast 
zwangsläufig an den biblischen Bericht von der Versuchung Jesu. Dieser Be- 
richt gründet eindeutig auf der antiken, realistischen Vorstellung von der Wü- 
ste, wie wir sie dargelegt haben. Mit Betonung heißt es , daß der Geist Jesus in 
die Wüste führte, •damit er vom Teufel versucht würde" (Mt 4,1), denn dort in 
der Wüste kann man dem Teufel begegnen und sich mit ihm messen42. Diese 
biblische Szene stellt den Sieg Christi über den Satan dar und eröffnet damit 
das Erlösungswerk. So gesehen, nimmt der Mönch, der in die Wüste geht, um 
mit den Dämonen zu kämpfen und über sie zu siegen, das Erlösungswerk wie- 
der auf und setzt es in gewisser Weise fort. Diese Parallelisierung zwischen ihm 
und Christus wird sehr weit geführt. Auch er ist ein •Kämpfer", der in die Wü- 
ste geht, um den Dämonen zu begegnen und mit ihnen, nach einem Worte Cas- 
sians, •im offenen Kampfe und ohne Tarnung" zu kämpfen, d. h. mit hochge- 
schlagenem Visier und Aug in Auge ...42a Manche moderne Autoren sehen die 
Dinge ganz ähnlich und geben als Motiv für die Anachorese das Verlangen des 
Asketen an, als wahrer •Kämpfer" Christi auch selbst dem Dämon in der Wü- 
ste entgegenzutreten und ihn auf seinem ureigenen Gebiet zu besiegen43. 

Das Suchen nach Einswerdung 

Aber auch hier müssen wir uns vor einem historischen, oder genauer gesagt 
hagiographischen Klischee in acht nehmen, das unseren Augen den Blick auf 
die wirkliche Motivation verstellt, welche den Asketen in die Wüste treibt. Es 

40 Vgl. Bishr Fares, Vision chretienne et signes musulmans, Kairo 1961, S. 21 f. 
41 S. oben Anm. 32. 
42 Vgl. U. W. Mauser, Christin the Wilderness. The Wilderness Theme in the Second Gospel and its 
Basis in the Biblical Tradition, London 1963. 
42a Cassian, Conl. 18, 6: ed. Pichery SC 64, 17. 
43 Vgl. die oben Anm. 26 zitierten Werke von Heussi und Bouyer. 
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stimmt, daß die Mönche in der Wüste dem Dämon entgegengetreten sind und 
im Kampf mit ihm sich an die Versuchung Jesu erinnern ließen. Aber ich 
glaube nicht, daß sie mit dieser Absicht in die Wüste gegangen sind, um dort 
dem Dämon zu begegnen. Vielmehr sind sie dorthin gegangen, um Gott zu fin- 
den. So können wir etwas von dem entdecken, was wir oben die idealistische 
und optimistische Sicht der Wüste genannt haben. 

Wir rühren hier an einen anderen, schwerer anzugehenden Bereich, als es 
der ist, bei dem wir bislang verweilten und bei dem es um Kollektiworstellun- 
gen und um literarische Themen ging. Es handelt sich jetzt um den psychologi- 
schen Bereich, um die Aufdeckung der Motive, die den Mönch dazu drängten, 
in die Wüste zu gehen und als Anachoret zu leben. Die Aufhellung dieser Zu- 
sammenhänge ist deshalb so schwierig, weil die ägyptischen Mönche sich sehr 
zurückhaltend zeigen, wenn es um die Geheimnisse ihres inneren Lebens geht. 
Auf jeden Fall wäre es völlig unzulänglich und irrig dazu, wollte man sie sich als 
selbstsichere Kämpfer vorstellen, die nur deshalb in die Wüste zogen, um sich 
mit dem Teufel zu messen und ihn zu besiegen. Eine solche Betrachtungsweise 
würde die hintergründige Psychologie der Mönche verkennen, von der jetzt zu 
reden ist, um verständlich zu machen, welchem für das Mönchsideal wesentli- 
chen Anliegen der Rückzug in die Wüste entsprach. 

Nach unserer Meinung ist das Mönchtum von seinem Wesen her Suche nach 
Einheit und nach Einswerdung, so wie es der Urbedeutung des Wortes •mo- 
nachos" entspricht44. Alle monastischen Grundvollzüge verstehen sich von 
hierher, somit auch die Anachorese (Einsiedlermönchtum) welche die neue 
Weise darstellt, die das Mönchtum seit dem ausgehenden 3. Jahrhundert er- 
greift. Der Mönch ist ein Mensch, der seinem Leben Einheit geben will, der 
deshalb auf alles verzichtet, was Quelle der Geteiltheit und Spaltung ist. Das 
gilt nicht nur für die nach außen gewandten Tätigkeiten, sondern auch und vor 
allem für das innere Leben. Diesem Grundbedürfnis entspricht auch der 
Rückzug in die Wüste. Gleich nach seiner Bekehrung macht Antonius, der 
Bauernsohn aus einem Dorf in Mittelägypten, sich daran, alles von sich abzu- 
tun, was er besitzt und von seinen Eltern ererbt hat, um • nach den Worten sei- 
nes Biographen - •davon nicht länger belästigt zu werden".45 Darauf verläßt 
er, nach einem feststehenden Brauch im Mönchtum, wo immer man ihm in der 
Welt begegnet (man denke an das indische, brahmanische und buddhistische 
Mönchtum) sein Haus und läßt sich außerhalb des Dorfes nieder. Dadurch be- 
kundet er seinen Bruch mit dem Leben im Dorf, seine Weigerung, weiterhin an 

44 Vgl. A. Guillaumont, Monachisme et ethique judeo-chretienne, in: RechScRel 60 (1972) 
199-218; ders., Esquissed'unephenomenologiedu monachisme, in: A. Guillaumont, Aux origines 
du monachisme chretien, Abbaye de Bellefontaine 1979, 228-239. 
45 Athanasius, Vita Antonii, cap. 2: PG 26, 844 A; deutsch BKV 31, 15. 
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dem Gemeinschaftsleben dort teilzunehmen, an der Bebauung des Bodens 
und am Grundeigentum. Für ihn ist in dieser ersten Phase dies •die Wüste". 
Wenn er dann tiefer in die Wüstengegend vordringt, dann geschieht dies, um 
den Bruch mit der Welt und die Distanzierung von ihr noch kräftiger zu unter- 
streichen. Cassian hat in der für ihn typischen wortreichen Sprache die Gründe 
dargelegt, um derentwillen die Wüste der angemessenste Ort für das Mönchs- 
leben ist46. Nach seinen Worten muß der Mönch in der unfruchtbaren Einöde 
leben, damit er nicht von den irdischen Sorgen in Beschlag genommen wird, 
die mit der Feldbebauung notwendig verbunden sind, wenn sie dem Streben 
nach Gewinn und Befriedigung materieller Wünsche dient. Die in der ent- 
schieden gehüteten Zelle verrichtete Arbeit hat höheren Wert als die Arbeit 
auf den Feldern; denn diese trägt die Gefahr der Zerstreuung und der Bindung 
an die Sorgen und Güter dieser Welt in sich. Nur so kann der Mönch seinen 
Geist in eine einzige Richtung gespannt und seinen Blick auf ein einziges Ziel 
ausgerichtet bewahren. Denn - so sagt Cassian - •des Mönches ganze An- 
spannung muß stets auf eines hin festgelegt bleiben".47 

Das Ringen um die Leidenschaftslosigkeit 

Der Rückzug in die Wüste ist also Flucht weg von der bebauten Erde und weg 
von den Menschen, damit auch Flucht weg von den Frauen. Einst sagte der 
Jünger des Abba Sisoe, der in der Wüste nahe beim Klysma (dem heutigen 
Suez) lebte: •Vater, du bist alt geworden; gehen wir doch näher an bewohnte 
Gegenden heran für die kommende Zeit." Der Greis antwortete ihm: •Wir 
wollen dahin gehen, wo keine Frau ist." Da erwiderte der Jünger: •Wo ist ein 
Ort, wo es keine Frau gibt, außer in der Wüste?" Der Greis entgegnete: •Also, 
bringe mich in die Wüste!"48 Die Suche nach der •Eins-werdung" (unifica- 
tion) ist tatsächlich das eigentliche Motiv für den monastischen Zölibat, der in 
der christlichen Askese lange vor dem Anachoretentum seinen Platz hatte, 
weil man die Ehe als Quelle des Geteiltseins und der Zerstreuung betrachtete 
(vgl. 1 Kor 7,29-35). 

Um es anders zu sagen - was der Mönch in der Wüste sucht, ist das, was man 
die •hesychia" nannte. Dies Wort ist schwer zu übersetzen, denn es bezeichnet 
ineins die Einsamkeit, die Ruhe, jene Lebensverfassung, in welcher der Mönch 
ohne Ablenkung die, ,memoria Dei" vollziehen kann - wir würden es heute die 
Übung des ständigen Wandeins in der Gegenwart Gottes nennen. Selbst in der 

46 Cassian, Conl. 24, 2-3: ed. Pichery, SC 64, 173f.; vgl. ebd. 12, SC 54, 184. 
47 Ebd. 6, SC 42, 176. 
48 Apophthegmata Patrum, Sisoes 3: PG 65, 392 C; deutsch: Miller, Weisung (s. Anm. 38) 268 n. 
805. 
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Wüste hat der Mönch seine Einsamkeit zu verteidigen, um die •hesychia" zu 
bewahren, und dies genau in dem Maße, wie die Wüste sich mit den Mönchen 
bevölkert und schließlich zur Stadt wird: desertum civitas! Das wird im Leben 
des Abba Arsenius gut sichtbar, von dem in einer Anzahl von •Vätersprü- 
chen" die Rede ist. Arsenius hatte Konstantinopel und den Hof des Kaisers 
Theodosius d. Gr. verlassen und war in die sketische Wüste gegangen, um ei- 
nem inneren Ruf zu entsprechen, der ihn drängte: •Fliehe die Menschen!". In 
der Sketis ließ er sich zunächst in der Nähe der Sümpfe nieder, die sich am 
Grund des Wadi befanden, so wie es damals die meisten Mönche taten, weil sie 
dort das notwendige Wasser und die Binsen für die Flechtarbeiten fanden. 
Aber nach und nach zog er sich von dort zurück, bis er schließlich eine weit ent- 
legene Einsiedelei fand, um zu seiner Hesychia zu gelangen. Manche Mönche 
waren darüber betroffen, da sie sehen mußten, wie er sich mehr und mehr von 
ihnen zurückzog. Sie fragten ihn: •Warum fliehst du vor uns?" Arsenius erwi- 
derte: •Gott weiß, daß ich euch liebe, aber ich kann nicht zugleich bei Gott und 
bei den Menschen sein".49 

Die Hesychia, die der Mönch sucht und die er sich in der Wüste verschafft, 
indem er dort gegebenenfalls wieder aufbricht zu neuem Rückzug, ist somit ein 
Zustand, eine Lebensbedingung, ja die vor allem anderen •für den Wandel mit 
Gott" erforderliche Bedingung. Aber wir müssen uns vor einem Mißverständ- 
nis hüten. In der Hesychia besteht noch nicht die Ruhe und der innere Friede, 
den der Mönch in der Einsamkeit erst nach langen Kämpfen erringen wird. 
Denn auch hier findet er die Dämonen, welche die Wüste bevölkern. Es mag 
sein, daß sie sich unter weniger bizarren Gestalten zeigen, als wie wir sie vorhin 
sahen, aber dafür sind sie unserem Verständnis näher und haben zweifelsohne 
auch mehr Wirklichkeitsgehalt. 

Der Mönch, der die Welt verlassen hat, ist den •Dingen" ferngerückt, die 
ihm in der Welt Versuchung oder Zerstreuung bereiten konnten. Aber es 
bleibt ihm die Erinnerung oder die Vorstellung dieser •Dinge", all das, was 
man im mönchischen Sprachgebrauch die •Gedanken" nennt. Ein Ausspruch 
des Antonius drückt das sehr treffend aus: •Wer in der Wüste sitzt und die 
Herzensruhe pflegt, wird drei Kämpfen entrissen: dem Hören, dem Reden, 
dem Sehen. Er hat nur noch einen Kampf zu führen: den mit dem Herzen".50 

Der Kampf mit dem Herzen ist identisch mit dem Streit, den der Anachoret mit 
seinen •Gedanken" zu bestehen hat51. Niemand hat diesen •geistigen Kampf" 
besser beschrieben als Evagrius, der Mönchsphilosoph, der gegen Ende des 

49 Ebd. Arsenius 13 S. 92 A; deutsch: Miller, Weisung 27 n. 51. 
50 Ebd., Antonius, 11 S. 77 C; deutsch: Miller, Weisung 17 n. 11. Wir lesen mit den besten Text- 
zeugen statt •porneias" (Unzucht) •kardias" (Herz). 
51 Hierzu vgl. H. Bacht, •Logismos", in: DictSpir 9, 955-958. 
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4. Jahrhunderts in der Kellienwüste, nicht weit von der Sketis, gelebt hat. Für 
ihn sind •die Gedanken" und •die Dämonen" praktisch dasselbe. Darum kann 
er in einem Atem von dem •Gedanken" oder von dem •Dämon" der Gau- 
menlust, der Unkeuschheit, des Geizes usw. sprechen. Es sind ihm austausch- 
bare Begriffe. Das wird deutlich, wenn er sagt: In der Welt und auch in den 
Klöstern der Cönobiten greifen die Dämonen durch die anderen Menschen, 
also mittelbar an. Der Anachoret hingegen erfährt diesen Angriff ganz unmit- 
telbar, gewissermaßen im Nahkampf (corps ä corps). Diese Angriffe zeigen 
sich in der Weise von Bildern, Vorstellungen, bisweilen auch von Überlegun- 
gen, die der Mönch mit sich selbst anstellt, und von Phantasmen bei Tag und 
bei Nacht, die Evagrius in aller Ausführlichkeit mit einem bemerkenswerten 
Talent eines Analytikers und mit großer psychologischer Einfühlungsgabe be- 
schrieben hat52. Das sind die wirklichen Dämonen, mit denen der Mönch in der 
Wüste zu kämpfen hat, nämlich all die Phantasiebilder, die mit wechselnden 
Formen und Gestalten in unaufhörlicher Folge aus dem Seelengrund aufstei- 
gen. Wenn somit die Wüstenaskese vor allem als Dämonenkampf erscheint, 
dann deshalb, weil sie zutiefst ein Ringen mit den •Gedanken" ist, die den Ein- 
siedler bedrängen, deren subtilste und am meisten gefürchtete Gestalt der 
Dämon der •acedia" ist, der den Mönch mit Mutlosigkeit und Überdruß an 
seiner Lebensweise erfüllt und dazu verführen will, die Wüste zu verlassen. In 
dieser subtilen und verinnerlichten Gestalt finden wir also den Dämon wieder, 
der dem Antonius zurief: •Heb dich hinweg von uns! Was hast Du mit der Wü- 
ste zu tun?"53 

Diese Askese in der Form der Bändigung der •Gedanken" versteht sich als 
eine wirkliche Therapeutik der Seele54. Auch sie hat Evagrius ausführlich be- 
schrieben. Ihr Ziel ist, der Seele die Gesundheit und ihr natürliches Gleichge- 
wicht zurückzugeben (Evagrius kannte die Stoiker!). Sobald die seelische Ge- 
sundheit, die •Leidenschaftslosigkeit", gewonnen ist, wird die Seele zur geist- 
lichen Beschauung und zu dem befähigt, was Evagrius als intellektuelle Schau 
des eigenen Lichtes beschreibt, das ein Widerschein des göttlichen Lichtes ist. 
In Wirklichkeit haben die Mönche Ägyptens und auch Evagrius selbst viel aus- 
giebiger von ihren Kämpfen mit den Dämonen und mit den •Gedanken" ge- 
sprochen, als von diesen mystischen Zuständen, die mit der Übung des •reinen 
Gebetes" (der •oratio pura") verbunden sind. Desgleichen stimmt es, daß 

52 Vgl. vor allem den •Traue pratique ou he moine" (ed. A. u. C. Guillaumont), Paris 1971, zumal 
die Kapitel 5; 7-14 und 54, im 2. Bd. S. 504f.; 508-535 und 624-627; desgleichen A. Guillau- 
mont, Unphilosophe au desert: Evagre le Pontique, in: RevHistRel 181 (1972) 29-56; wieder ab- 
gedruckt bei A. Guillaumont, Aux origines (s. Anm. 44) 185•212. 
53 S. oben Anm. 30. 
54 Hierzu vgl. G. u. Th. Sartory, Lebenshilfe aus der Wüste. Die alten Mönche als Therapeuten, 
Freiburg i. B. 1980. 
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Evagrius dort, wo er davon spricht, eine Terminologie verwendet, die nach 
Neu-Platonismus schmeckt. Aber wir dürfen sicher sein, daß diese Beschrei- 
bungen bei ihm und manchen anderen Autoren jener Zeit wirklichen Erfah- 
rungen entsprechen; das gilt auch von den dämonischen Erfahrungen, die bei 
ihnen so ausgiebig beschrieben werden. 

Abschließend sei es gestattet, ein Apophthegma des Arsenius zu zitieren, das 
eindringlich zeigt, warum dieser mit solcher Zähigkeit und so offenkundiger 
Schroffheit seine Hesychia verteidigt hat. Eines Tages begab ein Bruder sich 
zur Zelle des Arsenius. Bevor er eintrat, blieb er einen Augenblick vor der 
Türe stehen. Da sah er den Alten ganz in Feuer gehüllt dastehen. Als Arsenius 
ihn dann begrüßte, merkte er, daß der Bruder ganz erregt war. Sogleich fragte 
er ihn, ob er etwas gesehen habe. Darauf erwiderte er: Nein, er habe nichts 
bemerkt. Selbst um den Preis einer Lüge wollte er das Geheimnis des Alten 
wahren55. 

So erscheint die Wüste der ägyptischen Mönche als der Ort des Wunderba- 
ren par excellence. Der Mönch begegnet dort gewissermaßen in unausweichli- 
cher Weise dem Dämon. Denn der Dämon ist dort •zu Hause". Aber der 
Mönch begegnet dort auch in einer bestimmten Weise Gott, den zu suchen er 
sich in die Wüste aufgemacht hatte. Dieses Wunderbare ist aus einem vielge- 
staltigen Gewebe gebildet, um dessen Analyse es uns hier ging. Wir hoffen ge- 
zeigt zu haben, welche Rolle dabei jene Elemente spielen, die einerseits mit ar- 
chaischen Kollektivvorstellungen zusammengehören, und andererseits mit je- 
nen Faktoren, die aus der eigengearteten Psychologie des Einsiedlerlebens 
entspringen. 

55 Apophthegmata Patrum, Arsenius 27: PG 65, 96 BC; deutsch: Miller, Weisung (s. Anm. 38), 
30f. n. 65. 




