DIE VITA JOHANNES DES SINAITEN VON DANIEL VON RAITHU
EIN BEITRAG ZUR BYZANTINISCHEN HAGIOGRAPHIE

ANDREAS MULLER/MUNCHEN

Uber den ostkirchlichen Monchsautor Johannes Sinaites, genannt auch Klimakos oder
Scholastikos, und seine Schrift mit dem Titel ,,Leiter (= K/imax) ist bereits viel gearbeitet
worden.! Den hilfreichsten systematischen Zugang zum Inhalt der Leiter bietet nach wie
vor die 1968 von Walther Volker verdffentlichte Untersuchung Scala paradisi.> Wihrend
diese lucide Darstellung und auch weitere Abhandlungen orthodoxer und nicht-orthodoxer
Autoren den Text des Sinaiten recht ausfiihrlich aufgearbeitet haben, fiihrt ein kurzer,
in den Klimax-Handschriften meist vor- oder nachgestellter Text, ein Schattendasein.
Gemeint ist die Biographie des Sinaiten aus der Feder eines Zeitgenossen, namlich des
Monches Daniel aus der dem Dornbuschkloster benachbarten monastischen Siedlung
Raithu. Hier soll nun die Biographie nicht - wie fast ausschlieBlich geschehen - historisch
ausgewertet werden. Eine solche Analyse wiirde kaum brauchbare Ergebnisse zu Tage
bringen. Bei der Vita handelt es sich namlich weniger um eine Biographie im modernen
Sinne, die historisch exakte Daten zu liefern bemiiht ist, als vielmehr um eine ,,spirituelle
Kurzbiographie®, oder noch genauer um die biographische Illustration eines spirituellen
Weges, der im Hauptwerk des Sinaiten beschrieben worden ist. Es geht also darum zu
zeigen, in welchem Zusammenhang die Vita zur Klimax, dem bedeutenden Werk des
Sinaiten, steht. Es soll somit auf einen bisher in der Hagiographie- bzw. Vitenforschung
kaum beachteten Prozef3 hingewiesen werden, den Prozel3 der Gestaltung einer Vita nach
dem Hauptwerk ihres Protagonisten.

Neuere Ansitze in der byzantinistischen Hagiographieforschung’

Spirituelle Biographien sind generell im Bereich der Hagiographie des 6. und 7.
Jahrhunderts keine Seltenheit. Sie sind nur lange Zeit nicht als solche erkannt worden.
Der schwedische Philologe Lennart Rydén, der sich u.a. in seiner Dissertation ausfiihrlich
mit den Texten des Leontios von Neapolis beschéftigte, hat bereits sehr dezidiert auf den

! Vgl. zuletzt Jean-Claude Larchet, ,,Die Leiter des Gottlichen Aufstiegs von Johannes
Klimakos®, Ostkirchliche Studien 49 (2000) 269-313, hier 269. Dort findet sich im Anhang
auch ein Uberblick iiber die wichtigste neuere Literatur zur Klimax. Vom 16.-18. September
2001 fand in der italienischen Kommunitdt Bose (Magnano) ein internationaler Kongref3 mit
dem Thema ,,San Giovanni Climaco e il Monte Sinai* statt. Vgl. zu den Beitrdgen dort meinen
Bericht in der Zeitschrift fiir Antikes Christentum 6 (2002) 200f.

2'W. Voelker, Scala Paradisi. Eine Studie zu Johannes Climacus und zugleich eine Vorstudie
zu Symeon dem Neuen Theologen (Wiesbaden 1968).

3 Einen guten Uberblick iiber die Forschung im Bereich griechischer Hagiographie bis 1990
bietet J. Dummer, Griechische Hagiographie, in: F. Winkelmann/ W. Brandes (edd.), Quellen
zur Geschichte des frithen Byzanz (4.-9. Jahrhundert). Bestand und Probleme (Amsterdam
1990) 284-296.
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Charakter und vor allem auch die Intention von Viten aus dem Umfeld byzantinischer
Hagiographie hingewiesen.* Er betrachtet sie u.a. in Anlehnung an Cyrill Mango - Tkonen
vergleichbar® - als literarische Kunst.® Rydén sieht z.B. in der Vita des Symeon Salos
von Leontios von Neapolis die Absicht, den Protagonisten als radikalen Imitator Christi
im Rahmen einer erbaulichen und tiefsinnigen Darstellung zu zeichnen.” Vergleichbares
im Bereich der westlichen mittelalterlichen Hagiographie hat auch Thomas J. Heffernan
insbesondere mit Blick auf Gregor von Tours dargestellt.?

Literarische Kunst sagt nicht nur iiber ihren jeweiligen Gegenstand, sondern auch tiber
ihren Kiinstler, in unserem Fall {iber den Verfasser, und den Prozel3 des kiinstlerischen
Schaffens etwas aus. Derek Krueger hat dementsprechend vor etwa fiinf Jahren in einem
Aufsatz zur byzantinischen Hagiographie herausgearbeitet, daf die frithen byzantinischen
Heiligenviten als ,,fromme Fiktionen* nicht nur Quellen iiber Leben und Frommigkeit
der dargestellten Personen darstellen, sondern auch einen Spiegel der Frommigkeit ihrer
Autoren bieten. Krueger untersucht die Rolle des Hagiographen hier sowohl in der Vita
religiosa des Theodoret von Kyrrhos als auch in den Viten des Sabbas und Euthymios des
Kyrill von Skythopolis. Kyrill erzéhlt seine Viten als Heiligenverehrer, der sich und seinen

4Vgl. L. Rydén, Ueberlegungen zum literarischen Wert oder Unwert hagiographischer Texte,
Eranos 91 (1993) 47-60.

5 M. v. Parys, Der Heilige Benedikt und die Wiistenviter, Erbe und Auftrag 42 (1986) 332-
345, hier 335 bezeichnet dhnlich die Vita Antonii zu recht als ,,die vollkommene Ikone des
Lebens eines echten, wahren Monches® zur Zeit Benedikts. Ferner spricht er a.a.0. 339 davon,
dal3 Gregor der Grof3e im zweiten Buch seiner Dialoge ,,eine literarische Ikone vom Leben des
groflen Abts (scil. Benedikts) gemalt™ habe.

6Vgl. Rydén, Ueberlegungen (wie A. 4) 47. Dieser Ansatz wird u.a. von D. Krueger, Symeon
the Fool. Leontius’s Life and the Late Antique City (Berkeley u.a. 1996) aufgenommen. Vgl.
z.B. a.a.0. 6, wo Krueger literarische, pddagogische und theologische Interessen des Leontios
fiir die Abfassung der Vita in Anschlag bringt. Vgl. ferner auch a.a.O. 61.

7Vgl. a.a.0. 49. Rydén macht deutlich, dal Leontios weder als naiver Legendenerzihler
noch als inkompetenter Manipulant zu bezeichnen sei: ,,Als Hagiograph hatte er die Aufgabe,
Symeon zu rithmen und seine Lebensweise zu begriinden und zu erldutern. Diese Aufgabe hat er
glidnzend bewiltigt, und zwar in einer auch literarisch hochst befriedigenden Weise.* Auch diesen
Gedanken der imitatio Christi in der Darstellung des Leontios nimmt Krueger, Symeon (wie
A. 6) wieder auf, stellt ihn allerdings auf nicht ganz ausgewogene Weise neben die Verkniipfung
Symeons mit dem literarischen Vorbild Diogenes. Zur Kritik an dem Versuch der Herleitung
einzelner bei Leontios geschilderter Verhaltensweisen des Symeon von Diogenes her vgl. die
Rezension zu Kruegers Buch von C. Ludwig, BZ 94 (2001) 725f.

8 Vgl. T.J. Heffernan, Sacred Biography. Saints and Their Biographers in the Middle Ages
(New York/ London 1988). Von besonderem Wert fiir unsere Fragestellung ist sein einleitendes
Kapitel ,,From Logos to Canon: The Making of a Saint‘s Life, a.a.O. 3-37. Heffernan entwickelt
dort die Gattungsbezeichnung ,,sacred biography*, die er dem Terminus ,,Hagiographie® mit
seinen Konnotationen ,,pious fiction” und ,,excercise in panegyric* vorzieht, weil mit ihm der
Vitentext im Kontext des Prozesses der Sanktifikation durch eine Gemeinschaft besser reflektiert
wird vgl. a.a.0. 15-18.

° D. Krueger, Writing as Devotion: Hagiographical Composition and the Cult of the Saints
in Theodoret of Cyrrhus and Cyril of Scythopolis, in: Church History 66 (1997) 706-719, hier
707.
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Leser durch den Text eine Art Segen'® spendende Reliquie!! verschafft. Die Abfassung
der Heiligenleben stellt als solche eine spirituelle Praxis dar.'? Kyrill bringt sich dabei in
noch néhere Beziehung zu seinen Protagonisten als Theodoret. Beim Abfassen bedient er
sich derselben Tugenden der Demut und des Gehorsams, die er bei seinem Protagonisten
Sabas so positiv hervorhebt.'? Bei Kyrill wird demnach Schreiben von Heiligenviten schon
selber zu einer Tugendhandlung, zu Askese.'* Als Schriftsteller prasentiert sich Kyrill
selber als asketischer Nachahmer und als Verehrer der geschilderten Heiligen. '

Ist nun davon auszugehen, dal3 die hier zu untersuchende Vita des Sinaiten ebenfalls
als literarisches Kunstwerk, als Spiegel der Frommigkeit ihres Autors zu verstehen ist?
Uber das Leben beziehungsweise die Frommigkeit des Daniel von Raithu ist nichts
bekannt. Auch macht er nur mit wenigen Sétzen explizit deutlich, warum er seine Vita
iiber den Sinaiten abgefaf3t hat. Dennoch ist auch bei ihm - wie unten noch genauer belegt
werden wird - deutlich, dal3 die Vita ein fester Bestandteil der Verehrung des Heiligen
darstellt, wie sie Krueger bei Theodoret und Kyrill herausgarbeitet hat. Dariliberhinaus
nimmt die Vita aber noch eine andere Funktion wahr, die erklarbar macht, warum sie
historisch kaum Details bietet. Sie stellt Johannes eben als Paradigma einer spirituellen
Praxis dar, und zwar der Praxis, die in seiner K/imax selber propagiert wird. Solch ein
enger Bezug zwischen einer monastischen Grundschrift und einer Vita des Autors 1aBt
sich allenfalls noch bei Benedikt von Nursia feststellen. Viele Elemente seiner Regel sind
auch in der von Gregor dem Grofen verfa3ten Vita im zweiten Buch seiner Dialoge zu
finden.'¢ Es lohnt sich angesichts der bisher fehlenden Untersuchungen, dem Phdnomen
der biographischen Reflexion einer Grundschrift spiritueller Praxis auch im ostkirchlichen
Kontext etwas ausfiihrlicher nachzugehen.!”

10Vgl. z.B. im Blick auf Theodorets a.a.0. 711: ,,Within the stories of the Religious History,
the narrator is a full participant in the practice of venerating the holy men for the sake of a
blessing (evhoyia) that the text seeks to describe and to promote.*

"' Vgl. im Blick auf die Historia Religiosa Theodorets a.a.0. 713: ,,The memory of Maron
is as useful as his tomb; when the text is read, the hearer also participates in this remembrance.
Thus in writing Theodoret not only reaps benefit, he transmits it. To this extent, the hagiography
is itself an eulogia, a conduit conveying the blessings of the saints to its audience.*

12Vgl. a.a.0. 708.

BVgl. a.a.0. 716.

4Vgl. a.a.0. 716.

13Vgl. a.a.0. 718. Den Aspekt der Verehrung der beiden von ihm behandelten Autoren faft
Krueger a.a.0. 718f. folgendermallen zusammen: ,,Far from conceiving of the hagiographer as
a mere observer, Theodoret and Cyril expected that narrating the lives of the saints constituted
participation in their cults. Like other devotees, writers sought and benefited from the saints*
miracles and intercession.*

16 Vgl. hierzu M. v.Parys, Benedikt (wie A. 5) 342 - er zitiert diesbeziiglich auch 343 aus
Gregors Dialogen 11, 36: ,,Will man seine Lebensweise genauer kennenlernen, so kann man
in den Vorschriften dieser Regel alles das finden, was er selbst vorgelebt hat. Denn der heilige
Mann konnte zweifelsohne nicht anders lehren, als er lebte. Freilich macht die Vita nach v.Parys
deutlich, dall Benedikt selber noch ,,0stlicher orientiert war, als das seine sehr stark konobitisch
orientierte Regel vermuten 146t: ,,Er bleibt in seiner Seele Eremit, ein geistlicher Vater.

17 Auf die Illustration monastischer Texte durch eine Vita, allerdings aus der Feder ein und
desselben Autors, hat Judith (jetzt Theopisti) Pauli in der Einleitung zu ihrer Ubersetzung der
Texte des Dorotheos von Gaza hingewiesen (Judith Pauli [tr.], Dorotheus von Gaza. Doctrinae
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Bevor wir auf die Details der spirituellen Praxis des Sinaiten bei Daniel eingehen,
zunidchst noch ein paar Gedanken zum Inhalt und Aufbau der Vita.

Zum Aufbau der Vita Daniels

Daniels Vita gliedert sich in vier Hauptteile, die von zwei Rahmenteilen umgeben sind.
Die Rahmenteile stehen in inhaltlicher Verbindung zueinander, indem Johannes an
beiden Stellen als Biirger des himmlischen Jerusalem dargestellt wird. Im einleitenden
Rahmenteil wird somit auch der SchluB} der Vita bzw. die dort zu findende Wiirdigung
bereits vorweggenommen: Johannes wird dargestellt als einer, der bereits als évvlog im
himmlischen Jerusalem zu toic &hoig gelangt ist.'® In dialektischer Rede rithmt Daniel
dementsprechend in der Einleitung den Zustand der Gottesschau des Johannes:

,Indem er sich sittigte mit unkdrperlicher Wahrnehmung im Blick auf den, dessen man
nicht satt wird, und im Blick auf den Gestaltlosen auf freudige Weise mit Schonheit
vermittels des geistlichen Geistes, da er durch den Geist allein sich freute ...“!°

Im rahmenden Schluf3teil macht Daniel deutlich, da8 Johannes durch das Erreichen des
himmlischen Jerusalems, d.h. der Gottesschau, selbst Mose iibertroffen habe, dem er
doch sonst als Ubermittler des géttlichen Willens so stark gleiche. Mose sei nimlich im
Gegensatz zu Johannes nicht einmal in das irdische Jerusalem gelangt. Die Vifa schlief3t
mit der Erwdhnung von Zeugen fiir das Heil, das durch Johannes ausgegangen ist, und
leitet mit ihren abschlieBenden Sitzen gleichsam zu der Klimax selber tiber. Jene lassen
zugleich die Gliederung der Hauptteile besser verstehen:

»Nachdem dieser Gottesschauer des Sinai sich mit dem Gedanken herabbegeben hatte,
stellte auch er uns seine gottgeschriebenen Tafeln vor Augen, die aulen zur Praxis,
innen aber zur Schau gehdrige Stiitzen enthalten, die folgende Dinge besagen. Ich

Diversae. Die geistliche Lehre. Erster Teilband.- [Freiburg u.a. 2000] 32). Tabellarisch stellt
sie insgesamt sechs Themenbereiche vor, die sich in Dorotheos’ Vita des Dositheos und seinen
Didaskaliai iiberschneiden.

18 So bei PG LXXXVIII 597A (demnichst werden nur noch die entsprechenden
Spaltenangaben fiir die Vita und die Klimax aufgefiihrt). Schon hier gibt es in der Ausgabe
des Archimandriten Ignatios (Archimandrit Ignatios, Tod 6otov ITatedg Hudv Todvvnou tod
Zwaitov Khipeg. Eicayoyn - Keipevov - Metdgoaoic - Zydha - Iivaxe (Qowmdc *Attinic
71997) starke Abweichungen im Text, der im Allgemeinen etwas geglittet ist. Wahrend in der
von Matthdus Rader benutzten und bei Migne abgedruckten Handschrift zu lesen war: “Omwg
&¢neloe toig Gblowg 6 Evulog ouvBéwv £oti, MEwm pdha oagdg, findet sich in der Edition des
Archimandriten Ignatios, a.a.0. 17, lediglich die Formulierung: 8mwg 8¢ tavtng énéruye Tig
uoxaLoTTog 6 doidwog, Todto 11dn éom. Der Text bei Rader ist aufgrund seiner schwierigeren
Formulierungen wohl urspriinglicher. Eine kritische Edition der K/imax bleibt nach wie vor ein
dringendes Desiderat der Forschung.

19 596AB: nopevvipevog 0ioBnoel Gk TOV GrOQE0TOV, Xal TOV dveldeov ndhhel Evndovmg
voeg® vot, v nai wove yavvouevoc. Auch an dieser Stelle weicht der Text des Archimandrit
Ignatios a.a.0. 17 wieder in vereinfachender Weise ab: "Ev0a nogevvipevog aioOnoet ddhg tdv
A10QEOTMV, %ol T GOEaTo ®AAAY OQMV.
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habe versucht, die meisten [Dinge] in Kiirze auszudriicken. Fiir Redner ist ndmlich
das Schone die Kiirze der Rede.“?°

Daniel macht somit deutlich, daf3 er seine Vita auch als kurze Zusammenfassung dessen
versteht, was auf den gottgeschriebenen Tafeln, d.h. der Leiter des Sinaiten zu finden ist.
Er unterscheidet in an Evagrios erinnernden Kategorien Anweisungen fiir die du3erliche
Askese, die Praxis, und fiir die innere Annéherung zur Gottesschau, die Theoria. Genau
diese beiden Wege beschrieb Daniel in den ersten beiden Hauptteilen seiner Vita:

In einem ersten Hauptteil stellt Daniel den Eintritt des Sinaiten in den Monchsstand
(in Anlehnung an Phil. 4,18) als Opfer dar. Dabei spielt bereits das Bergmotiv eine
zentrale Rolle: Seinen Leib habe er ndmlich zum Berg Sinai gebracht, seine Seele aber
zum himmlischen Berg (v 1@ ovpaviw get).2! Bevor Daniel niher beschreibt, welche
Schritte Johannes auf diesem Weg gegangen ist, deutet er ihn noch einmal ausfiihrlich
als Weg zum Unsichtbaren??:

,,und er gedachte, aus diesem sichtbaren Raum heraus eine sehr grof3e Fithrung zu
dem Unsichtbaren und auch Nutzen zu erlangen.*}

Im folgenden beschreibt Daniel zum ersten Mal einige konkrete Methoden, die den ersten
Hauptteil priagen. Sie machen deutlich, daB es hier vor allem um die duBerlichen Gebote
der gottgeschriebenen Tafeln geht:

Zunéchst fiihrt er die Eeviteia, den Aufenthalt in der Fremde an, die Johannes
ermoglicht, von der unwiirdigen Parrhesia, d.h. einer falschen Form von Offenheit,
frei zu werden und Demut (tamewvogppootvn) zu erlangen. Ferner fillt in diese erste
Phase des Wiistendaseins die Austreibung des selbstgefdlligen und auf sich selbst
vertrauenden Verfiihrers (8€00iCel ... TOV aDTAQEOHROV ... KOl OIKELOTLOTOV ATOTEDVOL),
d.h. des ,, Teufels*, der dem Monch Selbstgefilligkeit eingibt. Uber die Xeniteia und den
Diamonenkampf hinaus betont Daniel noch ein weiteres wichtiges Element im Bereich
der duBeren Ubungen: den Gehorsam gegeniiber dem geistlichen Vater. Befreit vom
Eigenwillen (¢ovtov tebernme) und trotz seiner Elementarbildung (6avuaotdtegov &v
gynurhm cogig) gelehrt in himmlischer Unwissenheit (ovpavig iduwteig pobnrevduevog)
begibt sich Johannes nach 19 gemeinsam mit seinem Altvater verbrachten Jahren in die
Kampfbahn der Hesychia (16 otddiov tiig fovyiag).

Damit beginnt der zweite Hauptteil. Er zeigt Johannes in der Einsamkeit der ,,Paldstra®
- ein auch in der Klimax** bekanntes Bild aus dem Bereich des Sportes - Thola, in der er
40 Jahre zugebracht haben soll, angefeuert von (innerem) Feuer und Eros (599A). Die

20 605B/608A.: ovtog OedmTNG TOD Zvaiov T@ AOYLOUD ouyrRaTaPdc, VédelEev NULY 1ol AdTOC
T4 Beoyodpoug adTod TAdrag, EEwOeEV HEv moarTId, E0mBeV ¢ BemEETILA TEQLEYOVONG OTNQLYLATA
Léyovto tade memeigapan xvEolv €v Bdyeot TAEOT " 01TOQOL YOaQ ®dMhog ouvtopia €Tovg.

21 Vel. 597A. Auch diese etwas kryptische Formulierung, die wohl auf das Leitermotiv
anspielen soll, fehlt in der Edition des Archimandriten Ignatios vollkommen.

22 Die Rede vom Weg zum Unsichtbaren vergleichbar mit dem Aufstieg auf einen Berggipfel
findet sich auch bei Gregor von Nyssa, Aufstieg des Moses PG XLIV 317B.

BVgl.597A: #dE adtod Tod 6QWUEVOL XWEIOV UEYIOTNY TV TEOC TOV GOQATOV TOdNYiav Te %ai
dvnowv deépoohal orePaevos.

24Vgl. z.B. 812A.
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dort verborgen abgeleistete Miihe bringt Daniel ans Licht der Offentlichkeit, sofern dies
iiberhaupt moglich ist. Und er schildert auch hier die einzelnen Methoden des Sinaiten im
Kampf mit den diversen Leidenschaften. Ausfiihrlich behandelt er die Nahrungsaskese,
die Johannes mafvoll ausiibte. Durch MaBhalten bei der Askese versuchte er den Diinkel
(tbgog) zuriickzuhalten. Ferner schildert Daniel, daB Johannes die tpooxtvnoig eidmhwv,
d.h. also das Verehren von Gétzenbildern, floh. Mdglicherweise ist damit wirklich nur
gemeint, daB Johannes die Sucht nach Besitz und Nahrung floh.?’ In jedem Fall geht es
um einen weiteren Schritt zu innerer Freiheit von den Leidenschaften, der hier erwédhnt
wird. Das trifft auch auf das folgende Element zu, das Gedéchtnis des Todes. In rascher
Folge zdhlt Daniel im Anschlu} an dieses die Befreiung von weiteren Gedanken auf:
Traurigkeit (Mimm), Zorn (nouwvdc), Ruhmsucht (xevodoEia)?® und Uberheblichkeit
(Omeongavia).?’

Zwei Ergiinzungen bringt Daniel noch in den zweiten Hauptteil ein, die sich in den
Kampf mit den Leidenschaften zuvor nicht recht hatten integrieren lassen: Die Gabe der
Trénen, die Johannes in einer weit abgelegenen Hohle ausiibte, und den Kampf gegen die
Akedia durch Schlafaskese. Im Kontext der Schlafaskese fiihrt Daniel auch bemerkenswerte
Details aus dem Leben des Sinaiten an, so z.B. die Praxis, Schreibtafelchen fiir den Schlaf
bereit zu haben, auf die er ihn ablenkende Gedanken aufschreiben konnte.”® Nachdem
Daniel festgestellt hat, da3 Johannes somit auch die Akedia zu bekdmpfen imstande war,
faft er dessen beispielhafte Lebensfiihrung in kurzer Form zusammen:

,»Sein ganzer Lauf aber war immerwihrendes Gebet und beispielslose Liebe zu Gott.
Indem er ndmlich bei Nacht und auch am Tag diesen wie in einem Spiegel in der

2Ein dhnlicher Sprachgebrauch findet sich z.B. auch in der K/imax gr. XIV 868A. M. Rader
meint dementsprechend in der von ihm gedruckten lateinischen Ubersetzung der Vita, daf
nach dem paulinischen Verstidndnis des Gotzendienstes hier die avaritia gemeint sei, obwohl
der Bezug auf Paulus bei Johannes freilich nicht zu finden ist. Dementsprechend iibersetzt der
Archimandrit Jeremias (Kiipo& "Todvvou tod Zwvaitov Kadnyovpévou tod "Ogovg Ziva &x Thg
doyalag EMAVIKAG eig Ty veotéoav petagoacdsioo o Tegepiov "Agyuavdoitov Zvaitou, Tod
Kontog [Athen 21976] 13) mit g@uaoyveia.

26 So in der Edition von Archimandrit Ignatios. Bei M. Rader liegt an dieser Stelle eine Liicke
vor. Er fiihrt ein Scholion des Elias von Kreta auf, das ebenfalls den im Text erwdhnten Blutegel
im Sinne von xevodotia deutet.

27 Im Text ist lediglich von 8ydon die Rede. Elias von Kreta kommentiert dies als &ydoog
ndBog und sieht dieses in der vmeongavia. In der Edition des Archimandriten Ignatios ist direkt
6 Thg dvtbéov vmegngavelag drootatog nabaguopog erwahnt. Auch hier wire dringend eine
Absicherung durch die Handschriften nétig. Elias fithrt in dem Scholion jedenfalls folgende
Kampfweisen gegen die Leidenschaften auf: Eeviteia, £yxodteia, dmoyn) yaotowaoyiog, dxndiag,
wvnowaxiog, tooomadsiog, xevodotiag und letztlich dmeongavias. Diese Leidenschaften lassen
sich allerdings nicht alle im vorliegenden Text der Vita Daniels finden. Auch werden Kédmpfe
wie der gegen die dxndia erst spiter genannt.

28 Hiermit konnte eine Praxis reflektiert werden, auf die der Sinaite scheinbar auch anspielt,
wenn er das Beispiel des Geldwechslers anfiihrt, der jeden Abend den Gewinn bzw. Verlust
des Tages berechnet, ja sogar stiindlich Notizen fiir die Tagesabrechnung auf einer Tafel (¢v
@ mvadie) vornimmt (gr. [V 724D). Vgl. ferner das Téfelchen (uxoov wriyiov), auf das der
Koch im nicht ndher lokalisierten Kloster bei Alexandria alle Aoywopol aufzeichnete, um diese
dann seinem geistlichen Vater mitteilen zu kdnnen gr. IV 701CD.
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keuschen Reinheit vorstellte, wollte er keine Sattigung erlangen. Vielmehr sollte ich
zutreffender sagen: er vermochte es nicht.*?

Der dritte Hauptteil hat nun eine andere Ausrichtung. Er macht deutlich, wie der
selber weit fortgeschrittene Johannes zwei Schiiler betreut. Ein Schiiler namens Moses
wird durch Johannes in die wahre Philosophie (1] dvtwg ¢guhooopia), das Monchtum,
eingefiihrt. Anekdotenhaft wird &hnlich wie in den Erzédhlungen des Johannes Moschos
oder des Anastasios Sinaites beschrieben, wie das Gebet des Altvaters seinen Schiiler
vor dem sicheren Tod durch einen herabrollenden Stein beschiitzte.’® In einer zweiten
Erzahlung stellt Daniel den Sinaiten als Arzt fiir unsichtbare Striemen (it wwhmTmv)
dar3! Mit dieser bereits an das groBe Vorbild aller Anachoreten Antonios erinnernden
Bezeichnung,* die auch in der K/imax sehr hiufig auftaucht,’® verbindet Johannes
nochmals ein Wunderwirken des bedeutenden Monches mit Gebet, diesmal allerdings
nicht im physischen, sondern im psychischen Bereich: Er befreit einen Monch Isaak*
von sexuellen Gedanken.

In einem dhnlichen Zweischritt wie dieser ist auch der letzte Hauptteil der Vita gestaltet.
In ihm geht es in einer letzten Etappe der Gesamterzdhlung nicht nur um das Wirken des
Heiligen auf einzelne Schiiler, sondern auf eine grofere Gemeinschaft. Zunéchst berichtet
Daniel davon, wie ihn einige Neider zum Schweigen bringen wollten, da sie ihn des
Schwatzens bezichtigten. Nach einer voriibergehenden Unterbrechung der Lehrtétigkeit
bitten ihn allerdings dieselben Neider, doch wieder mit seinen heilbringenden Worten
fortzufahren. Ferner erwéhnt Daniel aber auch das Verhalten der Bewunderer (éyduevor)
des Altvaters: Diese veranlassen ihn beinahe gewaltsam, die Monche auf dem Sinai

2601 AB: “O 8¢ mac dpouog mpooevyt dévvaog nal meoc Oedv Eomg dveinaotog. ToHTOV Y
vixtwe Te %ol 200 fuégav év xabadtnTL dyveiog E00mTTOWE PaVTAlouevog, OOV hafety 0%
#BovleTo” udlhov 8¢ oineldtegov griom, ovx RdVvaro. Vgl. zum Motiv der unerreichbaren Séttigung
nochmals 595A. Ahnliche Gedanken der Unméglichkeit einer Sittigung in der Gotteschau finden
sich auch in Gregor von Nyssas Aufstieg des Mose, PG XLIV 404A.

30Vel. 604A. Zum Gebet des geistlichen Vaters vgl. Voelker, Scala (wie A. 2) 45:,,Vor allem
ist das Gebet des Vaters eine schirmende Macht. Es hat seinen festen Platz in der Deutung der
geistlichen Waffenriistung, indem Climacus unter dem Helm des Heils versteht tiv tod mpogotdrog
St edyfic oxémmv (gr. IV 677D). Es ist eine Kraft, die das ganze Leben des Gefiihrten mit einer
belebenden Wirkung durchdringt, ja die ihn auch beschirmt, wenn er in bestimmten Geschéften
auBerhalb des Klosters weilen sollte ... Vgl. zur Kraft des Gebetes des Altvaters auch gr. V 776A;
gr. XV 893B.

31 Auch an dieser Stelle tauchen noch weitere Attribute auf: In der Raderschen Edition wird
Johannes als timog bezeichnet, bei Archimandrit Ignatios als d&vOowmog 6eod - ein Terminus, den
bereits Athanasios auf Antonios angewendet hatte.

32 Vgl. Vita Antonii 87,3 (SC CD, 358). Das Bild vom Arzt bezieht Gregor von Nyssa,
Aufstieg des Moses PG XLIV 413C iibrigens auch auf Moses. Dieser lieB3, angedeutet durch
die eherne Schlange, nach Gregor nicht zu, daf sein Volk bis auf den Tod von der Krankheit
beherrscht wiirde.

3 Vgl ua. gr. IV 680D; 681C; 697AB; 708D; 709CD; 712A; 725A.

34 Der Name Isaak mag bei dem Mdnchsnamen auch eine symbolische Konnotation haben. In
den Narrationes des Nilus, PG LXXIX 596, berichtet der Autor, dall der Sohn des Protagonisten
die Wiinsche seines Vaters mit dem Gehorsam Isaaks erfiillt habe.
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gleichsam als neuerschienener Moses zu fithren (Biq i thv t@v Gdehp®dV fyepnoviav),
was er nicht nur als Hegumenos, sondern auch in Form eines neuen gottgeschriebenen
Gesetzes, nimlich der Klimax tat. An diesem Punkt erreicht die Erzahlung den Hohepunkt -
Johannes wird als der dargestellt, der durch Askese und Betreuung von einzelnen Schiilern
geformt, nun als Vermittler des guten Wortes Gottes eintritt.

Die traditionsgepragten Elemente der Vita

Nachdem deutlich geworden sein diirfte, dal Daniel die Vita in Form einer sorgfaltigen
Steigerung aufgebaut hat, in der das Zweierschema eine besondere Rolle spielt, soll
nun in einem weiteren Schritt deutlich gemacht werden, wie sich Daniel traditionell
gepréagter Elemente bedient. Betrachtet man die Vita eher als religioses Kunstwerk denn
als Biographie im modernen Sinne, so zeugen solche Elemente von der Fahigkeit Daniels,
in seiner Umgebung tradierte Typen monastischer Existenz mit dem konkreten Leben des
Sinaiten zu verbinden. Wir miissen uns hier auf einige zentrale Elemente beschrinken:

Die Zahl 40

Nach dem Ableben seines Altvaters soll sich Johannes vierzig Jahre in einer Einsiedelei
in der Wiiste Thola®® aufgehalten haben. Diese Jahresangabe ist sicher nicht im Sinne
einer historischen, genauen Zahl zu verstehen;¢ dafiir ist sie gerade auch am Sinai mit
zu vielen biblischen Vorbildern verbunden:

Vierzig Jahre zog das Volk Israel durch die Wiiste, um endlich in das gelobte Land
zu kommen. Schon diese Erzdhlung von einem 40 Jahre langen Weg der Vorbereitung
und des Kampfes um Gehorsam gegeniiber Gott mag Daniel zur Verwendung der Zahl
inspiriert haben. Noch auffilliger ist die Ndhe zur Angabe vierzigtigiger Aufenthalte
in der Wiiste. Die bekannte Geschichte von Jesu vierzigtigiger Fastenzeit in der Wiiste
ist bekanntlich an Vorbildern orientiert, die mit dem Dschebel Musa in besonders enge

35 Zu Thola vgl. P. Maiberger, Topographische und historische Untersuchungen zum
Sinaiproblem. Worauf beruht die Identifizierung des Gabal Musa mit dem Sinai? (Freiburg
[CH]/ Géttingen 1984) 127. Thola kommt demnach bereits bei Nilus, PG LXXIX 664 in den
narrationes vor. Maiberger schreibt dazu in A. 325: ,,Mit 6wid dagegen konnte das Wadi at-Tla
gemeint sein, das sich gewissermalien als Fortsetzung des Wadi al-Liga parallel zur Ebene ar-
Raha hinzieht und im 6. Jh. durch die Niederlassung von Johannes Klimakus bekannt wurde ...
An dieser Stelle wird noch heute die Hohle des Sinaiten von orthodoxen Pilgern verehrt.

36 Auch im Blick auf die anderen im Zusammenhang mit der Vita gemachten Zahlenangaben
wire zu liberlegen, ob diese sich anderweitig herleiten lassen. H. Ball, Byzantinisches Christentum.
Drei Heiligenleben (Miinchen 1931) 13 bemerkt z.B. im Blick auf die bei Anastasios auftauchende
Datierung der Monchsweihe im 20. Lebensjahr bzw. (nach der bei Ball hergestellten Symphonie
mit der Angabe bei Daniel) nach 19 Jahren Aufenthalt des Johannes bei seinem Altvater:
,....vielleicht deutet dies auf die 20. Stufe seiner eigenen asketischen Lehre ...““. Einleuchtende
Argumente flir diese Annahme habe ich weder bei Ball noch in der Klimax finden kdnnen.
Es ist aber dennoch nicht auszuschlieen, dafl auch die Zahlenangaben 16 und 19 bei Daniel
typisierend verwendet werden. Bei der Zahl 19 (bzw. 20 bei Anastasios) konnte es sich z.B. um
eine Anlehnung an die Vita Antonii handeln. Antonios Bekehrungserlebnis zum Moénchtum fand
statt, als er zwischen 18 und 20, also um die 19 Jahre alt war (vgl. V.A. II).
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Verbindung gebracht worden waren: Vierzig Tage brachte nicht nur Elia in seiner Hohle
auf dem Berg zu, bevor er der Gottesbegegnung in der Stille gewiirdigt wurde (vgl. 1 Kén
19, 8-14), vierzig Tage soll vor allem auch Moses in einer noch heute existierenden Hohle*’
auf dem Dschebel Musa fastend zugebracht haben, als er die Tafeln gottlichen Rechtes
erhielt (vgl. Ex 34,28). Im literarischen Kontext der Vita diirfte vor allem diese Parallele
zum Vermittler des gottlichen Gesetzes Moses, auf die wir noch ausfiihrlicher zu sprechen
kommen, von Bedeutung gewesen sein. Wie Moses hatte Johannes demnach eine Zeit
der Vorbereitung, bei jenem 40 Tage, bei diesem 40 Jahre, bis er die gottgeschriebenen
Tafeln an das Gottesvolk respektive die Monchsgemeinschaft weitergab.

Die Zahl vierzig hat auch an anderen Stellen in der monastischen literarischen
Tradition ihren Niederschlag gefunden. Johannes selber schreibt in seiner K/imax, dafl
der zu seiner Zeit bekannte Abbas Stephanos vierzig Jahre Ménch war.3® Vierzig Jahre
dauerte der Aufenthalt eines Fliichtlings aus der Sketis in einer Zelle am Berg Nebo
nach den Aussagen Petrus des Iberers in dessen Vita von Johannes Rufus (wohl um
408/9-457).>° Vierzig Tage dauerte bei Johannes Sinaites ferner die allerdings nicht
berechtigte Strafe des Diakons Makedonios im vom Sinaiten hiufig beschriebenen
Kloster bei Alexandria.*’ In der Anastasios Sinaites zugeschriebenen Erzidhlung iiber
den slindigen Karthagener wird erwéhnt, dal3 er nach seiner Begegnung mit dem Geron
Thalassios noch eine vierzigtégige Zeit der Reinigung verbrachte, bevor er starb.*! In
einer dhnlichen Richtung ist die vor allem im paléstinischen aber auch im sinaitischen
Monchtum bekannte Praxis, wihrend der (urspriinglich vierzigtigigen) Fastenzeit vor
Ostern in die Wiiste zu gehen, zu interpretieren.*?

Die Zahl vierzig scheint am Sinai einen derart hohen Symbol-Wert fiir Vollkommenheit
gehabt zu haben, daf3 sie nicht nur auf Zeitrdume, sondern auch auf die Anzahl von
Mirtyrern angewendet wurde. Dementsprechend erwéhnt Ammonios in seiner relatio
die vierzig Martyrer am Dornbusch-Kloster und die iodoiBuor in Raithu, bei denen
jeweils die Zahl vierzig dadurch komplettiert wird, daff noch Opfer des Beduinen- bzw.
Blemmyer-Uberfalls nachsterben.*

37 Zu der Grotte auf dem Gabal Musa, die die christliche wie auch die islamische Tradition
mit dem Aufenthalt des Moses auf diesem Berg verbindet, vgl. J.-M. Mouton, Les musulman
a Sainte-Catherine au Moyen Age, in: D. Valbelle/ Ch. Bonnet, Le Sinai durant I’ Antiquité et
le Moyen Age. 4000 ans d’histoire pour un désert. Actes du colloque "Sinai" qui s’est tenu &
I’Unesco du 19 au 21 septembre 1997 (Paris 1998) 181.

¥ Vgl. gr. VII 812 D.

3 Vgl. R. Raabe, Petrus der Iberer (Leipzig 1895) 83.

Vgl gr. IV 696C.

4l Anastasios, Diegema XL.

42 Vgl. zu der gegen Ende des 6. Jh.s nachweislich auch in Agypten geiibten Praxis, die
Fastenzeit in der Wiiste zu verbringen, zuletzt P. Grossmann, Der Bericht Benjamins I iiber den
Monch Isidor und was an historischen Nachrichten in diesem Bericht enthalten ist, in: C. Fluck
u.a. (ed.), Divitiae Aegypti. Koptologische und verwandte Studien zu Ehren von Martin Krause
(Wiesbaden 1995) 128-133, besonders 128 und 132. Diese Praxis wurde in der judédischen Wiiste
zunéchst von Euthymios eingefiihrt, der allerdings schon am Epiphanias-Tag alleine in die Wiiste
ging vgl. D.J. Chitty, The Desert a City. An Introduction to the Study of Egyptian and Palestinian
Monasticism under the Christian Empire (Oxford 1966) 82.

4 Vgl. Ammonii monachi relatio, in: F.F. Combefis (ed.), Illustrium Christi martyrum lecti
triumphi ... (Paris 1660) 88-144), hier 95; 128-130; ferner P. Mayerson, The Ammonius Narrative:
Bedouin and Blemmye Attacks in Sinai, in: Ders. Monks, Martyrs, Soldiers and Saracens.
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Schon an dieser Stelle ist deutlich geworden, daf die Zahlenangaben der Vita stark
typisiert bzw. stilisiert sind, um die Bedeutung des Johannes Sinaites literarisch zu
unterstreichen. Durch die Verbindung mit dem Wiistenaufenthalt in Thola wird diese
Typisierung besonders deutlich. Da auch in den Diegemata des Anastasios davon berichtet
wird, daf} Johannes 40 Jahre nach seiner Monchsweihe zum Abt des Dornbusch-Klosters
eingesetzt wird, konnte die Zahl vierzig aber auch einen gewissen Anhalt an der historischen
Biographie des Sinaiten gehabt haben.** Es ist nicht auszuschlieBen, daB3 er bewufBt
ein vierzigjahriges semianachoretisches (nach Anastasios) oder auch anachoretisches
Monchtum (nach Daniel) auf sich genommen hat, um dann wieder ins Kloster zu gehen.
Jedenfalls ist der Stilisierung bei Daniel keinesfalls eindeutig zu entnehmen, daf3 der Autor
der einzigen Vita des Sinaiten ,,geraume Zeit nach seinem Helden lebte.“* Vielmehr
gebraucht er ganz bewullt wahrscheinlich schon vorgegebene, stilisierte bzw. typisierte
Angaben und wird so dem Genre seiner Vita vollkommen gerecht.

Der neue Moses

Ahnliches gilt fiir die Bezeichnung des Sinaiten als neuen Mose. Der Titel als solcher ist
zur Bezeichnung einer leitenden Gestalt des Sinai-Monchtums keineswegs ungewohnlich.
Er findet sich bereits in der relatio des Ammonios, die ihn auf den Vorsteher der Monche
am Dornbusch namens Doulas anwendet.*® Dort wird der Titel allerdings mit seinem
GroBmut und vor allem seiner Bescheidenheit in Verbindung gebracht, nicht mit der

Papers on the Near East in late Antiquity (1962-1993) (Jerusalem 1994) 148-163, hier 152
und I. Sev&enko, The Early Period of the Sinai Monastery in the Light of Its Inscriptions, DOP
XX (1966) 255-264 + Tafel 1-18, hier 258. Ob die Marmortafel in der siidlichen Seitenkapelle
des Dornbusch-Klosters, die nach I. Sev&enko den vierzig Martyrer gewidmet ist, wird von
P. Mayerson mit z.T. allerdings merkwiirdigen Argumenten hinterfragt in P. Mayerson, An
Inscription in the Monastery of St. Catherine and the Martyr Tradition in Sinai, in: Ders. Monks,
Martyrs, Soldiers and Saracens. Papers on the Near East in late Antiquity (1962-1993) (Jerusalem
1994) 129-133. Er liest sie als Geddchtnistafel fiir die ,,Martyrer des 14. Januar®. Besonders
unbefriedigend ist seine Deutung des Terminus iodoiOuot.

4 Anastasios, Diegema VI. Im Blick auf die Datierung liegen hier aber bedeutende
Unterschiede vor. Nach Anastasios kommt der zwanzigjéhrige Johannes Sinaites mit seinem
Altvater zu Johannes Sabbaites und wird nach 40 Jahren Hegumenos. In der Vita Daniels wird
Johannes Sinaites mit 16 Jahren Monch, bleibt 19 Jahre bei seinem Altvater und lebt nach dessen
Tod noch 40 Jahre in der Einsamkeit. Zumindest die Zahl 40 scheint in der Mdnchs-Tradition
des Sinai fest geprigt gewesen zu sein.

4 So R. Solzbacher, Ménche, Pilger, Sarazenen. Studien zum Friihchristentum auf der
siidlichen Sinaihalbinsel (Altenberge 1987) 289: ,,Man merkt der Vita deutlich an, daf} ihr
Verfasser geraume Zeit nach seinem Helden lebte. Die Quellen, aus denen er sein mageres
Wissen schopfte, lassen sich nicht mehr eruieren, aber es wird die Tradition des Klosters gewesen
sein, deren zeitliche Angaben {iber Johannes stilisiert waren; dennoch kann man fiir glaubhaft
halten, daf} er erst im fortgeschrittenen Alter Hegumenos geworden sein soll.*

46Vgl. Ammonios ed. Combefis (wie A. 43) 91. Ammonios berichtet dort von ... 1@ mpogotdhL
Gyt atel Aovha Totvoua, ig dAnOds dvil Sovim XoLotod oly Yo waxgobuuioy, xal Teadtnta
EnEnTNTO MG 00X GAMOG Tig” G0gv ol wohhot Mwiiofv adtov éxdiouvv. R. Solzbacher, Monche (wie
A. 45) 293, macht deutlich, dal der Ehrenname ,,Neuer Moses* hdufiger auf Sinai-Mdnche
angewendet wurde, flihrt aber leider die entsprechenden Stellen nicht auf.
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besonderen Vermittlertitigkeit, wie sie uns bei Johannes Sinaites durch Daniel vorgestellt
wird. Ahnliches gilt fiir die Narrationes des Nilus. Dort werden die Tugenden von Moses
und Elias als vorbildlich fiir die Einsiedler des Sinai geschildert.’

Ahnlich wie bei der Zahl vierzig ist auch im Fall des Ehrentitels dessen Verwendung fiir
den Sinaiten nicht nur bei Daniel zu finden. Als neuer Mose wird er wiederum auch in den
Diegemata des Anastasios bezeichnet.*® Allerdings steht auch hier der Titel wie bei Doulas
mit der dpetn, die den Sinaiten auszeichnete, in Verbindung, nicht mit dessen besonderer
vermittelnder Rolle. Die besondere Leistung Daniels ist es, den Titel nicht nur auf den
Sinaiten einfach anzuwenden, sondern ihn in verschiedenen Dimensionen zu beleuchten,
wie bereits bei der Darstellung der Gliederung deutlich geworden ist. Johannes wird mit
dem Titel des ,,Neuen Moses* nicht nur als eine besondere Fiihrungspersonlichkeit* im
sinaitischen Monchtum dargestellt, sondern erscheint als ein nach langer, vierzigjahriger
Zeit der inneren Klarung derart fortgeschrittener, daf3 er zwar wie Moses gottgeschriebene
Tafeln an das Monchsvolk vermittelt, aber noch iiber Moses hinaus®® nach Jerusalem
gelangt, sogar in das himmlische.

Einflisse der Klimax auf die Vita

Daniel arbeitet in seiner Vifa nicht nur mit Typen aus dem Bereich von Bibel und
(monastischer) Tradition. Es 148t sich vielmehr - wie bereits mehrmals behauptet - auch
deutlich machen, daB er die Vifa nach Gedanken aus der Kl/imax gestaltet. Besonders
klar wird dies in den beiden Hauptteilen iiber die Zeit des Sinaiten bei seinem Altvater
und jene in der ,,Paldstra® in Thola. Wahrend seines Zusammenlebens mit dem Altvater
wird ja z.B. dariiber berichtet, dafl sich Johannes mit der Eeviteio, dem Austreiben des
Démons der Selbstgefilligkeit und dem Gehorsam gegeniiber dem Altvater beschéftigte.
Dies sind Tétigkeiten, die Johannes Sinaites in den ersten vier Kapiteln seiner Klimax
fordert. Ahnlich tauchen auch in der Beschreibung seines Lebenswandels in Thola
zahlreiche Praktiken auf, die in der K/imax bereits behandelt worden sind. Besonders
augenfillig ist dies beim Gedéchtnis des Todes, welches Johannes in Stufe VI behandelt,
dem Uberwinden der Traurigkeit, bei Johannes die Stufe VII, dem Kampf gegen die
Herrschaft des Zornes, bei Johannes Stufe VIII, dem Bemiithen um das immerwéhrende
Gebet nach Stufe XXVIII bei Johannes und der Forderung nach Liebe zu Gott, wie bei
Johannes ausfiihrlich auf Stufe XXX behandelt. Es ist bemerkenswert, daf} die einzelnen
Praktiken sogar in der Reihenfolge des Erscheinens in der K/imax behandelt werden. Ein
genauerer inhaltlicher Vergleich kann hier nur an ausgewihlten Beispielen erfolgen. Viele
Topoi sind ja auch Gemeinpldtze monastischer Literatur, die sich nicht nur bei Daniel

47Vgl. Nilus, Narrationes, PG LXXIX 625A-C.

48 Anastasios, Diegema XXXIV; vgl. ferner Diegema XXXII.

4 In diesem Sinne kann spiter sogar behauptet werden, dal sich Mohammed an Moses
orientiert habe. Der armenische Historiker Sebeos schildert Mohammed als solchen, der seine
Truppen wie zwolf Stimme nach Israel marschieren liefl vgl. R.W. Thomson (tr.), The Armenian
History Attributed to Sebeos I (Liverpool 1999) 95f.

50 Der Gedanke, daf der Sinaite den Moses noch iiberboten hat, liegt wohl auch dem Diegema
VII des Anastasios zugrunde. Dort dient der zundchst anonym bleibende Moses bei der Bewirtung
einer Gruppe von sechshundert Fremden im Kloster unter dem Hegumenos Johannes.
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und Johannes finden lassen und deswegen als eindeutiger Indikator fiir die Benutzung
der Klimax durch Daniel weniger brauchbar sind.

Als erstes Beispiel fiir Verbindungslinien zwischen der Vita und der Klimax ist das
Thema des Gehorsams anzufiihren, der vor allem im ersten Hauptteil der Vita thematisiert
wird. Er wird also vornehmlich im Kontext der Zeit des Johannes bei seinem geistlichen
Vater dargestellt. Den Gehorsam des Johannes beschreibt Daniel in radikaler Weise. Er
redet vom Beugen des Nackens (tov adyéva xhivag; 597B) und bezeichnet den geistlichen
Vater sogar als Pferdedompteur (mwhodduvng®!), dem der Sinaite sein Vertrauen geschenkt
habe (zemotevrmg). Dementsprechend habe sein Meister als sicherer Steuermann den
Schiiler Johannes zu gutem Ziel durch die stiirmische See gebracht. Dabei sei er vor allem
sich selbst gestorben, indem er eine vernunftlose (Gloyog) und willenlose Seele gehabt
habe, die von jeder natiirlichen Eigentiimlichkeit vollkommen befreit war.

Im zweiten Hauptteil spielt der Gehorsam beim Kampf des Johannes mit den
Leidenschaften auch eine zentrale Rolle. Gehorsam half ihm dabei, die Herrschaft des
Zorns bzw. - in der Sprache Daniels - ,,der Rasenden® (t0pavvig tig pouvddog) mit dem
Schwert des Gehorsams zu beseitigen.>? Auch den Kampf gegen das achte Laster, die
Uberheblichkeit, ging Johannes zunéchst mithilfe des Gehorsams an.*?

In der Klimax selber spielt der Gehorsam ebenfalls eine zentrale Rolle, was allein
an dem Umfang der vierten Stufe zu diesem Thema abzulesen ist. Der Sinaite bedient
sich im Kontext des Gehorsams Themen, die zu einem Grofteil auch aus anderen
Zusammenhiingen bekannt sind.>* Ahnlich wie bei Daniel steht der Gehorsam
insbesondere am Anfang des monastischen Lebens, ist vor allem fiir den Novizen von
groBer Bedeutung.*> Dabei geht auch Johannes davon aus, dal der Gehorsam etwas mit
dem freiwilligen Weg in die Sklaverei zu tun hat. Dies bedeutet auf der einen Seite, wie
bei Daniel beschrieben, seinen Nacken zu beugen.*® Es impliziert aber auf der anderen
Seite auch, liber die Ausfithrungen bei Daniel hinaus, die eigene Last dem Nacken des

1 Der Begriff ist in der monastischen Literatur nicht fremd. Er taucht z.B. auch in der
Historia Lausiaca des Palladius auf (I 5 ed. G.J.M. Bartelink). Dort schreibt Palladius iiber den
alexandrinischen Priester Isidor: Ottog gortioovti ot vém dviL Tedg adTOV %ai TOQAKUAODVTL
ototelwdfval &v T@ novieet Plw, oporymong €L Thg Nhriog xai Adyou un deouévng GG TOVOV TOV
RUTO OGQRA, DG ROAOS TWAOdAUVN G EENYaYE te EEm TG TOLEWG €lg TG Aeyoueva Eonundt Gtd onueiny
mévre. In der Klimax habe ich den Begriff nicht finden konnen. Bilder vom Pferderennen werden
in patristischer Literatur auch an anderen Stellen verwendet, allerdings ohne die Erwéhnung
eines Pferdedompteurs, vgl. z.B. den Anfang der Einleitung der Vita des Moses von Gregor
von Nyssa.

32Vagl. 600B: Hyv 8 aitd mooteBvruia S1 Elgovg tmaxofic Tig navados Tuavvic.

53 Vgl. 600B. Daniel vergleicht ihn dabei mit Beseleel, einem der Architekten des
Offenbarungszeltes (vgl. Ex. 31,2; 35,30f.). Bei diesem handelt es sich um einen der Architekten
des heiligen Zeltes, den Gott mit Namen berufen und mit géttlichem Geist, mit Weisheit und
mit Verstand sowie mit Kenntnis in allerlei Arbeiten erfiillt hat.

34Vgl. Voelker, Scala (wie A. 2) 36. Zur Besonderheit des Sinaiten notiert Voelker, a.a.0. 39 vor
allem: ,,Es ist eine Eigenart des Climacus, allem bis in die feinsten Veréstelungen nachzuspiiren,
worin er seine Vorginger weit tibertrifft.*

33 Vgl. das sogenannte geistliche Alphabet fiir den Novizen, bei dem der Gehorsam schon
unter dem Buchstaben A erscheint gr. XXVI, 1017A.

36 Selbst die Formulierung adyéva xhivew findet sich auch bei Johannes Sinaites gr. IV
680C.
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geistlichen Vaters aufzulegen.’” Wenn auch das in der monastischen Literatur anderswo
bekannte Bild vom Pferdedompteur bei Johannes nicht zu finden ist, so 146t es sich doch
gut auf ihn zuriickfithren. Wenn dieser z.B. ausfiihrt, daf3 dem geistlichen Vater selbst bei
Anordnungen zu gehorchen ist, die unserem Wiinschen und Hoffen, ja selbst dem, was
uns fiir unser Heil niitzlich zu sein scheint, vermutlich widersprechen, kommt das dem
Bild des Pferdedompteurs bereits sehr nahe.®® Ferner betont er, da der Gehorsam mit
einer gewissen Form von Sorg-und Gefahrlosigkeit verbunden ist, die auch bei Daniel
explizit auftaucht. Johannes benutzt dabei sogar wie Daniel das Bild von der Seefahrt, und
dies recht haufig.> Auch die Rede vom uneingeschrinkten Vertrauen auf den geistlichen
Vater findet sich sowohl bei Daniel wie auch bei Johannes.®

In seiner groBen Definition des Gehorsams am Anfang seines vierten Kapitels fiihrt
Johannes gleich den Gedanken der volligen Verleugnung der Seele auf.®! Insbesondere die
Vernichtung des Eigenwillens®? und die Leidenschaftslosigkeit® spielen fiir den Sinaiten
dabei eine zentrale Rolle. Selbst die Anwendung von martialischer Terminologie findet
sich bei Johannes ebenfalls im Kontext des Gehorsams.*

Selbstverstiandlich ist auch dem Sinaiten die Bekdmpfung der vmeongavia, der
Uberheblichkeit, durch den Gehorsam bekannt.®

Wenn sich also auch bei der Behandlung des Gehorsams nicht alle verwendeten
Termini jeweils explizit bei den beiden Autoren finden lassen, so stimmen diese doch
in wesentlichen Aussagen zum Gehorsam {iberein. Schon an dieser Stelle ist daher von
einer biographischen Veranschaulichung der K/imax in der Vita reden.

57Vgl. insbesondere gr. IV 680BC: oot tov 100 XLotod {uyov & 1oV oinelov avyéva GooL
BovAieobe: Gool &x TOUTOUL TO EAVTMV POQTIOV ETTL TOV TOD £TéQOV TEUYNAOV EmiBelval oTovddlete
6001 Tag E0VTOV OVAG Yodan Exovoimg omeddete, xal Gvt’ éxeivav ElevBegiay yoapijvar DUty
Bovkeobe... diirft wissen, dafl ihr einen kurzen, aber rauhen Weg zu gehen habt. Ferner findet sich
der Gedanke, demjenigen, den man Vater nennt, Lasten (10 gogtiov t@v duagtnudtov) auflegen
zu konnen, auch gr. III 665D und gr. XXIV 984C.

¥ Vgl. gr. IV 717B.

¥ Vgl. gr. IV 680A die Rede vom Gehorsam als dnivovvog mhobe. Im gr. IV findet sich das
Bild der Seefahrt noch an mehreren anderen Stellen (680C sogar mit der gleichen Formulierung
wie bei Daniel: megaodobde méhayog; vgl. ferner 709D). Vel. tiber gr. IV hinaus auch gr. XV 892C.
Zum Bild der Seefahrt als Warnung vor Schiftbruch vgl. gr. IV 680D; 708C.

0Vgl. gr. IV 705A (... ToOg TOV GOV TATEQC TOTLV ... VITOSEIAVUE ...).

01Vgl. gr. IV 680A: “Yraxor g0mv dovnoig Yuyiig oinelag maviehig Sic ohpatog mdemvopévn
£veQyde.

02Vgl. bereits gr. IV 680A: “Y maxor) goti uvijua Oehjoewe, xai #yegoig tamewvahoeng; ferner die
Empfehlung eines Altvaters gr. IV 700CD: * Amddvoon 0éhnua O aloyving TeouBoiny, 1l yuuvog
Toutou év T oxduuat gloehde; gr. [V 704D: naxdoiog, 6g 10 €avtod Oénua elg T€hog EvErQWae;
gr. IV 716B die Aufforderung: ... didoonEov toOv 100 oixeiov Beluatog xoQThv.

0 Vgl. zur &mdOeio als Ziel monastischen Lebens u.a. gr. IV 708C. Zur Verbindung von
Gehorsam und Leidenschaftslosigkeit vgl. gr. IV 709D.

%4Vgl. gr. IV 677D, wo allerdings nicht direkt wie bei Daniel vom Eigog Tiig dmaxofc, sondern
nur im gleichen Kontext von der udyaipa tod mvevpatog (vgl. Eph 6,17) die Rede ist.

65 Vgl. gr. XXIII 965D, wo Johannes deutlich macht, da ein hochherziger Monch keinen
Gehorsam zu haben vermag. Zum Verhiiltnis von Uberheblichkeit und Gehorsam vgl. auch gr.
XXIII 968B. Johannes kennt freilich auch eine vmeongavia, die sich als Gehorsam ausgibt vgl
gr. IV 712D.
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Ein zweites Beispiel fiir den Riickgriff der Vita auf die K/imax stellt die von Daniel
beschriebene Fastenpraxis dar, die im zweiten Hauptteil behandelt wird. Nach Daniel
habe Johannes zwar alles gegessen, was mit seinem Mdnchsleben vereinbar gewesen sei
(Gavta, & duéuntwg Epettal 1@ amayyéluatt), aber nur in geringen Mengen (fooyv
d¢ hMav). Wie bereits verdeutlicht, versuchte er durch eine solche Praxis dem Diinkel zu
entgegnen. So vermochte er zwar durch die Zuriickhaltung bei Speisen die Véllerei zu
bekdmpfen, dadurch, daB er dennoch von allem ein wenig a3, aber auch die Ruhmsucht.
Daniel bezieht diese Praxis anscheinend auf die Zeit, in der Johannes mit anderen, d.h.
auch mit seinem Altvater, zusammengelebt hat. Als Eremit (éonuiq 8¢ xal dovvovoig)
scheint er noch radikaler gefastet und so das Laster der Vollerei vollkommen ausgeldscht
zu haben.

Die Darstellung bei Daniel kommt der Argumentation der 14. Stufe der K/imax sehr nah.
Dort fordert Johannes, in Abgrenzung insbesondere von den radikalen Fastenforderungen
des Evagrios, ebenfalls in der Askese Mal3 zu halten. Er empfiehlt sogar sehr konkret,
den Magen zu siittigen.®® Im Gegensatz zu Daniel wird diese Uberlegung allerdings
nicht unmittelbar im Blick auf den potentiellen Diinkel angestellt. Aber auch dieser
Gedanke fehlt in der 14. Stufe nicht. Vielmehr betont Johannes, dal Nahrungsaskese
und Bekdmpfung des Diinkels in eins gehen miiften.®’

Ahnlich wie bei Daniel steht auch beim Sinaiten das Fasten in enger Verbindung mit
dem Gedenken an den Tod. Wahrend bei Daniel dieser Gedanke allerdings recht locker
an die Ausfiihrungen liber das Fasten ankniipft, ist er beim Sinaiten unmittelbar mit dem
Fasten verbunden. Das Gedenken an den Tod und das ewige Feuer des jiingsten Gerichts
kann auch zur MéBigung beim Essen fithren.®®

SchlieBlich dhneln sich die beiden Autoren bei den Ausfithrungen iiber die Trédnengabe
(tnv TV daxevwv Exeivou tnynv; 600C- 700A) stark. Nach Daniel zeichnete Johannes
diese Gabe besonders aus. Er weinte meist weit entfernt von seinem Kellion,* um sich
vor leerem Ruhm zu schiitzen (Tt tfig ®evodoEiag dra dmogodooey NdUvato; 601A).

% Vgl. gr. XIV 865B: ‘Omnvina Siapdomv Bowudtov mbuuel fudv 1 Yoy, eooeng idlov
gmlnTer: S0 wnyavi} OGS TV T avov xenoouedo - eimeo wi, fagitatog Taeéotn Tohenog
atouatog e00vvar. Ilegudpouev Témg T Mmaivovto gito t¢ xnaiovia, £10° oftog To §idvvovta-
el duvatov, didov T of) *ohig TEOYNV EumUTA@OoOV %al ebTenTOV:  Tva dLd UeV TG TANOUOVTG
TV GrAnotov avTiig Yvouny arootiomuev: did 8¢ Tiig tayeiag damvehoems, THg TUQMOEMS MG
UAOTLYOS AMTQOMDUEY.

67 Vgl. gr. XTIV 864D-865A: "Ey0oaiver mohhdxig xevodotio Tf yaotouuaoyia, »ai g &mi
OvNoiuw doVAM T@ ABM® wovoy®d dwaudyovrar: 1 uev xatodvew fualeta, 1) 8¢ v Eavtod doeTv
Botaufevey VToTiBeTALT  0OPOG LOVAYOG AUPOTEQWYV EXPEVEETUL, £V OlxElm nouQ® Tf £TEQU TNV
gtépav dmooewopevoc. Vgl. a. gr XIV 869A. Demnach sind Miihsal und Strapaze des Fastens
ebenso aufzunehmen, wie die aufgebldhte Gesinnung zu bekdmpfen ist.

BVgl. gr. XIV 865D: Kothiav meouxdpmpey 2vvoia mueog; gr. XIV 868D: &v toamély deoudtomv
Avarhvouevos, uvnuny avatov xal ®Qloems elg uEcov dye: UoMg YA, #av oUTmg wxov mtda0og
gumodiong; vgl. ferner gr. VII 805AB: Kai avt) oou 1) tiig Toaméing dmolavols, Ths TV oxmMixmy
gnelvov 00VVNEaS TEUMELNC YeVESDM AVAUVNOLC. ROl TTOV TQUEHOEL UNdE ToD moTod Toh BdaTog
uetahapPavmv Thg diymg T proyog Exeivig duvnuovioels: wal Taviwg BLdomn Ty @ooLy.

% Daniel redet vom dmdnguipov Egyaotiolov v éoyang tw fiir die Trdnengabe vgl. 600C-
601A, einer sehr kleinen Grotte an einem Bergrand.
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Durch sein damit verbundenes Klagen und Anrufen sei er dem Himmel nahegekommen.”
Es habe sich angehort, als ob er schlimmstens gefoltert worden wire.

Diese Gedanken finden sich nahezu alle ebenfalls in der K/imax.”! Selbst
terminologische Ubereinstimmungen lassen sich wiederum festhalten, so die Rede
iiber die mnyn daxpvwv.”? Hatte Daniel die Trinengabe des Johannes besonders
hervorgehoben, so ist in der Klimax die Betonung des mévOog und der mit diesem
verbundenen Trinengabe ebenfalls auffillig.”® Trinen gehdren nach der Klimax zentral
zum monchischen Leben dazu.”* Johannes unterstreicht dabei auch, daB die duBeren
Trénen nicht vor Fremden geweint werden sollten.”> Er sieht deutlich die Gefahr der
#evodotia, der eitlen Ruhmsucht,’® als Folge der offentlichen Zurschaustellung von
BuBe, und fordert dementsprechend zu demiitiger Zurtickhaltung, ja selbst zur Trauer an
einem heimlichen Ort auf.”” Ferner besteht auch bei ihm die Verbindung von Trinengabe
und Gebet.”® Das Gebet fordert sowohl die Trinen als auch umgekehrt die Trénen das
Gebet.”” Wie sich sein eigenes Weinen anhorte, beschreibt der Sinaite aus guten Griinden

0Vgl. 601A: TTinotov (sic!) 8¢ tod ovgavod Gv Toig SLoAYIOIS %Ol GVarAYOEDTL ...

71 Zum Umgang des Sinaiten mit der Trianengabe vgl. J. Chryssavgis, The Theology of Tears
in Saint John Climacus. Sourozh 22 (1985) 37-44.

2Vgl. zu dem Terminus gr. VIT 804AB.

73 Vgl. hierzu z.B. gr. VII. 804AB. Johannes bezeichnet dort die Trinen nach der Taufe
fiir bedeutender als die Taufe selbst. Zum Motiv der Trinentaufe bei Johannes und in den
Apophthegmata Patrum vgl. B. Miiller, Der Weg des Weinens. Die Tradition des ,,Penthos* in
den Apophthegmata Patrum (Gottingen 2000) 239.

74 Vgl. gr. IV (708A). Demnach ist die Triinengabe durch das Gebet des geistlichen Vaters
bewirkt - vgl. zu der Kraft der Gebete des Vaters wiederum Daniel, Vita 597B, wo die Gebete
gleichsam als 8mtha duvatd o xabaipeov dyvowudtwv bezeichnet werden.

3 Vgl. gr. VII 804D: Ei tig Sdmouov uyixodv Extoato, 1ot mag Tomog eig mévhog ouddiog.
Ei 8¢ uovov 1t tod éxtog £oydletal, ToUg TOTOUS %Al TOVG TEOTOVG SLUXQIVWV OV UT) TOVOETOL.
Voelker, Scala (wie A. 2) 169 bemerkt hierzu allerdings: ,,Dies entspricht alter monchischer
Gepflogenheit und findet seine Parallelen in den Apophthegmata, die immer darauf dringen,
dafl man sein frommes Leben nicht duflerlich in Erscheinung treten lasse.*

76 Vgl. z.B. gr. VII 808A: TToMdnig 1@ xatd Oeov mévher 10 THg %evodotiag dyaoitmtov
ovpmhéxetor ddnouov. Vgl. gr. VII 809B, wo er diejenigen verurteilt, die angesichts ihrer
eigenen Trinen psychisch aufgeblasen sind und ferner die Bemerkung, dafl die Trdnen die
Leichtsinnigeren zur Uberheblichkeit fithren kénnen gr. VII 809D. G. Blaicher, Das Weinen in
mittelenglischer Zeit. Studien zur Gebirde des Weinens in historischen Quellen und literarischen
Texten (Saarbriicken Diss. 1966) 12 sieht in der Warnung vor der Hybris im Kontext des Weinens
eine Besonderheit des Sinaiten.

7Vgl. gr. TV 804D, wo Johannes zur Unterscheidung der Orte bei der Trauer ermuntert und
einen Vergleich mit einem Schatz anfiihrt: Der verborgene sei schwerer zu stehlen als der, der
auf dem Markt 6ffentlich ausliegt. Dementsprechend fordert er gr. IV 805A auf: I'ivov oVvvoug
APLLEVOELLTOG ...

8 Vgl. zur Verbindung von Trinengabe und Gebet z.B. gr. VII 804B: Oi uév otevayuol, xai 1
roTngeo fodory 1eog Kuprov. Ta 8¢ &x pdpov ddnoua moeofedovol’ ta 8¢ tijg mavayiog dydsng,
TV xeotav 1eoodeydeioav Uty EugpaviCovat.

7 Laute oder unausgesprochene geistliche Gesinge kénnen nach gr. XV 893 A zur géttlichen
Liebe und zu Trinen fithren: O uév yao q@uhobeor, elg ihagodtnta xai Oelav dydmny, xai ddxoua,
7ol éx TV EEwbev, ol &x TOV mveupaTx®dv POOV mvelobon meginaotv. Die Tranen wiederum
befliigeln das Gebet (gr. XXVIII 1132C: mtegotv 8¢ mpooevynv oweeooivny zai ddxoua; vgl.
a. 1136B). Vgl. ferner gr. XXVIII 1129A: ITgooevyy ot ... dox@uwv wijtne »ai téhv Ouyatio ...
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nicht. Sein Ideal diirfte aber dem entsprochen haben, das Daniel in der Vita beschreibt.?
Johannes berichtet schlieBlich ausfiihrlich in seiner fiinften Stufe iiber das bereits
erwéhnte dgyptische Biierkloster mit seinem Strafraum, in dem die Trinen tatsdchlich
mit der (Selbst-) GeiBelung der Monche verbunden waren.®! Alle diese Parallelen mgen
nicht besonders originell sein - iberhaupt beanspruchen die Aussagen des Sinaiten iiber
die Tranen keine besondere Originalitit.®? Dennoch ist die Kombination der Aussagen
bemerkenswert parallel und spricht wiederum fiir die Annahme, daf die Vita auch eine
Art inhaltlicher Zusammenfassung der K/imax bieten soll.

Noch weitere Punkte der Ubereinstimmung zwischen Vita und Klimax wie z.B. die
Lehre von den acht Lastern konnten hier ausfiihrlicher dargestellt werden. Es diirfte
aber schon zur Geniige deutlich geworden sein, dal zwischen der Vita und der Klimax
eindeutig Interdependenzen bestehen.

Zusammenfassung: Zur Funktion der Vita

Zusammenfassend 1463t sich also festhalten, dal Daniel mit seiner Vita weder eine
historische Abhandlung im Sinne der biographischen bruta facta, noch eine ausschlieB3lich
hagiographisch orientierte Darstellung bieten will, die die Verehrung eines Heiligen
begriinden helfen soll. Natiirlich bemiiht sich Daniel um die Darstellung eines Weges
zur Gottesschau des Johannes, der ihn dahin gefiihrt hat, auch noch in der Gegenwart
seines Biographen Heil zu wirken.®* Aber es geht noch um mehr.

Die Vita selbst iibernimmt die Funktion eines Paradigmas.®* Hier wird ein Monchsleben
vorgestellt, wie es im Idealfall sein soll. Dabei werden auch die Friichte genannt, die ein
solches Mdnchsleben hervorbringt.

Geprégt ist ein solches Monchsleben einerseits durch die (monastische) Tradition.
Durch den indirekten Riickbezug des Lebens des Sinaiten auf diese Tradition wird dessen
Bedeutung und Heiligkeit besonders hervorgehoben. Andererseits ist die Vita durch das
monastische Ideal der Klimax bestimmt, die sie zu veranschaulichen bemiiht ist. Die
beiden Texte befinden sich also in enger Interdependenz.

80 Vgl. auch die Verbindung von mévBoc und Schmerz in gr. VII 813D: IlévOoc éoti
memompévy 080V uetavoovong Yuyfs ... Von richtigen Folterqualen, die der Monch bei der
Trauer empfindet, ist hier allerdings wie im gesamten gr. VII nicht die Rede. Freilich gibt es auch
andere Formulierungen, in denen die Trauer geradezu dem korperlichen Schmerz gleichkommt.
So verweist Johannes auf die vollkommen Trauernden, die das Blut ihres schmerzvollen und
geschlagenen Herzens aiotntds aus dem Mund hervorstiessen vgl. gr. VII 816B.

81Vgl. gr. V 765B; 772A.

8 Vgl. Voelker, Scala (wie A. 2) 172: ,,Es ist fraglos eine in sich geschlossene Anschauung,
die er von den Trdnen und ihrer Bedeutung fiir das innere Leben vortrigt, die im einzelnen auf
der langen Erfahrung von Jahrhunderten fu3t und nicht originell sein will.*

8 Vgl. 605B: Kai pagrugotot uév v 81’ adtod Tod mvevuoatog dmnynudtoy mheiotol doot St
avTtol, ®oi Eominoav, xai elg vov odlovral.

8 In dieser Richtung 148t sich auch die Aussage bei Ball, Christentum (wie A. 36) 11 verstehen:
,Daniel wird seinem Heiligen vor allem als Kiinstler gerecht. Er zeigt ihn als ‘seligste Bliite

(313

seiner Zeit*, als generdsen Heroen, als ‘Kaiser des himmlischen Jerusalems®.
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Diese Interdependenz diirfte zweierlei Absicht dienen: Zum einen der Zusammenfassung
und dem Uberblick, wie Daniel im letzten Satz der Vita selber hervorhebt. Zum anderen
aber auch als Erweis von der Umsetzbarkeit. Stark elementarisierend macht die Vita
deutlich, daB alles folgende wirklich umsetzbar ist, da3 der Autor der Klimax das, was
er in seiner Programmschrift fordert, auch selbst gelebt hat.

Dariiberhinaus hat die Vita noch eine letzte, zentrale Funktion: Sie autorisiert die
Klimax gleichermafBen. Der Autor der folgenden Schrift ist eben nicht irgendein beliebiger
Monchsschriftsteller. Er wird vielmehr als zweiter, den ersten noch iiberbietender Moses
dargestellt. Dieser Moses, der sich miithsam auf seine Gottesschau vorbereitet hat, der
hat den folgenden Text gegeben. Durch die Schilderung des Lebens und der Taten seines
Autors gewinnt der nun folgende Text der K/imax somit noch einmal eine besondere
Bedeutung.



