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Zusammenfassung: Diese Studie versucht eine theoretische Anniherung an das Phinomen der Weltflucht der
Monche. Ein kurzer Riickblick auf frithere Versuche zeigt die Notwendigkeit einer breiteren theoretischen Orientie-
rung. Apotaxis (= Weltflucht) wird beschrieben als Effekt ¢iner Paradoxie, die durch den Code des Religionssystemes
(Immanenz/Transzendenz) entsteht. Die zentrale These ist, dal die religiose Weltflucht der frithen Christenheit
Systeme (Orden) produziert, die in der Kirche die Funktion des Latenzschutzes erfiillen kénnen. Schweigen wird
begriffen als Verstirkung von Apotaxis. Die Struktur des Kartduserordens wird skizziert als Beispiel fiir ein System,
dessen Funktion es ist, die Reinheit von Kirche und Orden trotz deren Weltlichkeit zu garantieren.

Praecipue studium et propositum nostrum est silentio et
solitudini cellae vacare. (Guigo von Chastel)

Das Monchtum wie seine schirfer konturierten
Auspragungen, die Orden der katholischen Kir-
che, geraten relativ selten ins Blickfeld moderner
Soziologie, und wenn — darin stimmen wir mit
Werner Bergmann (1985) iiberein —, dann 148t sich
eine deutliche Engfithrung des Themas auf das
Konzept der formalen und totalen Organisation
hin beobachten (Servais, Hambye 1971; Schmelzer
1979: 172; grundlegend: Goffman 1961). Wie im-
mer man angesichts langer Noviziate, Probezeiten,
Austrittsmoglichkeiten oder Freiwilligkeit der Ge-
libde iiber diese Theorievorgabe denken mag, sie
erfaBt auf keinen Fall die Selbstbeschreibung! sol-
cher Systeme, erfaBBt ebenso nicht das eigentiim-
liche Oszillieren der Orden in der Geschichte, ihr
vielbeachtetes Pendeln zwischen charismatischer
Griindung, systemischer Restabilisierung, Zerfall
und Revitalisierung.’

Schon gar nicht beobachtbar aus dieser Perspekti-
ve ist das Phinomen des monastisch-aszetischen
Schweigens, verwunderlich genug, wenn man be-
denkt, wie irritierend fiir Soziologen intendierte
Nichtkommunikation als strukturelles Element
von Sozialsystemen sein miif3te.

Man kann hier an den Epigrammbegriff denken, wie
Markowitz (1986) ihn gebraucht. Eine zwischen Em-
phatie und Prizision liegende Selbstbeschreibung der
Orden liefert Carpentier 1958.

[

Das Bewegungsmuster beschreibt Bergmann (1985:
51ff) als Folge: Revitalisierung - Institutionalisierung —
Erneuerung. Zur Aufteilung der Geschichte des
Ménchtums in drei differente Hauptphasen vgl. Wach
1951: 208.

Der Hinweis darauf, dafl Schweigen immer schon
und ubiquitdr in religidsen Kontexten anfillt,
reicht nicht hin, wenn man erkliaren will, warum es
in nahezu allen Monchsregeln eigens thematisiert,
in den meisten Orden zumindest wahrend be-
stimmter Tageszeiten praktiziert und im Falle von
Orden strenger Observanz regelrecht absolut ge-
setzt und institutionalisiert wird.

Die folgende Arbeit versteht sich als Versuch, das
monastische ,tibi silentium laus in einen soziologi-
schen Erkliarungskontext zu iiberfiihren. Wie bei
dem Versuch der Erkldrung eines derart untypi-
schen, ,a-sozialen‘ Phinomens nicht anders zu er-
warten, wird theoretisch weit ausgegriffen werden
missen. Es ist nicht an sich zu fassen und versteht
sich nur - so die These — auf einen paradox gebau-
ten GroBkontext hin, in dem es eine wichtige
Funktionsstelle besetzt. Es wird mehrerer (schein-
barer) Umwege bediirfen, ehe das Problem mona-
stisch-aszetischen Schweigens einige diskutable
Transparenz gewinnt.

1

Wir beginnen mit einer sehr abstrakt angesetzten
Uberlegung, die sich - in theologischer Fassung —
auf die unaufhebbare Doppelbodigkeit religioser
Existenz bezieht, auf die in aller Religion angeleg-
te, mit menschlichen Mitteln nicht transzendierba-
re Diesseitigkeit der Jenseitigkeit, eine Paradoxie,
die in der christlichen Welt im skandalon des Kreu-
zes symbolisiert wird, in der horizontal-vertikalen
Verspannung, deren Vertikale, Transzendenz be-
zeichnend, doch wohl nur in der Horizontalen,
intramundan also, konstitutiert wird.

Ein paradoxer Befund dieser Art 148t aufhorchen.
Man kennt die ausdifferenzierende Wirkung des
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Umsteuerns paradoxer Blockaden (Luhmann
1985a: 28). Zumindest hat Soziologe ein Gespiir
dafiir entwickelt, da die Entparadoxierung be-
stimmter Paradoxien einen kaum zu unterschat-
zenden Stellenwert in einer Theorie der Differen-
zierung, in Theorien soziokultureller Evolution ha-
ben miifite. Das legt nahe, in soziologischer Argu-
mentation hinter die Symbolik des Kreuzes zu-
rickzugehen, die Paradoxie, die sich in der Figur
des Kreuzes sinnenhaft prasentiert, in ihrer reinen
Form aufzusuchen, und das heiflt: das Schema
Immanenz/Transzendenz scharfer zu beleuchten:
es fungiert als Code im Religionssystem (Luhmann
1985a: 30ff).

Codes antworten auf die Frage, wie selbstrefer-
entiell geschlossene, autopoietische Systeme, die
rekursiv zugreifend auf die eigenen Elemente sich
reproduzieren, gleichwohl ,offen‘ sein kdnnen.
Die Antwort lautet: mit Hilfe sprachlicher Codie-
rung, der ,,. . . Doppelung aller Aussagemoglich-
keiten durch eine Ja/Nein-Differenz. Damit schafft
das System sich zusatzlich eine Negativfassung al-
len Sinnes. . . Diese Codierung strukturiert alle
Operationen des Systems, welchen Inhalts immer,
als Wahl zwischen Ja und Nein.“ (Luhmann 1984:
602/603).

Mithin gehoren Codes konditional in den Kontext
der Ausdifferenzierung von Sozialsystemen. Die
Ausdifferenzierung, einmal in Gang gekommen,
prazisiert auf rekurrentem Wege, was der Code
leisten, welche Anforderungen er bewiltigen kon-
nen muBl. Die Steigerung der Leistungsfihigkeit
des Codes (als Steigerung der Trennscharfe) er-
laubt dann die Prizisierung dessen, was im Funk-
tionssystem mdglich und nichtméglich ist, welche
Probleme es zu behandeln, weiche es auszublen-
den hat. In dem, was Codes negieren, halten sie
die Welt offen (und sind insofern universell); an
dem, wozu sie sich affirmativ verhalten, konden-
sieren die Strukturen und Prozesse des Systems,
aber so, daf sie durch die immer mogliche Position
des Gegenwertes kontingent gesetzt werden.

Der Kontakt mit dem, was die religidse Semantik
selbst tradiert, legt nahe, das Schema Immanenz/
Transzendenz als Code des Religionssystemes zu
identifizieren (Luhmann 1985a: 32). Die Codie-
rung immanent/transzendent wird aber, wenn sie
auf sich selbst angewandt wird, paradox®: Das

3 Das Paradox ,,. . . oscillates between two incompatible
assertions and fails to settle on either one of them.“
Wormell: 1958: 268. Vgl. auch Luhmann 1979: 593;
1984: 59.

Schema selbst ist immanent konstituiert. Die Ein-
heit der Differenz findet sich in der linken Code-
seite. Die durch den Code erzeugte Duplikation
der Welt lauft immer wieder in die Immanenz
zuriick, iberdies — und das scheint sehr wichtig — in
die Seite des Codes, die dem Priferenzgefille* in
Richtung Transzendenz entgegensteht.

Codes haben immer eine Seite, die ,bevorzugt'
wird: man will lieber Recht als Unrecht, lieber
Haben als Nichthaben, lieber Wahrheit als Un-
wahrheit, lieber zusammen mit dem Geliebten ge-
gen die Welt als ohne ihn in der Welt sein.

Dies interessiert deswegen, weil im Falle der Reli-
gion der Code durch eine Asymmetrierung beson-
deren Typs gekennzeichnet ist: man erhélt immer,
wenn es um Transzendenz geht, das, was man
nicht will: Immanenz. Der Effekt ist die Negativ-
besetzung von ,Welt‘, die dann doch und unaus-
weichlich jede auf Transzendenz gerichtete Kom-
munikation, jeden auf Transzendenz bezogenen
Gedanken konditioniert.

Jede Kommunikation, die mit dem Code Imma-
nenz/Transzendenz arbeitet und Transzendenz pri-
feriert, wird immanent prozessiert. Strukturen und
Prozesse, die entstehn, wenn Transzendenz kom-
munikativ festgehalten werden soll, sind immer
immanente Strukturen und Prozesse, systemische
Kristallisationen, wenn wir etwas lax formulieren
diirfen, die in ihrer absoluten Diesseitigkeit dem,
was eigentlich festgehalten werden sollte, wider-
sprechen, obgleich gerade durch jenseitsbezogene
Kommunikation generiert.

Religionssysteme formieren sich, kénnte man sa-
gen, hinter dem Riicken von auf Transzendenz
bezogenen Kommunikationen.

Die Paradoxie der immanenten Konstitution des
Schemas Immanenz/Transzendenz  produziert
nicht-priferierte Welt, und in diesem Sinne ist die
Paradoxie katalytisch, in diesem Sinne ist sie sti-
mulierend, und in diesem Sinne erzeugt sie — in
psychischer Systemreferenz gesprochen — das ty-
pisch christliche Leiden an der Welt, die der Code

4 Zur fundamentalen Asymmetrie, bezogen auf die Lo-
gik Spencer Browns, siche Luhmann 1986 Grundle-
gend: Spencer Brown 1971,
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— widerwillig gleichsam und doch ausschlieBlich —
produziert.’

Die These, die sich aus diesen abstrakten Erwi-
gungen ergibt, lautet in vorldufiger Formulierung:
Apotaxis (Weltflucht)® ist ein hochvoraussetzungs-
volles Geschehen, das durch sich selbst erzeugt,
wogegen es sich profiliert. Das Praferenzgefiile in
Richtung Transzendenz stoft ,Welt* ab, die eben
genau in der Bewegung der Flucht erneut konden-
siert und mit immer intensiverer Flucht immer
entschiedener inkrustiert.

Das Hin zur Transzendenz ist im gleichen Zug ein
Weg von und ein Erzeugen von Welt. Die Parado-
xie entldBt dann im Effekt weitere, kaum zu unter-
schitzende Differenzen:

Liebe/Gesetz  beispielsweise, nomos/pneuma,
Pneumatiker/ Psychiker’ oder — fiir uns wichtiger:
vita activa/vita contemplativa. Man kann die basale
Paradoxie ferner in Figuren entdecken, die klassi-
scher soziologischer Analyse zugehéren: Weber’s
, Veralltaglichung des Charisma‘ (1963) etwa impli-

> Was ,Welt' hier meint, soll weiter unten diskutiert
werden. Zum Faktum, daB die Paradoxie ordensintern
tatsichlich eine Rolle spielt, vgl. fiir viele Ziener 1972:
126ff. Der Bezug auf Gott wird als Bruch mit Welt
konzeptualisiert. Weltangst ergibt sich aufgrund der
Erbsiindelehre, die Welt als Gottes Widerpart deutet.
Plastisch greifbar wird die Paradoxie bei Leguay (1981:
204) formuliert: ,Was aber wahrhaft beunruhigen
kann, ist, dal man sich notwendig und unvermeidlich
in diese Gefahr (Kontamination durch Immanenz. P.
F.) begeben mufBl; denn wir miissen essen, um unser
Leben nach dem Willen Gottes zu erhalten.“

>

Apotaxis bedeutet soviel wie Weltflucht als Wegvon-
Ordnung. Wir ziehen diesen Begriff hier vor, weil er
weniger negative Konnotationen mit sich fithrt und
weit genug zu sein scheint, das WegvonWelt als Pro-
duktionvonWelt zu iibergreifen. Zu einer Phaseneintei-
lung der Evolution von Religion mit Hilfe des Begriffs
Weitflucht vgl. Bellah 1973: 284ff.

~

Diese Differenz unterscheidet zwischen dem einfachhin
Glaubigen und dem Geistbegnadeten. Interessant ist,
daB die Idee dieser Differenz die Paradoxie raffiniert
auflést. Der Pneumatiker kann tun, was er will: Er ist
immer geheiligt. Die Produktion von Welt kann ihn
nicht tangieren. So gab es ausgesprochen ziigellose
Sekten wie die Antitakten. Vgl. dazu etwa Heussi 1936:
32ff. Die Differenz Pneumatiker/Kleriker gehdrt schon
in den Kontext einer sich 6ffnenden Schere zwischen
Kirche als immer mehr verweltlichende Institution und
Intention auf unmittelbaren Transzendenzbezug.

ziert letztlich die Unmoglichkeit der Perpetuierung
des AuBergewdhnlichen.®

Bezogen auf die Kirche formuliert Stark (1967:
245) , She tries to be in society, but not of society,
and that is difficult to achieve.«’

Wenn Dogmatik die unmdégliche Moglichkeit
christlicher Existenz nicht nur identifiziert, son-
dern gerade als ihr Argernis gebendes primum
movens setzt'?, umspielt sie die Paradoxie und gibt
der Einheit der Differenz nur einen anderen Na-
men: Gott!!. Dies fiihrt aber auf einen anderen
Diskussionszusammenhang.

Die These, die hier formuliert wird, impliziert die
Prognose, dafl um apotaktische Phdnomene, ihrer
Intention entgegenlaufend, Welt wiederum zu
kondensieren beginnt. Das Christentum, insofern
es System ist und sich des Codes Immanenz/Trans-
zendenz bedient, erzeugt sich Apotaxien, die ih-
rerseits in Welt umkippen, und es scheint mithin
kein Zufall, daffi die Weltflucht des frihen Chri-
stentums genau jene Strukturen und Prozesse ge-
neriert, die wir M6énchtum, Orden oder Sekte zu
nennen gewohnt sind. Da§ dann, wie wir vorweg-
nehmend sagen wollen, die diese Bewegungen be-
gleitende Paradoxie in ihrem eigenen Losungskon-
text wieder auftaucht, fiihrt auf unseren eigentli-
chen Gegenstand: auf das monastisch-aszetische
Schweigen.

% Fiir den Fall der Wiedertaufer und den Zusammenhang
zwischen der Perpetuierung des AuBergewdhnlichen
und der dadurch erzwungenen Kompensation des All-
téglichen, zur Bestirkung also im unglaubhaften Glau-
ben vgl. zusammenfassend Rammstedt 1966: 117. Die-
se Untersuchung illustriert sehr eindringlich den kataly-
tischen und morphogenetischen Effekt paradoxer
Blockaden.

9 Zu Askese als Lebensform, die mit allen Lebensformen
interagiert, obgleich sie genau dies nicht will, vgl.
Heussi 1936: 35.

" Christliche Dichtung hat diesen Argernis- und Absur-

ditdtscharakter immer wieder und leidenschaftlich be-
tont. Man wird hier vor allem an Claudels ,Seidenen
Schuh‘ denken, aber auch Reinhold Schneiders essayi-
stische Arbeiten sind dafiir ein eindrucksvoller Beleg.

Y Luhmann (1985: 33/34) diskutiert diesen Zusammen-
hang und kommt zu dem Ergebnis, daB die Einheit der
Differenz fiir den christlichen Glauben die stindig
mitlaufende Immanenz der anderen Hemisphére sein
miifite: mithin der Code selbst.
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I

Die Erorterung der basalen Paradoxie und ihres-
apotaktischen Effektes nétigte dazu, den Begriff
der ,Welt‘ zu nutzen. Dieser Begriff wurde in einer
vorldufig sehr unscharfen, auf intuitives Verstind-
nis angewiesenen Form gebraucht, kann aber in
solcher Allgemeinheit die Analyse nicht weitertrei-
ben. Die Frage, was ,Welt* meint im Kontext von
und im Kontakt mit dem Material, das uns als
semantisches Sediment von Apotaxis begegnet,
148t sich relativ leicht beantworten: Die Welt, die
man flieht, ist Menschenwelt. Das , Fliehe die Men-
schen! ist das zentrale Bestimmungsstiick von Apo-
taxis (Heussi 1936: 244ff). Es kennzeichnet auch
unverkennbar den Zugriff auf die neutestamentli-
chen Stiftungsurkunden'?, in denen die Aufforde-
rung zum Verlassen der Welt der imitatio halber
als Aufforderung zur Loslosung aus allen mensch-
lichen Bindungen begriffen wird.

In frithen Monchsbewegungen imponiert, prominent bei
Pachomius, daf die Mauern und Schutzwille um die
claustra als ,Grenzen gegen die Welt* bezeichnet werden,
nicht etwa, was auf der Ebene des common sense plausi-
bel erschiene, als Vorrichtung gegen wilde Tiere und
Feinde.

Eine schon hochentwickelte Reflexion dieser Funktion
formuliert: ,Mit allem Eifer muBt du daher die Welt
flichen, der du den Riicken gekehrt hast, und den ver-
derblichen Verkehr mit ihr meiden . . . Heilig und unver-
letzlich sei dir die Umfriedung (Klausur) des Klosters,
nicht allein die duBere, noch viel mehr die innere, geisti-
ge, namlich das Stillschweigen, jenes deutliche Kennzei-
chen der klosterlichen Zucht.“ (Wolter 1955: 44)"

Hier wird die Umfriedung nicht nur als Inputbeschrin-
kung begriffen, sondern dariiber hinaus in die psychi-
schen Systeme projiziert. Unmittelbar rekurriert auf
menschliches Verhalten Rotzetter (1977: 13), wenn er
sagt, ,,. . . daB ,Welt* kein Ort ist, aus dem auszuziehen
wire, sondern das siindhafte, noch nicht in die Wirklich-
keit Christi eingebrachte, menschliche Verhalten. Im
tibrigen versucht diese spite Reflexion, die also auf schon
Gelaufenes bezogen ist, den Begriff Weltflucht durch

2 Mk 10,29-30; Mt 16,24 und 19,26; 1 Kor 7,34. Das
alttestamentliche Vorbild ist das exemplum Abrahae
(Gn 12,1), in dem die dreifache abrenuntiatio schon
impliziert ist: Absage an die Welt der Menschen,
Auszug aus der Verwandtschaft, Absage an das Sicht-
bare und Vergéngliche. Im Frithmittelalter geniigte
die Kurzformel: patriam et parentes relinquere. Vgl.
dazu Angenendt 1972: 1271f.

Hier ist schon die Rede vom Stillschweigen, aber
gleichsam in Gegenrichtung unserer Argumentation:
in psychischer Systemreferenz.

Weltdistanz zu ersetzen und damit die Schirfe der zu-
grundeliegenden  Paradoxie  euphemistisch  abzu-
stumpfen. '

E. K. Francis bezieht sich schon auf die ausdifferenzier-
ten Orden und bemerkt einen direkt der Paradoxie auf-
sitzenden Effekt, indem er withdrawal from world in
seiner Intention fa3t: Bezug namlich auf hohere geistige
Werte zu ermc’iglichen.15 Klar sieht er in seinem Versuch,
eine Typologie religidser Orden vorzubereiten, daff As-
kese die Verneinung jener Giiter bedeutet, die von der
Gesellschaft praferiert werden, die Negativfassungen der
evangelischen Rite: Armut, Keuschheit, Gehorsam.'

Das originire Problem, die Paradoxie selbst, kulminiert
fiir ihn in 4. Jahrhundert, und zwar genau dann, als die
unaufhebbare Produktion von Welt durch religiose Pra-
xis in die Zone der Sichtbarkeit gerat und als Verweltli-
chung der Kirche, als Verlust religiéser Exklusivitit ge-
deutet werden kann. Francis (1950: 440f) begreift als
unmittelbare Reaktion darauf' die Entstehung des ,coe-
nobitical life’, der frithesten Form sozialsystemischen
Prozessierens von Transzendenz im Ubergang von An-
achoretentum zum Monchtum. Darauf kommen wir noch
zurtick.

Wichtig ist, daB man (bis auf wenige Ausnahmen) nicht
alle Menschen flieht, sondern nur die, die auf Immanenz
setzen, daB also die entscheidende Differenz nicht die
zwischen einem religids virtuosen Individuum und allen

¥ Dieses Abstumpfen 1Bt sich auch an den GroBbewe-
gungen des aggiornamento, des up-datings der katholi-
schen Kirche beobachten. Wir lesen diesen Vorgang
aber als Effekt der funktionalen Differenzierung des
Gesellschaftssystems.

»One of the generic factors of all phenomena of this
kind (religious orders. P. F.) seems to be isolation.
Everywhere, though in different degrees, we find the
idea of a withdrawal from the ,world‘ in order to be
able to devote one’s self to a set of higher, spiritual
values. Thus ascetism, that is, self-denial of goods
commonly enjoyed or pursued by the society from
which one withdraws, wholly or partially, appears as
an essential characteristic of life in religion.“ Francis
1950: 439/440.

>

Hill (1971: 47) formuliert auf Weberscher Grundlage:
Askese sei ,,. . un rejet des valeurs de ce monde . .,
qui imglique un retrait du ,monde’ et, a la limité, un
dualisme; ou, inversement, une réévaluation radicale
des valeurs temporelles . . . par laquelle 'ascéte veut
provoquer une transformation du monde, cette ten-
dance pouvant aller jusqu’a la révolution.*

Diese Reaktionsauffassung relativiert Heussi (1936:
111): ,,Der Monch sagt nicht: IThr seid jetzt so gewor-
den, daB ich nicht mehr bei euch bleiben kann, viel-
mehr: ich bin nicht fest genug, um bei euch zu
bleiben.*
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anderen Menschen, sondern eine zwischen wenigen und
vielen ist. Die Kirche nimmt dann diese Differenz in ihre
Selbstbeschreibung auf und begreift die paulinische, au-
gustinische vita activa und die vita contemplativa als
beide mit Kirche vereinbar, als einander ergéinzend und
konfundierend (Harnack 1907: 6).® Die namliche Diffe-
renz kann spiter sublim und dialektisch vermittelt wer-
den: die Menschenwelt ist storend fiir den, der sich um
Transzendenz bemiiht. Man mu8 sich l6sen von dem, was
stort. Mit der Loslosung aber findet man Gott. Die Welt
aber, die man flieht, ist von Gott geschaffen. Ergo er-
moglicht erst die Flucht vor der Welt den Dienst an der
gottgeschaffenen, aber aufgrund des Vorkommens von
Menschen perversen und vom Kurs der Perfektion abge-
kommenen Welt."

Erst unter dem Gesetz dieser Dialektik kann der Gottsu-
cher in den Malstrom der Gesellschaft zuriickkehren.”

So kommt es letztlich zu einem seltsamen Changieren
zwischen flight from und conquest of the world (Stark
1967: 264)." Wir kdnnen diese Uberlegungen umsetzen
auf die Frage nach der Systemreferenz, in der argumen-
tiert wird. Apotaxis erscheint aus der Beobachterper-
spektive als Gesellschaftsflucht, womit der Beobachter
seine Welt als die einzig reale und relevante unterstellt;
aus der Perspektive des beobachteten Systems (wenn wir
seine Selbstbeschreibung zu Rate ziehen) erobert der
Anachoret, der Monch, der Ordensmann die eigentliche
Welt, und damit kommt es zu der Inversion: da} der
Weltfliichtige dem Weltmenschen Weltflucht unterstellt,
und das heiBt: Flucht vor Gott.” Rituale der vollkomme-
nen Absage an die Welt (Moorhouse 1969: 294) sind

'® Gegen diese als Doppelmoral lesbare Haltung der
Kirche votiert Luther in den votis monasticis.

 Diese Dialektik erdrtert Blazovich 1954: 130. Der
Dienstgedanke legt dann rekursiv den Akzent auf die
Nichstenliebeforderung des neuen Testamentes. (Die
Schwierigkeit mit Blazovich besteht darin, daB er nicht
zu entscheiden weif3, ob er als Christ oder als Soziolo-
ge argumentiert. Dies fithrt zu einem haufigen Kippen
der Beobachtungsperspektive und damit zu argerli-
chen Verwaschenheiten.)

% When Diocletian began his bloody persecution of the

Christians, Anthony returned to the maelstrom of
society.” Stark 1967, Vol. III: 255.

2

Zur Frage, was geschieht, wenn Welt undialektisch als
Aufgabe gestellt wird, und den daraus resultierenden
Problemen moderner Orden vgl. Schmelzer 1982.

2 Dije Relation Weltlicbe — Gottesfeindschaft findet sich
in den Guigonischen Meditationen (Wilmart 1936:
151): ,,Qui amore mundanorum putat se Deum dilige-
re, fallitur. Iam enim non solum non diligit, sed insu-
per odit. Amicitia enim mundi huius, inimicus est
Deo; et qui voluerit amicus esse saeculi huius, inimicus
Dei constituetur.*

denn auch, wie man zeigen kénnte, Rituale der vollkom-
menen Aufnahme in die wirkliche und eigentliche, in die
von der metaphysischen Instanz tatsichlich intendierte
Welt.

Wenn man Apotaxis als Paradoxie-Effekt verbu-
chen kann und zusehen will, welche Strukturen
sozialer Art sich um diesen Effekt zu verdichten
beginnen, beobachtet man in den frihen christli-
chen Gemeinden eine ,,unaufhebbar strukturelle
Spannung“ (Bergmann 1985: 33; Schlissker 1951;
Savramis 1962; Blazovich 1954) zwischen den Ge-
meindeasketen und der streng hierarchisch organi-
sierten Gemeinde. Die Asketen, die als psychische
Systeme gewissermafen die Ausgangslage von Re-
ligion virulent halten und laufend in die Kommuni-
kation des Gemeindesystems einspeisen, stindig
die Bezogenheit auf Transzendenz gegen feste Sy-
stemstrukturen leben®, differenzieren sich gegen
die Gemeinde, riicken auch 6rtlich an deren Peri-
pherie (Bergmann 1985: 33) und schlieBen sich
mehr oder minder locker zusammen.

Mit der Steigerung der strukturellen Spannung
driften zunichst einzelne Anachoreten aus den
Aszesegemeinschaften und christlichen Gemein-
den ab: horizontal in die Wiiste, vertikal auf die
Siule.?* Und dies wird kommunikativ folgenreich
prozessiert: die Wiistenviter wie die Sdulenheili-
gen, an denen kaum vorbeikommuniziert werden
konnte, wurden zu thematischen Zentren religio-
ser Kommunikation. Und zwar vor allem aufgrund
schriftlicher Verbreitung von Viten, die weltweit
(im imperium romanum) zu lesen waren.?

Gleichzeitig mit und als Folge von diesen Kommu-
nikationen ziehen immer mehr Apotaktiker in die
Nihe der Viter (Bergman 1985: 37) und imitieren,
wenn man so will, die Imitatoren Christi. Und dies
in Massen! Die Viter — als charismatische Figuren
— leisten dabei affektive Abstiitzung (Bergmann

% Und damit auch das Bezugsproblem von Religion
revitalisieren. Diese Revitalisierung ist im imitatio-
Gedanken angelegt. Zur hier wichtigen Differenz von
imitatio/conformitas siche auch Bergmann 1985: 45.
Zu theoretischen Grundannahmen vgl. Luhmann
1977: 52ff.

% Als im Zuge der Geschichte Siule und Wiiste ausfie-

len, konnten Inseln als funktionale Aquivalente die-
nen. Vgl. Angenendt 1972: 159f.

Zu demographischen Hintergriinden, zur Annullie-
rung von Statusminderwertigkeit der Unverheirateten,
zu Problemen und Effekten frei fluktuierender Virgi-
nitdt vgl. van Hessen 1982: 358ff.
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1985: 40). Damit kommt es zu Insulationsphino-
menen, zu sozialen Verdichtungsprozessen und zur
Entstehung von zwar noch lose integrierten, aber
schon mit Selbstbeschreibungs- und Identititskon-
zeptionen operierenden Systemen, ablesbar an
Kleidung, eigenen Sprachregelungen und Zentrie-
rung auf die evangelischen Riite.

Erneut kondensiert im eingangs diskutierten Sinne
,Welt: das Nichtorganisierbare organisiert sich
doch.

Der koinos bios beginnt im 4. Jahrhundert das frei
vagierende Ménchtum wie die Anachoretenkolo-
nien in den Wiisten zu dominieren. Typisch dafiir
ist auch, dafl} die Monche der Anachoretenkolo-
nien noch wirtschaftliche Selbstversorger waren,
wohingegen sich im Koinobitentum erste Formen
gemeinsamen Wirtschaftens und unter Pachomius
schon wirtschaftliche Organisation des claustrums
beobachten lassen. Das ist gleichbedeutend mit
einer stabilitas loci (die in den Regeln des Bene-
dikt zur Regel wird), die fiir die Bildung sozialer
Systeme dann eine wesentliche Voraussetzung ist,
wenn sie liber intermittierende Kontakte hinaus-
wachsen sollen.

Die sezessionistisch entstandenen Systeme werden
dann — und dies ist der eigentlich evolutionér er-
folgreiche Schritt — auf Dauer gestellt, und zwar
durch Regeln.

Man kann hier etwa an die kanonas des Pachomius
denken, die sowohl Selbstbeschreibungsformeln
der Systeme wie deren Programmatik enthalten.
Bei Basilius d. Gr. imponiert der Rekurs auf die
Urgemeinde und: dal deren Modellcharakter of-

% Der Rekurs auf die Urgemeinde gipfelt etwa bei Ru-
pert von Deutz in der interessanten (und unsere These
bestitigenden) Figur, daB die Kirche ihren Anfang mit
dem Monchtum des Urchristentums genommen habe.
,,S1 vis ommnia Scriptuarum consulere testimonia, ni-
hil aliud videntur dicere quam Ecclesia inchoasse a vita
monastica.“ Diese Figur lebt von dem Kunstgriff: Die
Apostel lebten wie Mdnche, also waren sie Monche.
»Ommnes apostoli monachi veri fuerunt.“ zit. nach
Lapanski 1974: 5/6. Das Wissen iiber die Urkirche
bezieht sich auf die ideale Darstellung Apg 4, 32-35.
Der Rekurs findet sich im Frihmittelalter hiufig als
Bezug auf das, ,quod . . . in initio ecclesie institutum
est.“ Vgl. Angenendt 1972: 169ff. auch fiir die Bedeu-
tung des Rekurses fiir die Ausdifferenzierung des
Monchtums. DaB das Modell der Urkirche immer
noch wichtig ist, kann man an Phdnomenen wie den
freien Gemeinden oder der Befreiungstheologie ab-
greifen.

fenkundig ist:** Die Funktion des Monchtums ist
,Renaissance oder Revitalisierung der Urgemein-
de“ (Bergmann 1985: 47).

Genau dies ist die Funktionsbestimmung, die sich
von der Amtskirche als fiir die Kirche niitzlich
lesen 1aBt. Die Regeln koppeln die apotaktischen-
Systeme, die ja nicht per se Subsysteme der Kirche
sind, durch Funktionsbestimmung an die Kirche:
die Ménchsorden werden Subsysteme mit Struktur-
sicherungsfunktion.”

Solche Funktionen miissen aber, wenn sie funktio-
nieren sollen, latent bleiben.

Man kann den Zusammenhang auch von einer
anderen Seite her thematisieren: die Hierarchie
der Kirche kann wie alle Hierarchien sich nicht
selbst kontingent setzen. Aber ihre Sinnbeziige
fiigen sich nicht allenthaiben den scharf umrisse-
nen Selektionen des Urchristentums. Deren Radi-
kalitat bricht sich Bahn in Formen des Monch-
tums, von den Tagen der Regeln an jedoch so, da3
sie die Hierarchie bestdtigt und sie von Legitima-
tionsdriicken entlastet.”

Deshalb kann man wohl nicht allzusehr in die Irre
gehen, wenn man die Etablierung von Regeln als
den entscheidenden evolutiondren Durchbruch der
Orden, aber auch der Kirche, die nun der Welt
gerechtfertigt leben kann, begreift. So wird die
Kirche in der Kirche, die ecclesiola in ecclesia,
mdglich und niitzlich.

27 The monastic system . . . has afforded the Catholic
church an excellent mechanism for channeling and
absorbing such manifestations (sectarian explosions.
P. F.) in a way not harmful to the ecclesiastical struc-
ture.“ Berger 1954: 477.

# Zum Zusammenhang latent/manifest, der hier voraus-
gesetzt wird, vgl. Luhmann 1984: 456-470. Zu Legiti-
mationsproblemen der Orden duBert sich, wenn auch
nicht sehr tiefenscharf, Punsmann 1981. Im Gegenzug
zur Hierarchiebestétigung der Kirche durch die Orden
muf die Kirche den Orden die libertas evangelica
gewihren. Zur juristischen Verteidigung dieser liber-
tas vgl. Leclercq 1961. Es lidge nahe, in diesem Kon-
text das Sektenphinomen zu thematisieren, das ver-
mutlich auf die gleiche Paradoxie zuriickzufiihren ist,
dann aber eben gerade nicht an die Kirche gekoppelt
wird. Zu Sekte als contrapuntal ideal type to the
church siche O’Dea 1968. Zur Typologie Orden, Sek-
te, Kirche vgl. Schmelzer 1979: 135ff. Kirche und
Sekte auf ein Kontinuum plaziert Berger 1958/59. Ge-
gen die Vorstellung, Orden und Sekten verdankten
sich dem gleichen Ausgangsproblem, optieren Glock,
Stark 1969: 242ff.
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529 wird das paradigmatische GroBkloster Monte
Cassino gegriindet. 534 schreibt Benedikt von Nur-
sia die Regel, die vorbildhaft fir alle weiteren
Ordensgriindungen wurde und bis in die Gegen-
wart rekursiv genutzt wird, wenn es zu Abwei-
chungen kommt, die die eigentliche Funktion der
Orden in der Kirche gefahrden.”

m

Wenn es zutrifft, da3 die Paradoxie, die sich aus
dem diskutierten Code Immanenz/Transzendenz
ergibt, Apotaxis aus sich entldf3t, die in der Bewe-
gung der Flucht nichtpriferierte Welt akkumuliert,
wenn es ferner zutrifft, daB ein Teil der apotakti-
schen Bewegungen aufgrund und mithilfe von Re-
geln in die Universalkirche mit der Funktion des
Latenzschutzes eingebaut wird und daf} er diese
Funktion durch laufende Regenerierung von Jen-
seitsbezogenheit erfillen kann, wenn dies in einem
diskutablen Sinne richtig ist, dann dréangt sich die
Frage auf, wie die Paradoxie-Effekte in den Orden
selbst auftreten und wie sie dort bewiltigt oder
nicht bewiltigt werden.

Wenn wir die bisherigen Ergebnisse hinformulie-
ren auf das Erscheinen der Paradoxie im Mdnch-
tum, so ergibt sich:

Das Monchtum als apotaktische Bewegung wird an
den latenzschutzbediirftigen Teil der Kirche lan-
ciert und produziert dabei — notgedrungen gegen
das Praferenzgefalle, dessen asymmetrische Effek-
te es in der Kirche ausgleichen soll - mit seinen
Ordensgriindungen Welt, bekanntlich eine, die an
Reichtum, Macht, spiterhin sittlichem Zerfall sich
kaum unterschiitzen 146t und darin den evangeli-
schen Riten direkt widerspricht.>

Diese Welt wire nun wiederum zu fliehen, wobei —
folgen wir der Logik der Paradoxie — in dieser

® Ein Beispiel dafir ist die Tilgung aller cluniazensi-
schen Abweichungen durch Alberich unter Paschalis
II in den institua monachorum cisterciensium.

% Zur Machtfiille der Orden vgl. Brackmann (o.J.).
Eine eindrucksvolle Studie liefert Heintz 1982. Weber
(1963: 545) formuliert: ,,Die Paradoxie aller rationalen
Askese: daf sie den Reichtum, den sie ablehnte, selbst
schuf, hat dabei dem Mdnchtum aller Zeiten in glei-
cher Art das Bein gestellt.“ Wie die Machtfiille sich in
nichtaszentischen Bauten spiegelt und wie die Zister-
zienser genau darauf reagicren, thematisiert Lufen
1981, bes.: 160/161.

Fluchtbewegung zweiter Ordnung erneut und
nichts anderes als ,Welt* erzeugt wiirde. Die Flucht
vor den Fluchtfolgen wiirde aber den Latenzschutz
der Kirche gefihrden.

Diese zirkuldre Struktur fiihrt auf eine Reihe von
Thesen, erklart unter anderem die eingangs er-
wihnte Dynamik Griindung —— Inkrustation
—> Neugriindung bzw. Reformierung, ein gleich-
sam pulsierender Verlauf, der sich an der Ordens-
geschichte deutlich abgreifen 146t, erklédrt auch den
geradezu erwartbaren Antagonismus Charisma/In-
stitutionalisierung® oder die beobachtbar auf
Dauer gestelite Reflexion der Legitimitit von Or-
den (Lau 1982: 296).

Die Thesen, die hier eingehender beleuchtet wer-
den sollen, lauten:

Die Orden reagieren auf die Wiederkehr der Para-
doxie in dem Kontext, der sie losen sollte, (1) durch
Verschirfung der Welt=Menschenflucht durch
, Kommunikationsflucht’, das heifit: durch bestimmt
akzentuierte Institutionalisierung des ,Schweigens’,
das immer schon, mehr oder minder diffus, in
religidsen Zusammenhdngen anfiel.

(2) Die nicht-rigide Handhabung dieses Schwei-
gens, das urspriinglich nur ,intermittierend‘ geplant
war, fiihrt ihrerseits zur Ausdifferenzierung von
speziell auf Schweigen eingerichteten Orden, die
nun innerhalb der Ordensgemeinschaft wiederho-
len, was innerhalb der Kirche die Orden leisten
sollten. Die universalkirchliche Differenz vita acti-
val vita contemplativa wird in die Seite der vita
contemplativa erneut eingespiegelt. Vita contempla-
tiva wird durch vita angelica geschiitzt. Die streng
kontemplativen Orden sichern, konnte man sagen,
die Latenzschutzfunktion der Orden und werden so
fiir die Kirche zum eigentlichen Gnadenquell >

(3) Die Paradoxie beginnt, wie nicht anders zu
erwarten, auch hier zu greifen. Deshalb bedarf das
numquam deformata des Kartiuserordens einer be-
sonderen Erklirung.

' Die Ursache der Dann-doch-Bestindigkeit der Orden
untersucht an einem modernen Beispiel Ortega 1980.
Ortegas Umgang mit dem Begriff des Sozialsystems ist
allerdings bestenfalls harmlos zu nennen.

% Das Dekret iiber die zeitgemiBe Erneuerung des Or-
denslebens nennt die kontemplativen Orden ,,Zierde
der Kirche* und ,,stromende Quelle himmlischer Gna-
de“. Konzilsdekrete 1966.
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Wir haben damit thesenhaft formuliert, wie die
Funktionsstelle zu denken ist, die durch das
Schweigen in Orden allgemein und dann durch die
Ausdifferenzierung eigens auf Schweigen speziali-
sierter Orden besetzt wird.

Wenn diese These standhalten soll, muf3 gewéhr-
leistet sein, dal3 monastisch-aszetisches Schweigen
in der Reflexion der Orden selbst wie in der Refle-
xion der Kirche gegen mystisches Schweigen diffe-
rent gesetzt wird. Tatsdchlich ist das nicht nur im
lexikalischen Riickgriff so beobachtet worden (Ho-
fer, Rahner 1964). Der Kontakt mit dem Material,
das uns Giberkommen ist, notigt zu dem SchluB,
daB Schweigen die reinste Form der Apotaxis in
der Sozialdimension ist, ein hochvoraussetzungs-
volles, nicht erwartbares und damit hoch unwahr-
scheinliches Verhalten®, das in sich das HinzuGott
und WegvonWelt wiederholt.

Die Regeln des Basilius (Balthasar 1948: 67/68)
weisen eine Mehrheit von Funktionsbestimmun-
gen des Schweigens aus:

Es dient der Selbstbeherrschung, dem Vergessen
des fritheren, welthaften (!) Lebens, dem Auslo-
schen der irdischen Systemgeschichte des psychi-
schen Systems; es verhindert ferner die Kontami-
nation des Heiligen Geistes durch das unniitze
Wort, und es richtet die Aufmerksamkeit auf Gott,
den eigentlichen, bekanntlich aber nur selten re-
denden Kommunikationspartner.

Schweigen ist, wie Wathen (1973: 224ff), selbst
Benediktiner, formuliert, a lack of verbal commu-
nication, ins Positive gewendet: Bedingung der
Moglichkeit von Lauschen. Es gibt kein authenti-
sches Ménchtum ohne Schweigen®, und Schwei-

* Ein hoch unwahrscheinliches Verhalten und nicht, wie
verschiedentlich diskutiert wird, einfachhin die Basis
aller Kommunikation, die Folie gleichsam, gegen die
Kommunikation sich abhebt. Unter dieser Vorausset-
zung erschiene monastisches Schweigen als Regres-
sion. Man kann hier auch daran erinnern, daB Schwei-
gen vermutlich die zuletzt gelernte Sprachfunktion ist.
Schweigen ist nicht gleichzusetzen mit Nichts-sagen.
Es hat im tdglichen Leben schon mindestens inter-
punktierende Funktion, und jeder weil3, wie zielsicher
und wirkungsvoll Schweigen kommunikativ genutzt
werden kann. Ganz gegensitzlich argumentiert Picard
1959.

,There can be no authentic monasticism without silen-
ce.“ Wathen 1973: 226.

gen begreift sich als ... .the restraint and proper
use of speech® (Wathen 1973: 226).%

Das beriihmte 6. Kapitel der Regula Sancta Bene-
dicti ,De Taciturnitate‘ ist fiir monastisch-aszeti-
sches Schweigen zentral geworden®: es soll nicht
gesprochen werden, weil Reden — und zwar selbst
vom Guten (in multiloquio non effugies peccatum)
— Siinde produziert, also unausweichlich die trans-
zendentale Priferenz gefihrdet.”’” Weniger strenge
Regeln betonen auf jeden Fall und aus dem glei-
chen Grunde die Vermeidung des unniitzen Wor-
tes, dariiber hinaus des lauten Lachens.®

Das Doppelmotiv fiir Schweigen — Furcht vor Zun-
gensiinde und das ,Fliehe die Menschen‘ — ist
hiufig wiederkehrendes Motiv der Apophtegmen
(Heussi 1936: 244ff). Reden gefiahrdet die elevatio
mentis, denn: Kommunikation verstrickt in die
Welt, von der man sich abwenden wollte. Dal}
man, wenn man dies ahnt, Menschenflucht durch
Kommunikationsflucht verfeinern und vorausset-
zungsvoller gestalten kann, zeigt die kartusische
Forderung: ,Etiam fugias homines, ut de Deo
devotius penses. Sed etsi inter homines esse oppor-
tuerit, saltem taceas, ut Deo sincerius adhereas.
(Zit . nach Riithing 1967: 251)

Anwesenheit in und Abwesenheit von der Welt
werden simultanisiert: man muf3 nicht in die Wii-
ste, nicht auf die Sidule, nicht auf eine Insel. Die
Kommunikationssperre greift tiefer und setzt — aus
moderner Sicht — genauer an: an der Bedingung

* Das Schweigen hat fiir Wathen ausgesprochen kom-
munikativen, also sozialen Charakter, wobei Schwei-
gen und Reden wie complemenda behandelt werden.
Dabei gibt es fiir ihn keine signifikanten Unterschiede
zwischen silere, tacere, silentium, taciturnitatis. Allen-
falls gebe es Akzentverschiebungen: das Wortfeld um
tacere beziehe sich eher auf die Doktrin, das Wortfeld
um silere eher auf die praktische Handhabung des
Schweigens.

% Mit welcher Verve Benedikt formuliert, zeigt die

SchluBwendung: , Scurrilitates vero vel verba otiosa et
risum moventia aeterna clusura in omnibus locis dam-
namus. . .“

7 Genauso wie mangelnde Keuschheit. ,Versagen im

Schweigen ist ein Versagen in der Keuschheit.“ Moor-
house 1969/459.

3

£

Biblische Belege, auf die hier zuriickgegriffen wird,
sind hdufig Psalm 38,2ff; Spriiche 10,19 und 18,21.
Zum Ordensschweigen mit der Begriindung, unniitzes
Reden beleidige Gott und die Heiligen, vgl. auch
Kempen o.J.: 30.
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der Moglichkeit der Entstehung sozialer Struktu-
ren und Prozesse, an Kommunikation selbst.
Schweigen schlégt gleich dort zu, worin und womit
sich Gesellschaft, worin und womit sich soziale
Systeme konstituieren. Es unternimmt den Ver-
such, die autopoietische Reproduktion der Gesell-
schaft an der Wurzel zu kappen, und genau das
unterscheidet monastisch-aszetisches Schweigen
von Schweige- und Verschweigephinomen, wie
sich in anderen religidsen Kontexten auftauchen.®

@

Schon auf der Ebene der Plausibilitit ist aber klar,
daf ein so unwahrscheinliches Unterfangen in ei-
ner vita communis, die in der Kirche Funktion hat,
nicht sehr aussichtsreich ist. Systemische Notwen-
digkeiten zwingen zu Kommunikation. Dispense
miissen erteilt werden®’, die Konversen werden
weitgehend vom Schweigen entbunden, weil
schweigend das Schweigen nicht organisiert wer-
den kann.*!

Zeichensprachen differenzieren aus (Griesser
1947). Unter dem Deckmantel der devotion (sub
devotionis pallio) erscheint der Satan: die Zeichen-
verstandigung fiihrt zu Systemen und Konfliktsy-
stemen. Die bertichtigten Streitzeichen (signa ran-
conis) erzeugen Kommunikation konfligierenden
Typs mit allen Negativfolgen. Im GroBkontext der
Ordensgeschichte ist nicht zu sehen, dal3 das
Schweigegebot Verfall und Perversion verhindert
hitte.

Da es sich nicht durchhalten lieB3, geriet es immer
mehr zu einer Formfrage: die Profession des
Monchtums war nicht mit lautem, frohlichem,
weltlich schwatzhaftem Gebaren kompatibel. Das
Zerrbild der Profession ist dann auch Bruder Lu-
stig. An ihm machte sich die Emporung breiter
Bevolkerungsschichten fest.

* Das schlieBt Affinititen und Kontakte nicht aus. Vgl.
Heussi 1936: 45 und bes. 295. Eine bekannte Topolo-
gie des Schweigens liefert Mensching 1926. Vgl. zu
nicht origindr christlichen Schweigeformen und dem
EinfluB der Arkandisziplinen auf die Kirche Aurich
1894: 154-179.

Zur Arkandisziplin in den Sikularinstituten siche
Martin 1969: 3.

“" Als Griinde erscheinen gegenseitige Liebe und Niitz-
lichkeit.

“ Die Handwerker-Konversen durften sich iiber die iib-
liche (!) Zeichensprache hinaus verstindigen. Vgl.
Toepfer 1983: 129ff.

Der Niedergang der Orden ist zu bekannt, um
eigens referiert zu werden. Im Effekt wurde die
vita contemplativa verdachtig, und damit konnte
sie ihre Funktion innerhalb der Kirche nicht mehr
erfiillen, obgleich es nicht moglich war, die Funk-
tionsstelle unbesetzt zu lassen. Die Orden waren
Welt geworden und nahmen sich immer mehr welt-
licher Belange an.

An dieser Zeitstelle, um die Jahrtausendwende,
treten die Schweigeorden auf den Plan: die Zister-
zienser und die Kartiuser*’: jene in dem Versuch
einer Reform der kluniazensischen Bewegung®,
diese als Neugriindung, deren Spezifikum es sein
sollte, niemals reformiert, weil niemals deformiert
worden zu sein.

3)

Der Kanoniker, Kathedralschulleiter und Kanzler
des Erzbistums Reims, Bruno von Kéln, griindete
1084 mit zwei Freunden - und tatkriftig unter-
stiitzt von Bischof Hugo von Grenoble — im Tal
Chartreuse ein Kloster, das als ,Grand Chartreuse*
die Keimzelle des Kartiuserordens wurde.*

Bruno von Koln verfaite selbst keine Regeln. Die
Consuetudines wurden erst 1127 von Abt Guigo
von Chastel verfait, und das erst auf instdndiges
Bitten einiger Prioren, die nach dem Vorbild der
Monche in der Grande Chartreuse leben wollten.*
In diesen Regeln wird als Zentrum kartusischer
Spiritualitdt formuliert: ,,Praecipue studium et pro-
positum nostrum est silentio et solitudini cellae
vacare.“ (zit. nach Riithing 1982: 63). (Es ist vor
allem unsere Aufgabe und unser Ziel, uns der
Stille und der Einsamkeit der Zelle zu widmen.)

Dieses Ziel wird mit aller erdenklichen Konse-
quenz angestrebt. Der (kaum zu iibersetzende)
rigor ordinis der Kartduser galt als Inbegriff des
monastischen Lebens.* Sowohl die kirchliche als

“ Uberblicke zur Geschichte dieser Orden bei Hasen-
berg, Wienand 1957. Interessant hier, wie geschichtli-
che Briiche des Ideals halber harmonisiert werden.
Sie muBten ihrerseits reformiert werden. Die Trappi-
sten, ein sehr strenger Schweigeorden, sind Zisterzien-
ser von der strengen Observanz.

&

&

“ Zur Geschichte des Kartduserordens vgl. Zadnikar
1983 und Riithing 1982: 63-71.

4 Zur Textgeschichte der consuetudines vgl. Hogg 1970
und Becker 1971: 24f.

4

Wilhelm von Saint-Thierry, selbst Zisterzienser, for-
muliert, ,Altissima enim est professio vestra, coelos
transit, par angelis est, angelicae similis puritati.“ zit.
nach Riithing 1982: 63.
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auch die sdkulare Umwelt reagierten auf diese
Strenge mit Bewunderung, und in der Selbstbe-
schreibung der Kartiuser heif3t es nicht eben unbe-
scheiden, daf3 der Orden durch eine ,,. .. vita
apostolica, qua in Ecclesia non estimatur superior
nec rigidior. . .“ ausgezeichnet sei.*’

Die Bedingungen der Moglichkeit solcher Strenge
finden sich in der Organisationsstruktur des Or-
dens: es sind immer nur sehr wenige, auf Schwei-
gen spezialisierte Ménche, um die herum eine
Organisation abliuft (streng getrennt), die fir die
Befriedigung der korperlichen und der spirituellen
Bediirfnisse sorgt. ’

Der Schweigemonch hat mit der Welt nichts zu
tun. Das Zentrum des Ordens - die Klausur - hat
die denkbar groBte soziale AuBendistanz (Riithing
1936: 170).

Die Institutionalisierung kommunikativer Apota-
xis erzwingt diese Doppelung: ,Weltférmigkeit’
wird in der Au3enzone prozessiert, um eine ,welt-
lose‘ ausschlielich auf Transzendenz gerichtete
Innenzone zu schaffen. Welt wird in einem Zuge
genutzt und mit sich selbst gekappt, eine raffinierte
Konstruktion, die aber nicht problemlos verwirk-
licht wird, und — wenn unsere Ausgangsiiberlegun-
gen beriicksichtigt werden — auch nicht problemlos
verwirklicht werden konnte. Die subtilste Apota-
xis kann das Absondern von Welt nicht verhin-
dern, allenfalls eben: sublimieren. Daf dieses Pro-
blem gesehen wurde, zeigt sich an einer Mehrheit
von strukturellen Vorgaben innerhalb der Organi-
sation des Schweigens.

Auffillig als Rahmenbedingung ist der kartusische
Baustil: es gibt wie in anderen Klostern auch die
zentral gelegene Kirche, neben der Refektorium,
Kapitalsaal und Bibliothek liegen. Das unterschei-
dende Merkmal ist der groBe Kreuzgang (Galilaa),
von dem aus Tiren in die Klausen fiihren, die
cubiculum (Aufenthaltsraum), Werkstatt, Wasch-
raum und Garten umfassen.

Diese Bauform ermdoglicht es, innerhalb des Klo-
sters ein Eremitendasein zu leben unter Beriick-
sichtigung spezifischer Ablenkungsvorkehrungen
wie Handwerk, Lesen, Eigengestaltung der Klau-
se, Gartenarbeit etc. Gleichzeitig ist gewéahrleistet,
daB die Monche sich nur begegnen, wenn sie auf
den Kreuzgang hinaustreten, wenn sie sich im Re-

47 Das absolute Schweigegebot wird von Clemens XI
gelockert, weil die psychischen Kosten zu hoch waren:
es kam zu Wahnsinns- und Schwermutsanfallen.

fektorium, im Kapitelssaal, in der Kirche oder in
der Bibliothek aufhalten.

Die Bauform ist der strukturelle Hintergrund der
Verbindung von vita communis und vita eremitica,
die so bezeichnend fir die Kartduser ist und iiber
Jahrhunderte hinweg magnetisierend auf die Zeit-
genossen wirkte.

Psychologisch gesehen, ist der Gefahrenpunkt die
Einsamkeit soziologisch betrachtet und bezogen
auch auf das Selbstverstindnis des Ordens, ist er
der Augenblick, in dem der Monch seine Zelle
verldBt, andere Monche wahrnimmt, ferner wahr-
genommen wird und wahrnimmt, daB er wahrge-
nommen wird. Doppelte Kontingenz also wird
zum Problem, das Kommunikation erzwinge,
wenn nun gerade diese nicht verboten wére.

Die vita communis auf den Fluren, in den Refekto-
rien, in der Kirche, im Kapitelsaal, ist es, an der
,Welt* zu kondensieren, zu wuchern beginnt, die
vita angelica auf den Boden der sozialen Konstitu-
tion der Wirklichkeit zuriickholend. Der Parado-
xie-Effekt von Weltproduktion durch Weltflucht
tritt erneut auf.

Was tut der Kartduserorden, um der Paradoxie die
duBerste Schirfe zu nehmen?

Abt Guigo, Autor der consuetudines, etabliert
zunichst das Gesetz der kleinen Zahl (parvus nu-
merus). Selten gibt es in einer Kartause mehr als
zwolf Schweigemoénche. Die Zahl moglicher sozia-
ler Kontakte ist damit schon erheblich reduziert.
Die Gebirdensprache ist streng verboten. Ein Ge-
neralkapitel (seit 1140) dominiert die einzelnen
Kartausen und fiihrt alle zwei Jahre sehr strenge
Visitationen durch.® Uberpriift wurde mit diesem
scharfen Visitations- und Denunziationssystem, ob
der antiquus rigor ordinis eingehalten worden war.
Verhindert werden sollte: die dissolutio, die Auf-
16sung der apotaktischen Schweigeordnung durch
Bildung informaler Gruppierungen.

Ansatzpunkt zur Bildung solcher Formationen wa-
ren Liturgie und MeBfeier. ,,Die Monche beobach-
teten sich neugierig (curiose), argwohnisch (suspi-
ciose) und finster (sinistre).“ (Rithing 1936:
175)®.

“# Andere Orden sagten vom Kartiuserorden: Per so. si.
cup. vi. Cartusia permanet in vi = per solitudinem,
silentium, capitulum, visitationem, Cartusia permanet
in vigore. Vgl. Riithing 1982: 64. Grundsitzlich ders.
1936. Zum Visitationssystem ders. 1967: 14ff.

% Zu den Besonderheiten der Liturgie siche Becker
1971.
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Eine zweite Gefahrenstelle ist schwieriger zu fas-
sen: die Gefdhrdung der Monche durch singulari-
tas. Diese fein gesponnene Uberlegung sieht das
Problem im Uberziehn der asketischen Bemiihun-
gen der Monche. Einerseits konnte daraus Verach-
tung der anderen Mdnche oder Hochmut entstehn,
andererseits aber die Immanenz der auf Transzen-
denz gerichteten Bemiihungen so in den Blick
geraten, da Entmutigungsschwellen iiberschritten
werden. Die unekstatische Vereinigung mit Gott
ist ja das erklarte Ziel der Kartduser (Zadnikar
1983: 15). Durch tibersteigerte Askese konnte der
Moénch in die Randzone der Mystik geraten: die
Kommunikationssperre wiirde umdefiniert in die
Unméglichkeit, Erlebtes zu sagen, also zur Inkom-
munikabilitdt, wie sie uns von Mystikern, die dann
dennoch sprechen, vertraut ist (Fuchs 1986). Die
apotaktische Kommunikationssperre verlére ihren
Sinn.

Das Visitationssystem der Kartiuser ist auf der ei-
nen Seite ,Weltkondensation® in einer nicht origindr
christlichen, aber durch die Paradoxie erzwungenen
Form. Es ldft sich beschreiben ( wie der Kartiuser-
orden selbst, den es auf Dauer stellt) als System zur
Verhinderung von Systembildung.

Auf der anderen Seite dient genau dieses nicht
christliche, unduldsame System zur Erzeugung ei-
ner Schutzzone, die die Perpetuierung von Trans-
zendenzbezogenheit (Dauercharisma) intendiert.
Erst damit kann der Orden Latenzschutzfunktion
fiir die Gemeinschaft der Orden im engeren, fiir
die Universalkirche im weiteren Sinne iiberneh-
men. Was immer Orden und Kirche von dem, was
sie sein sollten, nicht sind, an dieser Stelle ist es in
duBerster Strenge verdichtet.

DaB die Kommunikationssperre dann doch — und
zwar offiziell — unterlaufen wird, kann von Seiten
des Systems als die beriihmte kartusische Spiritua-
litidt gedeutet werden:

Die schriftliche Kommunikation ist ndmlich nicht
untersagt. In den Klausuren entsteht eine kaum zu
unterschitzende literarische Produktion. Damit
hat die kartusische Apotaxis einen Riickschlag-
effekt auf ,Welt‘. Der Orden hat Erfolg und kann
sich nicht mehr aus dem offentlichen Leben aus-
schalten. Er duBert sich nicht mehr nur hagiogra-
phisch, sondern zu vielen Themen des Weltlebens,
dies aber aus der Weltdistanz heraus und deswegen
beachtenswert.

Betont jedoch wird von den Kartdusern wie auch
von nichtkartusischen Beobachtern, daB die
literarische Titigkeit der MOnche (die nicht obliga-

torisch war) die eigentliche Funktionserfiillung des
Ordens nicht aufler Kraft setzt: die vita angelica
bleibt intakt.™

Dennoch muff das numquam deformata in einer
Hinsicht korrigiert werden. Zwar gelang es den
Kartausern, die prekire Balance von vita eremitica
und vita communis fast ein Jahrtausend lang zu
halten, den Wechsel der Zeiten in hochvorausset-
zungsvoller Identitdt so zu durchdauern, daB die
vita angelica der Kartduser von der Kirche und den
Orden als internes Gegengewicht ihrer sonstigen
Weltverflechtung gelesen werden konnte, aber so
wenig wie die anderen Orden konnten sich die
Kartiuser gegen Schrumpfung wehren. Es existie-
ren noch 21 Kartausen, nur noch eine in Deutsch-
land™. Verglichen mit der Blitezeit des Ordens ist
das nur noch ein minimaler Restbestand.

Erkldrungen dafiir sind, soweit wir sehen konnen,
nicht sehr tiefenscharf. Je nach Beobachtungs-
standort klingen sie im Ton der Klage, der Resi-
gnation oder der Hime. Es ist iiblich, die zahlen-
méBige Schrumpfung einem allgemeinen Verlust
an Religiositit, an Existentialitat zuzuschreiben,
Unlust zu lebenslanger Bindung, Unféihigkeit zu
rigider Lebensfithrung oder gesellschaftliche Rele-
vanzkrisen verantwortlich zu machen.

Man kénnte aber (und dies ist ein Diskussionsvor-
schlag) den Niedergang der Orden in einen ande-
ren Kontext einordnen und die Frage stellen, ob
Latenzschutz im Zuge funktionaler Differenzie-
rung nicht automatisch obsolet wird.

Wenn man sich klar macht, dal Latenzschutz dort
zwingend geboten ist, wo es um Nicht-Austausch-
barkeit stratifizierter, hierarchisierter Systeme
geht, wie steht es dann um Orden des diskutierten
Typs, wenn die Funktionssysteme der Gesellschaft
unter Gesichtspunkten der Austauschbarkeit kon-
stituiert sind, wenn der Blick auf funktionale Aqui-
valente konstitutiv ist fiir das, was sich gegen sie
profiliert und stindig profilieren mufl unter der
Drohung jederzeit moglicher Substitution?

Man wird sicher nicht so weit gehen zu behaupten,
daB Religion ersetzbar sei. Angesichts der Kirchen
aber hat man wohl keine Miihe mehr, iiber Aqui-
valente nachzudenken. Die Una Sancta ist langst
nicht mehr die Una Sancta. Neben ihr existieren
viele Kirchen, fiir jeden zugénglich. Sie ist — nicht

¥ Man kann hier mitsehen, daB die Zeit im Kloster
extrem zyklisiert ist und die Monche der Linearitit der
Weltzeit entzieht.

5! Marienau, 7954 Bad Wurzach 8.
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in ihrem Selbstverstindnis, aber sichtbar fiir Beob-
achter — unter Gesichtspunkte der Austauschbar-
keit geraten, und jeder weifl das, und es macht fir
das Festhalten dieses Tatbestandes keinen Unter-
schied, ob er sich dem Wirken diabolischer Michte
oder einfach nur der funktionalen Differenzierung
der Gesellschaft verdankt. Von auflen gesehen,
hat die Kartause ihre Funktion verloren; das Pro-
blem, an dem sie sich ansiedeln konnte, spielt nur
noch innerhalb der Kirche eine Rolle, die sich nach
wie vor als nichtkontingent behandeln muB.

Man kann dies auch auf die Ausgangsparadoxie
hinformulieren: Sie hat nicht mehr ihre stimulie-
rende Schirfe und Unaufloslichkeit. Die im Sche-
ma implizierte Produktion nicht-prdiferierter Welt
tangiert dann nicht mehr, wenn man die unaufheb-
bare Notwendigkeit dieser Produktion wie die Kon-
tingenz des Produzierten sieht und also um seine
Austauschbarkeit wissen kann.
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