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MICHAEL HOCHSCHILD

Rendezvous mit Gott

Eine soziale Topografie des Klosters von heute

Zu den iiberraschenden Phinomenen der religiosen Landschaft heute gehort das neu
erwachte Interesse am Kloster. Kloster sind wieder in — sei es aus kulturellen, wirtschaft-
lichen oder spirituellen Griinden. Doch was steckt hinter diesem Trend? Eine modi-
sche Welle? Unverbindliche Innerlichkeit? Oder ein neues Paradigma von Religiositit?
DDr. Michael Hochschild, Professor fiir Zeitdiagnostik in Paris und gefragter Referent
sowie Autor zu religionssoziologischen Themen, rollt in seinem Beitrag bildhaft-inspirativ
und zugleich analytisch anspruchsvoll die Hintergriinde fiir das Interesse am kon-

templativen Mehrwert des Christentums auf. (Redaktion)

Die Welt ist kein Kloster.' Dass es aber
im Kloster von heute mitunter weltlich
zugeht, dass zum Beispiel (Aus-)Bil-
dung und (Gast-)Wirtschaft betrieben
werden, dass das Zusammenleben
auch diesseits geistlicher Lebensord-
nungen vom Gruppenverhalten unter-
einander entscheidend abhangt, ist we-
der vollig neu noch angesichts der
personellen wie wirtschaftlichen Uber-
lebensfragen des jeweiligen Klosters
unproblematischer als frither. Neu ist
nicht, dass die Welt kein Kloster ist,
aber die Klosterwelt erneuert sich heu-
te — von innen und durch aufien. Des-
halb muss man die soziale Topografie
des Klosters aktualisieren und dabei
darauf achten, dass die neue Karte
auch neue Wegeskizzen enthilt, vor al-
lem ihre Legende dazu passt. In diesem
Sinne entsteht das Kartenmaterial auf

der Grundlage einer fiirs Kloster eher
ungewohnlichen Unterscheidung zwi-
schen der Evidenz des Expliziten und
der Evidenz des Impliziten,* des aus-
driicklich Religiésen und des dement-
sprechend beildufigen. Weil heute bei-
des offen zu Tage tritt, sich sozusagen
die Klostertouristen weder vor den
Exerzitiengruppen verstecken miissen
noch hinter ihnen verbergen lassen, ist
von Evidenz die Rede.

1. Die verdnderte religiose Weltkarte:
vom apostolischen zum kontempla-
tiven Mehrwert des Christentums

Neu ist heute nicht nur die Religions-
landschaft unterschiedlichster, aber na-
he beieinander liegender Anbaugebiete
religioser Sinnangebote, sondern das
fundamentale Erleben dieser Raum-

Heutzutage eine beinahe banale Erkenntnis, die je nach Akzent mehr fiir das eine oder mehr fiir das
andere spricht. Ausreichende Distanz zu diesem fragwiirdigen Allgemeinplatz gewinnt man erst,
indem man bei dieser Beobachtung nicht stehenbleibt, sondern von ihr ausgeht und beides im Blick
behélt. Man kann sich mit dieser aktuellen Forderung, angemessen zu beobachten, sogar auf histori-
sche Vorlaufer berufen. Th. Fontane, Der Stechlin, Stuttgart 1898, 586: ,, Aber unser Kloster ist nicht so
aus der Welt, dass wir nicht auch Bescheid wiiSten.”

Diese Unterscheidung entstammt der zeitdiagnostischen Feder von P. Virilio, Der negative Horizont,
Frankfurt/M. 1995, 15f, und geht schon dort iiber die eingeschliffenen Sehen-und-Versteck-Spiele
vermeintlicher Aufklarung hinaus.
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aufteilung in der Welt — und nicht ab-
getrennt davon.’ Neu ist, welchen An-
lauf der Unterschied von Welt und
Kloster nimmt und wie er sich anschlie-
Bend auswirkt. Er entsteht im Zuge
eines verdnderten (Wahrnehmungs-)
Schemas von Welt und Religion und
wirkt von dort aus in die Welt des Klos-
ters, vor allem des christlichen. Wenn
Welt nicht mehr (als Ganze) in der Reli-
gion vorkommt,* sondern Religion sich
unter den heutigen Bedingungen an-
haltender Sékularisierung in der Welt
ereignet, dann erkldrt das en passant,
warum kontemplative Orden und Klos-
ter heute eher Zulauf verzeichnen und
apostolische stirker in die Krise gera-
ten. Denn dann bedarf es in dieser Welt
keiner qualifizierten religiosen Praxis,
weil das ohnehin religiéser Normalfall
ist. Entweder ist man religios, dann
praktiziert man seine Religiositét auto-
matisch in der Welt — oder man ist es
nicht, dann bedarf es auch keiner ge-
steigerten Qualifikation. An die Stelle
des apostolischen Mehrwertes christli-
cher Religion tritt der kontemplative:
Ich suche mir meine Welt (meinen
Orden, mein Kloster auf Dauer oder
Zeit oder nur zum anspruchsvollen
Kurzbesuch), in welcher Religion vor-
kommt, und iiberblende den Rest. Kon-
templation gerét zur religidsen Nische
von Weltrang. Die einstweiligen Folgen
sind paradox: Apostolische Orden be-
sinnen sich auf ihr spirituelles Erbe,
kontemplative Orden unterhalten Gas-
tehduser und verzeichnen diesbeziig-

lich ein reges Interesse an sdmtlichen
Fragen zur modernen Lebensfiihrung.
In der Welt des Klosters von heute
kommt es — sozusagen von auflen, also
gesellschaftsbedingt — zur Neuauflage
von ,ora et labora”, jedoch unabhéngig
von dieser traditionsreichen Ordensre-
gel und auch auflerhalb ihres ange-
stammten benediktinischen Wirkkrei-
ses. Interessant ist, dass man heute
nicht das eine tun und das andere un-
terlassen kann, dass die religiése Off-
nung nach auflen eine Identitatsverge-
wisserung nach innen voraussetzt und
ohne spirituelles Zentrum religioser
Virtuosen keine soziale Peripherie ent-
steht, mit der man vielleicht zusammen
betet, auf jeden Fall aber sich fiir sie 6ff-
net und zur weltlichen Mehrarbeit im
Zeichen des geistlichen Mehrwertes
bereit ist.

So entsteht mit dem Kloster von heute
die Offnung eines einstmals geschlos-
senen Raumes, der nun zur ,Weltan-
verwandlung”®, genauer gesagt: zur
nicht-irreversiblen Interpretation von
Welt und damit zur zeitabhédngigen
Perspektivverdnderung taugt. In dieser
Weise wird er zunehmend genutzt, sei
es voriibergehend oder dauerhaft, sei
es explizit in der ,Neigung zum Un-
endlichen” (Kap. 3.1) oder sei es impli-
zit in Form eines sanften Religionstou-
rismus (Kap. 3.2). Im Kloster von heute
verlaufen mehrere Spuren nebeneinan-
der und kreuzen sich bisweilen. Des-
wegen lohnt es sich, zunéchst die Spur
der Spur moglichst breit aufzunehmen,

* Grundlegend J.-P. Bastien, K. Champion, K. Rousselet, (Hg.), La globalisation des religieux, Paris 2001.
Beziiglich des verénderten Erlebens von Religion innerhalb der Welt geht es also um etwas Grund-
legendes und nicht um die Frage, welchen Stellenwert nunmehr das Kloster in der sogenannten
Erlebnisgesellschaft einnimmt. Es wire uninteressant, wenn man wiisste, zu welchem &sthetischen
Rabatt die eine oder andere Ordensgemeinschaft bereit wire, um ihr Uberleben zu sichern. So kénnte
man sich nur dariiber informieren, wie und wie lange (noch) diese Selbstentfremdung als reli-
giose Lebensliige funktioniert. Man wiirde das schwache Ereignis Religion auch dort in den Blick
nehmen, wo das Kloster heute als starkes Ereignis gefragt ist, als eigensinniges Erleben der aufer-

alltéglichen Art.

* Symptomatisch dafiir D. Hervieu-Léger, Catholicisme. La fin d'un monde, Paris 2003.
* Eine begriffliche Leihgabe der Lyrik von F. Mayricker, Mein Arbeitstirol, Frankfurt/M. 2003.
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um von dort die Offnung der Sinnho-
rizonte ins Auge zu fassen, die das
Kloster alten wie neuen Sinnsuchern
bietet.

Weil sich fiir sie sozusagen der Him-
mel auf unterschiedliche Weise auf-
tut, werden Verabredungen mit Gott
zwar wahrscheinlicher, aber zumindest
zum Teil wahrscheinlich auch unkon-
ventioneller, insgesamt gesehen: per-
sonlicher, interessanter — kurzum: an-
spruchsvoller als an herkémmlichen
Orten des christlichen Gemeindelebens,
wo man wechselseitig weifs, was man
voneinander erwartet: wenig. Im Klos-
ter von heute muss man daher beim
Rendezvous mit Gott immer auch mit
einem blind date rechnen. Das fiihrt
automatisch zu diesbeziiglich gestei-
gerter Aufmerksamkeit, bei dem, der
sich verabredet, aber auch bei dem, der
ihn (als Theoretiker zum Beispiel durch
die Brille seiner Kirchensoziologie wie
in diesem Fall) beobachtet, um zu se-
hen, wie man sehen muss, wenn man
es dort tut. Was daraus wird, entschei-
det sich wie immer beim Rendezvous
erst im Anschluss: dann, wenn sich
beim Betreffenden Religion als Passion
ereignet, statt fiir ihn zur Mission zu
geraten. Diese Folgen des Rendezvous
werden hier jedoch noch nicht fokus-
siert. Der Blick richtet sich auf dessen
Entstehungszusammenhang.

2. Der Accessoiremaximalismus:
eine kleine Phanomenologie des
Seelenstaus

Das Wort Kloster und seine Entspre-
chungen im Latein und in den jeweili-
gen Volkssprachen wurde im ganzen
Mittelalter und wird vielfach auch in

der Gegenwart sehr unscharf ange-
wandt. Gemeint sein kann ein kloster-
licher Gebdudekomplex, ein Kirchen-
bau, aber auch eine klésterliche Ge-
meinschaft; kurzum: Architektur (be-
ziehungsweise Kunst), Religion oder
Geselligkeit (beziehungsweise deren
Askese). Der Terminus garantiert eine
Mehrdeutigkeit in der Sache, die der
Vieldeutigkeit seiner heutigen Reso-
nanz entgegenkommt. Ins Kloster zu
gehen, ist nicht mehr zwingend gleich-
bedeutend mit dem rigorosen Auszug
aus der Welt,¢ seine Besucher schitzen
es zum Beispiel nicht nur aus streng
religiosen Motiven, sondern auch aus
kiinstlerisch-architektonischen und -
nicht zuletzt wegen seiner familidren
Atmosphére der jeweiligen Gemein-
schaft — aus sozialen Motiven.

Wen was in welches Kloster wie lange
fiihrt, kann hochst unterschiedlich sein,
ohne unmittelbar im Miteinander vor
Ort problematisch zu werden. Dafiir
sorgt die in Stein und Schrift verfasste
Ordnung des Klosters, das nach einem
Modell konzentrischer Kreise zugleich
ausreichend Néhe und Distanz im
Umgang miteinander schafft. Unstrit-
tig ist sein Rang als geistliches Zent-
rum fiir religiés Musikalische, deren
hohe Représentanten als Monche oder
Nonnen im Zentrum des Klosters nach
eigenen Regeln leben, und denen, die
sich bei entsprechenden Gelegenheiten
dazu gesellen wollen, die Mdglichkeit
geben, ohne denen, die anderes im
Sinn haben, dieselben Regeln aufzuer-
legen. Je nachdem, wer was im Kloster
sucht, findet in der vorgegebenen Ord-
nung einen Orientierungsrahmen, der
von der Tisch- tiber die Gebets- bis
zur Lebensgemeinschaft reicht und der

¢ Insofern kann sich eine aktuelle Religionskritik zumindest im Blick auf das Kloster nicht mehr auf
K. Marx, Die heilige Familie oder Kritik der kritischen Kritik, Frankfurt/M. 1845, 364 berufen, wo
dieser mit Beispielen und in Bezug auf Goethe deutlich machte, dass ins Kloster zu gehen nur bedeu-

tete, der Welt abzusterben.
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jeweiligen persénlichen Entscheidung
und Gestaltung obliegt. So kommt es
zur unterschiedlichen symbolischen
Aufladung des Klosters.

Was fiir den einen Nebensache ist (et-
wa die Kunst, die Stille oder der Nah-
kontakt mit den jeweiligen Ordensan-
gehorigen), gehort fiir den anderen zur
Hauptsache. Der unterschiedliche Zu-
gang bestimmt unterschiedliche Wer-
tigkeiten — und umgekehrt. Auf einen
Begriff gebracht: es herrscht Accessoi-
remaximalismus. Und zwar nebenein-
ander wie untereinander. Im jeweiligen
Kloster-Accessoire, der fiir den Betref-
fenden schonsten Nebensache dieser
Welt, steckt sein acces, der personliche
Zugang zum Kloster als Erinnerungs-
ort seiner selbst.” In diesem Sinne sucht
zum Beispiel der kiinstlerisch Interes-
sierte nach der Befriedung seines
dsthetischen Gemiits und der religios
Motivierte nach intensiver Begegnung
mit dem Géttlichen. So gesehen ist das
Kloster mehr als ein kiinstlerischer
Erinnerungsort fiir die einen und ein
religioses Geddchtniszentrum fiir die
anderen (oder Familienersatz fiir drit-
te), selbst wenn es das immer auch
schon ist. Es ist ein Ort der Begegnung
mit sich selbst und will heute auch zu-
nehmend so verstanden werden.

Dass solche Orte der unpratentidsen
und soliden Selbsterfahrung genauso
rar wie nétig sind, erklért die Riickkehr
des Verdrangten: der 6ffentlichen Wahr-
nehmung des Klosters, ja seiner wie-
derentdeckten Faszinationskraft. Denn

dass man dem Kloster kiinstlerisch
interessiert begegnen kann, erklart ja
noch nicht hinreichend, wie man iiber-
haupt darauf aufmerksam wird. Kunst-
theoretisch ambitionierte Klosterfiihrer
gab es auch in der vorangegangenen
Zeit, in der man seine asthetischen An-
spriiche andersartig befriedigte, zum
Beispiel aus Burgund nach Paris fuhr,
um sich im ,Musé Cluny” seine heimat-
liche Sakralkunst anzuschauen. Weil
daraus mittlerweile Sinnanspriiche ge-
worden sind,® ist das Kloster sozusagen
von doppeltem Interesse. Man kann
sich dann auf diskrete Weise mit sich
beschéftigen, ohne es sich (oder an-
deren) eingestehen zu miissen und erst
recht ohne wie {tblich dabei unter
Druck zu geraten, fiir Selbsterkenntnis-
se zundchst zu sorgen und sie dann
entsprechend der eigenen Formatie-
rungsgewohnheiten verwerten zu miis-
sen. Die beildufige Selbstbegegnung
entlastet von solchen Problemen her-
kémmlichen — und das heifst nicht
zuféllig: alltaglichen — Selbstentwurfs
und macht zum Beispiel Kunst auf
aufleralltigliche Art zum hochpersonli-
chen Ereignis.

Die ganze Psychologie der (Wieder-)
Annéherung an das Kloster folgt einer
verborgenen Logik der ,unsichtbaren
Sammlung”®, der man mittels einer
kleinen Phanomenologie des alltagli-
chen Steckenbleibens ndherkommen
kann. Denn das dazugehérige Phéno-
men betrifft die alltdglichen Staumel-
dungen eines verzweckten Daseins

7 Eine Spur fir diese Thematisierung findet sich bei H.-D. Heimann, Brandenburgische Zisterzienser-
kloster als ,Erinnerungsorte” heute: Bemerkungen und Perspektiven zum Umgang mit nicht nur
mittelalterlicher Kloster-, Ordens- und Kirchengeschichte, in: Das geistliche Erbe (2003) 109-126.

® In seiner im Stile der negativen Theologie gehaltenen Sakramententheologie weist H.-J. Hohn,
spiiren. Die 4sthetische Kraft der Sakramente, Wiirzburg 2002, 29—42 auf diesen wiedergewonnenen

Sinnzusammenhang deutlich hin.

° Nicht im Sinne des Themas der Leidenschaft eines blinden Kunstliebhabers fiir seine inexistente Bil-
dersammlung, sondern seiner Psychologie der eindriicklichen Selbsterfahrung des mit der Samm-
lung und ihrem Sammler konfrontierten Gastes von St. Zweig, Die unsichtbare Sammlung, Leipzig

1977.
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und lautet folgendermafen: Man steckt
mit anderen im Seelenstau, bemerkt
es tagein, tagaus an den unvermeidli-
chen Rollenkonflikten enerviert und
versucht seither vergeblich, erfolgreich
die Spur zu wechseln.”

Die entscheidende Frage lautet des-
halb: Wohin ausweichen? Jeder weif3,
dass im Alltagsstau Entlastungsstrafien
nicht halten, was sie von ihrem Namen
her versprechen, weil sich alle das Glei-
che davon erwarten und man sich un-
versehens auf neuen Straflen mit den
alten Problemen konfrontiert sieht, sich
namlich mit seiner neu gewahlten Teil-
identitdt nur ein weiterer Schauplatz
des Rollenkonflikts eroffnet! Wohin
immer man gerade ausweicht, bildet
der Stau unvermittelt einen neuen
Zwangsstillstand aus und schliefst mich
ein. Raserei und Stau sind die beiden
gewohnlichen Aggregatzustinde der
mobilen Gesellschaft und ihrer Mitglie-
der. Der Stauerfahrene weif$ insofern,
dass sein Alltagsschicksal kein Ergeb-
nis von psychosozialer Ubermotorisie-
rung oder besonders dichtem Verkehrs-
aufkommen ist. Im Gegenteil: Es wird
vor allem durch unvermeidliche Bauar-
beiten (an den sogenannten Lebenwen-
den und Untiefen der Existenz) aus-
gelost. Und er weif$ auch, was passiert,
sobald er in einem Stau steckt. Im ers-

ten Augenblick der erzwungenen Ruhe
verlagert sich die Bewegung nach in-
nen — leider nur nicht weit genug; man
probt den Spurwechsel und wird ange-
sichts der Aussichtslosigkeit des Unter-
nehmens und des beibehaltenen Fahrt-
zieles und Termindrucks zunehmend
nervés. So hechelt man von einem
(kiinstlerischen, gesellschaftlichen, mit-
unter sogar religids-kirchlichen) Event
zum néchsten und entspannt sich erst,
wenn man im zweiten Augenblick die
Alternative fiir sich entdeckt: die auf-
gezwungene Ruhe als neues Lebensge-
fithl zu kultivieren und an einem dafiir
besonders verheiffungsvollen Ort, bei-
spielsweise einem Kloster, mit allen
Sinnen seine Lebenskunst zu kultivie-
ren oder mindestens Existenzzeichen
dafiir einzusammeln.”

Statt die Spur und damit nur die Rolle
zu wechseln, fithrt das dazu, dass man
vom Alltag ins Auferalltdgliche aus-
schert, die Spur verldsst, um in der
Regel zu einem spéteren Zeitpunkt
seine Reise fortzusetzen und geschickt
wiedereinzufddeln. So verwundert es
nicht, dass die religiésen Virtuosen des
Klosters mithin zu Stauberatern wer-
den und fiir diese Falle auf das spiritu-
elle Gedédchtnis und das robuste Weis-
heitswissen ihrer angestammten (Or-
dens-)Tradition zuriickgreifen, ja sogar

" Im Ereignis eines Geburtstages verpackt I. Bachmann, Das dreiligste Jahr, in: Dies., Samtliche Erzéh-
lungen, Miinchen 2003, 98 einen diesbeziiglich schonungslosen Staubericht: ,Man geht, sowie man
eine zeitlang an einem Ort ist, in zu vielen Gestalten, Gertichtgestalten, um und hat immer weniger
Recht, sich auf sich selbst zu berufen. Darum méchte er sich [das Geburtstagskind; Anm.d.V], von
nun an und fiir immer, in seiner wirklichen Gestalt zeigen. Hier, wo er seit langem sefShaft ist, kann
er nicht damit beginnen, aber dort wird er es tun, wo er frei sein wird.”

" Eine unvermeidliche Problemanzeige: Von Seele zu reden ist heute wissenschaftlich ungebréauchlich,

allenfalls historisch, vielleicht noch theologisch zuléssig. An ihre Stelle ist nicht zufillig ein Differen-

zierungsvokabular von Geist, Korper, Rolle, etc. getreten. Seitdem die moderne Bewusstseinsindu-
strie die dementsprechende Kontrolle iiber die inneren Erfahrungsrdume ausiibt, sind nicht nur die

Trdume heimatlos (weil zum Selbsterforschungsgegenstand) geworden, sondern auch die Zer-

stiickelungsfantasien des Ich und seines Erlebens erschreckend vorangekommen.

Es geht freilich auch anders. G. Keller, Die Leute von Seldwyla, Stuttgart 1874, 864 kannte drei Vari-

anten, um ,sich aus dem Staub des gemeinen Lebens zu erheben”: ins Kloster oder zu den Freimau-

rern zu gehen oder in einen sonstigen Verein einzutreten. Heute versucht sich die Freizeitgesell-
schaft ohne Unterlass an diesbeziiglichen Ablenkungsmanévern von sich selbst und organisiert
dabei doch nur sich selbst.

S
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mehr oder weniger ausdriicklich da-
rum gebeten werden.” Weil das glei-
chermafen fiir die besonders religiésen
wie weniger religiosen Neigungsgrup-
pen in der Peripherie des Klosters gilt,
offnen sich die Sinnhorizonte fiir die
Unterschiedlichen auf unterschiedliche
Weise an unterschiedlichen Stellen,
letztlich jedoch mit gleichem Ergebnis:
der Himmel tut sich ihnen auf. Genau-
er gesagt: die Himmel."

3. ,,Die Himmel”

3.1 Von der Neigung zum Unendlichen:
die Evidenz des Expliziten

Um im Kloster anzukommen, muss
man nicht in die Kirche gehen — weder
baulich noch sprichwoértlich gesehen.
Was auch immer das Kloster fiir den
einen wie den anderen bedeutet, es ist
nicht identisch mit der Kirche, ohne
Nicht-Kirche zu sein. Das Kloster ist
keine Kirche und richtet sich erst recht
nicht nach Mafigabe des Gemeindele-
bens einer Pfarrei aus. Es ist anders,
ohne vollig fremd zu werden. Darauf
kommt es bei den religiosen Neigungs-
gruppen an.

Als geistliches Zentrum ist sein religic-
ser Grundton freilich nicht zu {iber-
héren. Aber die Tonlage ist von Kloster
zu Kloster, allgemeiner gesprochen: von
Orden zu Orden verschieden. Das gibt
ihm (und der christlichen Botschaft)

Profil und fiihrt natiirlich zu unter-
schiedlichen Resonanzen. Wer zum Bei-
spiel heute als religios Musikalischer
fiir benediktinische Tonlagen empfang-
lich ist, stellt selten zugleich eine kar-
melitische Resonanzfahigkeit bei sich
fest — und umgekehrt. Um ein Kloster
religiés besonders Musikalischer he-
rum entstehen Neigungsgruppen be-
stimmter Tonlagen. Sie sind in der Lage
und willens, auf jener Wellenlinge zu
empfangen, auf der dort gesendet
wird. Dieser Sachverhalt markiert in
mehrfacher Hinsicht den Unterschied
zwischen klosterlichem und kirchli-
chem, genauer: pfarrlichem Gemeinde-
leben. Hier gibt es Sender und Empfan-
ger, in der Regel zwar nur auf einer
Frequenz, aber dafiir im Weltformat
(einer Ordensgemeinschaft und ihrer
oftmals von weither angereisten Sym-
pathisanten). Dort gibt es Weltempfan-
ger mit andauerndem Sendersuchlauf;*
will sagen: wie eine Gemeinde auf ei-
ner Breitbandfrequenz zu senden, ga-
rantiert keinen besseren Empfang, ja
nicht einmal eine grofSere Empféanger-
reichweite. Empfangsstérungen neh-
men auch nicht dadurch ab, dass man -
um im Bild zu bleiben — das Trégersig-
nal zeitlich befristet, also die Sende-
zeit festlegt und begrenzt. In Frank-
reich deutet sich beispielsweise seit ei-
niger Zeit eine massive Umverteilung
zwischen neuen und alten Sinnsuchern

 Exemplarisch siehe L. Fijen, Wie werde ich gliicklich? Lebensweisheit aus dem Kloster, Freiburg

2003.

“ Die Semantik des Himmels signalisiert an dieser Stelle mehr als eine poetische Steillage. Nach
Ch. Baudelaire, Les paradis artificiels, Paris 1961, 108 ist der Himmel der Ort aller Verwandlung; das
heift auch jener der Offnung der Sinnhorizonte wahrnehmbaren Weltanverwandlung. In seiner reli-
giosen Bedeutung vom Himmel in der Mehrzahl zu sprechen, ist im romanischen Sprachgebrauch
iiblich und im Hinblick auf die Erwartungshaltungen der verschiedenen Sinnsucher sogar realis-
tisch. Dazu J. Pausch, Such dir deinen Himmel: Auszeit im Kloster, Miinchen 2003; fiir einen entspre-
chenden (am Plural orientierten) semantischen Wechsel in der Kirchensoziologie pladiert schon frith
F. Heer, Christsein ist kein Hobby, Freiburg 1959, 124ff.

Auffallig ist, dass sich das bekannte Problem der pastoral versorgten, aber damit unzufriedenen
Gemeinden im Kloster nicht wiederholt, obwohl zwischen Empfanger und Sender deutlich unter-
schieden wird. Liegt das etwa daran, dass eine Selbstinitiation (des Empfangers) in die entsprechen-
den Strukturen des Senders ein neues Gleichgewicht der jeweiligen Verantwortungsbereiche und
-anspriiche schafft? Und wie séhe eine Selbstinitiation bei den Gemeinden dann aus?

-3
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auch insofern an, dass der Anteil der
sonntaglich praktizierenden Christen
ab- und der Anteil mehrtédgiger, aber
unregelmafiiger Aufenthalte neuer Pil-
gerbewegungen um Orte wie Citeaux
zunimmt.

Die Sendeleistung eines Klosters rich-
tet sich zwar nicht nach dem Empfan-
ger, aber sie kommt ihm entgegen, weil
er sicher sein kann, dass, sobald er
auf Empfang geht, gesendet wird —
und sei es auch nur in der Form be-
redten Schweigens (anstelle des hilflo-
sen Schweigens vor leeren Kirchenban-
ken). Fiir die religios musikalischen
Neigungsgruppen wird das Stunden-
gebet der Klostergemeinschaft insofern
nicht nur als hochwillkommene Berei-
cherung ihrer gesteigerten Sinn- und
Heilsanspriiche wahrgenommen, nach
denen sie (in Form und Zeit) im pfarr-
lichen Gemeindeleben oft vergeblich
suchen, sondern es ist fiir sie auch ein
Mittel zur Synchronisierung zweier
unterschiedlicher Rhythmen: des eige-
nen und des klosterlichen. Man kann
am selben Tag mehrmals ein- und aus-
scheren und sicher sein, dass gesendet
wird, wenn man auf Empfang ist. An-
spriiche aus den Empfangsleistungen
ergeben sich daraus jedoch nicht. Wer
wiederkommt, ist gerne gesehen — nicht
mehr und nicht weniger. Seine Abwe-
senheit stért nicht, wahrend seine An-
wesenheit als Bereicherung gilt. Das ist
Freiheit, wie sie sich die Kinder dieser
heutigen Zeit — auch die Christen —
wiinschen, um sich kennenzulernen.
Und selbst in den Zwischenzeiten, ob
nun zwischen den Stundengebeten vor
Ort oder dem letzten und néchsten
Klosterbesuch, es entstehen keine diir-
ren Empfangspausen. Denn geistliche
Kommunikation zu betreiben, ist die

Lebensform der religiosen Virtuosen.
Sie sind nicht auf regulédre Biiro- und
Sprechzeiten festgelegt, und wo sie
diese aufgrund ihrer klosterinternen
Aufgaben doch kennen, greift die Klos-
tergemeinschaft in der Regel zur dies-
beziiglichen Selbstverpflichtung und
stellt dafiir einen Ansprechpartner zur
Verfiigung (zumeist der Gastpater bzw.
die -schwester). Nicht zu unterschit-
zen ist die oftmals landschaftlich reiz-
volle Lage und ehrwiirdige Architek-
tur gerade traditionsreicher Kloster.
Ihre Signalwirkung geht auch an de-
nen, die in erster Linie der Religion
wegen gekommen sind, nicht vorbei,
sondern verhilft ihnen im Angesicht
der iibergroflen Tradition mehr, ja an-
ders zu empfangen als sie zu horen
gewohnt sind. Sie bereitet ihnen auf
selbstverstdndliche Weise den Vorhof
des Schweigens, durch den die meisten
Neigungsgruppen nur allzu gerne in
den Innenhof treten, um ihrer Neigung
zum Unendlichen endlich freien Lauf
zu lassen. In ihren geistlichen (Einzel-
oder Gruppen-)Exerzitien machen sie
sich auf die Suche, Gott in allen Dingen
ihres Lebens zu finden, mit anderen
Worten: auf die Offnung ihrer Sinn-
horizonte zu achten und zum Beispiel
im Angesichte des anderen himmel-
warts zu schauen.

Das macht sie iibrigens zu Seelenver-
wandten derer, die aus weniger religio-
sen Motiven ins Kloster kommen. Fiir
beide gilt, dass ihr Blick das Wohlwol-
len ihrer Seele ankiindigt und von (mo-
mentaner) innerer Freiheit zeugt. Wenn
man davon ausgehen méchte, dass dies
mehr als die soziale Folge bestimmter
Individuen im offentlichen Austausch
miteinander ist, dass es namlich als ,,Be-
ziehungszeichen” ** zwischen entschie-

% Ein grundlegender Modus der Interaktionsordnung moderner Gesellschaften nach Goffiman, Rela-

tions in Public, New York 1971.
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denen und ,verschiitteten” Christen,
zwischen religios Musikalischen und
Unmusikalischen in Frage kommt,
miisste man der Frage nachgehen, wo-
fiir dieses Zeichen steht. Und dann
koénnte man tiberraschend zur Einsicht
gelangen, dass die verschiedenen Be-
deutungen des einen geeignet sind, der
Kirche ihre stete Furcht um den Verlust
ihrer Mitte auszutreiben.”

Fiir das Ensemble seiner Lebens- und
Kommunikationsbedingungen ~ wird
das Kloster auch dort geschétzt, wo es
nicht aus primér religiosen Motiven
um eine Selbsterfahrung des gehaltvol-
len Schweigens und Redens geht, nam-
lich im Umfeld jenes sanften Religions-
tourismus, der sich neuerdings bei
Klostern einstellt.

3.2 Naherholung im Fernen: die Evidenz
des Impliziten

Man kann keine Kirche bauen, wenn
man Gott nicht kennt. Die aktuellen
Agenturen der gesellschaftlichen Wie-
derverzauberungsindustrien tun inso-
fern gut daran, ihre Tempel beim Na-
men zu nennen: die gldserne ,Auto-
stadt” Wolfsburg (VW), ,Kinopolis”
oder noch anders. Thre Verzauberun-
gen sind kurzatmig und durch den
Zweck diskreditiert, so erscheint es heu-
te einer zunehmend groéferen und dies-
beziiglich erfahrungsgesittigten Offent-
lichkeit, die sich von ihren unheili-
gen Experimenten der 1990er Jahre all-
mihlich wieder distanziert. Sie weif3
heute, was sie unter diesen Etiketten
erwarten darf — und was nicht: Statt
Wahrhaftigkeit zéhlt dort Professiona-
litat. Wahr ist, was wirkt. Gefiihlskal-

kil ersetzt Schopfung. Markenzeichen
schlagt Sinnzeichen. Was das Leben
bereichern soll, wird zur Ideologie sei-
ner Abwesenheit. Die profanen Welt-
fluchten sind mittlerweile durchbuch-
stabiert, ein zweiter Anlauf unergie-
big." Eine Weile konnte man die feilge-
botene Leere fiir Tiefe halten. Heute
gelingt das zunehmend schlechter.
Denn die zwanghafte Jagd nach dem
Lebendigen hat bei diesen Sinnsuchern
oftmals nichts als das tote Innenleben
hinterlassen.

Aber auf der Asche ihrer ausgebrann-
ten Sinngebung entziindet sich das
Feuer ihrer Sinnsuche von neuem. Eine
Hinwendung zu bewéhrten, insbeson-
dere christlich-kirchlichen Sinnangebo-
ten ist zwar nicht ausgeschlossen, aber
auch kein unmittelbares Ziel dieser
Suche.” Die Reise beginnt unauffalli-
ger, in religioser Weise anspruchsloser,
namlich: nicht selten mit einer Reise
und dementsprechenden Erwartungen.
Der Urlaub, die Freizeit bekommen ei-
nen anderen, noch héheren Stellenwert
als frither. Mit der Reise, dem Ausflug
will man dem Alltag entfliehen.

Die Reise ins Aufleralltdgliche beginnt
unmerklich bei der Suche nach exoti-
schen Reisezielen, letztlich nicht nur,
um anderes zu sehen, sondern sich
selbst anders zu erleben. In diesem
Punkt sind Kloster jedem Reiseveran-
stalter konkurrenzlos iiberlegen. In ei-
ner grenzenlosen Weltgesellschaft kann
es auf Dauer kein Fernweh, keine un-
bekannte Trekking-Route mehr geben.
Mit den einschldgigen Erfahrungen ge-
rat jede inszenierte Exotik ndher an die
Grenzen des Weltinnenraums. Interes-

7 Womit sich Rickerts Fundamentalphilosophem vom differenten Sinn des Einen in Praktische Theo-
logie iibersetzen, ja sogar in pastorale Handlungsformate umsetzen liee. Vgl. H. Rickert, Das Eine,

die Einheit und die Eins, Tiibingen 1924.

*® J. Cocteau, Die Schwierigkeit, zu sein, Frankfurt/M. 1988, 131 berichtet von einer heutigen , Welt, die
durch Theater, Kinos und Luxuszeitschriften fiir die Weltflucht ebenso reichlich ausgestattet ist wie

fiir den Wintersport”.

¥ So J. Konemann, ,Ich wiinschte, ich wire glaubig, glaub” ich”, Opladen 2002.
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sant wird, was jenseits liegt. Kein Rei-
seziel ist so auBlergewohnlich, dass ich
mich nicht bei meinem Nachbarn oder
aus den Alltagsmedien dariiber in-
formieren konnte — nichts, aufler der
Reise ins Ich, wie es ein Klosteraufent-
halt diesen Sinnsuchern verheifst, ohne
es so nennen zu miissen.® Denn das
Urlaubs-, Ausflugs- oder Besuchspro-
gramm kann ganz anders, ja unbesorgt
klingen: Entspannung oder Sightseeing
beispielsweise.

Als Urlaubsdevise fiihrt Erholung je-
doch nicht nur vordergriindige An-
spriiche mit, allgemein gesprochen: die
unterschiedlichen Wiinsche nach Ent-
schleunigung des rasanten Stillstands
im Alltag,” sondern auch hintergriindi-
ge. Erholung an Korper und Geist, see-
lische Erholung zielt auf die Wieder-
herstellung der Unschuld. Der Urlaub
wird so gesehen zur Zeit der legitimen
wie unaufgeregten Selbstaufmerksam-
keit abseits alltiglicher Selbstwahrneh-
mungsmuster. Das Kloster ist der nahe-
liegende Ort, die Askese die verhei-
Bungsvolle Technik fiir das Urlaubspro-
gramm einer Seinsverbesserung. Dass
die entsprechende Klostergemeinschaft
diesbeziiglich als Sinnbild und nicht
wie bei den religiésen Neigungsgrup-

pen als Vorbild genutzt wird, liegt an
den unterschiedlichen Zielen und Mo-
tiven, mit denen die einen wie die an-
deren ihren Weg ins Kloster finden. Es
liegt aber auch daran, dass die Sende-
signale des Klosters erfreulich doppel-
deutig sind, sie nicht nur binnenreli-
gios empfangen und verwertet werden
konnen, sondern auch von denen, die
als Individualreisende nach Strategien
ihrer Selbsterméchtigung suchen und
in der monastischen Lebenskunst da-
nach Ausschau halten.? Fiir sie gerinnt
die Askese zur wachen Bereitschaft, ihr
Leben zu fiihren, anstatt es einfach ver-
gehen zu lassen.

Das macht sie nicht zu Kostveréchtern,
sondern zu Solidargenossen (aber nicht
wie bei den religiosen Neigungsgrup-
pen zu Geistesverwandten) der Mon-
che und Nonnen vor Ort. Wie bei die-
sen bezieht sich ihr Fasten auf die Welt,
aber so, wie sie diese kennen und lie-
ben (wollen). Das mehr oder weniger
versteckte Lernziel ist keine Gotteser-
fahrung — zumindest nicht unmittelbar.
Ihre Begrenzung bis hin zur Entsagung
von der angestammten Welt ist ihnen
ein Signum der Selbstmaéchtigkeit; die
ersehnte Schliisselerfahrung: Es héangt
vom Selbst ab, die Grenzen aufrecht zu

* Aber mit welcher Motivation auch immer diese Reise ins Ich angetreten wird, nach einem Bonmot
von Madeleine Delbrel ist sie auch in religioser Hinsicht besonders wertvoll: ,,Si tu vas au bout du
monde, tu y trouveras des traces de Dieu. Si tu vas au fond de toi, tu trouveras Dieu lui-méme.”
(,Gehst Du ans Ende der Welt, findest du dort die Spuren Gottes. Wenn Du aber zum Grund deiner
selbst hinabsteigst, findest du Gott selbst.”) M. Delbrel, Missionaires sans bateau, Saint-Maur 2000,
zit. n. ,Servir les vocations”, Nr. 3, septembre 1999, 12.

So zum Beispiel die Ergebnisse der Reiseanalysen der Hamburger Forschungsgemeinschaft Urlaub

und Reisen fiir den Zeitraum 19961999 und im Blick auf den Trend zum Klosterurlaub bestétigend

R. Bretschneider vom Wiener Marktforschungsinstitut Fessel-GfK in einer Studie , Tourism and Life

Style in Austria 2001”. Das trifft nicht in ein klosterliches Vakuum. Man kann das Stundengebet

durchaus als typische Entschleunigungsform im kirchlichen Tagesrhythmus ansehen. Vgl. C. Dahl-

griin, Zeit aus der Zeit genommen: zur Theologie des Stundengebets, in: Jahrbuch der Europaischen

Gesellschaft fiir Theologische Forschung von Frauen 7 (1999) 117-122.

2 Grundlegend: M. Foucault, Histoire de la sexualité II: L'usage des plaisirs, Paris 1984, geht bei der
Suche der Selbsterméchtigung des Subjekts bekanntlich noch vor die monastische Tradition ins
Griechenland des vierten vorchristlichen Jahrhunderts zurtick. Bis zu seinem Ziel, einer modernen
Sorge um sich selbst, unterschldgt er aber auch nicht die Fortentwicklungen, die spéter diesbeziig-
lich im Kloster stattgefunden haben. Praxisrelevant: O. Lechner, Weite dein Herz: Lebenskunst aus
dem Kloster, Miinchen 2002.
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halten, sie durchldssig zu gestalten,
aufzulésen oder anders zu ziehen.”
Dass, wenn sich die Selbstbegrenzun-
gen verschieben, auch das Andere, ja
der ganz Andere einen anderen Stellen-
wert bekommt, ist vielleicht nahelie-
gend, aber fiir ein diesbeziigliches Ver-
standnis im kirchlichen Sinne keines-
wegs zwingend.

Der Kontakt, der zwischen dem Klos-
ter und seiner gesellschaftlichen Um-
welt neuer Sinnsucher entsteht, mag
innerkirchlich als Seelsorge gewertet
werden, die es nie nur um den Preis
der Kirchenmitgliedschaft gibt. Seine
Chancen gehen jedoch iiber den seel-
sorglichen Einzelfall ins Strukturelle
hinaus. In einer nachchristentiimlichen
Gesellschaft bietet sich das Kloster als
identitdtsbewusste und zugleich offene
Gelegenheitsstruktur an, miteinander
wieder ins Gesprich und in Beriihrung
zu kommen. Ohne den kirchlichen
Ausverkauf zu betreiben einerseits und
ohne die Sympathisanten dabei zu ver-
einnahmen andererseits. Es signali-
siert, dass mit dem Christentum ein
attraktiver Lebensstil verbunden ist,
dessen Vielfarbigkeit die moderne Frei-
heit des Selbst nicht nur herausfordert,
sondern im Sinne der Lebenskunst
kront. Gelingen kann dies nur, wenn
das Kloster im Kontakt mit diesen
Sinnsuchern auch die Verantwortung
und Pflicht zur Selbstaktualisierung
seines spirituellen Gedédchtnisses und
Erfahrungsschatzes in der Welt von
heute erkennt und wahrnimmt. Die
gesellschaftliche Suche nach monasti-
scher Lebenskunst sollte innerhalb des
Klosters eigentlich hochwillkommen

sein. Sie verschafft Gelegenheit, das
»Leben in Fiille” nicht in den Vokabeln
und Beispielen von gestern herbeizu-
reden, sondern im Heute mitzugestal-
ten. Nur so erweist sich ein Orden
als rechtmafliiger Erbe seines robusten
Weisheitswissens.

Zwar kann man keine Kirche bauen,
wenn man Gott nicht kennt, aber man
kann sie fiir diejenigen bauen, die ihn
nicht kennen - in der Hoffnung, dass
sie ihn so kennenlernen. Soziologisch
gesehen, ist das Haus der Stille in
Meschede ein solcher Versuch des klos-
terlichen Renouveau. Es ist gebaute
Konzentration, ein Werk der Architek-
tur-Avantgarde, beseelt mit Monchs-
Tradition. Gemeinsam haben die Bene-
diktiner der Abtei Koénigsmiinster und
der Architekt Peter Kulka dieses Expe-
riment gemeistert. Die fiir alle gleich-
lautende Kernbotschaft des in Form
gegossenen Undings lautet: Ruhe. Die
Monche, indem sie den Gast in aller
Stille teilhaben lassen an ihrem Leben,
Kulka, indem er auf alles Unnétige ver-
zichtete. 20 Einzelzimmer hat das Haus
der Stille. Ein Bett, ein Tisch, ein Stuhl.
Eichenparkett und Sichtbetonwénde.
Lediglich das Raster der Schalungs-
16cher erinnert an ein Ornament. So
asketisch (und é&sthetisch) lebt heute
kaum ein Moénch. Der Architekt hat ein
Kloster im Kloster (quasi eine doppel-
te Hausgemeinschaft) * geschaffen, fiir
Menschen, die kaum noch in die Kirche
gehen, reduziert auf den reinen Kern
monastischen Lebensraums: Monchs-
zelle, Kapelle, Kreuzgang und Refekto-
rium. Wenn — im Sinne der Klosterur-
laube — das Gefiihl, ,,angekommen zu

# Bestatigend W. Schmid, Was ist und zu welchem Zweck betreibt man Askese?, in: Neue Rundschau

111/4 (2000) 13.

» Was wechselseitige AbschlieSung, etwa gegeniiber religioser Vereinnahmung seitens der Ménche,
unauffallig in Kraft setzt. Wer will, kann also seine profanen Weltfluchten auch im Kloster unter dem
Dach der Kirche fortsetzen. In der Tat eignen sich Einkehrtage entgegen ihrem Sinn auch als monas-

tische Event-Messen.
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sein”, ein gutes Hotel ausmacht, dann
ist dieses Haus vermutlich ein sehr
gutes Hotel. Weil man nicht einfach
nur an einem Ort ankommt, sondern
mit dem dort ortsiiblichen Sinn fiir
Geduld auch bei sich selbst vielleicht
sogar noch anderes, {iberraschend Reli-
gioses, ja Sympathisches (wieder-)ent-
deckt.” Die Monche liefern das dazu-
gehorige Sinnbild: Gott kann warten,
weil er ewig ist.

Ein Kloster, das macht dieses Beispiel
deutlich, erneuert sich heute von innen
und durch auflen, indem es mittels
traditionsreicher Formen seine Bewe-
gungsfreiheit zugunsten aller auszu-
nutzen versteht. Es entsteht ein offener,
weil einladender Raum, der weder zu
Lasten des in seinem Kern abgeschlos-
senen geistlichen Zentrums religiGser
Virtuosen, noch zu Lasten des Dunst-
kreises religios eher weniger musikali-
scher Gaste geht. Der Grund dafiir liegt
in der klosterlichen Lebenshygiene, de-
ren Modellcharakter fiir Fragen des
modernen Zusammenlebens zu Recht
bereits iiber die christlich-kirchlichen
Grenzen hinaus Beachtung gefunden
hat, nicht zuletzt als Allgemeinplatz im
laizistischen Frankreich von heute und
dort sogar bis in seine intellektuelle
Hochburg, das College de France in
Paris, bei einem seiner intellektuellen
Leistungstrager, Roland Barthes.

4 Die Kinematik des offenen Raums:
Uber klosterliche Lebenshygiene

In einer offenen Gesellschaft sollten
offene Raume, an denen man sich
iiber die engen Grenzen des jeweiligen
Miteinanders hinweg begegnet, keine
Mangelware sein. Das kann man in der

Tat fiir die moderne Gesellschaft von
heute auch nicht behaupten. Mit Bahn-
hofen, Flughédfen, Parkpldtzen und an-
deren Paldsten entgrenzter Offentlich-
keit fehlt es dem hochmobilen Ge-
meinwesen keineswegs an unumgéang-
lichen Tummelpldtzen. Das ist auch
nicht das Problem, aber es wird zu
einem. Denn leider hilft diese Feststel-
lung der Zwangsbegegnung in der
Sache der eigenen seelischen Obdach-
losigkeit wenig. Sie verscharft sie nur,
wie Supervielle Anfang des 20. Jahr-
hunderts immer wieder zu bedenken
gegeben hat: Zuviel Raum beengt uns
sehr viel mehr, als wenn nicht genug
Raum da ist* Denn dann prallen, so
sein Argument, innere Unermesslich-
keit und dufserer Taumel noch schérfer
aufeinander.

Das bleibt nicht ohne Folgen und fiihrt
zur bedriickenden Alltagserfahrung der
Atopie, einer Gesellschaftsordnung, in
welcher der Ort keine Rolle mehr spielt,
weil sich die Orte aneinander anglei-
chen, Bahnhofe sich dieselbe Aufien-
fassade und das gleiche Binnenleben
aus Shopping-Arkaden und Reisezent-
rum zulegen. Nicht Raumknappheit
lautet das Problem, sondern das Uber-
angebot an indifferenten Réumen.”
Um so mehr sind identititsstiftende
Réume und authentische Orte gesucht.
Dass die unbindige Offnung nach au-
Ben wider Willen zur inneren Abriege-
lung fiihrt, weiff man heute und sucht
nach Formen dafiir, wie es umgekehrt
moglich wire, wie Abgeschlossenheit —
sprich: Identitat — Offenheit produziert.
Vor diesem Hintergrund bietet das
heutige Kloster mit seiner Dialektik
von Drinnen und Draufien eine Alter-
native. Es reagiert darauf, dass sich das

* So ein einschlagiger Erfahrungsbericht von J. Weiff, Eine verbliiffende Offenheit, in: Junge Kirche

62/5 (2001) 48-50.
* So J. Supervielle, Gravitations, Paris 1925.

¥ So ausfiihrlich G. Bachelard, La poétique de 1'espace, Paris 1957, 206f.
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unbandige Fernweh von heute als in
dieser Welt unstillbares Heimweh he-
rausgestellt hat, indem es durch die Be-
grenzung des Raums grofitmogliche
Bewegungsfreiheit verschafft. Darin be-
steht die Kinematik des offenen Klos-
terraums. In diesem bekommt die Dia-
lektik des Drinnen und Draufien ihre
heilsame, weil ordnende Kraft durch
die Konzentration in dem engsten In-
nenraum. Die Intimitdt der M6nchszel-
le wird zur Erfahrung tiefgreifender
Innerlichkeit. Wie es dazu kommt, ist
kein Geheimnis, sondern elementarer
Bestandteil der klosterlichen Lebens-
ordnung, mithin Kennzeichen einer Le-
benshygiene, um die sich die Gesell-
schaft auch jenseits des Klosters be-
miiht.

Roland Barthes hat in seiner Inaugu-
ralvorlesung vom 7. Januar 1977 am
College de France nachdriicklich da-
rauf aufmerksam gemacht, dass sich
keine Gesellschaft auf Dauer der Frage
entziehen kann, wie sie gut und lebens-
fordernd zusammenleben wolle.® Al-
len gemeinsam stelle sich die Heraus-
forderung nach einer ,Idiorhythmie” *
im Sinne des monastischen Grundprin-
zips des Athanasius; gemeint ist der
fruchtbare Wechsel von gemeinsamer
Néhe und wechselseitiger Distanz, von
gebotener Ubereinstimmung und not-
wendiger Abweichung. Das Kloster ist
ein prototypischer Lernort dafiir und
zwar sowohl mit wie ohne direkten
Bezug auf Religion. Barthes hat nicht
nur daran erinnert, sondern zugleich
die Richtung gewiesen, in der eine Ant-
wort auf die Frage nach dem gedeihli-
chen Zusammenleben zu suchen ist.

Man kann das im Anschluss an ihn
die klosterliche Lebenshygiene nennen
und als Phinomen folgendermafien
umschreiben:

Einsamkeiten gibt es viele. Manche
sind schrecklich und abgriindig, und
andere sind kostlich und wohltuend.
Im Kloster gibt es beides, dicht an
dicht, und nicht aus hinnehmbarem
Zufall, sondern mit erwiinschter Not-
wendigkeit: der Konzentration auf das
Wesentliche. Die Antwort auf die Fra-
ge, was das Wesentliche ist, verandert
sich im Verlauf der Geschichte eigent-
lich nicht. Nach wie vor geht es um die
Erfahrung Gottes. Aber die dazu néti-
gen Konzentrationsiibungen wandeln
sich drinnen mit Bedacht, wo sie von
auflen angefragt sind. Aus dem religio-
sen Binnenraum wird eine offene Klos-
terwelt; einladend, aber, besser gesagt:
weil mit sich selbst als gepriesenem Ort
der Suche nach den Spuren Gottes
identisch. Historisch gesehen beginnt
das Kloster als claustrum, als abge-
schlossener Lebensraum von Angehd-
rigen eines Ordens zum Zwecke der
ausschliefllicheren Begegnung mit Gott
im Zeichen der jeweiligen Ordensregel
und den entsprechenden Konstitutio-
nen. Das Kloster ist ein gemeinsamer
Lebensraum mit uniformer Lebensord-
nung — so will es noch immer scheinen.
Das ist zwar nicht falsch, aber bei wei-
tem nicht alles, erst recht heute nicht.
Der kollektive Lebensrhythmus trennt
bereits am Anfang der Klostergeschich-
te fein sduberlich zwischen gemein-
schaftlichen und individuellen Aspek-
ten, weist zum Beispiel mit dem Stun-
dengebet gemeinschaftliche Gebetszei-

* Siehe dazu R. Barthes, Comment vivre ensemble. Cours et séminaires au College de France
(1976-1977), Paris 2002, 19-28. Im Rahmen einer fast vergessenen Tradition der Soziologie heute
zumindest wiederentdeckt von K.-H. Hillmann, G. Oesterdiekhoff (Hg.), Die Verbesserung des

menschlichen Zusammenlebens, Opladen 2003.

» So die Suche von R. Barthes, Comment vivre ensemble (s. Anm. 28), 36—42 nach Synchronisations-
mustern und -instanzen von gesellschaftlichen und individuellen Rhythmen.
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ten aus, kennt aber neben Gemein-
schaftsveranstaltungen und Gemein-
schaftsraumen wie dem Refektorium
und der Kapelle auch die individuelle
Hiitte der Kontemplation: die Ménchs-
zelle als einen Ort der ,metaphysi-
schen Einsamkeit des Individuums”®.
Auf diesen Wechsel von hochgradiger,
weil bedeutungsschwerer Individuali-
sierung und solider Vergemeinschaf-
tung kommt es beim klosterlichen Le-
bensrhythmus an. Andauernd und Tiir
an Tiir mit dem anderen zwischen Na-
he und Distanz zu changieren, macht
einen beachtlichen Teil der monasti-
schen Lebenskunst diesseits des Spiri-
tuellen aus. Von den Schwierigkeiten,
den richtigen Takt dabei zu finden,
entlastet ihn zumindest in formaler
Hinsicht der strukturierte Tagesablauf.
Dieser macht seine personlichen Er-
wartungen an sich und die Gemein-
schaft fiir ihn wiederum zeitlich er-
wartbarer, kurzum: durchsichtig, mit-
hin sogar handhabbarer, ja planbarer.
Vom noch genaueren Hinhdren auf den
jeweils angemessenen Takt im alltagli-
chen Miteinander befreit es ihn aber
nicht. Im Gegenteil. Weil er aufgefor-
dert ist, auch das Revierverhalten sei-
nes Mitbruders zu respektieren, muss
er es kennen und sich darum bemiihen.
Das Mafinehmen in den grofien wie in
den kleinen Dingen wird fiir ihn zur
personlichen Lebensmaxime.”

Vor allem in den Augen seiner Auflen-
welt ist der homo clausus daher kein

Insasse eines geistlichen Gefangnisses,
sondern er steigt mittels dieses wech-
selnden Rhythmus (von Individualisie-
rung und Vergemeinschaftung) zum
Meister seiner selbst auf, der weder
sich noch die anderen vergisst.”? Es ist
die Selbstbeherrschung, die Gott und
seiner Gemeinschaft geopferte Selbst-
losigkeit, mit einem Wort: seine Selbst-
disziplin, die ihn gerade in den Augen
heutiger Sinnsucher auszeichnet. Fiir
sie reprasentiert er die je grofiere Frei-
heit, nach der sie sich sehnen. Als Kin-
der ihrer Zeit kennen sie die Freiheit
der Entscheidung von der modernen
Gesellschaft iiber das wohltuende Maf3
hinaus und suchen fiir sich nach der
Freiheit der Entschiedenheit. Anders
gesagt: die eigenen Regeln zu kennen
und sich daran zu halten. In Frank-
reich bezeichnet man das noch heute
gemeinhin als ,hygiéne de vie”. Das
Schlagwort handelt von der Frage nach
einem tragfidhigen Lebenskonzept jen-
seits der iiblichen Ratgeberpraxis, aber
mit all ihren Fragen nach festem Tages-
rhythmus, Anspannung und Entspan-
nung, Erndhrung und Gesundheit an
Leib und Seele.” Ob diese Fragen im
Kloster direkt und unmittelbar ange-
sprochen werden, ist nicht entschei-
dend. Lernen findet auch beobachtend
statt — nur viel diskreter, nicht nur fiir
die eine, sondern auch fiir die andere
Seite.* Dafiir reicht ein Besuch in der
Frommagerie von Citeaux oder ein
Ausflug zum Kloster Melk.

® G. Simmel, Aufsatze und Abhandlungen 1909-1918, Frankfurt/M. 2001, 47.

* Auferdem wird es fiir ihn zur notgedrungenen Uberlebensstrategie. Auf beiderlei anspielend
K. Loster, Im Kloster tiber Leben lernen, in: Lebendige Seelsorge 52/2 (2001) 122-125.

* Vom homo clausus spricht in dieser Weise auch N. Elias, Was ist Soziologie?, Miinchen 1996, 128f.

% Rein empirisch (quantitativ) nicht einmal abwegig, wie deutlich wird im Beleg unterschiedlicher
Lebenserwartungen in einer Studie des Bundesinstituts fir Bevolkerungsforschung von M. Luy,
Warum Frauen ldnger leben: Erkenntnisse aus einem Vergleich von Kloster- und Allgemeinbevélke-

rung, Wiesbaden 2002.

* So besagt es die psychologische Lerntheorie im Allgemeinen (vgl. R. Mowrer, Handbook of contem-
porary learning theories, 0. O. 2001) und bestitigt es die Religionspadagogik im Besonderen (vgl.
K. Kieflling, Religi6ses Lernen, Frankfurt/M. 2003).
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5. Fazit: Heterotopia — vor Ort oder
ohne Ort

Die Welt ist kein Kloster. Das macht die
Klosterwelt von heute jedoch nicht ein-
toniger. In ihr gibt es durchaus ver-
schiedene Tontrager (Kloster und Klos-
tergemeinschaften unterschiedlichster
spiritueller wie sozialer Pragung) und
Tonspuren (mehr oder weniger reli-
gioser Art). Und selbst ihr religioser
Grundton ist nicht nur von Orden zu
Orden, sondern in seinen Ober- und
Untertdnen sogar auch von Kloster zu
Kloster unterschiedlich. Wo nicht jeder
das Gleiche macht, haben es alle leich-
ter, den richtigen Ton zu treffen. Sender
wie Empfénger. Soziologisch erfiillt
das den Tatbestand der geistlichen Ar-
beitsteilung zum groferen Wohle aller
Beteiligten.

Aber nicht nur in der religidsen bezie-
hungsweise kirchlichen Landschaft von
heute kommt es auf Vielfalt an. Die

Weltgesellschaft probt schon seit eini-
ger Zeit den Ubergang zur Heteroto-
pia, das heifit in jhrem Fall: den Neu-
entwurf einer ortsungebundenen Le-
bensordnung.® Aber wéhrend sie dies-
beziiglich regelméiflig daran scheitert,
ihren Ubergang von unméglicher Ord-
nung zu moglicher Unordnung als vor
Ort notwendig plausibel zu machen,
praktiziert das Kloster die Alternative:
den ,genius loci“*. Im Zeichen seiner
religidsen Grundordnung gestaltet es
seine heutige Umordnung und das
heif3t, sie verschafft all denen Lebens-
raum, deren Sinn nach Weltanver-
wandlung steht — ob dauerhaft oder
voriibergehend. An keinem von ihnen
zieht die Stabilitdtserfahrung des Ortes
spurlos voriiber. Die einen werden
sesshaft, die anderen bodenstindig.”
Zum Originalton der stabilitas loci ge-
sellt sich ihr Kammerton. Das Kloster
hat heute anscheinend Sinn fiir Dop-
pelsinn. Es wére Leichtsinn, ihn nicht
zu kultivieren.

* So die argumentative Trilogie von der Atopia iiber die Dystopia zur Heterotopia bei H. Willke,
Atopia, Frankfurt/M. 2001 sowie ders., Dystopia, Frankfurt/M. 2002 und ders., Heterotopia, Frank-
furt/M. 2003.

% Mit diesem Begriff wird angegeben, dass die Aura eines Ortes seine jeweiligen Subjekte affiziert,
sogar entriickt. Die Tradition des Begriffs reicht bis in die Romantik zuriick und erlebt heute seitens
der postmodernen Literaturwissenschaft eine beeindruckende Renaissance. In der Aufzahlung des
Ortsgeistes wurde bisher das Kloster jedoch unterschlagen. Vgl. H. Meter, P. Glaudes, (Hg.), Le Génie
du lieu, Miinster 2003.

7 In dieses Doppelschema ordnet Heidegger seine Selbsterfahrungen im und mit dem Kloster Beuron.
Vgl. als Uberblick A. Denker, , Ein Samenkorn fiir etwas Wesentliches”. Martin Heidegger und die
Erzabtei Beuron, in: EuA 79 (2003) 91-106, sowie seine Eigenaussagen in Martin Heidegger/Elisabeth
Blochmann, Briefwechsel 1918-1969, hg.v. J. Storck, Marbach a.N. 1989, 43f.



