MIRJAM SCHAMBECK

Drinnen oder drauflen?

Mitten in der Welt geistliche Gemeinschaft leben

1. WAS IST DRINNEN UND DRAURBEN?

Die Redeweise von drinnen und drauflen ist in Ordens-
kreisen nicht uniiblich. Wir reden vom Kloster als drinnen
und von der »Welt« als drauflen. Da stehen Ordensleute
den »weltlichen« Mitarbeiter/innen gegeniiber und die
Gebetszeiten den Zeiten, die mit Arbeit zugebracht wer-
den. Da wird vom (Dr)Innen der Gemeinschaft und dufie-
ren Einfliissen gesprochen; vom Geist der Griindung und
vom Zeitgeist, gegen den es sich zu wehren gilt. Zugege-
ben, auch wenn manche dieser Gegeniiberstellungen pla-
kativ und damit unzureichend sind, so machen sie insge-
samt doch auf ein Phinomen aufmerksam, das sich auch
im heutigen konkreten Ordensalltag zeigt und das sich
lohnt, naher angesehen zu werden. Was verbirgt sich hin-
ter der Rede von drinnen und drauflen? Welches Ver-
standnis von Leben aus Gott, von Welt und von Sendung
zeigt sich darin und in welche Richtung gilt es hier aufzu-
brechen?

Welt gilt in einer solchen Rede von drinnen und drauflen
nicht selten als Inbegriff fiir alles, was Gott, Geist und ei-
nem guten, auf Gott ausgerichteten Leben entgegensteht.
Meist unbewusst, aber insofern nicht weniger wirksam,
wird hier ein Dualismus von Welt und Gott aufgerichtet,
der sich auch in alltaglichen Lebensformen geistlicher Ge-
meinschaften wiederfindet. »Nach drauflen« zu gehen,
bedarf einer grofleren Legitimation als sich dauernd
»drinnen« aufzuhalten. Mit Menschen von drauflen be-
freundet zu sein, gilt fraglicher, als drinnen mit nieman-
dem zu kommunizieren. Auch wenn diese Beispiele hin-
ken, kdnnen sie trotzdem veranschaulichen, dass mit der
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Redeweise von drinnen und drauflen in unseren Gemein-
schaften unter der Hand ein bestimmtes, meist gar nicht
niher definiertes, sondern eher atmosphirisch transpor-
tiertes »gutes Drinnen« einem »schlechteren Drauflen«
gegeniibersteht und fiir manche Entscheidungen maf3stab-
lich wird. Diese Mechanismen gilt es aufzudecken und auf
ihre Tragweite und Begrenzung hin zu befragen.

Um sich Orientierung zu verschaffen, soll im Folgenden
ein Blick auf die franziskanische Spiritualitit geworfen
werden, die einen Weg jenseits eines Dualismus von Gott
und Welt vorschligt. Diese Vergewisserungen sollen
schlieflich in die Frage miinden, wie eine gegenwirtige
Lebenskultur in Ordensgemeinschaften dadurch berei-
chert werden kann.

2. »DIE WELT IST UNSER KLOSTER « — EINE NEUE VERHALT-
NISBESTIMMUNG VON DRINNEN UND DRAUSEN

In einem sehr alten, nahe an die Lebenszeit des Franziskus
heranreichenden Mysterienspiel mit dem Namen »Sacrum
commercium« gibt es eine Szene, die fiir die damalige Zeit
revolutionir war.! Franziskus hatte mit seinen Briidern
den steilen Berg erklommen, auf dem die Herrin Armut
Wohnung genommen hatte. Nach vielen ermutigenden
Dialogen tiber das, was Armut meint und wie sie ein Weg
zu Gott sein kann, wird die Herrin Armut miide und will
sich schlafen legen. Nach einem erholsamen Schlaf bittet
sie die Briider, ihr das Kloster zu zeigen, in dem sie woh-
nen. Daraufhin fihren sie die Briidder auf einen Hiigel,
»zeigten ihr die ganze Welt, soweit man sehen konnte, und
sprachen: Das ist unser Kloster, Herrin!« Nicht ein Ge-
biude, ein fest umrissenes Gebiet, eine bestimmte Perso-
nengruppe oder ein klar umgrenztes Aufgabenspektrum
markieren den Bereich des »Drinnen« bei Franziskus. Die

! Vgl. Der Bund des Heiligen Franziskus mit der Herrin Armut, Sa-
crum Commercium 63, 158f.
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ganze Welt ist das »Drinnenc, in dem er Gott findet. Das
ist das Revolutionire damals wie auch heute.

Es gibt keine Zweiteilung von Welt und Kloster, von Gott
und Welt, von Gebet und Sendung. Es gibt auch keine
Festlegung, welche Arbeitsgebiete zum »klosterlichen Le-
ben« gehoren und welche nicht. Fiir Franziskus ist dies al-
les eins, weil Gott in allem gegenwirtig ist. Damit sprengt
er jede Versuchung des Dualismus. Gott und Welt sind
keine Gegensitze, Gebet und Sendung keine Widersprii-
che. Die Gottsuche dringt Franziskus, die ganze Welt als
»Kloster«, also als Ort des Gottfindens zu verstehen. Das
hat Auswirkungen auf das Verstandnis von Gemeinschaft,
von Gebet und von Sendung.

2.1. Gemeinschaft als Beziehung

Wihrend in den monastischen Gemeinschaften, die sich
von der Regula Benedicti her verstehen, die klosterliche
Gemeinschaft in erster Linie als Horgemeinschaft auf den
Meister?, als Schulgemeinschaft (schola), als Herde (con-
gregatio) oder auch als Biindnis von Kriegsdienstleisten-
den beschrieben wird, die den Kampf gegen die Dimonen
aufnehmen und einem Vorsteher und einer Regel unterge-
ordnet sind, versteht Franziskus Gemeinschaft vor allem
horizontal. Die Briider bilden zusammen eine Gemein-
schaft. Sie sind deshalb Gemeinschaft, weil sie vom armen
Christus gerufen und miteinander auf den Weg gestellt
sind. Gemeinschaft ist also dort, wo die Briider diese Be-
ziehung zueinander und zu Christus pflegen. Damit ist
Gemeinschaft nicht automatisch durch das Leben an ei-
nem bestimmten Ort mit bestimmten Menschen gleichzu-
setzen. Gemeinschaft entsteht vielmehr erst dort, wo der
eine fiir den anderen eintritt und sich um ihn sorgt. In der
Regel fiir die Einsiedeleien gebraucht Franziskus dafiir
das Bild von den Miittern, die sich um ihre Sohne sorgen.

2Vgl. Holzberr, G., Die Benediktsregel. Eine Anleitung zu christli-
chem Leben, 29.
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Das gilt solange, bis die Rollen getauscht werden und die
Sohne die Aufgabe des Kiimmerns und Sorgens tiberneh-
men.’

Nicht mehr die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Grup-
pe entscheidet dariiber, ob Gemeinschaft existiert oder
nicht, sondern die Kultur der Beziehungen untereinander
und zu Jesus Christus als Mitte wird zum Maf{stab von
Gemeinschaft. Das ist ein neues Verstandnis von Gemein-
schaft. Der Vorsteher gilt als Diener, als Minister, damit
Gemeinschaft so werden kann, dass jeder sich immer
mehr auf Gott und die Menschen ausstrecken kann. Zu-
gleich trigt aber nicht nur der Vorsteher Verantwortung
fiir die Gemeinschaft. Es sind vielmehr die Gemein-
schaftsmitglieder fiireinander verantwortlich. Das Wohl
und das Wehe des Anderen zu kennen, miteinander zu tei-
len, wo Gott gesucht, gefunden und vermisst wird, das
macht Gemeinschaft aus. Dafiir braucht es auch bestimm-
te Formen. Zur Zeit des Franziskus waren das z.B. die
jahrlichen Mattenkapitel an Pfingsten, an denen sich nicht
nur die Leitungstrager, sondern alle versammelten, um
hérend auf Gott zu iiberlegen, wohin sich die Gemein-
schaft entwickeln sollte. Genauso gehort aber das ge-
schwisterliche Gesprich dazu oder das Gespriach mit dem
Minister. Das Nachfragen, wo der andere gerade steht,
was thn bedriickt und freut, wird in den vielen Erzihlun-
gen aus dem Leben des Franziskus und den Anfingen der
franziskanischen Gemeinschaft als wegweisend erlebt.

So wie sich durch das Verstandnis von der Welt als Kloster
das Verstindnis von Gemeinschaft verindert, so hat dieses
auch Auswirkungen auf die Sendung.

2.2. Grenzenlose Sendung

Sendung wird grenzenlos. Es gibt keinen Sprengel dieser
Welt und keine Arbeit, die nicht »klosterlich« wire. Fran-

3 Vgl. Franz von Assisi, Die Schriften des heiligen Franziskus von
Assisi, 202f,
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ziskus weitet das bis dato herrschende Verstindnis eines
aus Gott gelebten Lebens, indem er nicht nur den Wohn-
bereich der Briider entgrenzt, sondern auch ihren Einsatz-
ort und die Weise ihres Engagements auf die gesamte Welt
hin ausdehnt. Das geschieht aus einem bestimmten Got-
tesverstindnis heraus. Fiir Franziskus ist die Welt nicht
Widerort Gottes, sondern Erweis seiner grenzenlosen und
alles umfassenden Liebe. Man konnte sagen, dass Franzis-
kus das johanneische Weltverstindnis, das die Welt als Ort
der Gott widerstreitenden Michte liest, mit dem v. a. bei
Lukas oder auch im Prolog des Johannesevangeliums an-
treffbaren Verstandnis von Welt erginzt. Die Welt ist die
Weise, in der sich uns Gott zeigt. Der Logos ist Fleisch ge-
worden (Joh 1,14), und Jesus zeigt in seinen Worten und
Wundern, dass er gekommen ist, alle Armen und Kranken
zum Leben in Fiille zu befreien. Bonaventura, der nicht
schattenlose Briickenbauer im 13. Jh., wird dieses Gottes-
verstindnis des Franziskus fur die gesamte Scholastik und
ihre Ausfaltungen fruchtbar machen. Nicht die siindige
und verdorbene Welt, nicht der schlechte und erlésungs-
bediirftige Mensch, sind Ausgangspunkt der Uberlegun-
gen. Von Franziskus grundgelegt und von Bonaventura
theologisch vertieft, gilt vielmehr, dass es Gott vorgezo-
gen hat, die Liebe, die er ist und die ihn beschreibt, nicht
bei sich zu behalten, sondern auch an das Andere seiner
selbst zu verschenken, namlich die Schopfung. Die Schop-
fung ist damit nicht » Abfallsprodukt«, Minderwirtiges
oder gar Abzutdtendes, wie das der Platonismus denken
muss. Die Schopfung ist vielmehr Zeugnis der tiberstro-
menden Liebe Gottes und voll von diesen Spuren. Mit
diesem Gedanken wird noch ein zweiter wichtig. Die Ge-
stalt — man konnte auch sagen, die Rolle — des Logos wird
neu verstanden. Es wird deutlich, dass das Verstindnis
von Inkarnation nicht reduzierbar ist auf die Erldsung
von der Siinde. Inkarnation ist damit nicht nur eine »Not-
wendigkeit« im Sinne einer alleinméglichen Rettungs-
mafinahme Gottes, um seine durch die Siinde verkehrte
Schépfung nicht in den Abgrund stiirzen zu lassen. Inkar-
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nation ist vielmehr Ausdruck fir die Liebe Gottes an das
Andere seiner Selbst. So wie der Logos in Gott Zeugnis
dieser Liebe ist, so ist das Ausgehen des Logos aus Gott,
das die Schopfung begriindet, ebenso nichts anderes als
Liebe und Sich-Verschenken. Inkarnation und Schopfung
sind also nicht als »Reparaturen« Gottes und als Aus-
gleich fiir den Mangel von Siinde, von Alleinsein etc. zu
verstehen, sondern positive Setzungen Gottes, die Gottes
Liebe zu uns Menschen unverbriichlich und sinnenfallig
zum Ausdruck bringen.

Weil also die Schopfung Erweis des sich verschenkenden
Gottes ist, weil — um es mit den Worten Alfred Delps zu
sagen — »die Welt ... Gottes so voll«* ist, deshalb ist jeder
Winkel dieser Welt wiirdig, aufgesucht zu werden. Frei-
lich ist Franziskus Realist genug, um zu wissen, dass die
gute Schopfung, der gute Mensch nicht auch verkehrt ist.
Aber gerade das spornt ihn an. Es geht darum, die Men-
schen aufmerksam zu machen fiir diese urspriingliche
Gottfahigkeit, die jedem zu eigen ist. In allen wohnt Gott,
nicht nur in einer bestimmten Gruppe von Herrschenden
oder von Frommen. Eher anders herum: Franziskus ver-
steht vom Evangelium, dass gerade die Armen und Ent-
rechteten Gottes Lieblinge sind. Deshalb widmet sich
Franziskus besonders ihnen und schreibt dies allen fran-
ziskanischen Schwestern und Briidern ins Stammbuch.
Man konnte sagen, dass die ganze Welt gut ist, um in ihr
Gott zu finden. Aber dort, wo es arm zugeht, dort wo
Menschen unterdriickt und geschunden werden, wo Men-
schen an dem vorbeileben, was sie sind, da ist es fiir Fran-
ziskus besonders wichtig, prisent zu sein. Von daher gibt
es auch heute kein spezifisch franziskanisches Apostolat,
aufler dasjenige, das das Evangelium selbst vorschlagt:
uberall die Frohe Botschaft zu verkiinden.

4 Delp, A., Gesammelte Schriften 4, Brief an Luise Oestreicher vom
17.11.1944, 26.
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2.3. Zeitloses Gebet

Gott iiberall zu begegnen, sich immer von thm her zu ver-
stehen, entgrenzt auch das Gebet. Ahnlich wie in der Tra-
dition der dgyptischen Wiistenviter geht es bei Franziskus
darum, nicht nur bestimmte Zeiten dem Gebet zu reser-
vieren, sondern immer mehr aus der Gegenwart Gottes zu
leben. Das bedeutet nicht, bestimmte Gebetszeiten aufzu-
geben oder auf Riickzugsorte zum Gebet zu verzichten.
Von den Biographen wissen wir, dass Franziskus sich im-
mer wieder in Einsiedeleien zurilickgezogen hat und dass
das Beten der Tagzeiten fiir ihn Anlass war, viele Psalmen
einfach weiterzuschreiben und eigene Tagzeitenliturgien
zu verfassen.® Aus Gott leben bedeutet aber mehr, als
Pflichtgebete zu absolvieren.

Im Laufe seines Lebens prigt Franziskus die Begegnung
mit dem Gekreuzigt-Auferweckten in San Damiano im-
mer mehr. Er entdeckt ihn in den Gekreuzigten seiner
Zeit, den Leprosen und den Besitzlosen. Er wird vom Ge-
kreuzigten gefunden in der Nacht der Gottesfinsternis,
die Franziskus durchlebte und die fir ihn im Empfang der
Stigmata auf dem La Verna eine Antwort fand. Gott wird
fiir Franziskus alles. So betet er: Deus meus et omnia. Die
Welt und die Menschen sind nicht mehr auflen vor, wenn
er Gott sucht. Sein Leben bleibt nicht draufien, wenn er
betet. Alles, was er erlebt, alles, was ithm passiert, erfahrt
Franziskus im Du Gottes. Das verindert ithn und das ver-
indert auch die, mit denen er zusammen ist.

Insgesamt stellt sich damit die Frage, wie das franziskani-
sche Verstindnis von der Welt als Kloster heutige Formen
und Strukturen des Ordenslebens inspirieren kann.

5 Vgl. z.B. das Offizium zum Leiden des Herrn, Preisgebet zu allen
Horen, in: Hardick, L./Gran, E. (Hg.), Die Schriften des heiligen
Franziskus von Assisi, 135-157.
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3. FUR EINE LEBENSKULTUR AUS GOTT
MITTEN IN DER WELT ODER DEM LEBEN TRAUEN

Wir haben eingangs gesehen, dass die Redeweise von drin-
nen und drauflen auch ein Signal dafiir ist, dass das Leben
in einer geistlichen Gemeinschaft nicht selten in Abgren-
zung zu dem verstanden wurde, was als Welt und Zeitgeist
abgetan wird. Zugleich hat die franziskanische Lesart von
»der Welt als unserem Kloster« darauf aufmerksam ge-
macht, dass das Leben aus Gott nichts Weltloses meint im
Sinne einer Abgrenzung gegeniiber dem Lebendigen, Sin-
nenfilligen und Gegebenen. Es geht vielmehr darum, das
Lebendige, das, was unsere Welt ausmacht, von seinem
Grund her zu lesen, zu verstehen und zu gestalten, nim-
lich von Gott her. Welt wird hier also anders konnotiert.
Welt und Gott werden nicht mehr zu Gegensitzen, aber
auch nicht miteinander identifiziert. Welt wird jetzt viel-
mehr als Ort Gottes lesbar, und Gott wird in Welt auffind-
bar. Wir brauchen also keine Angst vor der Welt zu haben.
Wir brauchen aber auch nicht so zu leben, als ob die Welt
das letzte Ziel wire und keinen Grund in Gott hitte. Es
gilt, die Welt auf ihren tieferen Grund hin, der Gott ist, ab-
zutasten und diesem Lebendigen Raum zu geben. Das
muss sich auch in den Formen und Strukturen geistlicher
Gemeinschaften konkretisieren; sei es in solchen, die sich
als monastisch und kontemplativ verstehen oder sei es in
solchen, die sich als apostolisch bezeichnen. Es geht im-
mer darum, Gott nicht jenseits des Lebendigen und dem
uns Gegebenen, sondern in ihm zu suchen.

3.1. Elemente einer guten Beziehungskultur

Nicht nur das franziskanische Verstindnis von Gemein-
schaft oder die Untersuchungen von Soziologen, sondern
schon die konkreten, alltiglichen Aussagen und Wiinsche
alter wie junger Menschen machen bewusst, wie wichtig
es ist, dass Gemeinschaften Orte von Beziehung sind. Die
theologischen und soziologischen Analysen konnen das
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hochstens vertiefen. Die Frage ist, wie es uns gelingen
kann, dass Gemeinschaften zu solchen Orten der Bezie-
hung werden und wie das in geistlichen Gemeinschaften
gelingen kann, in denen Distanz und Anonymitit eine
grofiere Rolle spielen als z.B. in der Lebensgememschaft
einer Ehe. Eine Form ist z.B., sich einmal in der Woche
Zeit zu nehmen, um m1temander spazieren zu gehen und
einander zu erzihlen, wo die Einzelne steht. Das klingt la-
pidar und selbstverstindlich. Zugleich méchte ich die Fra-
ge stellen, wann Sie das zum letzten Mal gemacht oder
selbst erlebt haben? In solchen Gesprichen, in denen nicht
Organisatorisches im Vordergrund steht, sondern die An-
dere, wie sie ist und wie ihr zumute ist, kann Vertrauen
wachsen. Hier darf zur Sprache kommen, was die Einzel-
ne ausmacht, was sie in ihrer Arbeit bewegt und was sie in
Bezug auf Gott erfihrt oder vermisst. Dort, wo Vertrauen
moglich wird, gelingt es auch, Schwierigkeiten anzuspre-
chen. Wo deutlich wird, aus welchen Motiven die Andere
handelt, was ihr sonst noch im Kopf und im Herzen he-
rumgeht, wird es leichter, Missverstindnisse aus dem Weg
zu riumen, oder einfach auch mal sich zu entschuldigen
und neu anzufangen.

Eine andere Form Beziehungen zu pflegen ist, eine Hal-
tung des Loslassens einzuiiben. Gerade in unseren Ge-
meinschaften, in denen immer mehr iltere und alte
Schwestern und Briider leben, geht es nicht anders, als los-
lassen zu lernen: von den Erwartungen an andere und den
an sie gerichteten Idealbildern, von einem ertraumten
Morgen, einer nostalgisch verklirten Vergangenheit nach
dem Motto »friiher war alles besser«, von Ressourcen, die
vielleicht gestern noch zur Verfiigung standen etc. Loslas-
sen ist nicht eine Haltung, die sich mit dem Verlust zufrie-
den gibt. Loslassen ist vielmehr ein Wagnis, den anderen,
die Gegenwart und die Zukunft frei zu geben. Loslassen
braucht so verstanden viel Mut, ja Grofherzigkeit und
Barmherzigkeit. Letztlich braucht loslassen zu kénnen
das Vertrauen, dass wir nicht an Menschen und Dingen
festhalten miissen, weil Gott uns in allem hilt.
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3.2. Gebet, das Leben ist

Aus Gott mitten in der Welt zu leben, heifit auch, Formen
des Gebets einzuiiben, in denen das gelebte Leben zur
Weise wird, in der Gegenwart Gottes zu leben. Das kann
sich unterschiedlich konkretisieren: Das kann heiflen,
Formen des Gebets zu pflegen, in denen nach einem wort-
reichen Tag die Stille und das Verweilen bei Gott eine
besondere Rolle spielen. Das kann bedeuten, im Fiirbitt-
gebet, durch das Wiederholen von Psalmversen Schwie-
rigkeiten und Schicksale von Menschen vor Gott zu brin-
gen und zur gemeinsamen Sorge zu machen. Das kann
aber auch heiflen, in Zeiten der Meditation den Weg in das
Innere, wo Gott wohnt, so einzuiiben, dass aus dieser
Mitte heraus unser Engagement in der Arbeit, das Vielerlei
an tiglichen Erledigungen getragen wird. Das Gebet ist
hier etwas, das sich nicht neben dem Leben abspielt, son-
dern im Leben ereignet und das Leben durchatmet.

3.3. Engagement um des Lebens willen

Nicht der Gegensatz von Gott und Welt, sondern viel-
mehr die Welt in threr Gottesfahigkeit zu verstehen, moti-
viert ein Leben, das sich wie Franziskus aus Gott um der
Menschen willen versteht. Die franziskanische Lesart von
der Welt als Kloster konnte dafiir aufmerksam machen,
dass Sendung bei Franziskus nicht auf einen bestimmten
Bereich oder eine bestimmte Aufgabe eingegrenzt ist. Sen-
dung realisiert sich vielmehr allerorten. Nzherhin hief das
fur Franziskus, die ganze Welt als Schopfung Gottes zu le-
sen und tberall Gottes Spuren zu entdecken. Das Beson-
dere daran war, dass Franziskus nicht nur das Gute und
Schone, das Vollkommene und Gesunde, sondern auch
die geknechtete Kreatur auf Gott hin geschaffen wusste
und die Armen als »Lieblinge Gottes« verstand. Seine Pre-
digt und sein ganzer Einsatz gingen darauf, dies deutlich
zu machen. Jeder Mensch, auch der armste, jede Kreatur,
auch die verachtetste, sollte wissen, dass Gott sein Ja ge-
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sprochen hat. Von daher kann sich auch die Frage ent-
spannen, welches von unseren Apostolaten am sinnvolls-
ten ist, welches dem Geist unserer Griinder/innen mehr
entspricht, welches franziskanischer, benediktinischer,
ignatianischer ist. Solange es dazu hilft, das Ja Gottes zu
seiner Welt aufzudecken und dem Leben dient, ist es gut
genug.

Die eingangs aufgestellte Alternative »drinnen oder drau-
en« formuliert sich angesichts eines Verstindnisses von
Gott, der mitten in der Welt zu finden ist, zum Wunsch
und zur konkret gelebten Lebensweise, mitten in der Welt
aus Gott zu leben. Gott und Welt sind zwar voneinander
unterschieden, aber nicht im Sinne eines Dualismus, der
Welt als »Negativ-Ort« abwertet. Wo diese Welt ist, was
diese Welt ausmacht, ob sie ein Kloster ist, ein Apostolat
mitten unter den Armsten, das Leben in einer kleinen
geistlichen Gemeinschaft, ist in diesem Sinne zweitrangig.
Es geht darum, mitten in unserer Welt, so wie sie unseren
Alltag ausmacht, immer offener fir Gott und die Men-
schen zu werden. Das macht frei und das schafft Leben.
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