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am Beispie iligenvita Gr
Dic sozialgeschichtliche Frage nach dem
spezifischen Beitrag des Monchtums fiir
die gesellschaftliche Entwicklung im
friihmittelalterlichen Georgien steht im
Mittelpunkt dieser Arbeit. Dabei wird das
georgische Ménchtum als eine soziale
Bewegung aufgefallt, deren religiose
Ethik durch den inneren Gesinnungswan-
del einzelner eine institutionelle Trans{or-
maiion in " deér "Geséllschatt érmoglicht
(Weber 1920: Bd.2, 363). Dies soll anhand
der Heiligenvita Grigols von Chandsta
untersucht werden.

Soziale Bewegungen werden in der So-
ziologie allgemein als Form abweichen-
den Verhaltens definiert. die durch aktive
Ablehnung bzw. Substitution kultureller
Ziele sowie institutionalisierter Verhal-
tensweisen und Normen der Gesellschaft
gekennzeichnet sind. Die Neuschopfung
von Werten bzw. die Wiederbelebung zu-
riickgedringter Werte, also die Werter-
neuerung, erscheint typisch fiir soziale
Bewegungen, die sich folgendermafien
bestimmen lassen.

Eine soziale Bewegung ist:

|. gekennzeichnet durch organisiertes
Verhalten von Individuen, die sich nicht
als kurzfristige Erscheinungen wie Mas-
senauflauf, Panik oder Trends erweisen,

2. zielorientiert, d.h. ihre Mitglieder ver-
folgen aktiv und kontinuierlich ein (wert-,
macht- oder kontrollorientiertes) formu-
liertes Ziel,

3. der Versuch, diese/s Ziel/e auf nicht-
institutionalisierte Art und Weise zu errei-
chen,

4. auf gesellschaftliche Veriinderung
ausgerichtet, d.h., weil die angestrebten
Werte/Ziele aufgrund individueller oder
struktureller Faktoren nicht realisiert wer-
den konnen, wird eine Verdnderung ent-
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weder der individuellen Ebene (Verhal-
tensweise, Einstellungen) oder auf der
sozial-strukturellen Ebene in Gang ge-
bracht (Bergmann 1985: 48).

Urspriinge des Monchtums

Mit der Ausbreitung des Christentums in
den ersten drei nachchristlichen Jahrhun-

"derten auf immer breitere Bevolkerungs-

kreise des Mittelmeerraums hat die Span-
nung zwischen der neuen christlichen
Moral und ihrer Bedingtheit durch den
Alltag zugenommen (Weber 1976:141ff.;
66 1ff.). Aus individueller Heilssorge nach
Selbstvervollkommnung  entsprechend
dem Vorbild Christi streben einige Ge-
meindemitglieder nach einer auBerordent-
lich religitsen Lebensweise, welche die
Spannungen zwischen Glaubensvirtuosen
und einfachen Gldubigen innerhalb der
Gemeinde und zur Umwelt verschirft
(Drijvers 1985:447ff.). Die Spannungen
werden erst mit dem Auszug einzelner
Wanderasketen aus der Gemeinde und
zunehmend aus der sozialen Welt aufge-
hoben. lhrer individuellen Entscheidung
liegt weder ein gemeinsames, organisier-
tes Verhalten noch cine explizite Ziel-
orientierung zugrunde, weshalb hier von
einer vorkollektiven Startphase des
Monchtums gesprochen werden kann.

Erst die besondere Bedeutung der Aske-
se, die sich aus den »Denkschemata von
Konkurrenz und Uberbietung« gegeniiber
heidnischen Traditionen und héretischen
Strémungen herleiten 148t ist geeignet, sie
als Hochform des christlichen Lebens zum
Ziel einer sozialen Bewegung zu machen
(Frank 1979: 7).

Sie fiihrt zur Umkehrung der MaBstibe
dieser Welt, die zu einem iiberweltlichen
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Leben schon im Diesseits mit absoluter
Weltentsagung (sozialer Tod, Negation
des »alten Menschen«) fiihrt und den
Asketen durch seine bewufite, rationale
und asketische Lebensfilhrung »gegen
Leiden und Sinnlosigkeit der Welt inner-
lich gefeit machte« (Drijvers 1985:441;
Bergmann 1985:40).

Hinzu kommt der spitantike »Disput um
das Heilige« (Brown 1986), in der auBer-
gewohnliche Menschen allein durch ihren
besonders asketischen Lebenswandel die
Berechtigung erwarben, die als jenseitig
vorgestellte gottliche Macht auf Erden zu
vertreten. Diese »heiligen Menschen« per-
sonifizierten die Antithese zur diesseiti-
gen Gesellschaft (renuntiario), die sie
durch Askese offenbarten. Um sie schar-
ten sich nun die einzelnen Gemeinde- und
Wanderasketen, damit diese sic in der
asketischen Meisterschaft unterwiesen.
Mit der Kollektivitit ist die Monchsbewe-
gung entstanden, mit dem Ziel, die best-
mogliche aller gottgefilligen Lebensfor-
men (optima forma vivendi) zu finden.

Das Monchtum ist also eine multizen-
trierte Bewegung um einzelne Monchsvi-
ter, durch deren beispielhaftes Leben ein
neues’ Handlungsprogramm erst entwor-
fen wird. Deshalb haben sich im Imitatio-
Christi-Gedanken trotz allem verschiede-
ne Konzeptionen und Lebensformen
(Anachorese und Zo6nobium) im friithen
Monchtum wahrscheinlich nebeneinander
herausgebildet (Antonius, Pachomius,
Evagrius), die nach ihrer Festigung als
eigener Stand immer wieder als Muster
fiir auftretende Revitalisierungsbewegun-
gen dienten (Bergmann 1985:52; dazu
Savramis 1962:19).

Im Osten blieb das anachoretische Ideal
der Einsamkeit und Stille ein distinktives
Merkmal zur Kennzeichnung des charis-
matischen, heiligen Mannes »as a non-in-
stitutional, yet authentic — indeed autho-
ritative — witness of truth in the church«
(Papadakis 1986:36f.).

Anders als im Westen fiihrte die Priife-
renz der Anachorese vor dem Zoénobium
im  Ostlichen Monchtum  (Hussey
1967:162f.) nicht zur Herausbildung eines
oft daraus abgeleiteten antisozialen Cha-
rakters. Eher erfiillte es neben spirituellen
sehr wohl auch soziale Funktionen. Diese
entsprechen im Westen wie im Osten dem
konkreten sozio-kulturellen Kontext. So
leitete sich die stilbildende und dominie-
rende Stellung des westlichen Monchtums
in der frihmittelalterlichen Gesellschaft
aus seiner Funktion als einzigem Triger
und Lehrer antiken Wissens in Westeuro-
pa her. Im Osten dagegen blieb diese
Bildungstradition ungebrochen und stellte
somit kein Privileg von Klerus oder
Moénchtum dar (Beck 1978:213; vgl. auch
Hussey 1967:181f.).

In der byzantinischen Gesellschafts-
struktur entwickelten sich dafiir keine oder
nur sehr schwache soziale Bindungen, die
iiber die gewohnliche Einheit der Gesell-
schaft, den Kreis der Familie, hinauswie-
sen. Das spiegelte sich auch im Eremiten-
tum, Individualismus und halbfamilidren
Klosterleben wider (Papadakis 1986:44;
vgl. auch Kazhdan, Constable 1982:33-
35).

Fiir Peter Brown ist das der Hintergrund,
vor dem der Aufstieg und die Funktion
des »heiligen Mannes« in syrischen Dor-
fern des 5. und 6. Jh.s zu verstehen sind.
Die unabhingigen Bauern wihlten ihn
aufgrund seiner »social significance of
ascetism as a long drawn out, solemn ritual
of dissociation — of becoming the social
stranger« (Brown 1971) zum Bindeglied
zur Auflenwelt und zum Schlichter bei
internen Streitigkeiten.

Die Anerkennung der Heiligkeit eines
Monches gilt dann eher seiner sozialen
Funktion als seiner spirituellen Leistung.
Ihre »Jenseitigkeit« von der sidkularen
Welt gab den Monchen oder »heiligen
Minnern« grofen EinfluB und Macht
(charis energousa) und verhinderte auch
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jede Einordnung in die Hierarchie von
Kirche und Staat. Eher konkurrierte sie
mit dicser Hierarchie. Der »locus spiritu-
eller Machn «ewar hier sufviele Charisma-
triiger, die als »Transformatoren« lokaler
Gottheiten zu konkreten Ansprechpart-
nern fiir einen fernen Gott wurden (Brown
1971:95-97). verteilt.

Gesellschafi und Kirche im
friihmittelalterlichen Georgien

Die vormoderne georgische Agrargesell-
schaft war extrem segmentir organisiert,

Sinne eines primus inter pares (96obosgms
dmagatro) liber andere Dynasten erreicht.
Eine komplette Reduktion der iibrigen

- Dynasten auf den-Adelsrang waruambg

d.h.. ihre einzelnen -Teile waren. fiir sich -

lehenstithig und selbstindig. Sie bildeten
yuasi autarke Gesellschaften im Minifor-
mat eines Dorfes oder ciner Region. Hau-
fige Kricge, Pliinderungen, Interventionen
und Fremdherrschaft im Kaukasus waren
hierfiir die Ursache (Suny 1988:20; Allen
1932:71-72).

Begiinstigt von der Geographie des Kau-
kasus haben sich deshalb bei der Transfor-
mation von Stammesverbinden und Clans
(= guari) (Allen 1932:2211f.) zu politischen
Gesellschaften bevorzugt kleinstaatliche
Einheiten anstelle grofBler. unifizierter und
zentralistischer Monarchien gebildet.

An der Spitze dieser Einheiten standen
Fiirsten oder Dynasten, wie sie der Media-
vist Cynll Toumanoff nennt, die sich als
»uninterrupted successors of tribal patriar-
chy« (aznaurni) zur dominierenden sozialen
Schicht entwickelten (Toumanoff 1963:
36). Alle Dynasten zeichneten sich
gleichermaBen durch fiirstliche Unabhiin-
gigkeit, allodialen Landbesitz sowie den
Primat des Stammes und verwandtschaft-
licher Beziehungen noch vor dem Staat
aus.

Dieser dominanten zentrifugalen Kraft
stand eine eher schwache monarchische
Zentralgewalt gegeniiber. Sie wurde beim
Ubergang von der Stammesfiihrerschaft
zum territorialen K6nigtum nur als politi-
sche Hegemonie eines Superdynasten im

lich. Die souveridne Macht war im Kau-
kasus fiir Toumanoff deshalb »polygene-
tisch« und Produklt eines historisch-evo-
lutiondren Verschmelzungsprozesses von
Territorien dieser Clans zu einer Fodera-
tion, den er unter dem Begriff »Dynasti-
zismus« zusammenfaft.

Auch mit der Einfilhrung des Christen-
tums als Staatsreligion durch Konig Mi-
rian um 330 n. Chr. fand die spannungsrei-
<he Balance zwischen dem Konig als dem
Vorsitzenden einer dynastischen Fodera-
tion und den einzelnen Dynasten im
Kampf um die mono- bzw. polygenetisch
verfalite Herrschatt ihre Fortsetzung. Das
Christentum spielte hier als Mittel zur
Legitimation monogenetisch verfa3ter
Herrschaft eine besondere Rolle. Jedoch
konnte es den Abstieg der Monarchie der
Chosroidendynastie bis zu ihrer Auflo-
sung im ausgehenden 6. Jh. durch die
Perser und Byzanz nicht verhindemn. Die
Dynasten erlangten die unumschrinkte
Lokalgewalt unter fremder Tributherr-
schaft, was jedoch zum Niedergang des
allgemeinen sozialen und 6konomischen
Entwicklungsniveaus im Transkaukasus
filhrte (vgl. dazu ausfiihrlich Toumanoff
1963:142f1.;361 und Bogveradze 1988:
203ft.).

Erst Mitte des 8. Jh.s gelang es dem
Geschlecht der Bagratiden durch ge-
schicktes Paktieren mit Persern und
Byzantinern, eine dominante und privile-
gierte Position zu erreichen. Durch breiten
Landerwerb im westgeorgischen Tao-
Klardsheti konnte Aschot I. Bagration zu
Beginn des 9. Jh.s diese Vormachtstellung
gegeniiber anderen Dynasten behaupten
(Toumanoff 1966:609; vgl. auch Suny
1988:30). Im 10. Jh. und dann schlieBlich
unter Dawit dem Erbauer (1089-1125)
konnte die Konigsmacht dauerhaft gegen
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den Widerstand der Fiirstendynastien
durchgesetzt werden. In dieser Zeit taucht
der Begriff »sakartwelo« (1008) als
Sammelbezeichnung fiir das vereinigte
Georgien erstmals auf, und von da an kann
man von einer politischen Einheit spre-
chen.

Das Christcntum hat sich auch im Kau-
kasus entlang jiidischer Gemeinden aus-
gebreitet'. Es wurde seit 328 von der
Nationalheiligen Nino in Mzcheta gepre-
digt.

Die Kirche Georgicns war in ihrer Ent-
wicklung verschiedenen Einfliissen aus-
gesetzt. In Westgeorgien, einer Provinz
des byzantinischen Reiches, blieb sie von
Konstantinopel abhingig. Bei der ostge-
orgischen Kirche ist unklar, ob sie iiber-
wiegend vom syrischen Christentum aus
Antiochia und Edessa, dem griechischen
aus Kappadokien oder dem armenischen
Christentum beeinfluB3t wurde. Fiir Tarch-
nischwili ging die Griindung der georgi-
schen Kirche von Byzanz aus, trat dann
aber in hierarchische Beziehungen zur
armenischen und syrischen Kirche. Im 5.
Jh. wurde das Katholikat geschaffen, das
hochstwahrscheinlich ~ monophysitisch
und folglich antiochenischen Ursprungs
war. Anfang des 7. Jh.s kehrte Iberien zur
Orthodoxie zuriick. Im 8. Jh. wurde die
Entwicklung der autokephalen Bewegung
der georgischen Kirche abgeschlossen
(Suny 1988:21; vgl. TarchniSvili 1960).

Dies gilt auch fiir die Urspriinge des
georgischen Monchtums. Fiir den syn-
schen EinfluB von Antiochia spricht, daB}
der Hl. Simeon der Jingere (+596) die
sogenannten »13 syrischen Viter« im 6.
Jh. nach Ostgeorgien geschickt hat, um
sowohl fiir das Christentum zu missionie-
ren als auch zonobitische Kloster als Zen-
tren von Religion und Kultur zu errichten®.

Grigol Peradze macht aber einen noch
deutlicheren EinfluB aus Palistina aus, der
vor allem in der Bliite des georgischen
Monchtums (9.-10. Jh.) bei Grigol von

Chandsta nach einer Synthese der Lavra
des HI. Sabbas in Jerusalem und dem
Studionkloster in Konstantinopel strebte.
Seit dem 11. Jh. sieht Peradze einen fort-
schreitenden EinfluB von Konstantinopel,
dem »Zweiten Jerusalem« (HI. Euthymios
im Ivironkloster auf dem Athos, Georg
[lagiorit). Das georgische Mdénchum
habe universellen Charakter besessen, da
es an allen einfluBreichen religiosen Orten
(Syrien, Palastina, Athos und Konstanti-
nopel) mit eigenen Klostern vertreten ge-
wesen sei. Dieser eigenstdndige Charakter
habe sich einerseits aufgrund der Toleranz
der griechischen Kirche gegeniiber der
Anerkennung der Ethnien, andererseits
aufgrund des o.g. dreifachen Einflusses
herausbilden konnen, da er gleichzeitig
verlief und sich keine Strémung gegen die
andere durchsetzen konnte®.

So mag es als eine spezifische Aus-
drucksform des ostlichen Monchtums gel-
ten, deren Grundprinzipien eingangs dar-
gestellt wurden, wenn Peradze eine Vor-
liebe fiir die Anachorese ausmacht und die
sittliche, charismatische Personlichkeit
des Monchs und vor allem des Abtes
betont. Die anfangliche Rigorositit des
anachoretischen Lebens wurde relativiert,
als das Moénchtum in Beziehungen zur
Welt trat und ein Interesse am Leben und
religios-sittlichen Fortschritt des Landes
bekundete (Peradze 1926:157). Der Pro-
zeB der Hinwendung zur Welt findet im
Wirken Grigols von Chandsta, wie es in
seiner Vita dargestellt wird, seinen sicht-
baren Ausdruck.

Die Heiligenvita Grigols von Chandsta

Die georgische Hagiographie spiegelt den
Kampf um die religiose und kulturelle
Selbstbehauptung gegen die persische und
arabische Oberherrschaft wider und tritt
in Konkurrenz zum »kulturellen Normen-
geber der christlichen Zivilisation«, ndm-
lich Konstantinopel, welche durch das
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Streben nach dem gleichen Niveau und
Anerkennung gekennzeichnet ist. Mit der
Zunahme der politischen Orientierung
nach ByZaflz Sfchs duch derAfleferfurfe s
prozeB der christlich-byzantinischen Kul-
tur mit einer »Tendenz ihrer Nationa-
lisierung« auf georgischer Grundlage (Ke-
kelidse). Ein Hindernis ihrer Gleichstel-
lung war die » Theorie der Trilingualitét«,
d.h., die Kircheanliteratur durfte nur in den
Sprachen abgefaBt sein, in denen Jesus
Christus beschuldigt wurde (also Grie-
chisch, Latein und Hebriisch). Daraus
resultiert die Betonung der georgischen
Spruche inden Heiligenviten (vgk. Grigol
v. Chandsta, loane Sosime). Nach der
Trennung von der armenischen Kirche im
6. Jh. erfolgte der eigene kulturelle Auf-
bruch durch die Schaffung originaler Li-
teratur (PapuaSvili 1988; besonders wich-
tig dazu Tarchnidvili 1955:24-34;387-
419).

Uberwogen vom 5.-8. Jh. Mirtyrerha-
giographien der unter iranischer und ara-
bischer Herrschaft verfolgten Glaubigen,
so wandelte sich die Hagiographie im
9.—-10. Jh. zur Lebensbeschreibung von
»National«-Heiligen (HI. Nino, Basileus
Sarsmeli, Grigol v. Chandsta), die die
Idee des eigenstindigen Glaubens propa-
gierten und damit Grundsteine fiir die
Autokephalie der georgischen Kirche leg-
ten”.

Grundmuster der Handlung ist das Mar-
tyrium oder die Aktivitit einer histori-
schen Person, vor deren Hintergrund die
Geschichte des Landes, die Weltsicht des
Autors wie seine Einstellung zu zeitge-
nossischen Ereignissen deutlich werden.
Besonders fiir die Periode vom 6.—-10. Jh.
stellen sie alternativlose Quellen zum so-
zialen, politischen, 6konomischen und
kulturellen Leben dar. Sie dienten als
Mittel zum religidsen Kampf, fiir liturgi-
sche Zwecke und zur klosterlichen Erbau-
ung als »klares Bild der sittlichen Strenge,
um auf die verderbten Sitten selbstherrli-

cher Fiirsten einzuwirken« (Meréul
1911:XIII). Das Leitthema der Hagiogra-
phien ist der innere Konflikt der Haupt-
ferfoft mitiltem weAtHelferf [Yasein, dag
dem asketischen Leben entgegenstand,
der schlieBlich durch eine »ideale Ver-
wandlung« iiberwunden wird. Dies wurde
als Beweis der Glaubensstiarke gewertet.
Dahinter aber »heben sich die Ziige des
alltaglichen Lebens ab« (Watschnadse
1988:37). Eine »Typisierung der
Nebenmotive«, die weder durch das ha-
giographische Schema noch durch den
Topos erkldrbar sind, findet statt, z.B. bei

- alltidghchen Verstoflen gegen die christli-

che Verhaltensnorm wie Erbstreit oder
Ehebruch (s.u.). Gerade sie spiegeln so-
ziale Realitidt wider, zu denen aus christ-
licher Perspektive Stellung bezogen wird
und die als Entscheidungshilfen bei Fra-
gen personlicher und gesellschaftlicher
Moral und der Regelung der Beziehungen
zu den Mitmenschen dienen sollten.
Giorgi Mertschules 951 im Kloster von
Chandsta verfalite Vita des 861 mit 102
Jahren verstorbenen Klostergriinders Gri-
gol stellt solch eine Quelle dar. Sie soll,
so der Autor, »in einer Zeit, in der die
Dummen philosophieren, die Weisen aber
schweigen«, tiber das wundervolle Wir-
ken Grigols und seiner asketischen Mon-
che in Klardshetien berichten, »damit man
ihrer bis zum Ende der Welt gedenke und
Gott dafiir preise« (Kap.1I, S.84, Z.7-9)°.
So werden die Einigungsbestrebungen
der Bagratidendynastie von Tao-Klard-
sheti unter den vielen Fiirstentiimern wie
die einheitliche, straff gegliederte Kir-
chenorganisation, die frei und selbstindig
gegeniiber dem Staat und im Vollbesitz
der Autokephalie agiert, beschrieben. Ge-
rade eine einheitliche Kirchenorganisa-
tion unter einem Katholikos in Mzcheta
scheint dem Autor eine notwendige Vor-
bedingung zur Schaffung eines einheitli-
chen Staatsverbandes zu sein. Aschot L
sah, daB nur das Monchtum die georgische



72

Kirche in die Lage versetzen konnte, die
Souverinitit des » Konigreichs Georgien«
in der religiosen Einheit des Landes ge-
geniiber dem armenischen Monophysitis-
mus und dem imperialen byzantinischen
Christentum zu begriinden und die An-
spriiche der Bagratidendynastie auf die
Konigskrone zu segnen (Mamuiia 1969:
753).

Grigol von Chandsta unterstiitzte diese
»nationale Aufgabe« des Mdnchtums tat-
kriftig. Er stammte von vornehmen Eltern
ab, wurde bei seinem Onkel, dem Herzog
Nerses, wahrscheinlich von der Herzogin
christlich erzogen. Er konnte die Bibel
auswendig, beherrschte mehrere Sprachen
und war mit kirchlicher und weltlicher
Philosophie vertraut. Nachdem er zum
Priester geweiht worden war, floh er vor
seinem Ruhm in das Kloster von Opisa,
dem damals einzigen in dieser Gegend.
Von dort begann er zusammen mit drei
anderen Briidern ein zonobitisches Klo-
ster in Chandsta (Tao-Klardsheti, Siid-
westgeorgien) aufzubauen. Dazu galt es
die starke eremitische Tradition im geor-
gischen Monchtum zu iiberwinden, indem
z. B. anachoretische Elemente fiir erfah-
rene Monche ins Zonobitentum aufge-
nommen wurden. Dies spiegelt sich an
mehreren Stellen der Vita Grigols, der
gleich nach seiner ProfeB zu Eremiten in
die Lehre ging, »weil er von deren engels-
artigen Leben in der Weite der Wiiste
gehort hat.[...] Der Hl. Grigol hat sie alle
[die ruhmreichsten Eremiten, O.R.] be-
sucht und von ihnen gute Taten ge-
lernt.[...] Und auf diese Weise angefiillt
mit geistiger Lehre, kehrte er an seinen
Aufenthaltsort [das Kloster Opisa, O.R.]
zuriick, weil er von den Heiligen gehort
hatte: Die Welt soll unsere Sitten kennen
und sich schimen.« (Kap.V, S.87f., Z.31-
41)

Auf diese Weise von den Eremiten selbst
ermichtigt, deren Lebensform in die Welt
zu tragen, trifft er in Chandsta auf den
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Eremiten Chuedios, der ihm von seiner
Vision berichtet, gemidB der Grigol »ein
guter Hirte unzihliger aufrichtiger Schafe
Christi und auf ewig Krone und Hoffnung
meiner Seele sein« wird (Kap.VI, S.88,
7.26-28). Daraufhin wurde in der unbe-
siedelten Eindde Tao-Klardshetiens und
Schawschetis das Kloster — bestehend aus
einer Holzkirche, einer Einsiedelei fiir
Grigol, kleinen Zellen fiir seine drei ersten
Briider und einem Refektorium — errichtet
und mit groBer Miihe ein Weinberg ange-
legt (Kap.VII, S$.90-91).

»In der Tat waren bis zur Ankunft des
guten Seelenhirten Grigol nicht zahlreiche
Schafe Christi, die von unsichtbaren Tie-
ren gejagt wurden, einzeln oder zu zweit
in der Weite der Wiiste verstreut, aber mit
der Ankunft des Hl. Grigol wurden die
Schafe mutig, diese Tiere, d.h. die Teufel,
flohen, und der ganze gottliche Rang
kam in Ordnung.« (Kap.XII, §.97, Z.37-
41)

Mamulia charakterisiert die von Grigol
begriindeten Zonobien als »durchdrungen
vom Ideal der (Arbeits-)Gemeinschaften
von Mystikern, denen das gemeinsame
Gebet, das gemeinsame Essen und die
gemeinsame Arbeit ohne Ansehen der
sozialen Herkunft zugrunde lagen« (Ma-
mulia 1970:237-238). Mertschule
schreibt iiber Grigol und seine drei anfidng-
lichen Begleiter:

»Die Liebe zu Gott festigte die Zusam-
mengekommenen in Gesinnungsgleich-
heit, genau eine Seele, gefestigt in vier
Korpern. Darum sagte der selige Grigol
die Worte Davids: Was ist besser und
wunderbarer, als wenn Briider sich zusam-
men niederlassen. (Ps. 133,1) Denn, wie
sagte Christus, da er sich unter den in
seinem Namen Versammelten niederlift,
darum wird unter uns der Herr selbst sein,
damit er unsere geistliche Gemeinschaft
in der Fremde fordere und unseren Dienst
als Opfer zu seinen Gunsten zidhle«
(Kap.V, S.87, Z.5-13).



Trotzdem bildete sich mit Zunahme der
Mbonche unvermeidlich eine Hierarchie im
Kloster heraus, an deren Spitze Grigol

sti Auserwihlte stindig bei Ihm« seien
(Kap.XXX, S.113, Z.48f)).
Chandsta, »unser aller geistige Gebi-

stAnfl. ‘Diest Hitrfrchid rigntlerte *sith” Tetirf, well wir Rier alle dntere Weille

aber nicht an der sozialen Herkunft oder
dem Geschlecht, sondern in der Entwick-
lung eines vollstdndigen Gehorsams dem
geistigen Vater gegeniiber (vomn rjasono-
sec zum schimnik). Den Erfahrensten wur-
de dann erlaubt, cigenc Kloster zu griinden
oder Bischof zu werden (Mamulia
1971:249). So priifte er jeden, ob er ein
»unschuldiges Herz« besitze, und ent-
schied. wer aufgenommen und wer Abt

wtirde. Die’ so Awuserwidhhlen setgneten -

sich seinen heiligen Segen an und wurden
dem HI. Lehrer dhnlich, wie ihr Lehrer
Christus dhnlich wurde.[...] Und so lebten
sie geistlich wobl, aber korperlich in gro-
Ber Armut« (Kap. VIII, §.92, Z.24-28,
vgl. Matth. 10,25).

Anscheinend wurden mit der Zeit
(wahrscheinlich nach Grigols Tod) die
strengen Regeln gelockert. Denn Mer-
tschule stellt fest: »In den ersten Tagen
des seligen Vaters waren unseres Gri-
gols Regeln fiir seine Schiiler iiberaus
hart{...}.« (Kap.XVIII, S.100, Z.1-10).
Kleine Bettgestelle, unansehnliches
Bettzeug und ein Kidnnchen Wasser als
»einziger Trost fiir den Koérper« waren
alles, was ihnen in ihrer Zelle erlaubt
war.

Die personliche Autoritét des Abtes war
sogar so groB, daB er die von ihm aufge-
stellten Regeln brechen konnte, ohne da
sich seine geistlichen »Kinder« ihm
widersetzen konnten (Kap. XXIII,
S.104f.). So z.B. gestattete er Theodor und
Christophor, die mit ihm das Kloster
Chandsta aufgebaut hatten, eigene Klo-
stergriindungen unter seiner Aufsicht. Da-
fiir teilte er die Monche in drei Gruppen.
Dreizehn Monche blieben in Chandsta, die
iibrigen muBten die neuen Kloster mit
aufbauen. Keiner der Monche wider-
sprach dieser Aufteilung, da sie »als Chri-

bekommen haben, obwohl wir schon vor
unserer Ankunft die Monchskutte getra-
gen haben« (Kap. XXX, S.112, Z.34-36),
wurde zum Zentrum einer Klosterféde-
ration von 12 neugegriindeten Klostern
in Tao-Klardsheti, Kartli und Abcha-
sien. Uber sie alle iibte Grigol, als Abt
von Chandsta und spiiter als Archiman-
drit (Kap. XX VIII, S.109t.), die Oberauf-
sicht aus’. Die Able versammelten sich
bei thm, -bekamen- den- Kamor fiir-das
grofle Fasten und wurden von ihm mit
guten Worten iiber das geistige Leben
belehrt (Kap XXXIV, S.115, Z.1-5).
Nur das Kloster von Opisa stand auBer-
halb dieser Hierarchie, weil es schon vor
der Klostergriindung von Chandsta exi-
stierte. Grigol schuf so eine einheitliche
Monchsbewegung, die unabhédngig von
Kirche und weltlicher Herrschaft als ei-
genstindige Sozialorganisation zu agie-
ren vermochte. Wie sah nun aber ihre
Zielsetzung bzw. ihr Monchsideal aus?

Monchische ldeale

Das religidse Ideal Grigols bestand in der
Theosis, d.h. der Emreichung der mysti-
schen Einheit mit Gott mittels einer
christlichen Lebensfiithrung (unio mysti-
ca). Dabei wurde er von der byzantini-
schen Mystik in ihrer biblischen Ausrich-
tung beeinfluBt (Beck 1959:345). Nach
dieser Auffassung stellt der Mensch ein
Subjekt mit freiem Willen, mit der Fihig-
keit zu Liebe und Opfer dar. Im Gegen-
satz zur philosophischen Richtung wird
hier der Wille und nicht der Verstand
betont. Die Bereitschaft, als Mirtyrer fiir
Christus zu sterben, ist die Vorbedingung,

‘um im Martyrium die unio mystica zu

realisieren.
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Im Zonobitentum ersetzte die Askese,
also die Aufgabe des eigenen Willens und
gleichzeitige Unterwerfung unter den
Willen Christi, das Martyrium. So ent-
schuldigte sich Grigol bei seiner Mutter,
da er sich nicht aus eigenen Stiicken,
sondern nach Gottes Willen von ihr ent-
fernt habe (Kap.XXIX, S.111, Z.20-21).

Grigol und seine Schiiler, kommentiert
Mertschule, »erwiesen Tapferkeit in mon-
chischen Heldentaten dhnlich den heiligen
Martyrern und mehr noch als sie, weil jene
in einer Stunde gequilt wurden, sie sich
aber im Namen Christi stiindlich kasteiten,
wie David sagt: Fiir Dich sterben wir jeden
Tag« (Kap.VII, S.91, Z.44-50).

Das bedeutete ein Leben in stindiger
Reue, im Gebet, in Tridnen, im Fasten, in
Enthaltsamkeit und geduldigem Dienen,
in Milde und Sanftmut und tiefer Demut
(Kap.XVII, $.99, Z.3-6). Grigol iibertrug
die Unterwerfung unter den Willen Christi
auf eine hierarchische Unterordnung im
Verhiltnis von geistigem Vater und Sohn
in seinen Klostern. Nur wer sich génzlich
dem »Martyrium des Gehorsams« ergab,
konnte die unio mystica erfahren (Mamulia
1970a:741-744). Nur dem Wiirdigen wur-
de die Ehre der Gottesvision zuteil, wie
Grigol (Kap. L, S.126). »Gott war wahr-
haftig unter ihnen« (Kap. LV, S.129,
Z2.51). Gottes Anwesenheit gab Grigol
auch die Moglichkeit Wunder zu vollbrin-
gen (Kap. LI-LIV, S.126-128).

Entsprechend diesem »Martyrium des
Gehorsams« und der personlichen Auto-
ritdt des Abtes spielte eine monastische
Regel eine geringere Rolle, so daB es
verstiandlich erscheint, daB sie nicht iiber-
liefert bzw. nicht erhalten wurde
(Kap.XVII, §.99, Z.1-3). Das personale
Verhiltnis zwischen Abt und Monchen
iiberwog. Grigol selbst erstellte diese Re-
gel. Dazu begab er sich nach Konstan-
tinopel (825) und bat einen Freund aus
Jerusalem, die Regel des HI. Saba-Klo-
sters zu schicken (Kap. XII, S.97, Z.45-

50). Sie fuBte auf den Uberlieferungen der
ersten Hl. Viter (Kap.XXIII, S.105, Z.63f.
und Kap.XVI, S.98, Z.1-5). AuBerdem
flossen Ideen des Pseudo-Dionysius Areo-
pagita in Grigols Monchsideal ein, die im
byzantinischen Imperium sehr verbreitet
waren (Mamulia 1969a:753-754). Der
Monchseid und die Monchsweihe beim
Eintritt in das Kloster wurden als eine Art
zweite Taufe (Kap. XXXV, §.115, Z.6-9)
in den Rang eines Sakraments erhoben.
Gleichzeitig wurde damit das Monchtum
als auserwihltes Volk Gottes auf der hiéch-
sten Stufe aller Christen herausgestellt,
das sich in die »heiligen Wiisten«, fem
von »weltlichen Versuchungen«, zuriick-
gezogen und dort die »Freiheit gefunden«
hat (Kap. XXXV, S§.115, Z.10-19).

»Mit all dem sind ihre Herzen frei von
Angst vor Erschiitterungen, die Ungldubi-
ge, Nichtchristen hervorrufen, und auch
vor jeder Unruhe aufgrund der Feind-
schaft der Herrscher. Und so leben sie
absolut ruhig in der grofen Welt und
preisen Christus« (Kap.XXII, S.102,
7.28-31).

So lobt Grigol die »Wiiste« von Klard-
sheti, die weder zu heil noch zu kalt, ohne
Schmutz und Staub war und gutes Wasser
wie ausreichend Wilder bot. Es gab weder
Acker noch Wiesen, nur ein paar Weinre-
ben, Obstgidrten und Feldwurzelfriichte,
alle iibrige Nahrung muBte mit groBem
Aufwand auf Eseln in das unzugingliche
Gebiet geschafft werden (Kap.XXII,
$.102,Z.9-27). Die Kloster durften an den
heiligen Orten nur mit den Hidnden von
Armen, »die von weltlichen Versuchun-
gen vollig frei sind«, errichtet werden
(Kap.XXII, S.103, Z.34-36). Armut bzw.
die Aufgabe von Privatbesitz ist Voraus-
setzung beim Eintritt in das Kloster, »weil
der Verzicht auf Habsucht dem VergieBen
eigenen Blutes gleichgestellt ist«
(Kap.XII, $.97, Z.19-21). Neben Gehor-
sam und Armut gehorte die korperliche
Arbeit zu den Grundlagen des Klosterle-



bens, und das auch schon vor Grigols
Klostergriindungen (z.B. in Opisa, Kap.V,
S.87, Z.27-30). So wird von cinem Wun-
der berm ~Holef#tlen berichtet (KaprLt,
S.126f.) oder von der effektiven Ernte der
als Schnitter erfahrenen Manche auf ei-
nem Feld, das ein Herrscher ihnen fiir
einen Tag zur Verfiigung gestellt hat
(Kap.XLVII, S.124f.). Den seligen Matoj
suchte im Alter »wegen der schweren Ar-
beiteine Krankheit heim« (Kap. XXX VTII,
S.117, Z.14).

Auf diese Weise folgten sie in ihrer
imitatio Christi dem Beispiel »unseres
grofen Vaters Antonius« wice -alkerr iibri-
gen grolen Monchsvitern, derer sie an
Festtagen gedachten (Kap. LXXXIV,
S.149). Nach ihrem Vorbild verwaltete
Grigol »alle heiligen Wiisten Klardshe-
tiens«, indem er sich »um die wahren,
sicheren und zuverlidssigen Monche sehr
gekiimmert hat, die Schuldigen zur Reue
bewegte, aber um der Wahrheit willen
Widerspenstige vollig verjagte«. Aller-
dings scheint er immer zur Vergebung
bereit gewesen zu sein. Ein Monch berich-
tete, daB er dreimal von Grigol aus Opisa
wegen ungebiihrlichen Verhaltens verjagt
worden sei (Kap.LXIII, S.136, Z.1-5). So
vergibt er auch den Monchen Christophor
und Theodor, die eigenmichtig ein Klo-
ster im benachbarten Konigreich Abcha-
sien grilnden wollten, nachdem er sie
personlich zuriickgeholt hatte (Kap.XIX
u. XX, S.100f.). Spiter wurden sie von
ihm zu Abten der Kloster Kwirikia und
Nedsuj ernannt.

Die von Grigol geschaffene einheitliche
und disziplinierte Monchsbewegung hatte
also die Bibel zur Grundlage und die alten
Monchsviter zum Vorbild, so daB wir
auch hier von einer wertorientierten Be-
wegung sprechen kénnen. Da »aber mit
der Ankunft des hl. Grigol der ganze
gottliche Rang (d. Monche) in Ordnung
kam, leitete Grigol bzw. der Autor Mer-
tschule daraus eine Uberlegenheit nicht

nur gegeniiber den Anachoreten, sondern
auch gegeniiber dem Priestertum ab, das
nun densclben Regeln unterworfen wer-
denrsollre: s Wicdie Witer meines Kloseers
als Wohltiter hoher stehen als die Monche
dieser Zeit | Anachoreten, O.R.}, so muf
man auch den kirchlichen Rang in das
Géttliche meiner Kirche einfiihren, das
hoher steht als das Gericht der Weisen. «

Beziehungen zu Kirche und Welt

Bildete das Monchtum einen eigenen
Kirchenstand, so waren die Mdnche bei

- der-Ablegung ihres Goliibdes -auvf einen

Priester angewiesen, der dieses Sakra-
ment vollzog®. Grigol erkannte diese
Abhidngigkeit von der Kirchenhierar-
chie, wenn er feststellt, dal »die Prie-
sterwiirde an alle Priester durch die Bi-
schife verlichen werde« (Kap. XXXV,
S.115,7Z.5), und anerkennt, daB auch das
Recht, Neuerungen in der Kirche ein-
zufiihren, ausschlieBlich bei ihnen liege
(Kap.XLII, S.121, Z.84-89). Trotzdem
lehnte er das Angebot weltlicher Herr-
scher, Bischof zu werden, ab. »Die hei-
ligen Kirchen in der Wiiste, die Kanzeln
des Ruhmes Gottes, sind nicht niedriger
als die heiligen Kanzeln in der Welt«
(Kap. XXXV, S.115. Z.3-4).

Es kam Grigol vielmehr auf eine Neure-
gulierung des Verhiltnisses von Moénch-
tum und Kirchenhierarchie an. Entspre-
chend Pseudo-Dionysius Areopagita war
er der Auffassung, daB die Monche als
auserwihltes Volk Gottes auch Bischofs-
sitze einnehmen sollten. Vor dem Hinter-
grund des in Byzanz wiitenden Bilder-
streits, in welchem er die Position der
Ikonodulen einnahm und bei seinem Be-
such in Konstantinopel viele Ikonen u.a.
Reliquien dadurch rettete, daB er sie nach
Georgien brachte (Kap.XV, S.98, Z.1-3),
strebte er eine Kontrolle des inneren Le-
bens der Kirche durch die Monche an.
Seiner Meinung nach konnte nur durch
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die Entfernung der Priester von den Bi-
schofssitzen die (vor allem westgeorgi-
sche) Kirche vom Einflu} der byzantini-
schen Kirche wie der weltlichen Macht
befreit werden.

Das Kapitel XLII schildert diesen
Machtkampf zwischen der »weiBen«
und »schwarzen« Geistlichkeit (Be-
zeichnung der Priester und Monche im
Georgischen), wobei vor allem die Bi-
schofe opponierten. Nachdem in Isch-
chan sein Schiiler Saba, in Azquri sein
Schiiler Ephrem zu Bischifen geweiht
worden waren, war die unkanonische
Ernennung seines ehemaligen Schiilers,
des Bischofs von Samzche, Arsen, mit
List und Gewalt zum Katholikos der
AnlaB fiir eine heftige Opposition. Der
Herrscher Guaram rief alle Bischofe und
auch die Abte zur Synode nach Dshawa-
cheti zusammen, um in der Frage der
widerrechtlich erfolgten Einsetzung zu
vermitteln. Nach dem Gewohnheitsrecht
hatte der weltliche Herrscher den Vor-
sitz inne, bestimmte Zeit und Ort der
Versammlung. Guaram bat Grigol, daB
er »die Wahrheit sagen moge«
(Kap.XLII, S.121, Z.64). Kraft seiner
Autoritit entschied er: »Katholikos Ar-
sen ist durch Gottes Wille Katholikos«
(ebda., Z.67f.).

Trotz anfinglichen Widerspruchs des
Herrschers (s.u.) blieb Arsen Katholikos,
womit das Monchtum die weltliche Kir-
che unter seine Kontrolle gebracht hatte.
Von da an konnte niemand mehr vom
Katholikos zum Bischof geweiht werden,
»wenn er nicht ein einziges Zeugnis aller
Wiisten und eine authentische Bestdtigung
jeder einzelnen von ihnen beibrichte«
(Kap.LXIII, S.136, Z.6-11), d.h. seine
Ausbildung als Monch in den Kiostern
erhalten hatte. Auf diese Weise wurde
durch die »Monachisierung der Kirche«
die strenge Disziplin des Monchtums auf
die Kirchenorganisation iibertragen. Je
mehr auf diese Weise das Betitigungsfeld

des (weltlichen) Priesters eingeschrdnkt
wurde, wuchs der geistige EinfluB der
Monche auf die Laien.

Dabei kam es Grigol nicht darauf an, die
weltliche Hierarchie in einem theokrati-
schen Sinne zu unterwerfen. Vielmehr
strebte er eine Art » Arbeitsteilung« an, die
mit dem Begriff »Symphonismus«, d. h.
der gleichberechtigten Zusammenarbeit
der geistlichen und weltlichen Macht, um-
schrieben werden kann®.

Beim ersten Treffen mit Aschot legiti-
mierte Grigol die weltliche Herrschaft,
indem er erklarte: »Wo man die Macht
ehrt, dort ist auch die Ahnlichkeit des
Gottlichen, weil Gotteuch Herrscher dazu
ermichtigt hat, das Land zu regieren, wes-
halb auch wir verstehen, daBl Gott uns mit
deiner Herrschaft segnet« (Kap.XI, S.95,
Z.21-24).

Aberaufdero.g. Kirchensynode in Dsha-
wacheti widersetzte Grigol sich dem Ver-
such der EinfluBnahme Guaram Mampalis
auf die rein kirchlichen Versammlungsbe-
schliisse. Dazu entwickelte er den Gedan-
ken, daB die weltliche Macht nicht die
Bestimmungen der Kirchengesetzgebung
und  Glaubenslehre antasten  diirfe
(Kap.XLII, S.121, Z.80-89), in Kirchen-
fragen die Kirche also eine seibstindige
Organisation darstelle. Genauso wie die
weltliche Macht die einzig rechtmiBige,
von Gott eingesetzte Macht in der Welt
sei, so erscheint die Kirche als einzig
rechtméfige Gewalt in innerkirchlichen
Angelegenheiten. In den Gebieten, wo die
Kirche Interessen des Staates beriihre, be-
sitze die geistliche Macht nicht das Recht,
eigene Entscheidungen zu treffen, ohne
vorheriges Einverstindnis der Herrscher,
z.B.bei der Absetzung von Wiirdentragern
oder bei Klosterneugriindungen, selbst
wenn sie auf Kirchenland gegriindet wer-
den sollten (Kap.XXIV, S.115, Z.1-3;
Kap.LXVIII, S.137).

Die Kirche widmete sich der »Rettung
der Seelen« und der Durchsetzung christ-



licher Moralvorstellungen in Georgien.
Dies konnte sie aber erst nach der »Mon-
achisierung« erreichen. So sahen sich die
Mbnché sza Berechiigl i Anfagsi&bén
zu intervenieren, selbst bei den Herr-
schern.

Eben jener Aschot Kuropalat, der viele
Linder beherrschte und seiner Frau die
Festung Artanudshi erbaute, wurde von
scinen Feinden durch eine lasterhafte Frau
in Versuchung gefiihrt, der er erlag. Als
Grigol davon erfuhr, stellte er ihn zur
Rede, und der Siinder gab sein Worl, die
Frau wieder fortzuschicken. »Geknechtet

Diese Spannung von Alltag und christ-
licher Moral wird durch den EinfluB der
Moénche zugunsten der letzieren iilberwun-

* defh. "The” weltlith®n” PerfofMlithReifer,

von der'Léidenschaft« hiélt Aschot &s Abér ~

nicht, so daB Grigol die lasterhafte Frau
mit einem Trick aus der Festung lockte
und sie fragte. warum sie sich »zwischen
Mann und Frau gedringt« habe. Grigol
weiter: »Kind, unterwirf dich ganz meinen
Worten, den Worten eines armseligen
Menschen, und ich biirge fiir dich vor
Christus, da Er selbst alle deine Verfeh-
lungen vergeben wird« (Kap.LV, §.129,
Z.31-33).

Auf diese Weise iiberzeugte er sie, ins
Kloster einzutreten. Zornig fand Aschot
seine Geliebte in einem Frauenkloster und
wollte sie mit einem Trick wieder heraus-
holen, aber die Abtissin Pebroniaj machte
ihn auf sein schindliches Handeln auf-
merksam. Der Entlarvte schamte sich und
schwieg lange. Mertschule faBt es folgen-
dermaBen zusammen: »So besiegten den
irdisch méchtigen Fiirsten die geistig star-
ken Menschen, die mit gottlichem Eifer
bewaffnet sind« (ebda., S.130, Z.69-70).
Aschot sah sein lasterhaftes Handeln ein
und war den Heiligen fiir ihre Hilfe dank-
bar. Auch Aschots Sohn, Adarnase, be-
ging Ehebruch und wurde von Grigol
zurechtgewiesen; wichtig war ihm die
Reue (Kap. LVI, §.130-132). Denn »Reue
hat auch der Siinderin vor Gott viel gehol-
fen, da Dieser nicht den Tod des Siinders,
sondern Umkehr und Reue wiinscht«
(Kap.LVIII, S.133, Z.26f.).

Vertreter der zukiinfligen Konigsdynastie
der Bagratiden, werden hier darauf
verpflichtet, christliche Verhaltensnor-
men als Vorbild fiir die ganze Gesellschaft
einzuhalten. Dafitr wird jhre Herrschaft
von Monchen und Kirche mit Gottes Se-
gen versehen.

Zum Verhdlnis Staat — Monchtum

Entsprechénd der Atitorittit, die die'Mon-
che und Klioster besaBen, wollten sich
Adelige und Fiirsten durch Landschen-
kungen, Spenden u.a. bei thnen ihres
geistigen Wohls i Jenseits versichern.
Der Asnaur Gabriel Daiantschuli, der
reich und wohlanstindig war, schlug Gri-
gol vor, sein materielles Wohl mit ihrem
geistigen zu verbinden. Fiir die zukiinfti-
ge Versorgung der Monche, die Land-
schenkung  zur  Griindung  eines
Frauenklosters (damit minnliche wie
weibliche Nachkommen der Familie in
entsprechende Kloster eintreten kénnten)
wie fiir die Hilfe bei Klosterbauten sollten
sie ein gemeinsames Begribnis bei den
Monchen im Kloster erhalten sowie fiir
alle Zeiten in ihre heiligen Gebete aufge-
nommen werden (Kap.IX, $.93, Z.49-
67). Viele Fiirsten und Konige, wie z.B.
der Kénig von Abchasien, wiinschten sich
Kl6ster auf ihrem Herrschaftsgebiet, um
so den gottlichen Segen auch fiir ihr Land
zu sichern (Kap.XX, S.101, Z.33-38,44-
45). So vollzog sich die Klosterkolonisa-
tion mit der materiellen Hilfe und Zustim-
mung der weltlichen Herrscher. Aber
auch die Schaffung von Bischofssitzen
gehorte zu ihren Aufgaben (Lordkipanid-
ze 1988; vgl. Tarchnidvili 1955a:81).
Dariiber hinaus fiel den Konigen die
Aufgabe zu, Kirchensynoden einzuberu-
fen, deren Zeit und Ort zu bestimmen und
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ihnen zu prasidieren. Als aber Guaram
Mampali (s. Kap. 3.3.4) gegen die Recht-
miBigkeit der Ernennung heftig prote-
stierte, »was einem Laien nicht geziemtx,
erwiderte Grigol, daB es von altersher so
sei, dal gldaubige Konige an Synoden
teilgenommen hiitten. Aber niemals hitten
sie sich angemalt, »gemeinsam mit ihnen
die gesetzgebende Gewalt auszuiiben«.
Vielmehr forderten sie Rat und Aufkli-
rung iiber die Gesetze und lernten so die
Gebote Gottes. In keinem Kirchenkanon
sei es einem Laien erlaubt, an der Kirchen-
gesetzgebung beteiligt zu werden oder
irgendwelche Neuerungen einzufiihren
(Kap.XLII, S.121, Z.79-88). Der Laie.
auch wenn er Konig sei, solle in der Kirche
schweigen.

Die Aufgabenteilung zwischen Welt und
Monchtum/Kirche konnte man mit den
folgenden Worten des Autors zusammen-
fassen: »[...] Zwar kiimmern sich die Herr-
scher um die hl. Wiisten, aber Christus
hat die Armen berufen, die hl. Kloster
zu schaffen, die gldubigen Konige je-
doch hat Gott bevollmichtigt, die Kir-
chen in den Residenzstiddten der Bischo-
fe, in den Stiddten und Dorfern zu bauen.
Und Er hat sie (die Konige) dem Volk
vorgesetzt, damit sie es gerecht richten,
und wenn sie sich in glinzende Gewin-
der kleiden, sollten sie ihre Gedanken
nicht der sichtbaren Welt zuwenden,
sondern nach dem ewig Guten streben.
Denn die gottliche Weisheit gab den
Menschen die gotteswiirdige Achtung
eines jeden Ranges nach der Vielfiltig-
keit ihrer Gewinder ein, aber wabhre,
aufrichtige Monche findet man nirgends
unter jemandes Herrschaft auf der Erde,
weil sie sich von den weltlichen Tréstun-
gen aus eigenem Willen entfernt haben
und sich das Schicksal der Kiimmernis
an Orten der Trauer dhnlich den ersten
hl. Vitern erwihiten, die sich in groBer
Armut befindend die hl. Wiisten ohne
den Willen weltlicher Herrscher mit Got-

tes allmichtiger Hilfe fruchtbar machten«
(Kap.XXV, §8.103, Z.38-49).

Beziiglich der eingangs aufgeworfenen
Fragestellung nach dem Beitrag des
Monchtums zur Entwicklung einer inner-
weltlichen Ethik sowie ihrer Leistung fiir
die jeweilige Gesellschaft hatten wir fest-
gestellt, daB sie von den jeweiligen gesell-
schaftlichen Bedingungen, unter denen
sich das Monchtum entfaltet, abhingen.

Das georgische Monchtum steht in der
ostkirchlichen Tradition der charismati-
schen Autoritit einzelner Monche, hat
aber seit dem 9. Jh. mehr und mehr den
Charakter einer spezifischen, wertorien-
tierten sozialen Bewegung angenommen,
die auBer der Revitalisierung urchristli-
cher Werte auch deren Umsetzung in
einem im Entstehen begriffenen »Konig-
reich Georgien« zum Ziel hatte. Ausge-
hend von Grigols Klosterféderation in
Tao-Klardsheti nahm das noch unter di-
verse Fiirsten zersplitterte Land einen re-
ligiosen und kulturellen Aufschwung, der
zur Ausbreitung des Christentums selbst
in den entlegenen Bergregionen Ostgeor-
giens beitrug. Dies erméglichte die Ver-
einigung aller georgischen ethnischen
Gruppen auf christlicher Grundlage. Die
»Monarchisierung« der Kirche fiihrte zu
ihrer Vereinheitlichung unter dem Katho-
likos in Mzcheta, aber auch zur Abgren-
zung gegeniiber der byzantinischen und
armenischen Kirche. Diese Abgrenzung
wurde noch durch die Abfassung
georgischsprachiger Heiligenviten, Psal-
ter und Chroniken verstirkt. Somit nahm
die kirchliche Vereinigung Ost- und West-
georgiens die politische vorweg.

Giorgi Mertschule versteht im 10. Jh.
»Kartli« (ehemals das Zentrum Ostgeor-
giens) als ein ganz Georgien umfassendes
Land, in dem der Gottesdienst und die
Gebete auf Georgisch gehalten werden
(Kap.XLIII, S.123, Z.57). Dieses georgi-
sche SonderbewuBtsein herrschte wohl
bei allen Gebildeten vor und prigte die
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Hochkultur, das 6ffentliche Denken wie
vor allem die Hagiographien und Chroni-
ken. Ménche und Kirche nahmen Partei
fitt dle tifthaAtstfighde Kohigsmafht $o
beteten georgische Monche auf dem fer-
nen Sinai »fiir alle Georgier« (L.ordkipa-
nidze 1988a:370ff.; 377f.).

Das Monchtum konnte hier seine Auto-
ritit und indirekte EinfluBnahme gerade
durch seine »Jenseitigkeit«, »Weltabge-
wandtheit« erhalten, da diese sié unan-
greifbar machte. Deshalb widerstand Gri-
gol von Chandsta dem Bestreben der welt-
lichen Herrscher, ihn zum Bischof oder

die amtierenden Herrscher« (Kap XXVII,
S.108, Z.2-4).
Grigol konnte ihnen seine vielen Kloster

< il Net ofrechJen"MOGCHE %Lifef, Sdfe

gar zum Katholikoszu ntachen. denn*»er °

wurde mehr als Gott verehrt. In jenen
Zeiten gab es niemanden, der seinen Wor-
ten nicht gefolgt wiire, am allerwenigsten

ANMERKUNGEN
1

nach den hiirtesten Regeln des Monch-
tums lebten« (ebda.. Z.25f.) und die die
Herrscher vergessen machten, »daf} sie
sich auf der Erde befinden« (ebda, Z.38).
SelbstbewuBt konnten sie den Herrschern
sagen, dafl sie mit unsichtbarer Bewaff-
niing »stirker als alle sichtbaren Riistun-
gen und unzahlige zehntausend Reiter
sind. Wissel, daB eure geistig ausgeriistete
Streitmacht, die heiligen Viter der Wiiste,
der Keern und die Feste in den*Kantpfreir
hen korperlich gebauter Heere aller gliiu-
bigen Konige sind« (ebda., Z.47-51).

w2

Siehe »Die Bekehrung Georgiens« (Mokcevay Kartlisay), iibersetzt von G. Pitsch,
Bedi Kartlisa 33, 1975, 288-337 und »Das Leben Kartlis, Eine Chronik aus
Georgien (300--1200)«, iibersetzt von G. Pitsch, Leipzig 1985.

Suny 1988:21. Siehe zur Einfiihrung des Christentums: Pdtsch 1974,

Siehe »Die Uberlieferung der syrischen Viter«, iibersetzt von G. Pitsch, Bedi
Kartlisa 39, 1981, 153-175, hier: S. 154.

Peradze 1926:155f. Vgl. dazu ausfiihrlicher die Einleitung (S. 7-79) bei Tarchni8vili
1955.

Papuadvili 1988:501-505; vgl. dazu auch TarchriSvili 1940. Die Frage, inwieweit
von der Existenz einer georgischen Nation im Mittelalter gesprochen werden kann,
bedarf noch einer grundsatzlichen Klirung, da die georgische Forschung die
Existenz der Nation axiomatisch voraussetzt und nicht als Ergebnis eines Integra-
tionsprozesses hinterfragt.

Zitate sind im folgenden nach Meréul 1911, Kapitel, Seite und Zeile angegeben.
Mamulia 1970:239 bezeichnet es als das »Prinzip des Monachismus«.

Vgl. K. Holl, Enthusiasmus und BuBgewalt beim griechischen Mdnchtum. Leipzig
1898, 206 zit. nach Mamulia 1969a:754.

Mamulia 1969:753; vgl. dazu die Kritik am Cidsaropapismus in der Forschung bei
Tarchni§vili 1955a.
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