ARNOLD ANGENENDT

Martin als Gottesmann und Bischof

1. Der antike Gottesmensch

Zu den elementaren Figuren des religiosen Menschen- und Weltverstehens zihle, so
Wolfgang Speyer, der Heros, ein Halbgott mit zumeist einem gottlichen Elternteil'.
Nichst dem Heros kommt der »gottliche Mensch«, der »theios anér«, tiber den Ludwig
Bieler 1936 cine wegweisende Untersuchung vorgelegt hat und dabei fiir »die spitere
[Antike] und das frithe Christentum das gleiche Bild des gottlichen Menschen«? aufwei-
sen konnte. Dieser gottliche Mensch zeichnete sich durch eine ethisch-asketische Le-
bensweise und durch Bedirfnislosigkeit aus, lebte nur von sparlicher Nahrung und
kleidete sich armlich, verzichtete oft auf Schlaf und ganz auf Sexualitit; dank solcher
Askese hatten sich in ihm Kraft und Wahrheit »wie in einem Gefifle aufgespeichert«?.
In hellenistischer wie romischer Welt trat der Gottesmensch als Wundertiter, Kranken-
heiler, Totenerwecker, Traumdeuter und Visionir auf, zuletzt auch noch als Dichter
und Verkiinder ethischer Weisheit*. Peter Brown zufolge rechnete gerade die Spitantike
mit einer »begrenzte[n] Zahl von auflergewohnlichen Menschen, die die »gottliche
Macht« auf Erden reprisentierten und michtig waren, ihr unter den Mitmenschen Geltung
zu verschaffen [...] Manche Menschen, so weifs man, sind dem Ubernatiirlichen stets niher
als andere: Thre Taten und Weisungen sind dem Zweideutig-Zwiespiltigen der normalen
Gesellschaft enthoben«; kurzum, sie waren »Exponenten »gottlicher Macht«®.

2. Der christliche Gottesmensch

Die Gestalt des Gottesmenschen wie die des in der Antike kaum davon unterschiedenen
Heros wirkte — wie schon L. Bieler feststellte — auch auf das Christentum ein. Bereits
das Alte Testament spricht an 76 Stellen vom Gottesmann, am hiufigsten bei den Pro-
pheten und allein bei Elischa 29mal. Seine besondere Kraft hat der Gottesmann nicht
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aus sich selbst, sondern von Gott, denn ihn mufl er bitten und sich bei thm verdient ma-
chen®. Im Neuen Testament erscheinen »Variationen« dieser Vorstellung in der Jesus-
Deutung’, so dafl man von einer »theios anér-Christologie«® gesprochen hat. Vereinzelt
findet die Bezeichnung »Mann Gottes« auch Anwendung auf die Apostel bzw. ihre
Schiiler (1 Tim 6,11; 2 Tim 3,17)°. Wichtiger noch wurde fiir die christliche Rezeption,
dafl Jesus seinen Anhingern die fiir Gottesmenschen typischen Gaben verheiflen und sie
zu Heilungen und Exorzismen aufgefordert hatte (Mt 10,8; 17,19f; Lk 9,28f). Besonders
deutlich geschieht das im erginzten Markus-Schlufl: »In meinem Namen werden sie
Dimonen austreiben; sie werden in neuen Sprachen reden; wenn sie Schlangen anfassen
oder tédliches Gift trinken, wird es ithnen nicht schaden; und die Kranken, denen sie die
Hinde auflegen, werden gesund werden« (Mk 16,17b—18)°.

Die Erfiillung dieser Verheifflungen in den Heiligen wurde das Zentralthema der mit
dem christlichen Asketen- und Monchtum entstandenen Heiligen-Literatur!'’. Schon
den dgyptischen Einsiedler Antonius ( 356) stellt sein Hagiograph Athanasius als Got-
tesmann (vir Dei) dar'?. Die Vollkommenbheit der Propheten, der Apostel wie der Mir-
tyrer sind in Antonius verwirklicht, ja derselbe steht in Gemeinschaft mit den Engeln".
Seine herausgehobene Stellung hat er sich mittels Askese verdient, die ihm die voll-
kommene Herzensreinheit erwirkt, weswegen er sich Gott nahern darf und aufgrund
seines Verdienstes Auflergewdhnliches zu erbitten vermag, sogar Gottes eigene Kraft,
die deifica virtus'*. So kann Athanasius schreiben: Antonius »betete und wurde so sehr
gestirkt, dafl er merkte, jetzt mehr Virtus in seinem Leib zu haben, als er vorher gehabt
hatte«'>. Eben das ist der Kernvorgang: Beten und daraufhin die gottliche Kraft im eige-
nen Leib zu verspiiren.

Fiir das Bild des christlichen Gottesmanns ergibt sich ein Doppeltes: Seine besonde-
re Kraft kommt grundsitzlich von oben; sie ist immer verliehene Gottesgabe, befihigt
als solche zu Wundertaten und wappnet gegen die Anschlige des Teufels und seiner
Dimonen. »Zeichen zu tun, ist nicht unsere Sache, sondern das Werk des Erlosers«, sagt
Antonius, »[...] Dimonen auszutreiben, ist eine Gabe des Erlosers, der sie verlichen
hat«'6. Die Betonung der Gottgeschenktheit ist die christliche Korrektur gegeniiber der
heroischen Selbstmacht der Antike”. Wihrend namlich »der Heros aus eigener Kraft
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[...] wirke, bleibt der Heilige, jedenfalls nach der Auffassung der Kirchenschriftsteller, in
seinem charismatischen Handeln ganz vom Wirken des transzendenten Gottes abhin-
gig«}s.

So sehr indes die wundertitige Virtus als Gottesgabe verstanden wurde, so blieb
doch — und das ist das Zweite — eine rigorose Askese die Vorbedingung, denn die
himmlischen Gnaden waren nur bei asketischer Hochstleistung zu erlangen. Charisma
war eben, wie Peter Brown sagt, »die sichtbare Manifestation einer ebenso sichtbaren
asketischen >Plage«!”.

Sobald aber der Asket in den Besitz der Virtus gelangt war, konnte er iiber sie verfi-
gen und sie nach eigenem Gutdiinken anwenden. »Er hatte Macht«, schreibt Peter
Brown, »tiber die Dimonen und damit iiber die Krankheiten, das schlechte Wetter und
die offensichtlichen Stérungen einer materiellen Welt gewonnen [...] Seine Gebete allein
konnten dem furchtsamen Gliubigen die Tore des Himmels 6ffnen«®. Nur durfte er
sich all dessen nicht selbstmichtig rithmen, mufite vielmehr demiitig bekennen: »Auch
ich bin nur ein Mensch«?'. Ganz zu Recht sieht Wolfgang Speyer den Gottesmenschen
zwischen zwei Polen: Er »weif} sich in allem nur als Beschenkter und bekennt sich als
Siinder«??. Endlich zeichnete sich der christliche Gottesmensch dadurch aus, daf§ »der
Liebes- und damit der Heils- und Segensaspekt [...] im Vordergrund [stand], wie die eigen-
tiimlichen christlichen Tugenden der Gottes- und Nichstenliebe, der Demut, des Mitleids
und der Barmherzigkeit, der Friedfertigkeit und der Gewaltlosigkeit sowie des Verzei-
hens erweisen«?, Straf- und Rachewunder kamen erst in der Spatantike auf und waren,
gemessen am Idealtypus, eine Triibung?. :

Als christliche Besonderheit ist weiter zu vermerken, dafl neben dem vir Dei gleich-
rangig die famula Dei stand, die Gottesdienerin.?® Eine Frau in der Rolle des Gottes-
menschen war der Antike neu. Peter Brown, der zunichst den Aufstieg des Gottesman-
nes als »Sieg von Minnern iiber die Frauen« interpretiert hat®, betont neuerdings, daff
»in der Kraft des Gebets [...] die Frauen den Minnern mehr als gleich« geachtet worden
seien?. Christlicherseits hatten eben Frauen wie Minner gleichermaflen Zugang zur
Gnade, und so teilte sich auch die gottliche Wunderkraft nicht geschlechtsspezifisch
mit. Folglich war es asketischen Frauen méglich, gleich Minnern nicht nur verdienstlich
zu leben, sondern ebenso die Gotteskraft zu erbitten, diese auch angereichert in sich zu
verspiiren und wundertitig anzuwenden. Palladius stellt in seiner Historia Lausiaca ne-
ben den heiligen Vitern eigens auch Frauen dar, »denen Gott die Gnade geschenkt hat,
gleiche Miihsale bestehen zu kénnen wie Minner, damit nicht etwa geltend gemacht
werde, Frauen seien zu einer vollkommenen Ausiibung der Tugend zu schwach«*.
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In den Augen der Mitmenschen mufite der Gottesmensch als reiner Triger iiberirdi-
scher Kraft erscheinen, weswegen sie ihn bewunderten und zugleich anflehten, ihnen
doch von seinen Gottesgaben mitzuteilen. Athanasius rithmt denn auch die von Anto-
nius mildtitig erwiesene Wunderkraft, die sogar der Wunderkraft Jesu gleichgekommen
sel:

»Die Biirger der Stadt [Alexandrien] aber stromten alle zusammen, um Antonius zu sehen. Heiden
und sogar ihre sogenannten Priester kamen zum Gotteshaus und sagten: >Wir wollen den Mann
Gottes sehenc; alle nannten ihn nimlich so. Denn auch dort befreite der Herr durch ihn viele von
Dimonen und heilte Geisteskranke. So wollten auch viele Heiden den Greis wenigstens bertihren,
da sie glaubten, dafl ihnen das niitze. Ja wahrhaftig, in wenigen Tagen wurden so viele Christen,
wie man sonst nur in einem Jahr verzeichnete [...] Als er wieder abreiste, begleiteten wir ihn; da
schrie hinter uns eine Frau: >Bleib, Mann Gottes! Meine Tochter wird von einem Dimon schreck-
lich geplagte [cf. Mt 15,21 ...]. Antonius aber betete fiir sie und nannte den Namen Christi; das
Midchen erhob sich und war gesund, denn der unreine Geist hatte es verlassen«®.

Wie grundlegend die Vorstellung vom verdienstlichen und begnadeten Gottesmenschen
fiir die Heiligen-Viten geworden ist, vermogen auch Zahlen auszuweisen. Severin von
Noricum (f 482) zum Beispiel erscheint in seiner Vita 37mal als vir Dei, je 19mal als
servus/famulus Dei, 15mal als sanctus vir, elfmal als homo Dei, je achtmal als bea-
tus/sanctus vir und sechsmal als famulus Christi®. Gregor der Grofie bezeichnet den
heiligen Benedikt an ungefihr 80 Stellen als vir Des*'. Wir haben hier zweifellos jenen
Terminus, »der wie kaum ein anderer in der biographischen und hagiographischen Tra-
dition der Antike und des frithen Christentums von Bedeutung ist«”.

Eine jiingst vorgelegte Untersuchung kommt fiir die Kaiserzeit zu dem Ergebnis,
»dafl die >theios anthroposeTerminologie eine feste semantische Struktur aufweist«, daff
sie aber »keineswegs als Bezeichnung fiir Gottmenschen oder Goéttersdhne benutzt
wurde«®; ja, »in den hier herangezogenen kaiserzeitlichen Texten, seien es Texte paga-
ner oder jidischer Provenienz, denotiert die Terminologie keinesfalls géttliche Wun-
dertiter<**. Damit mag eine >theios-anér-Christologie fraglich geworden sein. Nicht
aber hat der Autor die Hagiographie miteinbezogen. Verweise auf Athanasius und die
Antoniusvita fehlen ebenso wie auf Sulpicius Severus und die Martinsvita. Bei thnen
aber erscheint der thaumaturgische Gottesmann iberdeutlich. Wieweit nun diese Gestalt
in der Nachfolge der antiken Gottesmenschen und Heroen steht, ist im einzelnen strittig®.
Denn einerseits kann gesagt werden, der christliche Martyrer und Heilige habe sakralrecht-
lich den Heros beerbt®, und tatsichlich sehen wir die christlichen Mirtyrer bald jene orts-
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und gruppenbezogene Schutzfunktion ausiiben, die zuvor den Heroen zukam. Andererseits
verblieb der schon erwihnte Unterschied der Gottverliehenheit der Gnadenmacht und de-
ren segenstiftende Anwendung. Wie schon der personal verantwortete Glaube »in der bis-
herigen Religionsgeschichte etwas Neues« war, so auch der christliche Gottesmensch®.
Wegen dieser Andersartigkeit hat iibrigens Peter Brown die Parallelisierung von christli-
chem Heiligen und antikem Gottesmenschen »oberflichlich« genannt: »Der Heilige wird
haufig mit dem »theios aner, dem >gottlichen Mann« [...], verwechselt, nur weil beide die
Fihigkeit haben, Wunder zu tun. Das ist eine oberflichliche Parallele: Denn wihrend der
stheios aner< seine Krifte immer noch aus einem unergriindlichen Gefiihl okkulter Weisheit
schopfte [...], bezog der Heilige seine Krifte von einem Ort, der auflerhalb des Menschenge-
schlechts lag«®®.

3. Das geistliche Gefaf§ und der eingegossene Geist

In seiner maflgeblichen Untersuchung hat Ludwig Bieler die im Gottesmenschen ange-
sammelte Gnade als »wie in einem Gefafl aufgespeichert« bezeichnet*”. Den Menschen
als Gefifl aufzufassen, ist eine alte religionsgeschichtliche Deutung. »Fiir den Korper als
Behilter des von ihm Umfafiten wird schon in der Antike die Metapher des Gefifles an-
gewandt, schreibt Friedrich Ohly*. Doch fehlt eine eingehendere Untersuchung.

Im Neuen Testament benutzt Paulus die Vorstellung des Gefafles zur Bezeichnung
der Guten und der Bosen: Sie sind entweder »Gefif} fiir Reines« oder »Gefifl fiir Un-
reines« (Rom 9,21: vas in honorem — vas in contumeliam) oder auch »Gefifle des Zor-
nes« bzw. »Gefifle des Erbarmens« (Rom 9,22f: vasa irae — vasa misericordiae). Die
Apostelgeschichte bezeichnet Pauli Person als vas electionis (Apg 9,15). Zudem wird die
Gefifivorstellung vorausgesetzt in der vielzitierten Romerbrief-Stelle: »Die Liebe Got-
tes ist ausgegossen in unsere Herzen« (Rom 5,5: caritas Dei diffusa est in cordibus no-
stris). Erneut ist zu beklagen, dafl eine Aufarbeitung der Fortwirkung dieser Tradition
fehlt. Einzelne Lesefriichte vermdgen immerhin zu verdeutlichen, daff dieser Vorstel-
lungsbereich iiblich blieb. Ambrosius (1 397) nennt das Fleisch des Stinders ein Gefafl
des Teufels*!. Praedestinatus will Paulus nur darum in seinem Werk (432/440) als er-
wihltes Gefifl gelten lassen, weil er voll apostolischer Verdienste gewesen sei*?. Nach
Meinung des Prosper von Aquitanien (} nach 455) werden die Menschen von Schreck-
nissen heimgesucht, weil die Gefifle der Erwihlung von Schlechtigkeit geleert und mit
Gnade angefiillt werden sollen*, und Fulgentius von Ruspe (6. Jh.) erklirt die Bezeich-
nung vas electionis damit, dafl Paulus voll gottlicher Licbe gewesen sei*. Kann man diese
Texte noch als herausgesponnen aus der Bezeichnung vas electionis verstehen, so wird
Caesarius von Arles (T 542) bereits >realistischer« Jedes Gefafl habe von woanders her
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seine Einfiillung; so sei in Paulus die Gnade cingefiillt gewesen und darum auch sei er
Gefaf der Erwahlung genannt worden®.

Mit der Gefi-Vorstellung korrespondiert, dafl die Gnade als Fliissigkeit gedeutet
wurde. Auch dieser Aspekt ist unerforscht geblieben. Im Vordergrund steht bei der
Charis fast ausschliefllich ihre primir personale Bedeutung von Wohlwollen, Gunst und
Huld*. Dafl aber Gnade auch als eingegossene Flissigkeit, als sozusagen fliissiger Gei-
stesstoff aufgefafit werden konnte, zeigt die schon zitierte Romerbriet-Stelle vom Aus-
giefen der Liebe in die Herzen, weiter auch die vielverwendete Gebetsbitte: infunde
gratiam® .

4, Martin und andere Gottesmenschen

Sulpicius Severus ( nach 406) lieferte mit seiner Vita des heiligen Martin*® dem Westen
das Erstbeispiel fiir die virtutes eines Gottesmenschen*’ und wirkte damit auf das ganze
Mittelalter ein. Wir sehen dabei, wie sich bereits ein festes Schema herausgebildet hat:
Zuerst mufl der Gottesmann Martin beten, dann erhilt er die Virtus und vermag dar-
authin das fiir unméglich Gehaltene zu vollbringen.

Vor seiner ersten Totenerweckung »betete der Heilige eine Zeitlang und spiirte dann, wie sich ihm
durch den Geist eine besondere Kraft des Herrn mitteilte«; darauf »harrte [er] voll fester Zuver-
sicht auf die Wirkung seines Gebetes und den Erweis der gottlichen Barmherzigkeit«®. Tatsich-
lich regte sich in dem Toten wieder Leben. Natiirlich muff Martin betonen, das Wunder »gehe
iiber seine Kraft«®. Es ist eben zuerst Gottesgabe, aber doch auch die Frucht des Gebetes und des
festen Vertrauens. Uber solche Gebetsakte berichtet Sulpicius Severus gleich mehrere Male. Fiir
die Kraft zur Vernichtung heidnischer Heiligtiimer fastete Martin »unter bestindigem Gebet drei
Tage lang in Sack und Asche«®%. Um bei Kaiser Valentinian L. (} 375) vorgelassen zu werden, so
wissen die Dialoge, »nahm er zu den bekannten Hilfsmitteln seine Zuflucht: er legte ein Bufige-
wand an, bestreute sich mit Asche, nahm weder Speise noch Trank und betete unablissig Tag und
Nacht. Am siebten Tag erschien ihm ein Engel und hief} ihn furchtlos zum Palaste zu gehen [...]«.
Der Kaiser wurde, als Martin vor ihm stand, »umgewandelt [und] gestand [...], er habe eine gottli-
che Kraft an sich verspiirt«*. Einmal auch suchte Martin die Bitte um eine Krankenheilung abzu-
wehren: »Das gehe iiber seine Kraft«; aber dann griff er doch zu seinen »gewéhnlichen Mitteln«
und erreichte die Heilung®*. Fiir eine andere Krankenheilung habe der Heilige »sieben Tage und
sieben Nichte ununterbrochen« im Beten und Fasten ausgeharrt und endlich das Erbetene er-
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reicht®. In den >Dialogen< wird auch mitgeteilt, daff »die Wundergnade, die eine Zeitlang abge-
nommen hatte, [...] in doppelter Fiille« wieder[gekommen sei]«*.

Was Sulpicius sagen will, ist klar: Wenn Martin die himmlische Virtus verfiigbar machen
will, muf er in bestandigem Gebet verharren und unerschiitterlich auf Gott vertrauen®.
Die Gottesbegnadung erfolgt eben strikt im Mafd der Askese, und darum mufl der Hei-
lige um seine Virtus immer dann fiirchten, wenn er »nicht wiirdig sei, dafl Gott durch
ihn ein Wunder wirke«*. Daff Martin als Bischof nur noch {iber eine verminderte Wun-
dermacht verfligte, war seinen Amtsgeschiften anzulasten, die nicht mehr gentigend
Zeit fiir Askese und Gebet liefen.

Sulpicius Severus steht mit seiner Auffassung von der zu verdienenden und zu ver-
spiirenden Gottesgnade keineswegs allein. Um nur ein weiteres Beispiel anzufithren:
Die Vita des Caesarius von Arles, die bald nach dessen Tod abgefafit wurde, kennt ge-
nau dasselbe Schema. Der Heilige, von einer Frau um Hilfe fiir ithren sterbenden Sohn
angefleht, »ging indes nicht zum Krankenlager, sondern widmete sich dem Gebet, warf
sich dabei gewohnheitsgemafl auf den Boden, wobei er spiirte, dafl dank seiner Anru-
fung die gottliche Virtus durch den heiligen Geist anwesend sei [...J«; ein eigens zum
Sterbenden abgeordneter Notar kann dann die Wiederbelebung vermelden®.

Neben Caesarius kann als spitantikes Parallelbeispiel auch eine Frau angefiihrt wer-
den: die heilige Genovefa ( 502), die im Umbruch zwischen spitromischer und frinki-
scher Herrschaft zeitweilig die Geschicke ihrer Stadt Paris bestimmte und auch die In-
itiative zum Bau einer Basilika iiber dem Grab des ersten Pariser Bischofs Dionysius
(T um 249) ergriff®. Als dann eines Tages die Bauarbeiter nichts mehr zu trinken hatten,
»kniete sie sich auf die Erde und vergoff Trinen; sobald sie spiirte, erlangt zu haben, um
was sie betete, erhob sie sich, beschlofl das Gebet und machte das Kreuzzeichen tiber
das Trinkgefil. Wunderbar zu sagen! Zugleich war das Gefafl bis oben hin geftillt«®!,
Wir sehen hier bei Genovefa dasselbe Modell von verdienstlichem Gebet und erfahrener
Gnade wie bei Antonius und Martin.

In der Forschung hat die Abfolge von verdienstlichem Gebet und verspiirter Gnade
eigentlich nur unter dem Blickwinkel des augustinisch-pelagianischen Gnadenstreits
Beachtung gefunden. So bemerkt Jacques Fontaine, der Herausgeber und Kommentator
der Martinsvita in den >Sources Chretiennes< Daf§ die Gnade als Verdienst fiir Askese
erscheine, habe die Monche im augustinischen Gnadenstreit zu Pelagianern stempeln
miissen®?, Tatsichlich konnte Johannes Cassianus (T um 430), dem im allgemeinen eine
semipelagianische Auffassung nachgesagt wird, schreiben: »Verschieden sind die Gaben
und nicht allen wird ein und dieselbe Gnade des heiligen Geistes gegeben, sondern in-
soweit, wie einer sich in nur Askese und Anstrengung als wiirdig und geeignet er-
weist«®}, Durch Augustinus’ Auffassung, dafl Gnade nicht verdient werden konne,
mufite sich gerade das Ménchtum tief getroffen schen, hielt aber dennoch an seiner As-
kese fest. Daf} die Gestalt des Gottesmenschen in der Forschung solange keine Beach-

55 Ders., Dialogi 111,14 (wie Anm. 53), 212",

56 Ebd., 14,1, 211%; Ub. ebd., 141.

57 Vgl. z.B. DERrs., Vita Martini 13,7f; 26,2 (wie Anm. 49), 280; 312.

58 Ebd., 16,5, 288; Ub. BIHLMEYER (wie Anm. 50), 39.

59 Vita Caesarii IL,40 (MGH.SRM 3), 472"

60 Martin HemnzeLmann/Joseph-Claude Pourin, Art. Genovefa, in: LexMA 4, 1989, 1237,
61 Vita Genovefae 21 (MGH.SRM 3), 224"

62 Jacques FONTAINE, Sulpice Sévere, Vie de saint Martin (SC 134), 621.

63 Johannes Cassianus, De institutis coenobiorum VI,18 (CSEL 17), 125”.
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tung gefunden hat, ist wohl auch darauf zuriickzufiithren, daff sie dogmatisch bedenklich
erschien. Fur das Mittelalter bediirfte sie dringend einer durchgehenden Darstellung;
das Ergebnis diirfte sein, dafl sich in der Gestalt des Gottesmenschen eine Zentralfigur
nicht nur der spitantiken, sondern gerade auch der mittelalterlichen Religiositit zeigt.

5. Amt und Virtus

In der Transformation der antiken zur mittelalterlichen Welt darf das von Sulpicius Se-
verus an Martin beschriebene Bischofsideal als weichenstellend angesehen werden. Aus-
zugehen ist davon, dafl »es [...] der tradierte Anspruch der Reichsaristokraten [war], ein
Monopol auf die zur Herrschaft notwendigen virtutes zu haben«*. Diese Virtutes wa-
ren »gebildete« und »aristokratische« Tugenden, die man sich durch Bildung, Studium
und Ethik aneignete®®. Zumal den senatorischen Adel, aus dem viele Beamte kamen,
kennzeichneten Tugend, Bildung und vornehme Abkunft®. Sofern wir diesen Befund
grundsatzlich betrachten, zeigt er ein ganz bestimmtes Rahmenverstindnis von Gottes-
und Menschenhandeln. Denn seit hellenistischer Zeit hatte man weitgehend sakular ge-
dacht und gehandelt, dabei im Alltag kaum mehr mit dem Wirken gottlicher Krafte ge-
rechnet, so dafl der Mensch selber agieren mufite und sich dafiir zu trainieren hatte.

Der hellenistischen Welt war es selbstverstindlich, schreibt Albrecht Dihle, »da man mit der vor-
urteilsfreien Betitigung des Verstandes in jeder Hinsicht weiterkommt als durch die Befolgung
traditioneller, religiés oder sonst wie sanktionierter Verhaltensregeln. Das zeigt sich im schnellen
Entstehen grofiriumiger Produktions-, Handels- und Finanzorganisationen, in der Technisierung
der Administration und des Kriegswesens, im grofien Aufschwung der Naturwissenschaften, deren
Ergebnisse im 3. Jh. v. Chr. oft erst das 19. Jh. n. Chr. wieder erreichte, kurz, in einem ganz mo-
dern anmutenden technisch-wissenschaftlichen Apparat, der noch im rémischen Reich zwar nicht
weiterentwickelt, aber doch im Wesentlichen beherrscht wurde [...] Der Gewéhnung an eine ratio-
nale Gestaltung des dufieren Lebens entsprach das Bemiihen um eine ebenso rationale Bewiltigung
der sittlichen Probleme und die daraus zu erklirende Breitenwirkung der Philosophie«®’. Dieser
Philosophie ging es »nicht um fortschreitende Erforschung der Wahrheit, sondern um die allseitig
gesicherte Wissensgrundlage einer rationalen Ethik [...]J; durch solche sittlichen Lehren [ist sie] zur
bestimmenden Bildungsmacht des hellenistischen Zeitalters geworden«®®,

Die Philosophie verlangte eine zu hoherer Bildung fithrende Erziehung und ein stindi-
ges geistiges Exerzitium, um die Menschen fiir alle Lebenslagen zu wappnen®. Die auf
diese Weise erlangten Fertigkeiten galten als Tugenden, und von hierher erklart sich die
tiberragende Bedeutung, welche der griechischen Paideia in der antiken Welt zukam.
Peter Brown hat nun in Erinnerung gerufen, daff die Paideia auch einen entschei-
denden Beitrag zum Bestehen des Imperiums leistete. Zu vergegenwirtigen sei die Tat-
sache, »dafl die paideia als Vermittlerin zwischen den verschiedenen Segmenten der

64 Bernhard Jussen, Uber >Bischofsherrschaften: und die Prozeduren politisch-sozialer Umord-
nung in Gallien zwischen »Antike< und >Mittelalter, in: HZ 260, 1995, 673-718, 687.

65 Martin HEmNnzELMANN, Bischofsherrschaft in Gallien (Francia.B 5), Miinchen 1976, 22f.

66 Beat NAF, Senatorisches Standesbewufitsein in spitromischer Zeit (Paradosis 40), Freiburg/
Schweiz 1995, 1-11.

67 Albrecht DinLg, Griechische Literaturgeschichte. Von Homer bis zum Hellenismus, Miinchen
1991, 2641.

68 Ebd., 268.

69 Pierre Hapor, Philosophie als Lebensform. Geistige Ubungen in der Antike, Berlin 1991.
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herrschenden Schicht selbst diente. Sie verband die kaiserlichen Verwaltungsbeamten
und den Provinzadel in einem gemeinsamen Elitebewufitsein. Die spitromische Bildung
erzeugte eine bemerkenswerte kulturelle Homogenitit«”. Insbesondere schuf sie den
»gemeinsamen Code« fiir die Beamtenschaft, indem sie die notigen ethischen Qualititen
fur die Administration anerzog, »nimlich [..] Zuriickhaltung, Selbstdisziplin, be-
herrschtes Auftreten und harmonische Rede«”!. Weil gerade auch das spitantike Reich
des inneren Verbundes bedurfte und auf entsprechend ausgebildete Autorititspersonen
angewiesen war, wurden eben darum »Politik und paideia [...] im 4. und 5. Jahrhundert
so eifrig miteinander verkniipft«’2. Diese Bildung war zunichst aristokratisch nur inso-
fern, als fiir gew6hnlich allein die gebildeten Schichten sich eine solche leisten konnten.

Von diesem grofleren Kontext her ist auf das spatantike Bischofsamt zu schauen.
Nachdem sich seit dem 2. Jahrhundert der monarchische Episkopat durchgesetzt hatte,
fungierte der Bischof in seiner Di6zese als erster Glaubenslehrer, Liturge und Seelsorger,
dazu noch als Sachwalter des Kirchenvermogens. Das alles erforderte eme hohe religiose,
moralische und administrative Kompetenz”. Dennoch sollte das Amt nicht hoheitlich
gefuhrt werden, sondern immer als Dienst, weswegen auf jederlei Hoheitszeichen ver-
zichtet werden sollte. Als der Bischof Paulos des ostsyrischen Samosata (f nach 272) wie
ein offentlicher Hoheitstriger aufzutreten begann, sich nach Beamtenart anreden lief},
mit Gefolge auftrat und sogar einen Thron bestieg, kam es zum Eklat mit den Mitbi-
schofen™. Als dann die Bischofe seit Konstantin gewisse offentliche Rechte, so die
Schiedsgerichtsbarkeit der audientia episcopalis eingeriumt bekamen’, erhielt thr Amt
eine teilweise 6ffentliche Stellung. Nicht, daf} sie nach Beamtenmanier aufgetreten wi-
ren, vielmehr entwickelten sie ein eigenes Zeremoniell in der Liturgie. Bernhard Jussen
hat jungst auf diese Zusammenhinge aufmerksam gemacht™.

Das Bischofsamt erforderte nun auch dementsprechende Kandidaten, die darum be-
vorzugt aus der gehobenen Schicht gewahlt wurden: »Sie gehorten zu den lokalen Ho-
noratioren und bekannten sich stolz zu ihrer vornehmen Geburt und ihrer Bildung«”.
Man erinnere sich nur zweier berithmter Zeitgenossen des heiligen Martin, nimlich der
Bischofe Augustinus (1 430) und Ambrosius (1 397). Ersterer, wiewohl kein Aristokrat,
darf mit seiner Ausbildung zum Rhetor als klassischer Vertreter der antiken Bildung
gelten und avancierte als Bischof zum tiberlegenen Theologen des Westens”; letzterer,
abkiinftig aus einer hohen Beamtenfamilie, wurde von seinem Verwaltungsposten weg

70 Peter BRown, Macht und Rhetorik in der Spatantike. Der Weg zu einem »christlichen Imperi-
ume«, Miinchen 1995, 56.

71 Ebd., 60.

72 Ebd.

73 Arnold AnceENENDT, Das Frithmittelalter. Die abendlindische Christenheit von 400 bis 900,
Stuttgart u.a. “1995, 63f.

74 Hans Christoph BRENNECKE, Zum Prozefl gegen Paul von Samosata: Die Frage nach der Ver-
urteilung des Homoousios, in: Zeitschrift fiir neutestamentliche Wissenschaft 75, 1984, 270-290. —
Bernhard Jussen, Liturgie und Legitimation, oder: Wie die Gallo-Romanen das Rémische Reich
beendeten, in: Institutionen und Ereignis. Uber historische Praktiken und Vorstellungen gesell-
schaftlichen Ordnens, hg. v. Reinhard BLANKNER u. Bernhard Jussen (Verdffentlichungen des
Max-Planck-Instituts fiir Geschichte 138), Gottingen 1998, 87f.
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77 Brown, Macht und Rhetorik in der Spitantike (wie Anm. 70), 154.

78 Degs., Augustinus von Hippo, Frankfurt a.M. 1973. — F. vaN DER MEER, Augustinus der Seel-
sorger. Leben und Wirken eines Kirchenvaters, Koln 1951.
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zum Bischof gewihlt, beeinflufite tief die kaiserliche Politik und erwies sich doch auch
als Theologe”. So sehr diese Bischofe vom antiken Amtsgedanken herkamen — Ambro-
sius schrieb das erste »Pflichtenbuch« fiir Kleriker —, stirker noch nahmen sie den
christlichen Dienstgedanken in sich auf und tibten in diesem Sinne Askese®.

In der gallischen Entwicklung lag nun das Besondere darin, dafl die Bischofe hier re-
gelrechte Herrschaftsrechte erlangten®. Infolgedessen kam es dazu, »dafl die Moglich-
keiten, die das Bischofsamt zum Wobhle einer civitas bot, nur voll auszuschopfen ver-
mochte, wer sich auf das Ansehen vornehmer Vorfahren und betrichtliches Vermogen
stiitzen konnte, Bildung hatte und Erfahrung in 6ffentlicher Verwaltungstitigkeit besafs.
Es ist kein Wunder, daff die Bischofswiirde aus derartigem Blickwinkel wie der kronende
Abschlufl einer weltlichen Laufbahn im Staatsdienst erschien und eben darum auch an-
gestrebt wurde«®2. Die hagiographische Literatur iiber derartige Bischofe »ist geprigt
durch die Vereinigung von Elementen der biographischen Darstellung >6ffentlicher Per-
sonen< (Amtstrager) nach rémischer Tradition mit dem verbindlichen Gedankengut und
den Werten oder Tugenden (virtutes) der neuen, christlichen Staatsreligion«*. Die Fol-
ge war, »daf} das 4. Jahrhundert mit der Delegation vielfiltiger offentlicher Aufgaben an
die Kirchen eine unerhorte Aufwertung des Bischofsamtes [...] mit sich gebracht hat«*.
Ein bemerkenswertes Zeugnis fiir die neuen Anforderungen bietet eine Stellungnahme
des vom Rhetor zum Bischof berufenen Sidonius Apollinaris (1 480/90) iiber die Kandi-
daten einer Bischofswahl in Bourges®: Ein Monch konne nicht gewihlt werden, denn
dann hére man den Einwand, ein solcher kiimmere sich mehr um die Seelen der Men-
schen bei Gott als um deren Leib bei den irdischen Machthabern; ein zu Bescheidener —
so wird unter anderem zu bedenken gegeben — werde verachtlich angesehen, ein zu we-
nig Gebildeter verlacht, ein zu Einfiltiger als grobschlichtig verachtet; ein Kleriker
komme wegen der Eifersucht seiner Amtsgenossen nicht in Frage. Der zu empfehlende
Kandidat sei als bisheriger Reichsbeamter (comes) am besten geeignet, der Kirche zu
nutzen, »so dafl der Staat in ihm finden kann, was bewunderungswiirdig ist, und die
Kirche, was erfreulich ist«. Hinzu komme noch das hohe Ansehen seiner Vorfahren,
welche in Kirche und Administration hochste Amter innegehabt hitten, dazu auch die
Herkunft seiner Frau aus der Familie des bisherigen Bischofs und die gute Erziehung
seiner beiden Séhne. Sieht man bei dieser Wahlempfehlung genau hin, so zeigt sich, daf§
Sidonius den Akzent von der ethischen und religiosen Qualifikation verschiebt zur No-
bilitat: »Ganz verzichtete er darauf, etwa Askese nachzuriihmen. Statt dessen lobt er in
traditionell senatorischer Manier den Werdegang, die Ahnen und die angeheiratete
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Verwandtschaft«*. Und genau diese angeborenen Standesvorziige sollten mehr und
mehr den Ausschlag geben. Dabei mufite sich natiirlich die Frage stellen, ob die Aristo-
kratisierung christlich tolerabel sei und sich mit dem geforderten Dienstcharakter ver-
einbaren lasse. Wir werden sehen, dafl die Stofirichtung der Martinsvita sich unter ande-
rem genau hiergegen richtete.

6. Die religiose Revolution der Spitantike

In der Spitantike hat sich das Gottes- und Weltverstindnis so radikal verindert, dafl
Peter Brown von einer »religiosen Revolution« gesprochen hat¥’. Eric R. Dodds zufolge
ist sogar eine Veranderung des Gesamtrahmens festzustellen: »Die gesamte Kultur der
Heiden wie der Christen niherte sich einem Zustand, in dem Religion und Leben um-
fangsgleich werden sollten und in dem die Gottessuche ihre Schatten tiber alle anderen
menschlichen Titigkeiten werfen sollte<®. Oder um mit Jochen Martin zu sprechen:
»Das religiose Sprechen, die religiose Interpretation von Phianomenen dringte andere
Interpretationen in den Hintergrund«®. Schon frither hatte Henri-I. Marrou sogar Augu-
stinus einen »Gebildeten der Verfallszeit« genannt, denn seine Bildung sei »durch ihren
religiosen Charakter und durch ihr Anliegen, alle Auflerungen des geistigen Lebens vom
Glauben bestimmt sein zu lassen« geprigt; bezeichnend sei »das Vergessen des Griechi-
schen, das Schwinden der Mathematik und des naturwissenschaftlichen Geistes, die
Vorliebe fiir abenteuerliche Spekulation und mirabilia [..]<*. Das eigentliche >Leit-
motiv< dieser >religiosen Revolution< aber mochte Peter Brown im »Aufstieg des Heili-
gen«®! wiederfinden, im virtus-begabten Gottesmenschen; an ihm hitten sich die alles
tiberdeckenden religiosen Hoffnungen festgemacht.

Folglich ist es wortlich zu nehmen, wenn Sulpicius Severus tiber Martins »inneres
Leben und den tiglichen Lebenswandel« schreibt, dafl dessen »Seele immer gen Himmel
gerichtet« gewesen sei’’; denn vom Himmel kam die Virtus und darum der Aufblick
und das Gebet. Die mittels Gebet und Askese erlangte Virtus vermochte dann schlecht-
hin alles zu bewirken, weckte jedoch auch die Frage, was dann noch Bildung und
Amtsqualifikation sollten. Nur insofern zahlte eigenes Bemiihen, als es diese Gnade zu
verdienen galt, und darum das ununterbrochene Gebet und die harte Askese, Sobald
aber die Virtus erlangt war, ermdglichte sie schier alles und eriibrigte weiteres Eigenbe-
mithen. Als Martin einmal, auf einem Strohlager in einer Sakristei ruhend, merkte, dafl
seine Unterlage Feuer gefangen hatte und spontan einen Versuch zur Selbstrettung un-
ternahm, muflte er einsehen, daf} er.damit nur einer Teufelslist erlegen war; wirkliche
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»Endlich kehrte ihm die ruhige Uberlegung wieder; er erkannte, dafl er sein Heil nicht in der
Flucht, sondern nur bei Gott finden konne; er ergriff den Schild des gliubigen Gebets, iiberlief§
sich ganz dem Herrn und warf sich inmitten der Flammen zu Boden. Wunderbarerweise wichen
die Flammen zuriick, und Martinus oblag dem Gebet mitten im Flammenkreis unversehre«®.

Die Wunder in den Dialogen sind durchgehend von solcher Art. Zitiert sei nur noch ein
zweites Feuerwunder: Weil es »als wichtigste Regel gilt [...], nach dem Willen des Abtes
zu leben, nicht nach eigenem Gutdinken zu handeln«*, ist ein junger Monch bereit, auf
Geheifl seines Abtes ins Feuer zu springen: »Ohne Zogern warf er sich mitten in die
Flammen. Sofort wichen diese, besiegt durch solch kithnen Glauben, vor ihm zurtick«®”.

Dem Leser will Sulpicius Severus die Einsicht vermitteln, daf} ]eder wahre Gottes-
diener sich gen Himmel richten und sein Auferstes tun mufl, um Gott zu gefallen, da-
mit dieser seine Virtus verleiht, die dann alles weitere zu bewerkstelhgen vermag. Martin
braucht darum weder Vorsorge zur Feuerverhiitung noch besondere Geistesgegenwart,
um dem Feuer zu entkommen; notwendig ist allein das Erbitten der Gottesmacht, die,
wenn sie erlangt ist, alles bewirke, eben auch das Feuerloschen. Wir sehen hier, um
nochmals Henri-1. Marrou zu zitieren, »das Ende der klassischen Bildung«* und deren
Ersetzung durch Religiositat.

7. Bischofsamt und religiose Virtus

Den revolutioniren Umbruch im Menschen- und Tugendverstindnis méchte Sulpicius
Severus nicht nur an den Wundern Martins, sondern gerade auch an dessen Bischofsamt
verdeutlichen. Im Ergebnis hat er freilich ein kaum losbares Problem zutage gefordert;
denn die Figur des Gottesmenschen in das Bischofsamt hineinzutragen, muflte sich als
unmoglich erweisen. Was namlich Martins virtuelle Uberlegenhelt ausmachte, resul-
tierte ganz aus seiner Askese, nicht aber seiner Amtsweihe oder einer besonderen Amis-
gnade. Ja, schlimmer noch! Sulpicius weiff zu berichten, daff dem Heiligen »wihrend
seiner bischoflichen Amtsverwaltung keineswegs die gleiche Wunderkraft zu Gebot ge-
standen sei, iiber die er frither seiner Erinnerung nach verfiigen konnte«”. Die Amtsge-
schifte behinderten ihn sogar beim Gnadenerwerb, und so stellte sich die Frage, ob das
Amt nicht eigentlich aus religiosem Interesse zu meiden sei.

Schauen wir uns daraufhin des Sulpicius’ Einzelargumentation an. Die immer wieder
zitierte Passage aus dem zweiten Dialog liest sich unter dieser Primisse geradezu pro-
grammatisch: »Dort [im Anbau der Kirche] verweilte er [Martin] allein, wie er es ge-
wohnt war. Auf diese Weise machte er es sich moglich, auch im Gotteshaus allein zu
sein, wihrend er den Klerikern Freiheit liefl. Diese saflen in einem anderen Raume bei-
sammen, empfingen dort Besuche oder schlichteten Streitsachen; Martinus indes blieb in
seiner Einsamkeit bis zur Stunde, da der tbliche Gottesdienst fiir das Volk gehalten
werden mufite. Ich mochte hierber nicht Gibergehen, dafl er in der Sakristei sich niemals
des Bischofsstuhles zum Sitzen bediente«®®. Gewif, man kann und mufl - jedenfalls
nach neutestamentlichen Mafistiben — den Verzicht auf den Thron loben. Aber dieser
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Verzicht bedeutete doch auch: Martin tiberliefl dem Klerus die anfallenden Geschifte,
um selber zuriickgezogen beten zu konnen und auf diese Weise — wie wir es nun schon
oft genug gehort haben — die alles bewirkende Virtus zu erlangen. Infolgedessen
brauchte Martin keine Rechtskenntnis, um den Anforderungen der bischoflichen
Schiedsgerichtsbarkeit, der andientia episcopalis, gewachsen zu sein, kein Theologiestu-
dium, um predigen zu kénnen, kein tigliches Trainingspensum, um ethisch vollkommen
zu sein. Seine Virtus verhieR ihm Uberlegenheit”. Mit ihr erweckte Martin Tote!®, ent-
larvte ein Mirtyrergrab als das eines Verbrechers!'®!, zerstorte heidnische Tempel'02 lief§
auf ihn eindringende Bauern erstarren'®, heilte Kranke!®, trieb Damonen aus'®, rei-
nigte mittels Kufl einen Aussitzigen'%, erlangte vor dem Kaiser sein Recht'?. Fiir all das
erflof die Kraft immer wieder aus der gottverlichenen Virtus, die Martin sich erbetet
hatte und auf die er fest vertraute.

Kein Wunder, daff Martin gerade bei seinen Amtskollegen Anstofl erregte, weil er
bewufit ein Gegenbild abgeben wollte, jedenfalls ist seine Vita ganz darauthin konzi-
piert, dafl sie »wie ein Gegenentwurf zu diesem Bischofstyp des cursus honorum« er-
scheint!®, Es mufite trotz aller Bescheidenheit provozieren, dal Martin niemals den Bi-
schofsthron benutzte, sondern »auf einem ganz gewéhnlichen Stuhle [safl], so wie ihn
das Gesinde beniitzt«'®. Denn bei aller Demut verweigerte er sich der so lastigen
»Beamtentitigkeit«. Lieber iibte er Monchsaskese, die alle Ehre verschmihte, aber auch
auf Bildung verzichtete und sogar eine Leib- und Hygieneverachtung einschlof. Eben
deswegen meldete sich schon bei der Bischofsberufung Befremden, bezeichnenderweise
von Vertretern der »gebildeten« Lebensweise: »Doch einige Laien und besonders meh-
rere Bischofe [...] widersetzten sich gewissenlos. Sie sagten, Martinus sei eine verichtli-
che Personlichkeit, der bischoflichen Wiirde sei nicht wert ein Mann von so unansehnli-
chem Auflern, mit so armseligen Kleidern und ungepflegtem Haar«''®. Diese Kritik
rithrte evident daher, daf} die Mitbischofe fiir einen neuen Amtskollegen auf Bildung,
Studium und Selbstdisziplin achteten und auch politisches Handeln miteingeschlossen
sahen.

Im Schlufikapitel erhebt Sulpicius Severus diesen Zusammenstof§ ins Paradigmati-
sche: Martins Seelenverfassung war »immer auf Himmlisches gerichtet [...] Seine kluge
Beharrlichkeit in Abbruch und Fasten zu beschreiben, seine Meisterschaft im Wachen
und Beten, den Eifer, womit er die Nichte wie den Tag verbrachte, dem Dienste Gottes
auch nicht einen Augenblick entzog, den er dem Miifliggang oder der Schlichtung von
Streitsachen geweiht hatte, den Eifer, womit er sich nur soviel Speise und Trank ver-
gonnte, als die Natur unbedingt erforderte — [...] so grofl ist alles an Martinus, daf es
sich nicht in Worte fassen lifit. Keine Stunde, kein Augenblick verstrich, wo er nicht
dem Gebete obgelegen oder mit Lesung sich beschiftigt hitte. Doch wenn er auch las

99 NAF, Senatorisches Standesbewufitsein (wie Anm. 66), 871.

100 Sulpicius Severus, Vita Martini 7f. (wie Anm. 49), 266-271.

101 Ebd., 11, 276f.

102 Ebd., 13, 280-283.

103 Ebd., 15, 284-287.

104 Ebd., 16, 286-289.

105 Ebd.,17,288-291.

106 Ebd., 18, 290-293.

107 BROWN Aufstieg und Funktion des Heiligen (wie Anm. 20), 21-47.
108 JussEn, Uber >Bischofsherrschaften< (wie Anm. 64), 701

109 Sulpicius Severus, Dialogi 11,1,3 (wie Anm. 53), 180"; Ub. BiHLMEYER (wie Anm. 50), 103.
110 Ders., Vita Martini 9,3 (wie Anm. 49), 270-272; Ub. ebd 301.
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oder sonst mit einer Arbeit beschiftigt war, liefl sein Geist nie vom Gebete ab [...]J«!!.
Und direkt gegen seine Opposition gerichtet: »Haufig weinte er auch tiber die Siinden
seiner offenkundigen Widersacher, die ihn, den weltentriickten, stillen Mann, mit gifti-
ger Schlangenzunge verwundeten. Wir haben in der Tat manche kennengelernt, die mit
scheelem Auge sein Tugendleben betrachteten, die an ithm haflten, was sie an sich ver-
mifiten und nicht nachzuahmen vermochten. Ja, es ist traurig und beklagenswert: man
nannte als seine Gegner — es waren deren freilich nur wenige - allgemein fast nur Bi-
schofe«!1?, Martin lebte eben, wie es im ersten Dialog beklagt wird, »mitten im Weltge-
dringe und im Umgange mit den Menschen, unter zwiespiltigen Klerikern und fanati-
schen Bischofen«!™®. Deswegen aber schuf er sich seine eigene »Inselwelt« in Sakristei
und Kloster.

8. Ausblick

Im Ausblick auf die weitere Geschichte ist festzustellen, daff »das Bischofsmodell des
Sulpicius Severus historisch verloren« hat''*. Verloren hat es zunichst schon wegen des
dogmatischen Einspruchs von Augustinus. Er argumentierte mit dem durchgreifenden
Heilswillen Gottes, der den kirchlichen Amtstriger nur als Werkzeug benutze, nur als
Kanal fiir die den Glaubigen zuflieende Gnade; nicht aber miisse sich die Gnade erst
im Sakramentenspender wie in einem Gefafl ansammeln, um dann zu den Gliubigen zu
gelangen. Das augustinische Modell errang verbindlichen Charakter, und wo immer
dogmatisch argumentiert wurde, wurde es als Kirchenlehre proklamiert'’>. Gleichwohl
behielt die Vorstellung vom verdienstvollen Priester durchs ganze Mittelalter Plausibi-
litdt''%, muflte es doch zu widersinnig erscheinen, daff ein evident siindiger Amtstriger
dennoch die Gnade zu vermitteln vermochte. Und weiter noch: Verloren hat das marti-
nische Bischofsmodell eigentlich und vor allem dadurch, daff die in Gallien mit dem Bi-
schofsamt verbundene Stadtherrschaft sich als »besonders stabile politisch-soziale Ord-
nungsform« durchhielt!” und - so in der Forschung allgemein — den merowingisch-
karolingischen wie noch den ottonisch-salischen Reichsbischof prijudizierte!'®, Insofern
hat das martinische Modell tatsichlich historisch verloren. Und dennoch ist es nicht oh-
ne Nachwirkungen geblieben, ja, hat in historischen Schliisselsituationen sogar bestim-
mend nachgewirkt. Zu nennen sind vor allem die Bischéfe der von Rom aus bekehrten
Angelsachsen; diese lebten fiir gewdhnlich klosterlich und gewihrleisteten dennoch eine
regelgerechte Amtsfihrung. Der Angelsachse Bonifatius, selbst Ménch und mit seinem
Klerus quasi-monastisch lebend, hat in der frinkischen Kirche das kanonische Bischofs-
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amt wiederhergestellt und damit die Grundlage fir die mittelalterliche Episkopalverfas-
sung geschaffen!"”.

119 ANGENENDT, Das Frithmittelalter (wie Anm. 73), 272-283.



