Nirgendwo zu Hause?
Die Rhetorik des Wohnens nach Michel de Certeau
Inigo Bocken

Der okzidentalen Neuzeit haftet eine Tendenz zur Ortlosigkeit an.
Der moderne Mensch ist in der Lage, viel zu reisen, viele Kultur-
kreise kennenzulernen und sich darin frei zu bewegen — und dieser
Fahigkeit wurde allméhlich sogar eine normative Bedeutung zuge-
schrieben. Und wenn er schon nicht zum Reisen tiber den Globus
fihig ist, gibt es immer noch unzihlig viele technische Kommuni-
kationsmittel, die es ihm ermdglichen, schon innerhalb von Sekun-
den mit einem Gesprichspartner in Mexiko oder Japan verbunden
zu sein. Es gehort dabei zu den unausgesprochenen Erwartungen
unserer Gesellschaft, dass Menschen in der Lage sein sollen, ihre
konkreten Lebensverhiltnisse, in denen sie aufgewachsen sind, so
ziiglg wie moglich hinter sich zu lassen und zu versuchen, sich an
moglichst verschiedenen Orten zu entfalten. Die Tatsache, dass es
heutzutage kaum noch Arbeitsstellen auf Lebenszeit gibt, ist nur ei-
ne der vielen Konsequenzen dieser Ortlosigkeit. Wem es trotzdem
gelingt, ein ganzes Leben am gleichen Ort zu leben und zu arbeiten,
der wird dafiir kaum gelobt werden, eher im Gegenteil. Wichtige
Diagnostiker haben lingst beobachtet, wie die rasanten technischen
und geistigen Entwicklungen der Neuzeit dazu beigetragen haben,
dass die feste Bestimmung des Raumes allmihlich ihre Relevanz
verloren hat.! So hat der Philosoph Bernhard Waldenfels kiirzlich
erldutert, wie diese Tendenz der Entraumlichung schon bei Descar-
tes ansetzt, dessen kritischer und methodischer Ausgangspunkt sich
auBerhalb des Raumes befindet. Die universalen Anspriiche der
(theoretischen und praktischen) Vernunft, die seit der Zeit Des-
cartes’ unsere Gesellschaft kennzeichnen und die mit Globalisie-
rungsprozessen einhergingen, haben dazu beigetragen, dass konkre-
te Orte allmihlich umfassenderen, »geistigen«, das heif3t: rationalen

1 Vgl. MARKUS SCHROER: »Bringing Space Back in« — zur Relevang; des Ranms als sozi-
ologischer Kategorie, in: JORG DORING (HG.): Spatial Turn. Das Raumparadigma in
den Kultur- und Soziahvissenschaften, Bielefeld 2008, 125-148.
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Gesetzen unterworfen wurden. Utopische Projekte verschiedenster
Art bestimmen die fortschrittsgliubige Neuzeit und sind meistens
auch a-topisch zu verstehen, sie sind unabhingig von Raum und
Ort zu realisieren, die selbst nur als Gegenstand einer abstrakten
Organisation bestehen kénnen.

Spitestens seit dem 20. Jahrhundert wurde dieser neuzeitlichen
Entrdumlichung eine neue Betonung des Ortes als unhintergehbare
konkrete Konstellation entgegengesetzt. Dabei muss man noch
nicht gleich an die in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts weit
verbreitete Blut-und-Boden-Ideologie denken, obwohl sie teilweise
auch gedeutet werden kann als kulturkritische Reaktion gegen jegli-
che Form eines ortlosen Universalismus. Dieser nationalsozialisti-
sche Versuch, die konkrete rdumliche Konstellation als urspriingli-
che Wohnungsstitte wiederzugewinnen, ist nur Teil einer umfas-
senderen Reaktionswelle, die auch weniger moralisch problemati-
sche Bewegungen hervorgebracht hat. Dabei ist es zwar bemer-
kenswert, wie z. B. in der antisemitischen Rhetorik in den 20er- und
30er-Jahren des vergangenen Jahrhunderts immer wieder auf die
Ortlosigkeit der Juden als Ursprung ihrer Verdorbenheit hingewie-
sen wird — wie dies z.B. im Filmklassiker »Jud S« (1940) auf et-
schiitternde Weise bildhaft deutlich gemacht wird. Menschen ohne
festen Ort sind aus dieser Perspektive moralisch suspekt und
— ortlos, wie sie sind — bei ihrer Selbstentfaltung immer auf andere
angewiesen. Doch auch wenn es nicht immer so dramatisch und
verwerflich zugehen muss — die Ortlosigkeit des neuzeitlichen Uni-
versalismus, genauso wie dessen Kritik, gehért unzweifelhaft zu den
entscheidenden inneren Konflikten des 20. und des 21. Jahrhun-
derts. Bis heute spielen in den verschiedenen Debatten beziiglich
der europiischen Einigung oder der Globalisierung Argumente eine
wichtige Rolle, die zeigen, wie sehr wir bis heute ringen um einen
festen Wohnort, wo wir sein kénnen, wer wir sein sollten, ohne uns
immer wieder auf den Weg machen zu miissen und unsere vertrau-
te Umgebung zu verlassen.?

2 Eine dhnliche Spannung findet man in der Diskussion, die Levinas (wenigstens
implizit) mit Martin Heidegger fithrt. — Vgl. dazu den Beitrag von ULRICH
DICKMANN: Be/ sich dabeim in diesem Band.
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Was haben diese Beobachtungen nun mit Spiritualitit zu tun?
Wenn wir dem franzdésischen Historiker, Theologen und Philoso-
phen Michel de Certeau (1925-1986) glauben dirfen, sehr viel
Denn fiir de Certeau gehort Ortlosigkeit zu den zentralen Themen in
seiner Geschichte der Mystik des 16. und 17. Jahrhunderts. ,,Mysti-
ker ist, wer nicht aufhéren kann zu wandern und wer in der Ge-
wissheit dessen, was ihm fehlt, von jedem Ort und von jedem Ob-
jekt weill: Das ist es nicht.”3 Es gibt fir de Certeau deshalb einen kla-
ren Zusammenhang zwischen dem Aufkommen der neuzeitlichen
Gesellschaft und der sie kennzeichnenden »ortlosen« Diskurse ei-
nerseits und einer aufblithenden Mystik im 16. und 17. Jahrhundert.
Im strengen Sinne gibt es »Mystik« als »Diszipling, das heil3t als
Substantiv, erst in der Neuzeit, so die einigermallen provozierende
These des universal gebildeten Gelehrten, der sich auf die Frage
nach seiner Zunft immer als »Historiker der Spiritualitit« kenn-
zeichnete.* Selbstverstindlich kennt de Certeau die groBlen Klassi-
ker der neuplatonischen oder der rheinischen Mystik, doch diese
Art eingreifender und umwandelnder Erfahrungen spielt sich im-
mer innerhalb eines umfassenden ordo ab, der letztendlich noch von
der aristotelischen bzw. scholastischen Metaphysik begriindet wur-
de. Auch Ruusbroec oder Teresa von Avila waren genau wie ihre
mystischen Kollegen aus der frihen Neuzeit Menschen, die am
Rande der gesellschaftlichen Diskurse operierten, sogar deren
Grenze tberschritten. Doch waren diese Grenziiberschreitungen
immer auch Schritte hin zur eigentlichen, von Gott gewollten Ord-
nung, in der der Mensch sein eigentliches Zuhause finden kann. In
der Neuzeit bekommt die Mystik de Certeau zufolge eine andere,
neue Qualitit. Sie beinhaltet — genau wie »vorher« — die Notwen-
digkeit der Grenziiberschreitung, des Sich-auf-den-Weg-Begebens
und Nirgendwo-in-der-Welt-Halt-Findens, doch die groB3e umfas-
sende Ordnung, die man sich als geistige Wohnung suchen konnte,
scheint es nicht mehr zu geben. Es ist jetzt die Ortlosigkeit des e
gentlichen Ziels, das sich stindig zuriickzieht, die jetzt kultiviert und

3 MICHEL DE CERTEAU: Mystische Fabel, Frankfurt/M. 2010, 474.

4 Vgl EBD. 10ff. — Vgl. auch MARC DE KESEL: Waar Felix de kat staat als hij valt.
Over Michel de Certean, mystiek en psychoanalyse, in: KOENRAAD GELDOF — RUDI
LAERMANS (HG.): Siuipwegen van het denken. Over Miche! de Certean, Nijmegen
1996, 122-141; hier: 123.
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nur noch in Worten zum Ausdruck gebracht werden kann. Es gibt
also laut de Certeau einen Zusammenhang zwischen den Erfahrun-
gen der Mystik und der Genese der neuzeitlichen Kultur selbst.
Dennoch darf diese Mystik der frithen Neuzeit nicht einfach als be-
geisterte Bejahung des ortlosen Universalismus verstanden werden,
eher im Gegenteil. Die mystischen Praktiken, die von de Certeau
beschrieben werden, sind vielmehr geprigt von Melancholie, sie
ringen mit der Unméglichkeit, die Anwesenheit Gottes an festen
Orten zu bestimmen, eine Unmdoglichkeit, die von de Certeau als
eines der entscheidenden Merkmale neuzeitlicher Kultur verstanden
wird. Die mystischen Praktiken der frithen Neuzeit stechen sozusa-
gen auf der Kreuzung zweier Wege: Sie bestitigen die Bedingungen
der neuzeitlichen Kultur und sind deren Ausdruck, versuchen ande-
rerseits aber, die Erinnerung an Gottes Anwesenheit lebendig zu
halten, indem die Erfahrung der Ortlosigkeit selbst systematisch
kultiviert wird. Fiir de Certeau ist es die Erfahrung des leeren Gra-
bes, die entscheidend ist, um die Ambivalenz der Neuzeit zu ver-
stehen. Denn dieses Bild betont nicht nur die Leere des Grabes,
sondern auch die Tatsache, dass wir diese Leere als Leere erfahren
kénnen — und sie in gewissem Sinne auch schon hinter uns gelassen
haben. Was heil3t jedoch »in gewissem Sinne«’ Es ist de Certeau si-
cherlich nicht darum zu tun, auf einem Umweg Gottes Anwesen-
heit in der Neuzeit wiederzugewinnen. Dennoch beinhalten mysti-
sche Praktiken ebenso wenig eine reine Akzeptanz der neuzeitli-
chen Bedingungen, eine stoische Auflésung aller illusiondren Hoff-
nung, wie wir dies z.B. bei Nietzsche, aber auch schon bei Spinoza
finden. Die Mystiker lehren uns de Certeau zufolge, wie wir mit der
Erfahrung der Ortlosigkeit umgehen kénnen, weisen aber genauso
gut auf die Tatsache hin, dass diese Erfahrung als lebendige Erfah-
rung Teil des Lebens ist. Im Folgenden werde ich diese Ambivalenz
der Ortlosigkeit beschreiben anhand von de Certeaus Beschreibung
eines mystischen Nomaden aus dem 17. Jahrhundert, Jean de La-
badie (1). Vor allem m&chte ich jedoch aufzeigen, wie Analysen wie
diese de Certeau dazu verhelfen, auch in einer Epoche der Ortlo-
sigkeit wie der unseren auf die Suche nach Orten der Spiritualitit zu
gehen. Vor allem seine Analyse des alltiglichen Lebens in der mo-
dernen Stadt kann aufzeigen, wie die spitmodernen Bedingungen
des Wohnens Erfahrungen spirituellen Gehalts ermdglichen und
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hervorbringen’ (2). Im dritten, abschlieBenden Teil werde ich mit
de Certeau aufzeigen, dass die spirituelle Dimension des Wohnens
weit Uber die modernititskritische und manchmal reaktionire Be-
tonung des festen Wohnorts hinausgeht und dieser sogar wider-

spricht (3).

1 Die Nenzeit und die Ortlosigkeit Gottes

La fable mystigue (1984) von Michel de Certeau ist nicht nur eine Ge-
schichte der mystischen Erfahrung in der frithen Neuzeit, sie beinhal -
tet vielmehr noch die Diagnose eines umfassenden Modernisie-
rungsprozesses aus der Perspektive der Mystik. Dabei ist gemil3 de
Certeau die Entstehung der Mystik als eigene Praxis — manchmal
auch als eigenstindige Disziplin — ein symptomatisches Phinomen
dieser Modernisierung.

1.1 Das Schweigen Gottes in (und seit) Loudun

Wenn wir Johannes Hoff glauben durfen, sind die Analysen von
Michel de Certeau den diskursanalytischen Studien von Michel
Foucault sehr dhnlich und unterscheiden sich nur insofern von die-
sen, als de Certeau gerade die Ambivalenz der mystischen Erfah-
rung ernst nimmt und diese sogar zum Ausgangspunkt seiner Mo-
dernititskritik macht.> Denn es ist gerade das Schweigen Gottes,
das ein entscheidendes Merkmal neuzeitlicher Erfahrung darstellt.
Dieses Schweigen versteht de Certeau vor dem Hintergrund des
mittelalterlichen Weltbildes, in dem die Schépfung — wie z.B. bei
Hugo von St. Victor — als das lebendige Sprechen Gottes betrachtet
wurde.” Schon im spiten Mittelalter scheint diese Selbstverstind-
lichkeit, die Wirklichkeit und das Handeln des Menschen im Rah-

5 Vgl. GRAHAM WARD: Michel de Certean’s Spiritnal Spaces, in: South-Atlantic
Quartetly 100/2 (2001), 501-517.

6 Vgl. JOHANNES HOFF: Kontingenz, Beriihrung, Uberschreitung. Zur philosophischen
Propéidentik christlicher Mystik nach Nikolans von Kues, Miinchen 2007, 54ff.

7 Vgl IVAN ILLICH: Im Weinberg des Textes. Als das Schrifthild der Moderne entstand,
Minchen 1996, 20.
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men dieses lebendigen Sprechens zu verstehen, allmihlich dringli-
cher in Frage gestellt zu werden. Schon die sogenannte nominalisti-
sche Philosophie und Theologie des 14. Jahrhunderts problemati-
sierte die bis dahin selbstverstindliche Verbindung zwischen Wor-
ten und Dingen, und sogar die den Zusammenhang der Welt be-
grindenden Gedanken und Prinzipien kénnten, so Wilhelm von
Ockham und seine Nachfolger, nicht mehr als Gedanken in Gottes
Intellekt betrachtet werden. Allmahlich wuchs das Bewusstsein,
dass die Ordnung der Welt letztendlich vom menschlichen Intellekt
geschaffen wurde bzw. geschaffen werden muss, weil es keinen der
menschlichen Vernunft und der Erfahrung zuginglichen Grund der
Weltordnung gibt, auf den man sich als entscheidenden Maf3stab
berufen kann. Modernitit heil3t fiir de Certeau nicht so sehr die tri-
umphierende Kraft der schopferischen menschlichen Vernunft, die
wihrend der Aufklirung so gefeiert wurde, sondern beinhaltet vor
allem die Erfahrung des Abgrundes aus dem 17. Jahrhundert — die
Erfahrung der Abwesenheit eines tragenden Grundes fiir mensch-
liches Sprechen und Handeln.® Modernitit beinhaltet fiir de Cer-
teau deshalb auch eine unbegrenzte Fragmentierung von Praktiken
und Diskursen, die sich untereinander widersprechen und stindig
in Konflikt geraten, ohne dass je eine Autoritit gefunden wird, die
zur Schlichtung dieser Konflikte in der Lage ist, auller der Autoritit
der Staatsmacht — wie de Certeau dies in seinen Studien iber die
Besessenheit von Loudun klarmacht® —, also eine von Menschen
regulierte Autoritit. Dem menschlichen Sprechen wurde der onto-
logische Boden entzogen, und ihm kam die Referenz auf die Wirk-
lichkeit abhanden, indem es nicht mehr von der begrifflichen Es-
senz der Dinge her (Gott) begriindet werden konnte. Vom domi-
nierenden Reaktionsmuster der Neuzeit her wird in dieser Unmog-
lichkeit ein Anlass gesehen, die Wirklichkeit technisch zu beherr-
schen und die Abwesenheit eines Mittelpunktes zu vergessen. Das
Schweigen Gottes 6ffnet — so de Certeaus Analyse — den Raum fiir

8 Vgl. KOENRAAD GELDOF: De (on-)zichtbaarheid van de cultunr. Moderniteit,
praktijken en vertogen bij Michel de Certean, in: De witte raaf 54 (Mirz/April 1995),
2-3.

®  Vgl. MICHEL DE CERTEAU: La possession de Loudun, Paris 1970; INIGO BOCKEN:
Helden des Alltags. Michel de Certean und die 1aienspiritualitat, in: DERS. — ULRICH
DICKMANN (HG.): Geburt (Felderkundungen Laienspiritualitit, Bd. 2), Schwerte
2010, 11-30; hier: 15f.
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eine technokratische, berechnende Beherrschung der menschlichen
Welt. Es gibt keinen privilegierten Ort mehr, an dem der Mensch
sich orientieren kann und wo Gottes Stimme vernehmbar ist.10
Seitdem wird die Neuzeit von einer technokratischen Sprache (ér/-
ture) regiert, die keinen Raum mehr ldsst fiir das lebendige Sprechen
Gottes, das von Menschen gehért werden kann. Indem der Mittel-
punkt iiberall sein kann, gibt es iberhaupt keinen letzten Mittel-
punkt mehr, und der wissenschaftlichen Rationalitit steht es ab
jetzt frei, die Wirklichkeit zu disziplinieren. Seit der Neuzeit hat das
Sprechen des Menschen seinen Bezug zur eigentlichen, wesentli-
chen Wahrheit, die dem Menschen seine geistige Wohnung verleiht,
verloren und ist nur noch dazu dienlich, die Wirklichkeit zu organi-
sieren und festzulegen. In der Leere eines schweigenden Gottes ha-
ben wir keine Alternative, als neue Diskurse zu etablieren, neue
mentale Wohnungen zu bauen.

Gerade in dieser Epoche 16st sich die Sprache der Mystik aus
dem groBlen Gebidude der mittelalterlichen Theologie heraus und
entwickelt sich zu einem eigenen Diskurs. Das ganze Buch La fable
mystique ist gerade dieser neuen mystischen Sprache gewidmet — es
ist eine Sprache ohne Referenz, wie jede Sprache unter den neuen
technokratischen Bedingungen, doch sie unterscheidet sich von den
anderen, indem sie gerade dies aufdeckt und die Referenzlosigkeit
selbst thematisiert. Die mystische Sprache wird zu einem Diskurs,
einer Einheit von Sprechen und Tun, einer bestimmten Form des
Umgangs mit der Sprache, die die Abwesenheit Gottes darstellt und

10 In diesem Sinne ist es verstindlich, dass Michel de Certeau gegen Ende seines
Lebens dem Denken des Nicolaus Cusanus grofle Aufmerksamkeit schenkte.
Denn Cusanus war sich dieser Problematik sehr bewusst, als er in seinem
Buch Idiota de sapientia und in anderen Schriften betonte, dass die gottliche
Weisheit nicht in dunklen Ecken gesucht werden sollte, sondern dass sie tber-
all »ruft in Stralen und Gassen« (clamat in plateis). Wenn Gott tberall ist, ist
er zugleich auch nirgendwo (vgl. NICOLAUS CUSANUS: Idiota de sapientia 1, in:
DERS.: Philosophisch-Theologische Schriften, Bd. 2, herausgegeben von Wilhelm und
Dietlind Dupré, Wien 1989, 366). Gerade dieses »nirgendwo« wiirde sich in
den Jahrhunderten nach Cusanus durchsetzen. — Vgl. INIGO BOCKEN: LA de
la collection, Paris — Louvain 2007, 23ff. Michel de Certeau hat Cusanus das ets-
te Kapitel des vorgesehenen und nie erschienenen zweiten Bandes seines Wer-
kes La fable mystigne gewidmet. Das Kapitel ist als selbstindiger Aufsatz er-
schienen unter dem Titel Le secret d'un regard. Nicolas de Cues, in: Travetrses
30/31 (1984), 70-84.
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in diesem Sinne auch ganz konkret die Erinnerung an die verlorene
Referenz — das Sprechen Gottes — lebendig hilt wider den dominie-
renden Zeitgeist. Die Mystiker, die in La fable mystique aufgefithrt
werden, sind gerade diejenigen, die die Anwesenheit Gottes in jeder
Praxis des eigenen Lebens aufzeigen, indem seine Abwesenheit in
ihrem Sprechen und Tun dargestellt wird. Dies hat andererseits zur
Folge, dass dieser abwesenden Anwesenheit kein eigener Ort mehr
zuzuerkennen ist. Das Wissen von Gott hat nur Bedeutung, wenn
es im Jetzt des Tuns realisiert wird, eines Tuns, das sich dem Sagen
entzieht, jedoch nicht ohne dieses vollbracht werden kann.!! Gott
wird somit in der Moderne ortlos, die moderne Kultur entfaltet sich
fiir de Certeau im Zeichen des leeren Grabes: Indem Gott tberall
ist, ist Er zugleich auch nirgendwo. Gerade hier findet de Certeau
die wichtigste Herausforderung einer Modernitit, die auf die Leer-
heit des Grabes oft mit technokratischen Disziplinierungsstrategien
geantwortet hat.!?

In der Neuzeit dndert sich de Certeau zufolge die Organisation
des Raums, des Verhiltnisses von Innen und Auflen.!> Der Raum
wird mittels der Geometrie homogenisiert und ist wissenschaftli-
chen Disziplinierungsverfahren unterworfen, die jede Unbestimmt-
heit und jede Ungewissheit ausschlieen sollen. Es gibt im ontolo-
gischen Sinne kein »Auflen« mehr und deshalb auch kein »Innen,
nur noch die Grenzen der selbstreferentiellen Diskurse, die je auf
cigene Weise die Vielheit und Verschiedenheit der Wirklichkeit zu
reduzieren versuchen. Der Diskurs der Mystik, der in diesem Sinne
eine genuin neuzeitliche Realitdt darstellt, ist es, der die Grenzen
der herrschenden kulturellen Diskurse aufzeigt, indem er ausdriick-
lich auf die Leere der Worter hinweist. Denn in keinem anderen

11 Diese Spannung zwischen »Sagen« und »Tun« wird sehr schén ausgearbeitet in
de Certeaus Analyse von Cusanus’ De visione Dei (Vom Seben Gottes, 1453): MI1-
CHEL DE CERTEAU: Le secret d'un regard. Nicolas de Cues, in: Traverses 30/31
(1984), 70-84.

12 Vgl. KOENRAAD GELDOF: Okonomie, Exzess, Grenze. Michel de Certeans Genealogie
der Moderne, in: MARIAN FUSSEL (HG.): Miche! de Certean. Geschichte — Kultur —
Religion, Konstanz 2007, 91-134; DE KESEL: Waar Felix de kat staat als bij valt.

13 In diesem Sinne ist auch die reaktionire Kritik der Heimatlosigkeit selbst ein
Produkt der Neuzeit, die eine neuzeitliche Erfahrung auf das Mittelalter proji-
ziert, als ob es damals noch feste Orte gab, an denen Menschen zu Hause sein
konnten und dutften.
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Diskurs als in der »neuen« mystischen Disziplin wird diese Leere
—die Differenz zwischen den explizit »geschriebenen Wortern«
(Pécriture) und dem konkreten lebendigen Sprechen — selbst als
zentrales Problem dargestellt. Die Erfahrung der Ortlosigkeit ist es,
die von den Mystikern nicht als eine nebensichliche Folge, sondern
als deren zentrale Erfahrung thematisiert wird.

1.2 Jean de Labadie, der Nomade

Sehr sch6én macht de Certeau das vorher Gesagte klar in seinem
Kapitel iiber Jean de Labadie, einen franzosischen Jesuiten und
Mystiker aus dem 17. Jahrhundert. De Certeau beschreibt den Mys-
tiker als einen Nomaden, der stindig und endlos auf der Suche ist.
— Auf der Suche nach was? Das weil3 Labadie selbst Certeau zufol-
ge auch nicht so genau. Er wei3, indem er den Weg des Suchens
geht, nur, was es #icht ist, das er sucht. Das Kapitel tber Labadie
gehort unzweifelhaft zu den schénsten und rithrendsten Seiten, die
von de Certeau geschrieben wurden. Wir finden hier die Definition
eines Mystikers, die immer wieder zitiert wird, wenn von de Certeau
die Rede ist: ,,Mystiker ist, wer nicht authéren kann zu wandern
und wer in der Gewissheit dessen, was thm fehlt, von jedem Ort
und von jedem Objekt weil: Das ist es nicht.“* Mit dieser Formel
versucht de Certeau nicht, die Mystik im Allgemeinen zu beschrei-
ben — es handelt sich hier um den konkreten nomadischen Weg des
Jean de Labadie, der als Jesuit anfing und als »Labadist« endete,
umgeben von einem Restkreis von Verehrern und Schilern. Da-
zwischen verlie§ Labadie den Jesuitenorden, wurde Weltpriester,
spiter fir viele Jahre Jansenist (im Kreise von Port Royal), konver-
tierte zum Calvinismus, einer Gemeinschaft, aus detr er wieder aus-
gestoBen wurde, und fand letztendlich eine Gemeinschaft von
frommen Leuten in Amsterdam, eine Gemeinschaft, die in spiteren
Jahren nach Altona in der Nihe von Hamburg umsiedelte.

Labadies Wanderung findet ihr Ende erst, als er nach seinem
Tod in seinem eigenen Garten begraben wird, dem einzigen Ort, an
dem er ecine feste Wohnstitte gefunden hat, dem einzigen Ort, an
dem er wirklich geblieben ist. Labadie gehort letztlich keiner einzi-

14 DE CERTEAU: Mystische Fabel, 474.
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gen Institution an, keiner Gemeinschaft — nicht wegen seiner Ein-
samkeit, denn er hatte stindig einen weiten Kreis von Nachfolgern
und Schiilern um sich herum sowie eine Menge Leser seiner unzih-
ligen Texte. Labadies Nomadentum besteht in einer Wanderung
von Institution zu Institution, von Ort zu Ort, von Raum zu Raum.
Er gehort keiner Institution an, indem er vielen Institutionen zuge-
hort. Sobald er an einem Ort ankommt, fihlt er sich schon wieder
gezwungen, ihn zu verlassen.

Gerade in dem Augenblick, in dem er sich an einem Ort nieder-
lasst, versteht er, dass, was er um sich herum sieht, noch nicht das
Bild der »wahren Kirche« ist, der urspringlichen Kirche der Apos-
tel, zu der er zurickkehren méchte — das Bild, das zur Reform der
Kirche inspirieren kann. Schon als junger Novize hat Labadie eine
klare und ausgeprigte Vision der Kirche, einer Kirche, die ein /eben-
diges Original (oder ein lebendiges Bild) des frihen Christentums ist,
wie sie von Jesus Christus gegriindet worden ist.

Es ist dieses Bild, das Labadie sein ganzes Leben begleiten wird,
der Maf3stab, der die Differenz markiert zwischen der aktuellen
Gemeinschaft, der er gerade zugehort, und der wirklichen, idealen
Kirche. Es ist dieser reale Ort, an dem die Seele zu Hause sein
kann, aber gerade indem er dieses Bild entwirft, verliert das Ich sich
selbst wiederum — wieder gibt es eine Liicke zwischen diesem kon-
kreten Ich und dem Bild des ultimativen Ortes, an dem es zur Ruhe
kommen kann.

Mystik ist der Definition nach fiir de Certeau der Ort des Nicht-
Ortes — a-topia. Was Labadie sucht, ist weder hier noch dort oder
dort, sein Ziel hat keinen eigenen Ort. Genau diese Vision, die thn
stindig und von seinen frithen Jahren an begleitet, zeigt Labadie,
dass er tiberhaupt nirgendwo sein Zuhause hat. Dieses Bewusstsein,
nirgendwo zu Hause zu sein, braucht jedoch eine konkrete Konstel-
lation, einen konkreten Ort — einen Ort jedoch, der nicht mit dem
seiner Vision identisch ist. Es ist der Bruch zwischen beiden Orten
— dem konkreten Ort und dem Ort seiner Vision —, der Labadie
stindig weiterwandern ldsst. Im Gehen von Ort zu Ort entdeckt
Labadie, wonach er ejgentlich sucht — nach einem Korper fiir seine Seele.
In der jansenistischen Gemeinschaft von Port Royal entdeckt La-
badie, wonach er ejgentlich verlangt hat bei den Jesuiten; bei den Cal-
vinisten von Genf entdeckt er die ejgentliche Wahrheit seines Verlan-
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gens bei den Jansenisten; in seiner eigenen Gemeinschaft in Ams-
terdam findet er die ejgentliche Wahrheit seines calvinistischen Ver-
langens usw. Wie Labadie selbst sagt: Im Wechseln der Gemein-
schaft war es nicht meine Berufung, die sich gedndert hat.

Die Wanderung von Labadie ist nach de Certeau geprigt von
Inkonsistenz, doch diese Inkonsistenz ist verbunden mit einem
Kontinuum des Wanderns, einer Art innerer Notwendigkeit, die
niemals genau und restlos gekannt oder artikuliert werden kann. Es
gibt keinen Spiegel sine macula. Sogar diese Heimatlosigkeit kann
niemals vollig und definitiv realisiert werden. Gerade in dem Mo-
ment, in dem Labadie versucht auszuruhen, spirt er wieder die
Notwendigkeit, seine Suche fortzusetzen, und der einzige Weg, sei-
ne rastlose Seele zu etleichtern, ist, dem Ruf zu gehorchen, wieder
auf die Suche zu gehen nach einem nichsten, dem umrisshaft ge-
spiirten, nun weiter entfalteten und sich entfaltenden, schon bislang
treibenden Ideal. Sogar die Vision einer urspringlichen Kirche ist
nicht so klar, wie es am Anfang schien. Diese Vision erscheint in
ihrer Reinheit nur, indem er den Schmerz der Trennung erfihrt, in
der Erfahrung, dass der Koérper, den er gefunden hat, letztendlich
doch nicht zu seiner Seele gehért. Diese Wanderung ist endlos und
scheint kein letztes Ziel zu haben, es sei denn in einem Grab in ei-
nem Garten. Einen letzten, definitiven Ort gefunden zu haben, der
historiographisch bestimmt werden kann, dies kann letztendlich
nichts anderes sein als ein Grab.

Angekommen an diesem Punkt, muss de Certeau zugeben, dass
die Wanderung von Labadie jedem theoretischen Versuch, sie zu
verstehen und zu erkliren, entgeht. Die Theorie muss Labadie ziehen
lassen.’> Labadie bleibt dem Theoretiker ungreifbar, und nichts
bleibt als die Sandalen und Spuren im Sand wie einst bei Empedo-
kles.1¢ Die innere Erfahrung bleibt dem Theoretiker der Spiritualitit
verborgen, genauso wie das ultimative Ziel seines Verlangens Laba-
die selbst innerhalb irdischer Beziige verborgen bleibt.

15 Vgl. EBD. 481.

16 De Certeau verweist hier auf eine Legende, die von Diogenes Laertius erzihlt
wird: Der griechische, auf Sizilien lebende Philosoph Empedokles soll in den
Atna gesprungen sein, um seine Gottlichkeit zu beweisen — der Vulkan spuck-
te lediglich seine Sandalen wieder aus.
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1.3 Das leere Grab

Die Geschichte Labadies zeigt, wie der Mystiker der frithen Neuzeit
der inneren Struktur der Modernitit und ihrer Ortlosigkeit ent-
spricht und sie zum Ausdruck bringt. Die Mystiker sind jedoch ge-
rade diejenigen, die diese inneren Abgriinde nicht zu verdecken
versuchen, sondern ihnen eine eigene spirituclle Bedeutung verlei-
hen, nicht im theoretischen »theologischen« Sinne, sondern in der
Praxis des Wanderns, im konkreten Tun.

Von theologischer Seite wurde de Certeau wegen dieser Inter-
pretation bisweilen vehement kritisiert. Die Abwesenheit eines fes-
ten Ortes, die Heimatlosigkeit des Mystikers, wie de Certeau sie bei
Labadie (wie auch bei seinem Ordensgenossen Surin) auffindet,
wurde von theologischen Interpreten als »nihilistisch« bezeichnet.
Die Mystik, so verstanden, sei, wie der britische Theologe Graham
Ward neulich signalisierte, nicht in der Lage, dem Nihilismus und
der Ortlosigkeit der Modernitit den eschatologischen Ort entge-
genzusetzen.!” Dennoch bin ich der Meinung, dass diese Kritik aus
dem Auge verliert, wie de Certeau gerade innerhalb der kulturellen
und gesellschaftlichen Bedingungen der Modernitidt — die vom Ni-
hilismus geprigt wird — auf die Suche nach offenen Stellen und Ris-
sen geht, nach Orten, an denen die technokratische, vom Nihilis-
mus geleitete Beherrschung selbst an ihre Grenze st66t. Im Gegen-
satz zu einer heute zuweilen kulturkritischen und neo-orthodoxen
Theologie, wie man sie vor allem im englischsprachigen Raum
(John Milbank, Graham Ward) vorfindet,'® versucht de Certeau, auf
die Suche zu gehen nach Stellen innerhalb der Erfahrung der Mo-
derne selbst, denn sogar dort ist Gott — sei es auch in Gestalt des
leeren Grabes und im Modus der Abwesenheit — anwesend. Es
wurde oft darauf hingewiesen, dass de Certeau, wie sikular seine
Analysen manchmal auch erscheinen mogen,!” immer dem jesuiti-

17 Vel. WARD: Michel de Certean’s Spiritnal Spaces.

18 Diese Art der Theologie ist mittlerweile auch in Belgien und den Niederlanden
angekommen und scheint in Deutschland ebenfalls an Einfluss zu gewinnen.

19 Im englischsprachigen Raum wurde de Certeau vor allem als Kulturtheoretiker
der »Alltdglichkeit« berthmt und wurde der theologische Hintergrund seiner
Studien tberhaupt nicht wahrgenommen. Es gibt, wenn wir Willem Frijhoff
glauben durfen, deshalb zwei de Certeaus: den kulturtheoretischen »sikularenc
de Certeau im angelsichsischen Raum und den Historiker der Spiritualitit, wie
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schen Diktum, »Gott in allen Dingen zu finden, treu geblieben ist. De
Certeau versucht nicht, der sikularen Kultur eine theologische Es-
chatologie entgegenzusetzen, sondern sieht in der Alltdglichkeit
auch der extremsten, technokratisch organisierten Modernitit Risse
und Offnungen, die von keinem Standpunkt her kontrollierbar
sind. In der Sprache von de Certeau heilt dies, dass das lebendige
Sprechen (parole), das in der Tradition als Sprechen Gottes ver-
standen wurde, immer wieder die technokratische Struktur der écri-
ture durchbricht — auf nichtorganisierte Weise, wie dies de Certeau
zufolge z.B. in der Revolte vom Mai 1968 der Fall war.

Im folgenden Abschnitt werde ich aufzuzeigen versuchen, wie
de Certeau dieses Anliegen auch weiterverfolgt in seinen Studien
tber die Alltiglichkeit. In seinem viel rezipierten Buch L invention du
quotidien 1: Arts de faire (Deutsch: Kunst des Handelns) analysiert de
Certeau das Wohnen in der Stadt, ndmlich in der groen Metropole
der spiten Neuzeit. Denn gerade diese Metropolen sind — wie nicht
nur de Certeau, sondern auch z.B. Harvey Cox analysierte — Para-
digmen des modernen Lebens, ohne klaren Mittelpunkt, von Orga-
nisation und Rastlosigkeit zugleich gekennzeichnet.

2 Orte und Raume — Spiritualitit der Metropole

Die groflen Metropolen unserer Zeit sind in vielerlei Hinsicht Para-
digmen der modernen Lebensbedingungen. Im gewissen Sinne
kénnte man sogar sagen, dass die Entwicklung des stidtischen Le-
bens entscheidend war fiir die Genese des neuzeitlichen Bewusst-
seins. Unzweifelhaft hat die explosive Entwicklung der freien nie-
derlindisch-flimischen und italienischen Stidte im ausgehenden
Mittelalter dazu beigetragen, dass eine neue gesellschaftliche
Schicht (des Biirgers) sich entwickelte und mehr und mehr das Ver-
stindnis von Kultur und Wissenschaft prigte. Dies hatte bereits im
14. und 15. Jahrhundert weitreichende Folgen auch fiir das religiése
und spirituelle Bewusstsein. Reformbewegungen, wie die der Fran-

er vor allem in Frankreich und Deutschland rezipiert wurde (vgl. WILLEM
FRUHOFF: Michel de Certean [1925-1986], in: PHILIP DAILEADER — PHILIP
WHALEN [HG.]: French Historians 1900-2000. New Historical Writing in Twentieth
Century France, Oxford 2010, 77-92; hier: 80).
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ziskaner oder der Devotio moderna, sind Musterbeispiele eines eman-
zipatorischen Burgerbewusstseins. Gotteserfahrung ist ab jetzt
nicht mehr der monastischen oder klerikalen Lebensform vorbehal-
ten, sondern steht auch Kaufleuten und Handwerkern offen. Die
Nachfolge Christi muss von jedem Einzelnen neu realisiert und im
konkreten Leben gestaltet werden, statt theologische Definitionen
stindig zu verfeinern und zuzuspitzen. Diese Entwicklung hat sich
im Laufe der Neuzeit radikalisiert, sogar so, dass die Stddte para-
digmatische Orte wurden, die, von aullen betrachtet, als sikulare
Einheiten erschienen, an denen fiir spirituelle Erfahrung kein Platz
mehr war. Stidte scheinen in der okzidentalen Geschichte immer
wieder als Orte der Sikularisierung verstanden worden zu sein, Oz1-
te, wo traditionelle (hierarchisch orientierte) Muster an Geltung ver-
loren oder wenigstens relativiert wurden — und als Kontexte, in de-
nen die Erfahrung des Wohnens grundsitzlich transformiert wurde.
Denn in einer Stadt zu wohnen heilit — wie Walter Benjamin so
eindringlich beschrieben hat — leben ohne eindeutigen Mittel-
punkt.?® Der Lebensmodus der Stadt ist der des Flaneurs, der (wie
der Nomade) von Ozt zu Ort geht, ohne wirklich am Geschehen,
das er beobachtet, teilzunehmen, jedoch auch ohne wirklich davon
ausgeschlossen zu sein. Zwar unterscheidet sich der Flaneur vom
Labadie’schen Nomaden, insofern er nicht mehr auf der Suche ist
nach einer Vision des Eigentlichen, dennoch ist er ihm dhnlich, in-
sofern er von Ort zu Ort geht und nirgendwo wirklich zu Hause ist.
Genau wie der Nomade ist der Flaneur stindig auf dem Weg, ohne
sein Ziel je erreicht zu haben. Die Beschreibungen Walter Benja-
mins laufen darauf hinaus, dass die Stadt ein Ort der Ortlosigkeit
ist, an dem der Bewohner sich eine eigene Rolle anmessen muss in
stets verschiedenen und sich dndernden Kontexten. Wie beim No-
maden ist das Gehen des Flaneurs geprigt von einem Bruch zwi-
schen der Vielheit der duBleren Kontexte und der Eigentlichkeit der
eigenen Seele. In diesem Sinne schlieBen die Beobachtungen Ben-
jamins auch an bei der Analyse von Georg Simmel, dem groflen
Modernititsdiagnostiker, der die GroBstadt als Modus des industriel-

20 Vgl. WALTER BENJAMIN: Das Passagen-Werk, Bd. 1, Frankfurt/M. 1982, 24-31.
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len Zeitalters versteht, der immer auch als Modus der Entfremdung
verstanden werden muss.?!

2.1 Wohnen in der Stadt

Genau wie Walter Benjamin geht auch de Certeau in der uniiber-
blickbaren Vielheit des stidtischen Lebens auf die Suche nach ur-
springlichen, primordialen Erfahrungen. Denn insofern die Grof3-
stadt als Ausdruck des industriellen, technokratischen Zeitalters et-
scheint, entspricht diese Lebensweise genau dem Bruch, den de
Certeau fur die genuin neuzeitliche Kluft zwischen Jebendigens Spre-
chen (parole) und technischer Organisation (¢criture) hilt. In seinem Buch
Linvention du quotidien 1 (1980) setzt de Certeau sich ausdriicklich
mit urbanistischen Modellen der Neuzeit auseinander. Denn die
Stadt der Neuzeit ist nicht mehr die allmihlich organisch gewach-
sene, frivole Vielheit der mittelalterlichen Stadt, sie ist vielmehr die
Domine der Stadtplaner geworden, wie dies im Beispiel von
Haussmann in Paris deutlich wird. Denn die Stadt, wie Haussmann
sie entworfen hat, wurde konzipiert als ein geometrisches Gebilde,
in dem Funktionalitit und Effizienz als wichtigste Leitlinien gelten.
Doch nicht erst Haussmann war es, der glaubte, die Stadt als per-
fekten Ort vom Zeichentisch herab, als Ordnung der Vernunft, die
in der Welt installiert werden muss, realisieren zu konnen. Schon im
Florenz des 14. Jahrhundert wuchs die Einsicht, eine Stadt als eine
Kulisse entwerfen zu konnen, die den Biirgern die Ordnung der
Macht vor Augen fithrt.?2 Utopische Entwiirfe wurden wihrend der
Hochrenaissance zum gebriuchlichen Modell, vor allem in Italien —
und zwar keine Utopien wie die des Himmlischen Jerusalem (als
dessen Bild schon die hoch- und spitmittelalterlichen Stddte be-
trachtet wurden), sondern als konkrete Realisation der menschli-
chen Vernunft, der technischen Organisation, als effiziente Einheit,
in der Funktionalitit als wichtigster Mal3stab galt. Die Organisation

2t Vgl. GEORG SIMMEL: Die Grofistidte und das Geistesleben, in: THOMAS PETER-
MANN (HG.): Die Grofistadt. VVortrage und Aunfsitze ur Stidteansstellung, Dresden
1903, 185-206.

22 Vgl. RICHARD C. TREXLER: Public Life in Renaissance Florence, Ithaca — London
(Cornell University Press) 1980.
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der Stadt wurde daher — wie auch Michel Foucault klar geschen
hat — vom Pangptikon her gedacht, von einer Perspektive ober- und
aullerhalb (nicht nur des Zeichentisches, sondern auch der Zent-
ralmacht des Staates, wie sie sich in der frithen Neuzeit seit Hobbes
etablierte), von der her das Ganze betrachtet und kontrolliert wer-
den konnte. Es galt dabei, alle dunklen Ecken und Winkel, alle un-
vorhersehbaren Kurven verschwinden zu lassen und durch kontrol-
lierbare gerade Linien zu ersetzen, damit Transparenz sich dutrch-
setzen konnte. Moderne Stadtplanung setzt, wie de Certeau es in
den 1970er-Jahren wahrnahm, ein radikales Ausradieren der Ver-
gangenheit voraus, damit eine verniinftige, an der Technik orien-
tierte Lebensform sich entfalten kann. Die Stadt in der Moderne ist
nicht mehr ein Bild des Himmlischen Jerusalem, sondern eine reali-
sierte Utopie der Vernunft, rational so organisiert, dass der Biirger
sich keine Gedanken mehr machen muss, wie sein Leben zu orga-
nisieren sei. Moderne Urbanisten betrachten die Gesellschaft von
oben und beniitzen die Stadt als Medium ihres Organisationswil-
lens.

Gerade an diese Beobachtung schlieBen Michel de Certeaus
Bemerkungen tber das Wohnen in der Stadt an. Genau wie in sei-
nen Studien zur Mystik sieht de Certeau die Modernitit als ein Sich-
Durchringen von kontrollsiichtigen Diskursen, von Wortern, die
die Wirklichkeit bestimmen (écriture), statt umgekehrt von einer ¢/-
gentlichen Wirklichkeit sprechen zu kénnen (parole). Teilweise ist
Linvention du guotidien 1 geschrieben im Auftrag der franzdsischen
Kulturbehdrden? und kann als eine grundsitzliche Auseinanderset-
zung mit Urbanisten und Architekten im Frankreich der 1970et-
und 80er-Jahre betrachtet werden.?* Auch am Phinomen der Gro3-
stadt, wie in New Yorks Viertel Manhattan, beobachtet de Certeau
das Verschwinden des lebendigen Sprechens Gottes (parole) und
die allmihliche Beherrschung durch das technokratische Sprechen
(écriture), die Schrift, die die Wirklichkeit bewirkt und bestimmt.
Sehr bildhaft und manchmal auch lyrisch zeigt de Certeau diesen

23 Vgl. FRANCOIS DOSSE: Michel de Certean. Le marchenr blessé, Paris 2002, 463.

2 Teilweise wurde diese Einladung zum Gesprich von einem der wichtigsten
Architektur-Theoretiker und -Kritiker positiv beantwortet, nimlich Paul Viri-
lio (vgl. FRANGOIS DOSSE: Michel de Certean, 443-490; PAUL VIRILIO: Le
pourissement des sociétés, Paris 1975).
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Vorgang anhand einer Beschreibung eines Spaziergangs durch New
York, namlich wie er sich im 110. Stock des World Trade Centers
befindet und von dort aus — wie die Planer es gewollt haben — einen
herausragenden Uberblick tiber die Stadt hat.?s

Dort ist der Zuschauer dem Gewimmel entrissen und blickt
— fast mit dem Auge Gottes — iiber das alltdgliche Geschehen. An
kaum einem anderen Ort der Welt sieht man de Certeau zufolge so
deutlich die tiefgreifende Ambivalenz, die der Stadt in der Neuzeit
eigen ist.20 Denn die uberwiltigende Architektur des WTC ist ein
Musterbeispiel jener modernen Stadtplanung, die versucht, ihr
Konzept von anffen der Wirklichkeit aufzuerlegen. Der Blick des Zu-
schauers ist ortlos — atopisch, wie de Certeau dies nennt —, aber ge-
nauso gut zeitlos, wie der géttliche Blick vor der Moderne zeit- und
ortlos war.

»Das World Trade Center ist nur das monumentalste Beispiel fiir den
westlichen Utbanismus. Die Atopie/Utopie des optischen Wissens
bemiiht sich schon seit langem darum, die Widerspriiche, die sich aus
der stidtischen Zusammenballung ergeben, zu tiberwinden und zu ar-
tikulieren.“?7

Der Blick von oben, der panoptische Blick, setzt, indem diese Zeit-
und Ortlosigkeit angestrebt werden, die Reinheit eines universalen
Subjekts voraus. Doch genau die Stadt ist es, die, mehr noch als an-
dere Riume und Konstellationen, dieser theoretischen Kontroll-
sucht eines einheitlichen universalen Subjektes Widerstand leistet.
Denn der modernen Grof3stadt wohnt eine Dynamik inne, die letzt-
endlich jeden theoretischen Versuch, die chaotische Wirklichkeit zu
organisieren, ibersteigt, jenen Versuch bedroht und sogar scheitern
lisst. Die uniiberblickbare Vielheit der Praktiken in einer modernen

2> Es gehort zweifellos zu den interessantesten neueren Beispielen von Ironie der
Geschichte, dass de Certeaus kritische Diagnose der Moderne gerade an einer
Beschreibung dieses Symbols der Moderne ansetzt, das von den fanatischen
Kulturkritikern des 11. September vernichtet wurde — eine Vernichtung, die
die Frage aufwirft, ob wir seit diesem Datum noch in der Epoche leben, in der
Michel de Certeau seine Analyse entwickelte, oder ob vielleicht jetzt Moglich-
keiten eréffnet sind, die konkreten Vorschlige de Certeaus ernster zu nehmen,
als es 1980 der Fall sein konnte.

20 Vgl. DE CERTEAU: Kunst des Handelns, 184.

27 Vegl. EBD. 183.
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GroBstadt entzieht sich der Planung der Urbanisten und Politiker.
Zwar schreiben diese die Spazierginger in den von ihnen entworfe-
nen Stadtplan ein, doch die Ginge der Alltdglichkeit sind unvorher-
sehbar. Menschen gehen hin und her, dndern ihre Laufrichtung
wihrend des Spaziergangs, haben unerwartete Begegnungen, halten,
wenn es irgendeinen Anlass dazu gibt. Die Stadt beinhaltet eine un-
absehbare Vielfalt von Praktiken, die auf fast unendlich viele Wei-
sen miteinander verbunden werden, sich begegnen, wieder ausei-
nandergehen. De Certeau sieht in dieser vielfaltigen Praxis eine R/e-
torifk des Wohnens:?® Denn genau wie sprechende Menschen frei und
kreativ mit der Sprache umgehen, Sitze bilden, Bilder und Figuren
verwenden, so spielen auch die Einwohner einer Stadt mit dem
Stadtplan, entdecken Bedeutungen, die von den Stadtplanern nie
beabsichtigt waren (und schon gar nicht kontrolliert werden kén-
nen). Die Stadtbewohner spielen laut de Certeau mit unsichtbaren
Riumen, in denen sie sich blind auskennen, ,,wie sich die Korper
von Liebenden auskennen®.?

Die konkrete alltigliche Realitit der Stadt beinhaltet immer ei-
nen Kreuzpunkt entgegengesetzter Richtungen, die von de Certeau
mit den unterschiedlichsten bindren Begriffen angedeutet werden:
Konzept vs. Praktiken, der Akt des Gehens vs. das urbane Wohn-
system, Sprechakt vs. Sprache, Blick von oben vs. Blick von unten.
Der Spazierginger spricht eine Sprache, indem er durch die Stadt
geht, sich Gedanken macht, die unerwarteten Méglichkeiten der
Stadt sozusagen erkundet und ausnutzt — und entzieht sich auf die-
se Weise dem urbanistisch konzipierten Stadtplan.

2.2 Die Rhetorik des Wohnens

Genau innerhalb dieser Spannung situiert de Certeau die Rhetorik
des Wohnens. Die kreative Vertrautheit des Wohnens ist sozusagen
die Verbindung der entgegengesetzten Richtungen, die unauthebbar
voneinander getrennt sind, doch in der Erfahrung des Wohnens

28 De Certeau entnimmt diesen Begriff den Studien von A. MEDAM: Conscience de
la ville, Patis 1977, sowie S. OSTROWETZKY: Logigues du lien, in: Sémiotique de
1. ’Espace, Paris 1979, 155-173.

2 Vgl. DE CERTEAU: Kunst der Handelns, 182.
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gemeinsam vorausgesetzt sind. Die Rhetorik des Wohnens ist des-
halb — so de Certeau — von einer Spannung zwischen »Ort« und
»Raum« gekennzeichnet.’ Dabei verweist »Ort« auf die abstrakte
Organisation der modernen Stadtplaner: ,,Ein Ort ist die Ordnung
(egal, welcher Art), nach der Elemente in Koexistenzbeziehungen
aufgeteilt sind. Damit wird also die Moglichkeit ausgeschlossen,
dass sich zwei Dingen an derselben Stelle befinden®; ein »Raum«
dagegen ,.entsteht, wenn man Richtungsvektoren, Geschwindig-
keitsgroflen und die Variabilitit der Zeit in Verbindung bringt. Der
Raum ist ein Geflecht von beweglichen Elementen®.3!

Bewohnbarkeit ist ein Spielraum, in dem der Mensch mit vorge-
gebenen Orten umgehen kann, ihnen unerwartete Bedeutungen
entnehmen und geben kann. »Rdume« weisen auf eine Dimension
hin, die zwar immer an einen Ort gebunden ist, sich fopagraphisch ab-
spielt, aber dennoch nicht auf eine rdumliche Konstellation (also
Ort) reduziert werden kann. Es sind die verschiedenen Arten der
Apneignung eines Ortes, die von de Certeau als Raumlichkeit charak-
terisiert werden. Die Rede ist von einer kreativen Aneignung, die
weder eindeutig aktiv noch eindeutig passiv erscheint. Zwar sind
die alltiglichen Formen des Umgangs mit dem Ort immer als Akti-
vititen zu betrachten, dennoch sind sie kaum sichtbar oder beson-
ders innovativ — sie andern die Strukturen des Ortes nicht, sondern
lassen sie »von unten« in einem anderen Licht erscheinen. Es ist
charakteristisch fur de Certeaus Denken, das durch und durch to-
pographischer Art ist, dass fir ihn die Rdume, in denen Menschen
ihr Leben entfalten, immer an Orte gebunden sind. Dennoch gibt
es eine Differenz zwischen Ort und Raum. Andererseits ist jeder
Ort auch mit Rdumen verbunden — dies trotz der modernen neu-
zeitlichen Utopie, dass Orte durch und durch transparent sein sol-
len.

Es mag klar sein, dass das Gewimmel und die Vielschichtigkeit
der Riume aus der Perspektive des Ortes als »bedeutungslos« er-
scheinen — genau wie man das wimmelnde Leben auf der Stralle
vom 110. Stock des World Trade Centers nur in der Form der Be-
niitzung des Stralenplans betrachten kann. Die Beschreibung dieser
Perspektive in der Kwnst des Handelns liuft jedoch darauf hinaus,

30 Vgl. EBD. 215.
31 EBD. 218.
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dass diese Perspektive von oben eigentlich nie ohne die Perspektive
von unten gedacht werden kann, auch wenn sie immer voneinander
verschieden bleiben werden. Die Differenz zwischen beiden ist un-
aufhebbar. Wie eine Ordnung von oben aus auch aussiecht, es wird
immer die Moglichkeit geben, mit dem gesehenen Ort im alltigli-
chen Leben auf (von oben geschen) unsichtbare Art und Weise
umzugehen. Die Entstehung von Riumen ist eine vollig unkontrol-
lierbare Sache, auch wenn sie innerhalb der Struktur des Ortes statt-
findet.

Es ist diese Perspektive »von unteng, die de Certeau in seiner
Kunst des Handelns stark zu machen versucht. Dies sieht de Certeau
als seine kritische Auseinandersetzung mit den modernen Sozial-
wissenschaften, die zwar behaupten, sich mit dem Alltdglichen aus-
einanderzusetzen, dies jedoch nur »von oben herab« tun. Sogar Mi-
chel Foucault, dessen Projekt doch als eine Entlarvung der neuzeit-
lichen Machtstrukturen betrachtet werden kann, hat es nicht ge-
schafft, die Kreativitit der Alltdglichkeit in den Blick zu bekom-
men. Die Entstehung der Rdume bleibt de Certeau zufolge sowohl
den modernen Sozialwissenschaften als auch der Diskurskritik Fou-
caults verschlossen.

2.3 Spiritualitit des Wohnens

Es ist offensichtlich, dass es einen Zusammenhang gibt zwischen
de Certeaus Uberlegungen zur Geschichte der Mystik in der Neu-
zeit und seinen Betrachtungen des alltdglichen Wohnens — der Rhe-
torik des Wohnens. Denn genau wie die Beschreibung von Labadie
wird auch die Analyse der Alltdglichkeit von der Spannung zwi-
schen éeriture und parole geleitet. Die moderne Stadtplanung versucht
in panaoptischer Gestalt, die Stadt ganz von oben her zu organisieren.
In einer solchen Betrachtung gibt es keinen Platz fiir die Lebens-
raume, die »unten« entstehen, die Riume, die von den Menschen in
ihrem alltiglichen Leben gebildet werden, indem sie spazieren ge-
hen, sich hin und her bewegen, kleine Welten der Bedeutung ent-
stehen lassen, die gemdl3 de Certeau letztendlich das Leben der
Stadt prigen und ihm Gehalt geben. Von oben betrachtet — in der
Perspektive des Stadtplaners oder des Verwalters —, sind die Auf3e-
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rungen der Spazierginger und der Stadtbewohner bedeutungsios, die
eigentliche Bedeutung besteht in der abstrakten Planung, die keine
Referenz aufler dieser Ordnung selbst hat. Diese Position ent-
spricht zwar formal dem Sehen Gottes, wie de Certeau in seiner
Kunst des Handelns betont, beinhaltet aber letztendlich nur eine tech-
nokratische Struktur, in der Gottes Stimme zum Schweigen ge-
bracht wird. Sie spricht am Ende nur von den Beherrschungsstrate-
gien der Neuzeit. De Certeau bevorzugt demgegentiber cine Be-
schreibung der Stadt, in der diese geplante Struktur (Ort) mit dem
alltdglichen Handeln, das diese Orte zum Raum macht, konfrontiert
wird. In eben dieser Konfrontation kann das lebendige Sprechen
der Stadt — die Rhetorik des Wohnens — zur Entfaltung kommen.
Gerade das stindige Sich-Entzichen der Bewohner sowie deren
Sich-Verhalten zu den geplanten Strukturen sind es, die den spiritu-
ellen Gehalt des Wohnens in der Stadt ausmachen. Genau an die-
sem Punkt angekommen, zitiert de Certeau Erasmus von Rotter-
dam, indem er sagt, dass die ganze Stadt, und eigentlich auch die
ganze Welt, ein groBes Kloster sei. Das, was die Mystiker der fri-
hen Neuzeit aussagen, ist der Rhetorik des Wohnens ganz dhnlich.
In beiden Fillen geht es um eine Sprache, die sich ihrer Abhingig-
keit von Diskursen bewusst ist und dennoch zugleich offene Riu-
me und Spalten in jedem Diskurs — wie geschlossen er auch sein
mag — sucht, entdeckt und manchmal spielerisch erobert. Die Be-
wohner der Stadt eréffnen stindig neue Moglichkeiten, indem sie
unerwartete Variationen innerhalb der Strukturen bewirken. In ganz
alltiglichen Praktiken, wie spazieren gehen, unterwegs sein, in die
Kneipe gehen, einen Umweg nach Hause nehmen usw., entstehen
Riume, die Méglichkeiten zeigen, die von den Stadtplanern nie ge-
dacht werden konnten. De Certeau sieht im alltiglichen Leben ein
endloses Potenzial an kreativen Mdglichkeiten, die von Theoreti-
kern nie erfunden werden konnen, sondern die erst iz actu von
Stadtbewohnern realisiert werden. Genau wie es bei der Beschrei-
bung von Labadie der Fall war, st63t die Theorie auf die Grenze ih-
rer Moglichkeiten, denn die Fille der Moglichkeiten, die in den Le-
bensrdumen vorhanden sind, wird von den Bewohnern schon ge-
lebt, noch bevor die Theotie sie zu erkennen in der Lage ist. Dabei
geht es de Certeau nicht so sehr darum, theoretisch das lebendige
Sprechen Gottes im stidtischen Leben aufzuzeigen, vielmehr will er
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in seinen Beschreibungen des stidtischen Alltagslebens diese Gren-
ze der Theorie aufsuchen und prisent machen. Es ist die uner-
schopfliche Vielheit der Méglichkeiten, die in den geschlossenen ra-
tionalen Systemen der Neuzeit #o#g allen immer noch gegeben ist,
die in de Certeaus Beschreibungen gesucht werden. Die Texte sind
eine Lehrschule, in der der Leser seine Sensibilitit fur die kreativen
Moglichkeiten des Alltags entwickeln kann, wenn es auch keine
eindeutige »Methode« gibt, die diese Spuren des lebendigen Spre-
chens im Alltag aufkliren oder aufdecken kann. Der Leser wird von
de Certeau durch verschiedene Dimensionen des stidtischen All-
tags mitgenommen und hingewiesen auf Stellen, die an jenes ur-
springliche Sprechen erinnern, das in der Tradition mit dem Na-
men Gott identifiziert wird. Es handelt sich dabei nicht um Orte
der verlorenen Naivitit, sondern um Riume, in denen Menschen
ihr Spiel spielen mit festen Strukturen, mit dem Schweigen Gottes,
Orte, an denen die Bedeutungslosigkeit verwandelt wird in der Ex-
fahrung des leeren Grabes — hinweisend also auf eine Lebendigkeit,
die sich der eindeutigen Formulierung oder Struktur (écriture) ent-
zieht und die sich gerade deshalb als Lebendigkeit erweist.

Die Spiritualitit des Wohnens in der Stadt wird von de Certeau
betrachtet als diese stindige Moglichkeit, neue Rdume zu schaffen
eben genau innerhalb von Strukturen und Diskursen, eine konkrete
Sprache des Wohnens zu entfalten, die weder von Stadtplanern
noch von Verwaltern vorhergesechen werden kann. Es ist deshalb
unmoéglich, der Spiritualitit einen objektiven und eindeutigen Ort
zuzuweisen — doch war dies je méglich (kénnte man de Certeau
fragen)? Dennoch scheint es so zu sein, dass der »Historiker der
Spiritualitit«, Michel de Certeau, mit Mitteln, die er der Geschichte
der Mystik entnommen hat, aktuelle Entwicklungen in der Gesell-
schaft aus dem Blickwinkel der Spiritualitiit zu betrachten versucht.
Seine Beschreibungen enthalten ein Hin und Her zwischen Spiri-
tualitit als Betrachtungsweise der Alltdglichkeit (gewonnen aus sei-
nen Auseinandersetzungen mit der Geschichte) einerseits und — in
der Begrifflichkeit des Aristoteles — Spiritualitit als materialem Ob-
jekt andererseits, der Suche nach Ridumen, in denen etwas wie Spiri-
tualitit gefunden wird, der Suche nach den Bedingungen der Epo-
che und der Kultur. Gerade in diesem Hin und Her zwischen Be-
trachtungsweise und Material (hier: das Wohnen in der Stadt) un-
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terscheidet sich der Historiker der Spiritualitit, Michel de Certeau,
von anderen geschichtswissenschaftlichen oder sozialtheoretischen
Modellen (wie Foucault oder Bourdieu).??

2.4 Scheitern der Theorie vs. Theorie des Scheiterns

De Certeau ist ganz und gar Historiker. Doch indem er die Spiritua-
litit bzw. die Mystik als Gegenstand seiner Analyse ernst zu neh-
men versucht, sicht er auch die Notwendigkeit, die Grenzen der
Theorie in die Betrachtungen mit einzubeziehen. Etwas Entschei-
dendes schreibt de Certeau — m. E. entscheidender, als de Certeau
selbst es in dem Moment ahnt — in seinet Kwunst des Handelns iber
die wichtige Rolle, die das notwendige (aber nicht so tragische)
»Scheitern der Theotie« fiir eine Theorie der Spiritualitit spielt.??
De Certeau unterscheidet seine prinzipielle Sensibilitit fir das
Scheitern der Theorie von allen anderen wichtigen Theorien seiner
Zeit — die dieses Scheitern nicht aushalten und keinen anderen Weg
zu gehen in der Lage sind, als Theorien des Scheiterns zu entfalten.
De Certeaus Theorie des alltiglichen Handelns versucht, gerade
diese Theorien des Scheiterns zu unterminieren. Er sieht in der Be-
gegnung mit den Grenzen des Theoretischen im alltdglichen Leben
gerade eine neue Moglichkeit, die urspriingliche Sprache der leben-
digen Wirklichkeit zur Geltung zu bringen.

Diese Umkehrung erfordert eine weitere Erforschung des Ver-
hiltnisses zwischen de Certeaus Theoriemodell und den herrschen-
den sozialwissenschaftlichen und geschichtswissenschaftlichen The-
oriemodellen unserer Zeit. Eine solche Konfrontation ist nicht nur
wichtig, sondern sogar entscheidend fiir das Projekt der Laienspiri-
tualitdt, das gerade auf der Suche ist nach dem spirituellen Gehalt
alltdglicher Erfahrungen. Mit dieser Suche setzt das Projekt der
Laienspiritualitit nicht nur ein theologisches Interesse voraus, son-
dern befindet sich auch in der Mitte der wichtigsten gesellschaftli-
chen und kulturtheoretischen Debatten unserer Zeit. Dies weiter zu
erldutern setzt ein weiteres Forschungsprogramm voraus, auf das in
diesem Band nur ansatzweise hingewiesen werden kann. Damit de

32 Vgl. MICHEL DE CERTEAU: Glaubensschwachheit, Stuttgart 2009, 160ff.
33 DERS.: Kunst des Handelns, 188.
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Certeaus Suche nach dem spirituellen Gehalt alltiglicher Erfahrun-
gen wenigsten vor ihrem kulturellen und religionspolitischen Hori-
zont situiert werden kann, werde ich in mich im abschlieBenden Pa-
ragrafen beschiftigen mit der Frage, wie de Certeaus Betrachtung
des Wohnens eine alternative Position darstellt zwischen einer
»modernistischen« Ortlosigkeit einerseits und einer »modernitdtskri-
tischen« Betonung des festen Wohnorts und dessen Unumging-
lichkeit in einer Zeit der Vielfiltigkeit und der Pluralisierung ande-
rerseits.

3 Laienspiritualitit und die nomadische Bewohnbarkeit der Welt

Wenn de Certeau den Mystiker als einen Nomaden beschreibt,
scheint er auf den ersten Blick die neuzeitliche Tendenz der Ortlo-
sigkeit in positivem Sinne zu bestitigen. Ein wichtiger zeitgendssi-
scher Theologe wie Graham Ward sicht in dieser Identifizierung
sogar ein allzu grofles Zugestindnis dem neuzeitlichen Nihilismus
gegeniiber. Der Mystiker wire dieser Interpretation zufolge nichts
anderes als der moderne Mensch par excellence, und das Ideal der
Mystik wiirde dem Ideal der Moderne letztendlich gleichgesetzt —
mit anderen Worten: Den Mystikern wiirden auch ihre gesell-
schafts- und kulturkritische Kraft genommen. Es erhébe sich dann
die Frage, inwiefern christliche Mystik bzw. Spiritualitit noch von
Modernitit tiberhaupt zu unterscheiden wire. Auch fiir de Certeaus
Lehrer, den berithmten franzésischen Theologen und Jesuiten Hen-
i de Lubac, war diese Identifikation ein Grund, sich radikal von de
Certeau zu distanzieren. Dem aufmerksamen Leser wird mittlerwei-
le klar geworden sein, dass es sich dabei nicht nur um ein Problem
im Certeau’schen Denken handelt, sondern die Diskussion tiber de
Certeaus Modernititslektiire letztendlich ein Grundproblem des
christlichen Denkens der letzten fiinfzig Jahre zeigt, vielleicht sogar
der ganzen Neuzeit, und es hat den Anschein, dass es weder der
Kirche noch der Theologie gelungen ist, auf dieses Grundproblem
eine (sowohl im theoretischen als auch im gesellschaftlichen bzw.
kulturellen und politischen Sinne) angemessene Reaktion zu entfal-
ten: Es ist das Problem der Sikularisierung, die Tatsache, dass Gott
in der Neuzeit Giberall und deshalb zugleich #irgendwo ist. Die tradi-
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tionellen Institute und Formen, die die Spiritualitit immer vertraten
und vermittelten, scheinen als gescheitert betrachtet werden zu
miussen. Ein Ausweg, der sowohl in der Kirche (als kultureller und
politischer Gemeinschaft) als auch in Teilen der Theologie der letz-
ten zwanzig Jahre an Finfluss gewinnt, ist der Weg des Traditiona-
lismus bzw. der Neu-Orthodoxie (bis zu Formen des christlichen
Fundamentalismus oder des autorititsgehorchendes Fideismus). De
Certeau scheint auf andere Wege hinzuweisen, indem er mit seinen
Beschreibungen — wie ich dies bei der Erfahrung des Wohnens auf-
zuzeigen versucht habe — die innere Spannung der Alltdglichkeit
auffindet und diese mit Erfahrungen aus der Geschichte der Spiri-
tualitdt verbindet. Trotz der mehrmals in seinen Texten beobachte-
ten melancholischen Sehnsucht nach einer geistigen Ordnung, die
fir immer vetloren zu sein scheint, ist de Certeaus Theorie der All-
tiglichkeit geprigt von einer hoffnungsvollen Perspektive — ndm-
lich dass die alltdglichen Erfahrungen der Bewohner der modernen
GrofBstidte voll von — der sozialwissenschaftlichen Forschung so-
wie der politischen und biirokratischen Perspektive unsichtbarer —
Kreativitit sei. Die Tatsachte, dass die Konkretheit des Wohnens in
der Stadt geprigt wird von einer wimmelnden Rhetorik, wird von
de Certeau als eine Mdéglichkeit erachtet, die Alltiglichkeit als ein
eigenes Forschungsfeld anzusehen, auf dem die konkreten Erfah-
rungen, Handlungen und (kérperlichen) Sprecharten die theoreti-
sche Betrachtung herausfordern kénnen. Das Nomadentum ist so-
mit keineswegs die Bestitigung eines neuzeitlichen Nihilismus. So-
wohl de Certeaus Beschreibung der Wanderungen Labadies als
auch die der urspriinglichen Kreativitit des Stadtbewohners sind
vielmehr darauf aus, die Grenzen der Theorie zu thematisieren und
Réinme einer urspriinglichen Spiritualitit aufzuzeigen. Bei Michel de
Certeau findet man somit einen Versuch vor, Rdume von Spirituali-
tit unter neuzeitlichen Bedingungen zu erdrtern und zugleich auch
(im Gegensatz zu all den an Michel Foucault orientierten diskurs-
analytischen Interpretationen) das der technokratischen Beherr-
schungstendenz der Neuzeit gegeniiber kritische Potenzial der all-
taglichen Praktiken offenzulegen.

Fir de Certeau geht die Tatsache der Bewohnbarkeit der Stadt
jeder Planung und jeder theoretischen Beobachtung bzw. Interpre-
tation voraus. Gerade dies konkret zu beschreiben eréffnet die un-
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erschopfliche Vielfiltigkeit der Praxis, die weder von Verwaltungs-
kontrolle noch von sozialwissenschaftlichem Interesse beherrscht
werden kann. Gerade hier scheint die Stunde der »Laienspiritualitit«
zu schlagen. Denn gerade sie erfordert — als eine Form primordialer
Spiritualitit — eine Sichtweise, die sozialwissenschaftliche und kul-
turtheoretische Perspektiven zwar zur Kenntnis nehmen kann, sich
selbst diesen jedoch entzieht, indem sie konkrete Erfahrungen der
Akteure als Ausgangspunkt sicht und diese mit denjenigen des
Theoretikers der Spiritualitit verbindet. Von de Certeau her ldsst
sich behaupten, dass Laienspiritualitit eine Betrachtungsweise ist,
die in den Briichen und inneren Gegensitzen eine Vielschichtigkeit
erkennt, die auf eine urspringliche Erfahrung der Alltdglichkeit hin-
weist.

In diesem Sinne bietet die Theorie de Certeaus Ankniipfungs-
punkte, der technokratischen Ortlosigkeit der neuzeitlichen Kultur
zu entgehen oder sie zu kritisieren, ohne jedoch auf einen reaktio-
niren Kulturpessimismus zuriickgreifen zu miissen. Das Wohnen
steht im Rahmen einer solchen Betrachtungsweise keineswegs fiir
sichere Festigkeit und Bodenstindigkeit, die sich der Dynamik der
stddtische Modernitit widersetzt: Vielmehr ergibt sich (von de Cer-
teau aus gedacht), dass das Wohnen eine Erfahrung beinhaltet, die
selbst von Gegensitzen geprigt ist, die stindig fiir Fremdheit und
Andersheit Raum lisst. Sogar die Stabilitit des Wohnens ist von ei-
ner Dynamik geprigt, die in den Worten de Certeaus als eine Art
des Sprechens betrachtet werden kann. Denn genau wie das Spre-
chen gekennzeichnet ist von einer Spannung zwischen der ge-
schriebenen Sprache, der ériture, und dem lebendigen Sprechen (pa-
role), so spielt sich auch das Wohnen ab innerhalb des Spannungs-
feldes zwischen Or# (fier) und Raum (éspace). Wohnen beinhaltet ei-
nen kreativen Umgang mit den Orten, an denen man lebt, mit den
Strukturen, die man vorfindet. So betrachtet hei3t Wohnen immer
auch, dass man an dem Ort, an dem man wohnt, nicht immer zu
Hause ist. Dem Wohnen ist immer ein Hauch von Fremdheit eigen,
genau wie man umgekehrt im nomadischen Reisen zu Hause sein
kann. Gerade dieses Spannungsfeld ist es, das die Perspektive der
Laienspiritualitit prigt.
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