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Jesus-Bewegung, Jugend und Kirche

In den letzten zwanzig Jahren wurden alle Bewegungen des Protests und der Reform,
die Jugendliche inszenierten, in kiirzester Zeit ein Opfer des Kommerzdenkens nicht
nur der Alteren, sondern sogar der Gleichaltrigen; der Protest lief ins Leere. Den
Hippies ging es nicht besser als der revolutiondren Linken. In diesen Tagen nun kon-
nen wir beobachten, wie die Jesus-Bewegung zu einem Geschift wird. Viele Hoff-
nungen junger Menschen werden damit zunichte.

Die Genesis des Geschifts? Hippies und politische Gruppen hatten bislang die Cam-
pus-Szene Amerikas beherrscht, auf der die Missionsversuche der ,Campus-Kreuz-
ziigler* miide wirkten, als im Jahr 1967 bei den Jugendlichen plotzlich das Schlagwort
»Jesus® ziindete. Drogenabhingige bekannten sich als frei, Sexbesessene entdeckten
Liebe und jene, die nichts mehr erhofft hatten, fanden Lebenssinn. Gruppen bildeten
sich spontan, Teestuben wurden als Kontaktstellen der Jesus-People in vielen Stidten
erdffnet. Die Zeitungen berichteten regelmaflig von Evangelisationstreffen mit erstaun-
lichen Erfolgen und Ereignissen. Die Show, die auf der Bithne der Offentlichkeit ablief,
lieff die Regisseure hinter den Kulissen nicht erkennen. Unter den sehr verschieden-
artigen Gruppen zeigten die ,,Children of God“ die grofite Radikalitit, aber ihre
Pseudoekstatik mahnte zur Vorsicht. Als ihnen der Boden Amerikas unter ihren Fiiflen
zu heifl wurde, kamen die Vorhuten dieser geschiftstiichtigen Jinger Jesu ins Abend-
land. 1971 hatte Jesus heimgefunden in seine Welt. Der Mann aus Nazareth kam aus
der Neuen Welt und hiefl: Show-Jesus. Das Geschift blithte in Theatern und beim
Verkauf von Schallplatten: Jesus Christ Superstar, God-Spell.

Diese Entwicklung wurde von der Skepsis aufgeklirter Besserwisser begleitet, die
desungeachtet an Jesus ihr Geld verdienten. Angesichts des Erfolgs in harter Wihrung
vergafl man nur zu leicht die Bitterkeit junger Menschen, deren Enttiuschung wuchs.
Sie waren der Meinung, die Kirchen konnten ihnen weder religise Erfahrungen ver-
mitteln noch verstindliche Antworten auf die Sinnfrage geben. Deshalb hatten sich
diese Drop-Outs von der Jesus-Bewegung eine Antwort erhofft. Einen Sinn fanden
die Jesus-Leute im gemeinsamen Gebet (der ,Tod Gottes® war vergessen), im Lesen
der Heiligen Schrift (Bibelkritik belastete sie nicht) und im Engagement fiir andere
(war Liebe nicht das Hauptgebot Jesu?). Gerade die naive Selbstverstindlichkeit, mit
der sie an die Arbeit gingen, weckte die Bewunderung vieler.

Die Situation heute: das Geschift hat das grofie Anliegen der Jugendlichen um-
funktioniert, Zentren der Jesus-Bewegung l&sen sich auf. Soll bereits wieder alles zu
Ende sein? Jetzt, da auch einige, die die junge Generation in den Gottesdiensten ver-

1 Stimmen 190, 1 1
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mifiten, unruhig wurden und fragten: Wie kinnen wir junge Menschen fiir uns ge-
winnen? Was haben wir bisher falsch gemacht? Kurzschliissig wollen einige Kapline
und Pastoren den sehr weltlichen Aspekt des Jesus-Geschifts in Barockkirchen und
neugotische Hallen verlegen und erhoffen sich damit die Zukunft, gemifl der Maxime:
Wer die Jugend hat, hat die Zukunft.

Bei allzu groflem Enthusiasmus ist immer Vorsicht geboten. Die Jesus-Bewegung
bringt keine Losung fiir die Probleme um Jugend und Kirche. Sie ist jedoch eine An-
frage an die Kirche; denn in den Lebensformen und religisen Verhaltensweisen junger
Menschen kommen unreflektiert, spontan und mit vielen anderen Ideen vermengt jene
Fragen zur Sprache, die schon in der Zeit des sogenannten Modernismus viele Theo-
logen beunruhigten. Damals versuchte Pius X. mit dem Modernismus-Dekret ,,Lamen-
tabili“ und der Enzyklika ,Pascendi® (1907) die Diskussion administrativ zu been-
den. Aber die Fragen sind noch heute lebendig: Wie steht es mit der Erfahrbarkeit
des Glaubens? Wie verhalt sich die frohe Botschaft zum Wesen und zu den konkreten
Bediirfnissen des Menschen? Was bedeutet es fiir eine ewige Wahrheit, wenn sie in
der Geschichte Gestalt gewinnt? Stimmt der Satz des Modernisten A. Loisy: , Jesus
verkiindete das Reich Gottes, und was kam, war die Kirche“?

Die Verurteilung von 1907 hatte die Probleme des Modernismus nicht aus der Welt
geschafft. Sie bildeten den Hintergrund der gesamten Diskussion, die schlieRlich zum
Zweiten Vatikanischen Konzil und seinen Reformbeschliissen fithrte. Heute steht das
Unbewdaltigte von gestern in anderer Gestalt wieder auf. In den provozierenden reli-
givsen Verhaltensweisen der Jesus-Bewegung wird ein Anliegen des Modernismus neu
sichtbar. Selbst wenn die Jesus-Bewegung weder im Stil noch im Inhalt fiir die Verkiin-
digung an junge Menschen etwas abwiirfe, hitten die Jesus-Leute das Verdienst, unbe-
queme, aber notwendige Fragen zu stellen. Dieser ,,Neo-Modernismus® wird lehramtlich
gewifd nicht verurteilt werden; dafiir ist er innerhalb der Kirche zu wenig greifbar. Es
wire aber falsch, thn deswegen nicht ernst zu nehmen.

Wenn man die Jesus-Bewegung so sieht, kann sie — trotz des Geschifts, das mit ihr
verbunden ist — allen Christen niitzen. Sie kann zur Frage an die Theologie von heute
werden, ob Gott und Welt, Gnade und Leben, der Mensch und sein Heil nicht doch
enger miteinander verbunden sind, als es ein einseitiges Natur-Ubernatur-Denken zu
sehen meinte. Wer versshnt in dem einen Heil jene Wirklichkeiten, die unvereinbar
scheinen, solange man nur abstrahierend denkt, die aber in Jesus Christus lingst ver-

eint sind? Und wer sagt diese Verséhnung in verstindlichen Worten an?
Roman Bleistein S]
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Der Glaube des Christen und die Lehre der Kirche

Das Thema des Vortrags?, iiber dessen Aktualitit angesichts der Unruhe in der Kirche
kein Wort zu verlieren ist, soll in drei Schritten entfaltet werden. Zunichst méochte
ich einiges iiber eine traditionelle Grundthese sagen, die in der iiblichen kirchlichen
Lehre iiber das Verhiltnis zwischen dem Glauben des faktischen Christen und der
amtlichen Lehre der Kirche gegeben ist, eine Grundthese, die wir respektieren miissen,
die wir gleichzeitig aber auch nur als Ausgangspunkt wiirdigen konnen fiir das, was
wir miteinander iiberlegen wollen. Wir wollen zweitens iiber eine gewisse geistessozio-
logische Situation sprechen, in der diese zunichst bedachte traditionelle These heute
verstanden werden mufl. Wir wollen endlich in einem dritten Abschnitt einiges tiber
die Haltung des Christen heute gegeniiber der kirchenamtlichen Glaubenslehre sagen.

1. Die Moglichkeit einer von der Kirche trennenden Hiresie

Die traditionelle Lehre der Kirche, die — freilich unter Voraussetzung alles dessen,
was nachher noch zu sagen ist — nach meiner katholischen Uberzeugung auch richtig
ist, sagt, dafl ein expliziter, 6ffentlicher Widerspruch eines katholischen Christen zu
einem Dogma der katholischen Kirche, so wie es durch ihr Lehramt vertreten wird,
diesen Christen von der romisch-katholischen Kirche trennt. Diese Grundthese, also
der Satz von der Moglichkeit einer von der Kirche trennenden Hiresie, ist in den
kirchenamtlichen Dokumenten unzihlige Male ausgesprochen worden. Sie ist auch
heute richtig und fiir das Wesen der Kirche notwendig, wie viele friiher nicht so aus-
driicklich gemachte Erklirungen und Deutungen fiir diese Grundthese noch notwendig
sein mdgen. Man kann nicht alles und jedes in der Kirche, in ihr bleibend, 6ffentlich
als einen Satz vertreten, von dem man absolut iiberzeugt ist. Es gibt Sitze, die, wenn
sie absolut und &ffentlich vertreten werden, den Verteidiger eines solchen Satzes aus
der Kirche hinausbringen, gleichgiiltig, ob er diese Konsequenz sieht und will oder
nicht, ob diese Konsequenz ausdriicklich vom Amt in der Kirche ratifiziert wird oder
nicht. Die Voraussetzung einer solchen These liegt darin, dafl nach katholischer Lehre
die Offenbarung sich im Grund genommen nicht an den einzelnen als Individuum soli-

! Dieser Aufsatz ist die nur wenig iiberarbeitete Nachschrift eines Vortrags, den der Verfasser in
der Katholischen Studentengemeinde in Miinster am 7. Juli 1971 gehalten hat.

1= . 3



Karl Rabner S]

tarer Art, sondern an die Gemeinschaft des Bundesvolks bzw. der Kirche richtet. Sie
als die eine und ganze Horerin des Wortes des lebendigen Gottes (als die eine kollek-
tive Grofle) macht die Offenbarungserfahrung, und eben diese Offenbarung Gottes,
die an sie, die Kirche, das Volk Gottes, gerichtet ist, beantwortet sie mit dem Glauben.
Diesen Glauben bezeugt sie als eine Gemeinschaft, die selber wieder institutionell
strukturiert ist, eine gesellschaftliche, geschichtliche Grofle bildet, und zwar auch als
Trigerin, Hiiterin, Verkiindigerin, Bezeugerin dieser Wahrheit, die ihr Gott gesagt
hat. Von da aus ist an und fiir sich das verstindlich, was ein Dogma der Kirche ist
und sein will. Dort, wo die Kirche als eine, und zwar auch reprisentiert durch ihre
institutionelle Spitze, die wir jetzt nicht theologisch genauer analysieren miissen, sich
mit einem absoluten Engagement zu einer Lehre bekennt als eines Stiides der Offen-
barung Gottes in Jesus Christus, kann nach katholischer Lehre und katholischem
Verstindnis diese Wahrheit oder dieser Satz — bei aller seiner historischen Bedingtheit
oder Beschrinktheit, bei aller Relativitit der Konzeption — im letzten nicht irrig sein,
d. h. dem einzelnen nicht das legitime Recht geben, in einem absoluten Engagement
seiner eigenen Person zu einem solchen Satz restlos, eindeutig und definitiv nein zu
sagen. Das ist das eine, was zu dieser traditionellen Grundthese zu sagen ist.

Zu diesem Satz ist eine bedeutsame Nuancierung hinzuzufiigen, die zu dem amt-
lichen Verstindnis dieses Satzes gehdrt, und zwar auch nach der traditionellen Lehre
der Kirche. Ndmlich: es ist durchaus im konkreten Menschen eine objektive Illegiti-
mitdt und eine subjektive Legitimitit des Widerspruchs zur amtlichen Lehre der Kirche
gleichzeitig moglich. Das heiflt anders ausgedriickt: die katholische Kirche behauptet
keineswegs, dafl dort, wo ein Mensch ihrer Lehre widerspricht (auch unter der Vor-
aussetzung, dafl er diese Lehre kennt), ein solcher Widerspruch notwendigerweise
sittlich diesen Menschen disqualifiziere. Man kann natiirlich sagen, das sei heute eine
Selbstverstindlichkeit. Wer konne denn im Ernst und anstindig seinen Gegner in
»weltanschaulichen Fragen® fiir diimmer oder fiir boswillig halten? Aber ich meine,
wir miiflten erstens von der Mentalitit fritherer Zeiten her, die auch ihre Griinde hat
und vielleicht noch lingst nicht sicher tot ist, und zweitens auch von der Situation her,
die erst auf uns zukommt, bedenken, daf} eine solche Lehre, es kiinne einen subjektiv
berechtigten Widerspruch zur Lehre der Kirche geben, auch wenn dieser Widerspruch
von der Kirche als solcher nicht als objektiv legitim anerkannt werden kann, weil
sie ja sonst ihre eigene Wahrheit leugnen wiirde, eben doch nicht so selbstverstindlich
ist, wie sie manchmal von harmlos gutmiitigen Gemiitern hingestellt wird.

Ein Satz kann sehr richtig sein; aber er kann mifiverstanden und miflbraucht wer-
den, wenn man ihn allein schon deswegen, weil er richtig ist, auch als selbstverstindlich
betrachtet. Dann kommt er auch in Gefahr, bekimpft zu werden, und zwar schlief3-
lich mehr, als wenn man ihn als weniger selbstverstindlich und darum der genauen
Begriindung bediirftig betrachtet hitte. Lesen Sie, wie man in den sozialistischen Lin-
dern in der Presse und sonstigen Verdffentlichungen mit den Gegnern des Sozialismus
umspringt, wie man sie ,verteufelt®, wie man Hafl gegen sie (mindestens als Gruppe,
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aber so, daf es schliefflich doch den einzelnen Gegner trifft) fiir berechtigt und ver-
pflichtend hilt. Und man ist dabei stillschweigend der Meinung, ohne eine solche
aggressive Haltung, die den Gegner moralisch disqualifiziert, kénne man die Kraft
und den Schwung nicht haben, die man doch notwendig braucht, um seine echten,
legitimen Ziele zu erreichen. Ja, man erklidrt eine Toleranz, die die moralische Inte-
gritit des Gegners mindestens einmal prasumiert, als einen Trick des Establishments,
der mit ihm erreicht, daff dem Gegner von vornherein ein eindeutiger Mut zur Ver-
tretung seiner Ziele genommen wird. Lesen Sie einmal Plakate, die heute bei uns Stu-
dentengruppen iiberall anschlagen! Da werden Sie doch eine Aggressivitit gegen die
Gegner feststellen kdnnen, die diese Gegner im Grund als subjektiv boswillige Men-
schen qualifiziert. So etwas gibt es also auch heute noch, ja diese Haltung, die den
Gegner als subjektiv dumm oder boswillig abqualifiziert, scheint wieder zuzunehmen.
Ich tadle das in diesem Zusammenhang gar nicht; denn die Kirche hat das oft genug
so in ihrer Vergangenheit gemacht, und jeden objektiv einen Widerspruch gegen die
Lehre der Kirche anmeldenden Hiretiker als einen Bosewicht verstanden und dem-
entsprechend behandelt.

Aber es ist mindestens heute eine selbstverstindliche, zu der eben genannten Grund-
these notwendig gehérende Lehre der Kirche, dafl es einen subjektiv legitimen Wider-
spruch zur amtlichen Lehre der Kirche geben kann. Die Kirche erkennt an, daff Men-
schen in ihrer konkreten Situation, in ihrer inneren, unschuldig ihnen vorgegebenen
Grundverfafitheit, in ihrer eigenen geistigen Individualgeschichte ohne Schuld, ja mit
der Verpflichtung, an dieser ihrer Meinung festzuhalten, zu einem Urteil kommen kén-
nen, das eine Lehre der Kirche verwirft. Und dieses Interpretament der genannten
Grundthese, das die Kirche erst in einem langen geschichtlichen Prozef geniigend deut-
lich gelernt hat, wird die Kirche heute und morgen auch dann festhalten, wenn eine
Mentalitdt in der profanen Gesellschaft aufkommen oder michtig werden sollte, die in
Theorie oder Praxis dieses Verstindnis eines Gegners verwerfen will.

Trotzdem muf} gesagt werden, dafl auch in einem solchen Fall der Betreffende nach
dem Selbstverstindnis der Kirche nicht mehr zu ihr gehdrt. Wenn ich leugne, dafl es
einen dreifaltigen Gott gibt, dal es Siinde und Erlésung iiberhaupt geben konne, wenn
ich sage, Jesus sei hichstens ein religioser Enthusiast und sonst nichts, dann — von
allen anderen Dingen abgesehen — bin ich kein rémisch-katholischer Christ mehr in
dem Sinn, wie die Kirche die Glaubenshaltung eines Menschen als Bedingung der
eigentlichen und vollen (auch in der kirchengesellschaftlichen Dimension bestehenden)
Zugehorigkeit zu ihr selbst versteht. Ich meine, ein Mensch von heute diirfe eine solche
Einstellung einer Kirche nicht iibelnehmen. Es gibt ja auch Parteien, die aus diesen und
dhnlichen Griinden — mutatis mutandis — auf Parteiausschluf erkennen, und zwar durch
einen Beschlufl eines amtlichen Gremiums und auch dann, wenn der Ausgeschlossene
gegen diesen Beschluf protestiert und sich fiir den wahren Vertreter des Geistes dieser
Partei hilt. Wenn man sagt, dieses Beispiel diirfe auf die Kirche nicht iibertragen wer-
den, so ist zu antworten: Warum denn nicht, wenn einerseits die Kirche axch eine nor-
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male gesellschaftliche Grofie ist und sein mufl und immer (und zwar in allen Konfessio-
nen) war, und wenn anderseits die Grundthese und der Vergleich sich gerade auf die
gesellschaftliche Dimension der Kirche als solche beziehen, also noch gar kein Urteil ent-
halten, wie sich der Ausgeschlossene zum Gnadenmysterium der Kirche als solchem
verhalte, ob er davon ausgeschlossen sei (was natiirlich nur durch eine eigentliche
schwere Schuld vor Gott und sonst durch nichts méglich ist) oder nicht.

Wir wollen mit dem eben Gesagten natiirlich nicht leugnen, dafl im weltlichen Be-
reich die Frage, wer nun wirklich mit seinen Anschauungen den wahren Geist einer ge-
sellschaftlichen Grofle vertrete und wer nicht, im allerletzten nicht durch amtliche Be-
schliisse innerhalb dieser gesellschaftlichen Groflen entschieden wird, sondern durch
den stirkeren Geist, der erst durch die kommende Geschichte effizient bestitigt wird.
Das gilt dann auch mutatis mutandis von jenem hoffenden Glauben der Kirche, in
dem sich die Kirche selbst in ithrem Wesen bestimmt und von anderen Interpretationen
abgrenzt. Auch der amtliche Glaube der Kirche geschieht in der Hoffnung, von der ab-
soluten Zukunft, die Gott ist, nicht desavouiert zu werden. Mehr kann er nicht sein.
Das aber zu sein und daraus Konsequenzen zu ziehen, ist Aufgabe und Pflicht der
Kirche als einer gesellschaftlichen Grofie.

Es ist somit in der konkreten Situation der Menschen gar nicht mdglich, zu ver-
hindern, daf} eine Gemeinschaft, die eine Lehre, ein Parteiprogramm oder wie Sie das
nennen wollen hat, erkliren muff, dafl bestimmte Leugnungen, Streichungen, Abwand-
lungen, die ein Theologe oder sonst ein Christ beziiglich einer amtlichen Lehre der
Kirche vortrigt, mit dem Selbstverstindnis dieser Gemeinschaft nicht vereinbar sind,
und darum den Betreffenden bittet, von dieser Tatsache Kenntnis zu nehmen. Natiir-
lich habe ich damit das eigentlich konkrete Problem noch nicht behandelt, wic das
bisher Gesagte sich positiv und negativ in der konkreten geistesgesellschaftlichen Situa-
tion des Menschen von beute ausmacht, welche Auswirkungen es hat, oder unter Um-
stinden heute doch nicht hat. Die Frage ist nicht behandelt, welche Widerspriiche zu
einer kirchenamtlichen Lehre, je nachdem, auf welche Lehren sie sich beziehen und mit
welcher Apodiktizitit der Widerspruch angemeldet wird, in der genannten Weise
kirchentrennend sind oder es eben doch nicht sind. Es gibt selbstverstindlich Leute, die
Kirchensteuern bezahlen und gleichzeitig apodiktisch erkliren, daff das Papsttum
schlechterdings abgeschafft werden miisse, oder #hnliche heterodoxe Lehren vertreten.
Es gibt andere Leute in der Kirche, deren Widerspruch sich auf weniger zentrale Punkte
der kirchlichen Lehre bezieht, wobei auch dieser Widerspruch eher als Darlegung der
empfundenen Schwierigkeiten, als , Anfrage®, alsKlage iiber Unassimilierbarkeit der Leh-
ren vorgetragen wird oder sichvon vornherein nur auf Lehrpunkte bezieht, die gar nicht
Dogma sind und somit einen ganz anderen Charakter von Revidierbarkeit haben als
das eigentliche Dogma der Kirche. Was nun konkret in all diesen Fillen zu sagen, zu
interpretieren ist, das konnen wir leider jetzt nicht niher erldutern, obwohl wie immer
Gott und der Teufel im Detail sitzen und somit die wirklichen konkreten Fragen
erst da anfangen, wo wir hier aufhéren miissen.
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II. Der geistige Pluralismus von heute und seine Bedeutung
fiir die Glaubensiiberzeugung

Die eben nur gerade angedeutete These wird erst dann einigermafien praktikabel und
somit wirklich verstindlich, wenn wir die Frage beantwortet haben: Wie stellt sich
diese These in der bentigen Zeit dar? Zunichst einmal mufl man dieses sagen: Frither
wurde in einer Gesellschaft die Wahrheit der gesamten Gesellschaft, und zwar auch hin-
sichtlich der effizienten, wirklichen Annahme durch die einzelnen, elitir verwaltet und
reprisentiert. Wenige waren fiir eine Uberzeugung in der Gesellschaft tragend und be-
stimmend, und die vielen anderen folgten diesen wenigen. Auch noch in der Reforma-
tionszeit z. B. war das, was in einem bestimmten Territorium geglaubt wurde, be-
stimmt vom Fiirsten, vielleicht zusammen mit ein paar Theologen und dhnlichen eliti-
ren Leuten, oder durch wenige politisch Michtige. Die anderen haben das selbstver-
standlich akzeptiert, wobei einzelne Widerspriiche und Proteste vorkamen, aber ge-
sellschaftlich von keiner groferen Bedeutung waren. Mit anderen Worten: eine kleine,
vielleicht sogar in einer einzelnen Person reprisentierte Schicht einer Gesellschaft war
auch effizient dafiir tonangebend, was in einer Gesellschaft als wahr galt und gelebt
wurde.

Heute ist das nicht mehr so und ist auch nicht mehr moglich. Selbst wenn es auch
heute noch meinungsbildende, tonangebende Gruppen gibt im Unterschied zu anderen
Gruppen, auch wenn solche ,Meinungsmacher® heute vielleicht anonymer als frither
wirksam sind, so indert das nichts an der Tatsache, dafl es heute in derselben Gesell-
schaft im gleichen geographischen Raum einen bleibenden Pluralismus der Weltan-
schauungen gibt, dafl es also keiner bestimmten Gruppe in der weltlichen Welt mehr
gelingt, die weltanschaulichen Meinungen der ganzen Gesellschaft in ihrem Sinn zu
homogenisieren. Wir haben de facto einen Pluralismus in der geistigen Existenz der
Menschen; dieser Pluralismus wird heute von uns allen erlebt; es ist (darauf kommt es
mir hier wesentlich an) darum aber auch selbst fiir den, der die kirchenamtliche Lehre
fest und bestimmt annimmt, nicht mehr moglich, eine addguate positive Synthese zu
vollziehen zwischen dem, was er als dezidierter katholischer Christ glaubt, und den
iibrigen Erkenntnissen, Bestrebungen, Mentalititen usw., aus denen und in denen und
mit denen er in einer solchen Gesellschaft lebt. Es kommt in dieser Situation natiirlich
noch hinzu, daf alle jene Stiitzen der eigenen Glaubensiiberzeugung wegfallen, die ein
Christ frither in einer homogenen christlichen Gesellschaft unvermeidlich hatte. Er fin-
det seinen Glauben nicht mehr durch die 6ffentliche Meinung der ganzen Gesellschaft
bestitigt. Im Gegenteil. Ich sage nun nicht, dal ein Mensch von heute notwendiger-
weise einen eindeutigen, klar greifbaren Widerspruch absoluter Art entdecken miisse
zwischen der auch vom Christen geteilten Mentalitit der heutigen Zeit und dem, was
er als katholischer Christ glaubt, wenn und insofern er die Lehre der Kirche annimmt.
Aber die Tatsache, dafl ein katholischer Christ einen solchen positiven, absoluten, un-
18slichen Widerspruch nicht behauptet, bedeutet auf der anderen Seite nicht, daf} er eine
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positive, gegliickte, von ihm durchschaute Synthese seines kirchenamtlich normierten
Glaubens mit seiner tibrigen Mentalitit ohne weiteres vollziehen kénne.

Dieser nicht mehr addquat aufarbeitbare Pluralismus in unserer Mentalitit gehdrt zu
den unvermeidlichen Charakteristika der geistigen Situation von heute. Dadurch hért
der Glaube heute auf, , Weltanschauung® (in einem noch genauer zu erklirenden Sinn)
zu sein. Er ist vielmehr ein partikulires Moment in der geistigen Welt eines Menschen
von heute, natiirlich mit der Hoffnung auf eine eschatologische Wahrheitsversshnung,
und zwar gerade unter cinem Protest gegen jeden ideologischen Totalitarismus, welcher
Protest zum Wesen des Christentums gehdrt und sich gegen jeden Versuch eines solchen
ideologischen Totalitarismus, gegen eine alles in sich verschlingende, alles homogeni-
sierende Weltanschauung richtet, sei diese Weltanschauung von Christen oder von ande-
ren ,Systemen“ versucht. (Beides kommt vor.) Als ich noch jung war, konnte man, in
einem katholischen Milieu aufgewachsen, durchaus den Eindruck haben, man konne der
Wissenschaft gegeniiber offen sein, man kénne weltzugewandt sein und konne das
alles gleichzeitig mit seinem rémisch-katholischen, christlichen Glauben in einer absolut
positiven Weise so homogenisieren, so synthetisieren, dafl das herauskommt, was ich
»Weltanschauung® nennen wiirde, nimlich eine Konzeption der gesamten mensch-
lichen Wirklichkeit, in der all die einzelnen Momente (wenigstens approximativ) posi-
tiv miteinander versthnt, gegenseitig vermittelt und homogenisiert sind. Man hatte
frither in der Tat eine solche ,, Weltanschauung®; denn das, was einer solchen syntheti-
sierten und homogenisierten geistigen Mentalitit nicht homogen war, wuflte man ein-
fach nicht oder verdringte es. Mit anderen Worten: man konnte bis ins 19. Jahrhun-
dert hinein oder bis an den Anfang des 20. Jahrhunderts noch , weltanschaulich® Christ
sein, das heifit, aus einer mindestens vermeintlich gegliickten Synthese simtlicher Daten
des eigenen geistigen Bewufitseins leben.

Ich glaube, so etwas gibt es nicht mehr. Wir leben in einer wirklich, auch innerlich
im einzelnen selbst, pluralistischen Welt, die nicht erst jenseits des einzelnen Bewuflt-
seins anfdngt, sondern ein Moment der je eigenen geistigen Situation ist. Man kann
natiirlich fragen, was dann der Glaube bedeute. Ich wiirde sagen: er bedeutet im Unter-
schied zu einer mittelalterlichen Konzeption eben nicht mehr das auch faktisch sich
durchsetzen konnende Synthetisationsprinzip, das in einer positiven Weise alle iibrigen
Daten des Aristoteles oder einer Medizinschule in Palermo synthetisieren und in sich
integrieren, an einem ganz bestimmten Platz der geistigen Existenz einordnen konnte.
In diesem Sinn gibt es auch fiir den Gliubigen heute eine solche (in dem umschriebenen
Sinn verstandene) einheitliche ,, Weltanschauung® auch in seinem eigenen Inneren nicht
mehr und insofern ist der Glaube ein partikulires Moment in der ganzen geistigen
Existenz. Ein partikulidres Moment: das heifit natiirlich nicht: das Fehlen der Hoffrnung,
daf sich einmal eschatologisch dieser unsynthetisierte Pluralismus der Erkenntnis und
Erfahrung in die eine Wahrheit schlechthin aufhebt, und heifit nicht die Duldung
eines klar und sicher erfafiten kontradiktorischen Widerspruchs zwischen den einzel-
nen Erkenntnissen in unserem Bewuftsein. Aber auch unter diesen beiden wesentlichen
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Vorbehalten bleibt es dabei: wir haben keine einheitlich durchgebaute Weltanschau-
ung mehr. Und fiir den Glauben ist es gerade eine wesentliche Aufgabe, diesen Plura-
lismus bestehen zu lassen und nicht, weder nach der Seite der ,, Wissenschaft® noch nach
der Seite des Glaubens hin, durch eine homogene Weltanschauung verdringen zu wol-
len. Der Glaube, der den totalitiren Anspruch der Wissenschaft immer aufs neue ver-
wirft und aufsprengt, darf eben nun nicht seinerseits heute selbst ,, Weltanschauung®
sein wollen.

Man erlaube mir an dieser Stelle eine kleine Abschweifung. Heute kommt die junge
Theologengeneration und findet am Ersten Vatikanum nur mehr Schlechtes. Wenn man
jedoch das Erste Vatikanum richtig interpretiert, dann wurde durch das Konzil der
hier gemeinte Pluralismus als wahr und giiltig anerkannt; denn gerade das Erste Vati-
kanum l6st das fiir es anstehende Problem der Konfrontation der Kirche mit der nicht
mehr christlichen Welt nicht mit der Erklidrung, alle menschliche, profane Erkenntnis
sei weltanschaulich oder religits gleichgiiltig und indifferent, um so die Hegemonie
der Offenbarung und des Glaubens retten zu konnen; es sagt vielmehr, dafl es solche
profane, nicht von der Kirche und von der gottlichen Offenbarung im engeren Sinn
empfangene Wahrheiten gibt, die trotzdem die eigentliche Existenz des Menschen be-
treffen, obwohl sie nicht einfach eigentliche und blofle Daten des Glaubens sind. Das
Konzil verteilt gerade nicht (um ,Ruhe und Ordnung® zu schaffen) die menschlichen
Erkenntnisse so, dal auf der einen Seite nur die profanen, fiir die Manipulation der
Welt brauchbaren Erkenntnisse stiinden, die fiir das Heil des Menschen, fiir seine
»Existenz® als eine und ganze keine Bedeutung hitten, auf der anderen Seite aber die
existentiell bedeutsamen, religiosen Wahrheiten, die dann auch schon eo ipso reine
Offenbarungswahrheiten wiren, und so unter der alleinigen Autoritit der Kirche
stiinden. Das Konzil spricht vielmehr von zwei, miteinander nur in ihrem Utr-
sprung (Gott) und sonst nirgends urspriinglich vereinten Quellen der Erkenntnis und
(das ist das Aufregende) auch bei der profanen Quelle ist eine existentiell fundamen-
tale Erkenntnis gegeben: die Existenz Gottes und vieles andere, was damit sonst noch
gegeben ist. Wir brauchen jetzt nur noch hinzuzufiigen (wofiir das Erste Vatikanum
mindestens einmal schon einige Tiiren aufgemacht hat), daf diese profanen und trotz-
dem die Existenz radikal betreffenden Wahrheiten nicht positiv adiquat fiir uns
synthetisierbar sind mit dem, was der Christ als katholischer Christ glaubt, weil sie ja
aus einer anderen Quelle stammen, die ganz anders der Verfiigung des Menschen und
seiner unvorhersehbaren Geschichte iiberantwortet ist, dann haben wir das, was wir
den heutigen geistigen, unsynthetisierbaren Pluralismus und die Unméglichkeit einer
homogenen ,Weltanschauung® nannten als Charakteristikum der Welt, in der wir
heute leben miissen.

Insofern ist also heute im Unterschied zu fritheren Zeiten der Glaube in einem be-
stimmten Sinn ein partikuldres Moment in der geistigen Existenz geworden, so wie er
es frither, geschichtlich gesehen, nicht war, als in einem mittelalterlichen Ordo der
Enthusiasmus eines Ordnungswillens und ein Triumphalismus sehr 16blicher Art (be-
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dingt durch die damalige Situation) den Glauben zu einer alles andere in sich synthe-
tisieren kdnnenden und synthetisierenden Macht erhob. Wenn der Glaube in diesem
Sinn ein partikulires Moment in unserer geistigen Existenz geworden ist, dann kann er
das, was er von sich aus theologisch sein will, nur dann sein, wenn er sich selber versteht
als die Hoffnung auf die eschatologische Wahrheitsversshnung in dem, was wir das ewige
Leben, die Vollendung der Geschichte nennen; dort ist uns dann diese Synthese in
Gnade geschenkt, die wir in unserer jetzigen Existenz weder wirklich noch scheinbar
vollziehen kdnnen.

Eine solche eschatologische Hoffnung ist, wenn sie sich selber richtig versteht, von
ihrem Wesen her gegen jede andere sich absolut setzende Ideologie und auch gegen sich
selbst, d. h. gegen ihr Mifiverstindnis und ihren Mifbrauch, der Protest gegen jeden
ideologischen Totalitarismus; denn ein solcher besteht ja gerade in dem Anspruch, auch
heute ein System haben zu konnen, in das alles, was iiberhaupt sinnvoller Weise denk-
bar ist, was Wahrheitsanspruch erheben kann, positiv integriert ist. Einen solchen tota-
litiren ideologischen Anspruch macht das Christentum nicht; denn es anerkennt diesen
Pluralismus. Es anerkennt ihn natiirlich heute als nicht addquat synthetisierbar in einer
reflexeren Weise als friiher, aber das macht gar nichts; denn dadurch erkennt es gerade
seine eigene geschichtliche Bedingtheit an, und indem es das tut, ist es auch der Protest
gegen jede Absolutsetzung eines bestimmten Systems, das mit dem Anspruch auftritt,
positiv alle Wahrheit gleichsam in ein einziges durchschautes System totalisieren zu
kénnen. Damit ist die geistessoziologische Situation wenigstens einigermaflen ange-
deutet, innerhalb deren das Verhiltnis zwischen dem Glauben des einzelnen Christen
und der kirchenamtlichen Lehre gedacht und gesehen werden mufi.

III. Die Haltung des Christen gegeniiber der
amtlichen Glaubenslehre

1. Annahme der Differenz zwischen der ,eigenen® Wahrheit
und der amtlichen Lehre der Kirche

Der echte Christ von heute, der die eben angedeutete Situation sieht und annimmt,
anerkennt und ertrigt eine Differenz zwischen seiner eigenen Wahrheit und der amt-
lichen Lehre der Kirche, indem er beide als unabgeschlossen (jede in ihrer Weise frei-
lich) vollzieht und ihre Differenz als Moment des heutigen nicht mehr voll syntheti-
sierbaren und antiideologischen Pluralismus versteht. Es ist angesichts des heutigen,
notwendig gegebenen Pluralismus selbstverstindlich, dafl der einzelne Christ in sei-
nem Bewufitsein nicht mehr einfach nur das Spiegelbild, das Abbild, das Echo, die Re-
produktion der kirchenamtlichen Lehre ist und sein kann. Dafiir ist er viel zu geschicht-
lich bedingt, viel zu sehr ein konkretes Individuum. Er darf diese Differenz sehen und
er muf} sie aushalten.
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Der Christ besitzt heute kein Bewufitsein mehr, in dem alle seine weltlichen Er-
kenntnisse positiv mit den Aussagen des Glaubens synthetisiert wiren. Es gibt viel-
mehr in seinem Dasein nicht nur eine ,moralisch konkupiszente Situation®, sondern
auch eine ,gnoseologisch konkupiszente Verfafitheit“. Mit gnoseologisch konkupiszen-
ter VerfaBtheit meinen wir gerade jenen Pluralismus, der im heutigen Bewufitsein jedes
einzelnen besteht: seine Erkenntnis hat verschiedene Quellen, die in ihm selbst nicht
von vornherein synthetisierte, aufeinander abgestimmte Erkenntnisse liefern; seine Re-
flexion hat nur eine endliche Reichweite; es kommt somit dem Menschen sehr oft nicht
einmal deutlich zum Bewufltsein (aufler vielleicht durch ein diffuses intellektuelles Un-
behagen), daf es gar nicht klar ist, wie eigentlich die verschiedenen Erkenntnisse (und
die daraus sich bildenden Haltungen) zusammenpassen konnen. So wie es eine mora-
lisch konkupiszente Situation gibt, die nicht addquat aufgearbeitet werden kann, die
Disparatheit der sittlichen Antriebe zum Guten und Bosen, die auch gegen das freie
Selbstverstindnis eines Menschen in ihrer Disparatheit weiterbestehen, so gibt es auf
dem Feld der Erkenntnis eine analoge Situation, der heterogene, nicht adiquat auf-
arbeitbare Pluralismus der Erkenntnisse des Menschen, eben das, was man gnoseolo-
gisch konkupiszente Verfafitheit des Menschen nennen und darauf (mutatis mutandis)
all das anwenden kann, was an Problemen und Antworten in der Theologie mit dem
Begriff der ,,Konkupiszenz® gegeben ist. Dieser gegeniiber hat der Mensch genauso wie
gegeniiber seiner moralischen Situation die Pflicht und die M6glichkeit, ein Stiick weit,
approximativ, diese pluralistisch disparate Situation zu iiberwinden in Richtung auf
eine Synthese aller seiner Erkenntnisse in einer ,weltanschaulichen Harmonie®; aber
er darf und mufl auch wissen, dafl diese positive Synthetisierung noch nicht gelungen
ist und nie adiquat gelingen wird.

Diese erst heute deutlich ins Bewufltsein tretende konkupiszente Erkenntnissituation
zwingt in einer ganz neuen Weise zu einer ,reductio in mysterium®. Frither war eine
heile, geordnete Welt der Erkenntnis wegzugeben hinein in das eine unumfafibare Ge-
heimnis; heute ruft eine ungeordnete Welt der Erkenntnis nach dem Licht, das nur das
ewige Licht sein kann, das noch keinem hier leuchtet. Heute weiff der Mensch ,katego-
rial® zu viel, als daf er damit noch fertig werden konnte, als dafl er immer und {iberall
sagen kénnte, wie das alles zusammenpaflt, was er weif}. Natiirlich arbeitet eine
Theologie immer mit Recht daran, durch eine sachgemife und mutige Interpretation
des Dogmas zu zeigen, dafl dieses Dogma nicht positiv und eindeutig als unvereinbar
erscheinen muf} mit den profanen Erkenntnissen und (was noch wichtiger und schwerer
ist) mit der ganzen Mentalitit der heutigen Zeit. Gewifl bemiiht sich eine heutige
Theologie, diejenigen Sitze schlicht als Irrtum ausdriicklich und ungeniert aus der bis-
herigen Theologie zu entfernen, die sich von der profanen Erkenntniserweiterung her
als nicht mehr haltbar erweisen. Sie hat darin Erfolge und kann auch zeigen, dafi man
das eigentliche Dogma der Kirche nicht darum auch als Irrtum verwerfen muf), weil
es, selbstverstindlich und ohne dadurch einer ,Umdeutung® zu verfallen, in einer
neuen geschichtlichen Situation neu interpretiert werden mufl und auch selbstverstind-
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lich darf. Gewif hat dieses vielfiltige Bemiihen der Theologie heute auch seine Erfolge,
die nur die unterschitzen werden, die aus einer altmodischen Mentalitit heraus den
heutigen uniiberholbaren Pluralismus in unserem Bewuftsein gar nicht wirklich emp-
finden und es darum leicht haben, ,orthodox® zu sein. Aber auch all dieses Bemiihen
kann die Tatsache nicht aus der Welt schaffen (und braucht es auch niche zu tun), daff
die Harmonie einer alles synthetisierenden ,, Weltanschauung® fiir uns nicht erreichbar
ist und dafl wir dies auch deutlich und bitter merken.

Die kirchenamtliche Lehre, fiir sich allein betrachtet, in ihrer (relativen) inneren
Harmonie wiederholt sich nicht einfach im Bewufltsein des einzelnen Christen, der diese
Lehre glaubend bejaht. Denn in ihm ist auch das profane Wissen aus ganz anderen
Quellen gegeben, und dieses Wissen ist fiir das endliche Bewufitsein des Menschen nicht
von vornherein synthetisiert und in endlicher Zeit heute nicht mehr adiquat syntheti-
sierbar mit dem, was uns die Offenbarung als Deutung desselben menschlichen Daseins
sagt. Das Gegenteil scheint nur denen wahr zu sein, die gar nicht wirklich ein inneres
Verhiltnis zum heutigen profanen Daseinsverstindnis haben, sondern noch freiwillig
oder unfreiwillig die ehemalige geistige Situation der Christenheit, die einmal legitim
war, fiir heute zu einem Getto gemacht haben, in dem sie eigensinnig weiterleben wol-
len und so die Kirche zu einer seltsam altmodischen Sekte (wie z. B. der der Adven-
tisten) zu verwandeln drohen, wobei sie das alles noch fiir die Tapferkeit und die
Intransigenz des wahren christlichen Glaubens halten. Der wahre Katholik von heute
hat diesen oft schmerzenden und bedrohlichen Pluralismus in seinem geistigen Dasein
zu sehen und unbefangen auszuhalten. Er bedeutet bei der uniiberwindlichen Enge
und Subjektivitit seines Bewufitseins auch eine Differenz zwischen seinem eigenen
Glauben und der kirchenamtlichen Lehre. Differenz heifit dabei nicht schon radikaler
eindeutiger Widerspruch, bedeutet aber Unterschied z.B. dadurch, daff noch lingst
nicht alles, was als Dogma in der kirchenamtlichen Lehre steht, auch schon existentiell
angeeignet und verstanden sein miifite, daff Ordnung und Struktur des individuellen
Bewufitseins und Ordnung der amtlichen Glaubenslehre verschieden sind.

Der Christ von heute darf und mufl wissen: seine eigene Wahrheit und die Ge-
schichte seiner eigenen Selbstidentifikation sind noch nicht abgeschlossen. Wir sind
nicht solche, die immer und iiberall alles, was wir sagen, mit dem Brustton letzter
innerer Uberzeugung und einem ,absoluten Assens® (wie beim Dogma der Kirche)
vertreten miissen, als ob wir davon iiberzeugt wiren, daf wir schlechterdings die
adiquate Wahrheit haben. Schon wenn man dies nicht will und nicht kann, schon
wenn man in diesem Sinn ein bescheidener, individueller, subjektiv geschichtlich be-
dingter Christ ist, dann ist eine Differenz zwischen der amtlichen Lehre der Kirche und
dem, was die konkrete Inhaltlichkeit des je eigenen Glaubens angeht, nicht nur unver-
meidlich, sondern durchaus legitim. Man ist nicht dort erst ein guter, auch theologisch
gebildeter Christ, wo man eine Schuldogmatik genau kennt und also genau weif,
wo die entsprechenden Denzinger-Nummern stehen und was sie sagen. Es gibt durch-
aus so etwas wie eine berechtigte Gleichgiiltigkeit gegeniiber dieser oder jener Lehre
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der Kirche, eine existentielle Gleichgiiltigkeit, die so etwas wie ein existentieller Ent-
lastungsvorgang ist. Ein solcher ist u. U.durchaus grundsitzlich berechtigt. Man braucht
fiir seinen eigenen existentiellen Haushalt, und zwar auch insofern er mit dem abso-
luten Gott und seinem endgiiltigen Gericht etwas zu tun hat, gar nicht schlechterdings
wie in einer grofen Apotheke simtliche Lehren der Kirche auf Flaschen gezogen

aufbewahren.

2. Beachtung der Hierarchie der Wahrheiten

Versuchen wir, dasGemeinte ins Praktische zu iibersetzen. Es wire besser, ein Mensch,
der sich Christ nennt, hiitte einmal wirklich verstanden, was das eigentlich heiffen soll:
beten. Das ist nimlich alles andere als leicht. (,,Herr, lehre uns beten.“) Wenn er das kann
und vielleicht dabei noch merkt, daf diese Bezogenheit auf Gott mit Jesus Christus und
seinem Kreuz etwas zu tun hat, dann darf er unter Umstinden durchaus in Unkennt-
nis iiber die Zahl der Sakramente bleiben, und er wire doch ein besserer Christ, als
wenn er diese Zahl genau weiff, wenn er jede Katechismusantwort auswendig herun-
terbeten kann, aber nichts verstanden hat von der eigentlichen Sache, auf die es an-
kommt, die sehr einfach, sehr fundamental, an die Wurzel gehend und gerade darum
sehr schwer ist und deswegen nur zu leicht durch fromme oder theologische Verbalis-
men ersetzt wird. Die Existenz des (richtig verstandenen!) Ablasses ist eine definierte
Wahrheit. Aber darum muf} ein katholischer Christ (auch wenn er gebildet ist) nicht
notwendig etwas davon wissen. Wenn Paul VI. sagt, es gebe eine christliche Freiheit,
Ablisse zu gebrauchen oder es nicht zu tun, dann kann der einzelne Katholik diese
christliche Freiheit auch ruhig auf das Wissen vom Ablafl anwenden. Man sage nicht
zu schnell, man solle das eine tun und das andere nicht lassen. Denn der konkrete
Mensch wird (ebenso wie der Seelsorger) in der Begrenztheit seiner Zeit, seiner Krifte
usw. merken, daf er das andere oft lassen muf, wenn er das eine wirklich griindlich
tun will. Ein solcher Entlastungsvorgang gegeniiber der kirchenamtlichen Lehre kann
unter Umstinden fir das Fertigwerden mit seiner eigenen Existenz (gerade als Glau-
biger) unerlifilich sein. Man kann (wie die Schrift selbst sagt) nicht immer alles ,tra-
gen®. Gibt es ,objektiv® kein legitimes Abschiitteln einer Last durch das eigentliche
und dezidierte Leugnen eines kirchlichen Dogmas, so gibt es doch offenbar wenigstens
in der geistigen Individualgeschichte eines Christen ein , Abschiitteln® durch Nicht-
beachten, durch , Vertagung® einer Problematik auf spiter, wie dies auch sonst im
Leben geschieht und geschehen muf.

Wenn das Zweite Vatikanum von einer ,Hierarchie der Wahrheiten redet, dann
ist natiirlich klar, daff der eigentliche Kern dieses strukturierten Wahrheitsganzen —
unabhingig davon, wie er nun genauer zu beschreiben wire — entscheidender ist,
und zwar so, daR Randbezirke innerhalb dieser Hierarchie der Wahrheit durchaus
nicht gewuflt werden kdnnen, ohne dafl etwas dagegen einzuwenden wire. Es gibt
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dabei nicht nur eine objektive Strukturiertheit des Ganzen dieser christlichen Wahr-
heit, sondern auch (und ebenso wichtig) eine subjektive ,Hierarchie der Wahrheiten®,
und zwar eine durchaus legitime. Das will sagen: die Aspekte, Perspektiven, unter
denen ein Christ je nach seiner Veranlagung, seiner eigenen Geschichte usw. das Ganze
der kirchlichen Lehre sieht, sind sehr verschieden. Und zwar mit Recht. Man kann
dabei unter Umstinden durchaus bewufit (wie es auch sonst im Leben geschieht be-
ziiglich der an sich angebotenen Wissensgebiete) dieser oder jener theologischen Frage
aus dem Weg gehen, weil man instinktiv vorausahnt, dafl man mit ihr unter seinen
konkreten Lebensumstinden nicht fertig wird. Man kann auch aus mit einer gewissen
Subjektivitit ausgewihlten und vorbetonten Wahrheiten des Glaubens heraus leben,
und dabei andere an sich ebenso giiltige und wichtige Wahrheiten in den Hintergrund
treten lassen, wenn man merkt, dafl diese ,Subjektivitit® heilend und befreiend
wirkt. So lange sich jemand nicht grundsitzlich dagegen striubt, von Gott sich in
seiner geistig-religiosen Odyssee auch in unvorhergesehene Tiefen der Wahrheit ein-
fithren zu lassen, kann jemand z. B. getrost in einer Heiterkeit des Erlostseins leben,
ohne die Finsternis einer Heilsangst und einer Verlorenheit in Schuld durchlitten
zu haben, wie er sie bei anderen grofien Christen vielleicht schon entdeckt hat.

Man maf} auch folgendes bedenken, um ein wirkliches Verstindnis fiir diese subjek-
tive Hierarchie der Wahrheiten zu erreichen: der Akt des Glaubens beruht nicht auf
einer Fahiglkeit, die sich als in sich neutral je nach dem vorliegenden Fall beliebig
auf die verschiedenen ,Glaubensgegenstinde® richtet, sondern diese werden erfafit
in einem Akt, der sich bei allen solchen Gegenstinden im Grund immer auf die eine
und ganze Glaubenswirklichkeit richtet, die auch zugleich der tragende Grund des
Glaubens als Akt ist. ,Fides quae“ und ,fides qua“ (Glaubensinhalt und Glaubens-
vorgang) sind in ihrer Urspriinglichkeit identisch, weil die fundamental geglaubte
Wirklichkeit, die Selbstmitteilung Gottes an den Menschen, der heilige Geist, auch
das Prinzip des Glaubens selbst, seine tragende Kraft und seine Bewegung ist. Der
eine, urspriingliche und in seiner Urspriinglichkeit immer selbe Glaubensakt, als Be-
wegung des Geistes auf die Unmittelbarkeit Gottes hin in der Kraft des den Men-
schen von innen bewegenden Gottesgeistes, assimiliert sich langsam in der Geschichte
des Glaubens im einzelnen Menschen die einzelnen ,Glaubensgegenstinde“ und fiigt
sie in diese eine Gesamtbewegung des Geistes ein, der sich dem sich selbst erschliefenden
Gott ergibt. Wiirden die einzelnen ,Glaubensgegenstinde® nicht in diese eine Gesamt-
bewegung des Menschen in Gott (Gnade) auf Gott (ewiges Leben) hin aufgenommen
werden, dann kdnnten sie zwar noch gewufit, menschlich gebilligt oder bezweifelt usw.
werden, aber Momente am wirklichen Glauben wiren sie nicht.

Dieser mit dem Wesen des Glaubens notwendig gegebene Assimilationsprozefl (das
langsame Eingefiihrtwerden in alle Wahrheit) hinsichtlich der einzelnen gegenstind-
lichen Artikulierungen des einen Glaubens und der einen Glaubenswirklichkeit ist
nun ein kollektiv und individuell wirklich geschichtlicher Prozefl, der nie am Ende
ist. Und der Glaubende darf dies auch wissen. Er darf erfahren und sich ruhig zu-
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gestehen, daf seine eigene Glaubensgeschichte als solche existentielle Aneignung der
Glaubenswirklichkeit, gemessen an der kollektiven Glaubensgeschichte der Kirche,
noch weniger weit fortgeschritten ist. Er darf sich dieser weiteren Geschichte seines
Glaubens, die ihm kollektiv vorgegeben ist durch die Geschichte des Glaubens in der
Kirche, durch deren Theologie und Geschichte der Frommigkeit, nicht grundsitzlich
versagen. Dies wiirde in einer engagierten positiven Ablehnung von Dogmen der
Kirche geschehen. Aber auch (sit venia verbo) die Phylogenese des Glaubens der
Kirche und die Ontogenese des Glaubens im einzelnen sind nicht einfach identisch.
Der einzelne Glaubende braucht in seinem urspriinglichen Grundakt des Glaubens
nicht schon alles positiv assimiliert und artikuliert haben, was gegenstindlich im
Glauben der Kirche gegeben ist. Er hat doch den Glauben der Kirche, weil auch
dieser bei und trotz aller uniibersehbar vielfiltigen Artikulation genauso wie der
des einzelnen lebt aus diesem einen Grundakt, in dem sich ein Mensch dem sich selbst
erschliefenden Gott hoffend und liebend iiberldft. (Es kann nun hier nicht auch noch
gesagt werden, wie in diese Grundkonzeption des geschichtlichen Glaubens der Glaube
an Jesus Christus, der geschichtlichen Erscheinung der siegreichen Zuwendung Gottes
zum Menschen, eingefiigt ist.)

Eine solche in einer subjektiven Hierarchie der Wahrheiten sich verstehende Indi-
vidualgestalt des Glaubens gibt es natiirlich nicht nur bei den je einzelnen, sondern
auch bei bestimmten Gruppen in der Kirche, bei den einzelnen Kirchen in der Kirche,
in bestimmten Epochen der Kirche usw. Doch auch davon kann hier nun nicht mehr
die Rede sein.

3. Das Wissen um die Geschichtlichkeit der kirchenamtlichen Wahrheit

Weiter mufl man sagen: Selbstverstindlich hat der Christ von heute auch ein
Wissen um die geschichtliche ,Relativitit® der kirchenamtlichen Wahrheit. Diese ist
in einem wahren Sinn relativ durch die Verstehensmodelle, mit deren Hilfe diese
Wahrheiten ausgesagt werden. Diese sind epochaler Art und wandeln sich. Die kir-
chenamtliche Wahrheit hat weiter durchaus eine Relativitit durch den unvermeidli-
chen und immer wieder sich ereignenden Wandel in der individuellen und gesell-
schaftlichen Brisanz der Wahrheiten. Nicht jede Wahrheit hat in jeder Zeit dieselbe
existentiell und gesellschaftlich revolutionire Kraft. Selbstverstindlich bedeutet die
legitim anzuerkennende Relativitdt kirchenamtlicher Wahrheit auch die Erkenntnis,
dafl Wahrheiten innerhalb dieser kirchenamtlichen Lehre verdunkelt sein konnen,
eine Wahrheit nicht immer notwendigerweise den in der Hierarchie der Wahrheit
gebiihrenden Platz einnimmt und einnehmen kann. Und selbstverstindlich gehtrt zu
dieser anzuerkennenden Relativitit auch die Anerkenntnis, dafl diese Wahrheit der
Kirche, auch des kirchlichen Lehramts, noch in der Geschichte steht, also selbst noch
ihre eigene Vollendung sucht, und zwar eine Vollendung, die nicht einfach vom Him-
mel fillt, sondern in der Geschichte dieser Wahrheit des kirchlichen Lehramts auch
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selbstverstandlich getragen ist durch uns selbst. In dem MaR, in dem wir eine be-
stimmte Wahrheit vielleicht aus dem ,Schatz der Kirche hervorholen, abstauben,
reinigen, erst wieder lebendig verstehen, in unserer Existenz realisieren und nicht
nur geduldig oder gleichgiiltig gelten lassen, kommt diese, immer auch eine geschicht-
liche Relativitit habende Wahrheit der Kirche in der Geschichte zu sich selbst, wichst,
verdndert sich und bleibt gerade so und nur so dieselbe.

4. Falschheit und Entbehrlichkeit eines absoluten Widerspruchs gegen das Dogma

Wir kommen nun vielleicht erst zur eigentlichen harten Konsequenz dessen, was
wir bisher iiberlegt haben. Wenn und insofern einer ein katholischer Christ ist, datf
er nicht einen absoluten Widerspruch einer existentiellen Wahrheit gegen die kirchen-
amtlich formulierte Wahrheit erheben. Er hat aber einen solchen absoluten Wider-
spruch auch gar nicht ndtig. Das ist natiirlich der Satz eines katholischen Christen.
Sie erinnern sich an das, was im ersten Punkt gesagt wurde, nimlich dafl man als
katholischer Christ verpflichtet ist zuzugeben, dafl ein anderer zu der subjektiv fiir
ihn absolut verpflichtenden Uberzeugung kommen kann, er miisse einen absoluten
Widerspruch gegen cine Lehre der Kirche anmelden. Wenn jemand der Uberzeugung
ist, dafl das Papsttum vom Teufel gestiftet ist, um ein primitives Beispiel zu verwen-
den, und wenn diese Uberzeugung innerhalb seiner Existenz fiir ihn in einem wahren
Sinn absolut ist, dann hat er natiirlich die Pflicht und Schuldigkeit, aus der katholi-
schen Kirche auszutreten, weil er sonst nach katholischer Lehre in die Holle kommt,
wenn er das nicht tut. Das ist eine ganz primitive und selbstverstindliche Wahrheit.
Aber trotzdem sagt der wirklich Glaubende, der auch ein Glaubender bleiben will,
dafl er von seiner eigenen existentiell ergriffenen Wahrheit und Uberzeugung her keine
Notwendigkeit sicht, einen absoluten Widerspruch gegen eine kirchenamtlich for-
mulierte Wahrheit da anzumelden, wo es sich wirklich um ein Dogma in dem wahr-
haft kirchlichen Sinn handelt. Es gibt viele Leute, die meinen, das und das sage die
Kirche, und dabei den Eindruck haben, das sei einfach Unsinn, sei eine unmbglich
zumutbare Behauptung, und die deswegen widersprechen. In sehr vielen Fillen (ich
sage nicht in allen Fillen!) ist ein solcher Widerspruch nicht ein Widerspruch gegen
das, was die Kirche wirklich und in Wahrheit lehrt, sondern gegen das, was man
meint, dafl es von der Kirche gelehrt werde. Wenn Sie sagen: Jesus ist Gott, oder:
in Gott sind drei Personen, dann kann man bei sehr vielen Christen, auch bei amt-
lichen Reprisentanten der Kirche, annehmen, dafl derjenige, der eine solche Aussage
glaubig und dezidiert macht, sich dabei in Wirklichkeit mit einem ,sacrificium intel-
lectus® etwas denkt, was alles andere als eine wirklich verpflichtende Lehre der Kirche,
was einfach Unsinn ist, wihrend ein anderer das dann ablehnt, weil das eigene, mit
der amtlichen Lehre filschlich identifizierte Verstindnis eines solchen Dogmas wirk-
lich unannehmbar ist.
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Das mufl einkalkuliert werden, wenn man hinsichtlich der Haltung eines katholi-
schen Christen gegeniiber der amtlichen Glaubenslehre der katholischen Kirche sagt,
er habe keine Notwendigkeit, einen absoluten Widerspruch gegen die kirchenamtliche
Lehre zu erheben. Warum sollte er das auch tun? Ich weifl im Grund genommen
nicht, warum viele von ihrer eigenen subjektiven Meinung so iiberzeugt sind, dafl
sie meinen, die Lehre der Kirche oder eine Lehre der Kirche dezidiert ablehnen zu
miissen. Ich weifl nicht, warum sie so wenig Mifltrauen haben gegen die Beliebigkeit
ihres eigenen subjektiven Individualismus. Wenn heute unter uns auch im Westen
schon wieder eine Haltung lebendig wird, die das Axiom vertritt: die Partei hat
immer recht, so ist eine solche Haltung gewifl nicht identisch mit der Haltung des
Christen gegeniiber der Kirche, der deren Lehre bejaht, auch wo sie seinem subjektiven
Empfinden nicht ohne weiteres konform zu gehen scheint; aber dieses ,sozialistische®
Lebensgefiihl sollte uns doch davor warnen, unser subjektives Empfinden und Denken
zu schnell zum dezidierten Widerspruch zu einer Lehre der Kirche werden zu lassen.
Kann man nicht ganz ehrlich solche anscheinenden Konflikte zwischen der amtlichen
Lehre der Kirche und der eigenen Subjektivitit als vorliufige sehen, als Frage, die
nicht schon heute beantwortet werden mufi? Muf§ fiir einen selbstkritischen und be-
scheidenen Menschen das Unverstandene immer gleich als das Falsche verworfen wer-
den? Wiirde nicht bei einer solchen absoluten Selbstidentifikation mit seiner augen-
blicklichen Subjektivitdt jeder intellektuelle Wachstumsreiz ertStet, wenn eine solche
Selbstsicherheit das allgemeine Gesetz des eigenen Denkens wiirde? Ist es nicht we-
nigstens fir den Christen, der noch in Ubereinstimmung mit den letzten christlichen
Grundpositionen lebt, nicht richtiger und auch subjektiv ehrlicher, weil bescheidener,
wenn er von dieser Grundposition aus noch unbereinigte Konflikte wenigstens offen-
la88¢, keine vorschnellen Konsequenzen zieht, sondern wartet, ob nicht im Lauf des
Lebens durch einen Reifungsprozefl sowohl des inneren Menschen als auch der eigenen
Theologie diese Konflikte auch eine positive Losung finden? Wenn man sich doch
heute eher in Versuchung zu einem schlechthinigen Relativismus befindet, der fiir alles
Verstindnis hat, alles fiir wahr und falsch zugleich hilt, alles geschichtlich relativiert
und darum alles gelten 1ifit, dann sollte man doch auch der Lehre der Kirche min-
destens einmal die Chance geben, sich langsam verstindlich zu machen, sich allmih-
lich als wirklich echt assimilierbar zu erweisen. Dabei sollte jeder auch sehen, daf die
Wahrheit und die Tapferkeit des Lebens gebieten, eine bestimmte Position, die das
Leben einem vorgegeben hat, nur zugunsten einer besseren, einer befreienderen Position
aufzugeben, aber nicht zugunsten eines miiden, gegen alles gleichgiiltigen Skepti-
zismus.

5. Der letzte Glaubensgrund

Bedenken Sie ferner, dafl die Kirche im Grund genommen in ihrem auch noch so
detaillierten Glaubenslehrsystem eigentlich ganz wenig sagt, nimlich daf es ein un-
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iberholbares Geheimnis realster Art in unserem Dasein gibt, Gott, und daf dieser
Gott uns nahe ist, dafl die absolute Selbstmitteilung dieses Gottes an uns sich irrever-
sibel giiltig in Jesus und seinem Schicksal geschichtlich gezeigt hat. In diesem eigentlich
ganz Einfachen haben Sie im Grund schon das ganze Christentum. Vorausgesetzt, dafl
Sie noch dazu denken, daf} es eine Gemeinde gibt und geben mufl, die das bekennt
und lebt. Diese Gemeinde ist dabei eine soziologisch formierte, institutionalisierte
Gemeinschaft, weil das eben auch zum Menschen gehort. Unter diesen Voraussetzungen
ist das ganze Christentum eigentlich schon gesagt. Ich sehe zwar ein, dal man auch
gegen diese einfache Grundwahrheit noch Widerspruch erheben kann, und zwar auch
von seiten verniinftiger Menschen. Sonst hitte ich die Modifikation meines ersten
Grundsatzes im ersten Teil gar nicht behaupten kénnen; man ist aber zu einer solchen
Modifikation verpflichtet als katholischer Christ, nicht nur als liberaler Mensch, der
die anderen nicht fiir diimmer und nicht fiir boshafter hilt als sich selbst. Man kann,
ja man muf als Katholik durchaus zugeben, dafl es Menschen gibt, die von ihrem
Gewissen her nicht Christen oder katholische Christen sein konnen und deswegen es
auch nicht diirfen. Aber ich bestreite, dafl man den Eindruck haben mufl, es gebe in
der Grundiiberzeugung des Christen, richtig verstanden, etwas, wogegen man einen
absoluten Widerspruch erheben mufl. Wenn man das miifite, dann wire keiner mehr
ein katholischer Christ und jeder hitte die Pflicht, das nicht sein zu wollen.

Aber wenn man das Gesamtgebiude des Christentums mit all seinen detaillierten
Implikationen und Explikationen von diesem letzten Kern des Christentums her
versteht, dann braucht ein katholischer Christ nicht zu behaupten, es gebe eine kir-
chenamtlich absolut verbindliche Lehre, gegen die man aus seinem subjektiven Wahr-
heitsgewissen, aus seiner intellektuellen Redlichkeit heraus ein absolutes Nein sagen
miisse. Denn alle Einzelsitze im Lehrgebiude des katholischen Christentums lassen
sich lesen und verstehen als Konkretisationen und Variationen jenes ganz Einfachen,
das wir eben als die eigentliche Substanz der christlichen Offenbarung angedeutet
haben. Wer dagegen Widerspruch erhebt, mufl natiirlich das ganze Christentum und
die Kirche ablehnen. Wo aber ist die zwingende Begriindung fiir diese Ablehnung?
Und wenn man erfihrt, wie befreit man aus dieser Grundsubstanz des Christentums
leben kann, welchen Grund sollte man dann haben, sich beirren zu lassen durch die
Mbglichkeit und Tatsichlichkeit einer solchen Ablehnung? Man wire dadurch auch
nicht vorsichtiger, wiirde nicht weniger Sitze als wahr bejahen, ginge kein kleineres
Risiko ein, sondern man wiirde sich im Grund nur fiir ein totales Nein im Unterschied
zu einem totalen Ja (als auch in der Geschichte greifbares) entscheiden. Man muf}
eben, um mit dieser kirchenamtlichen Lehre fertig werden zu kénnen, aus der iiber-
und vorverbalen Wahrheit des unbegreiflichen Gottes in der Partizipation am Geschick
Jesu heraus leben.

Wenn man das tut, hat man zwar auch keine adiquate, aufgehende, durchschau-
bare Synthese zwischen einem solchen von daher kommenden Verstindnis des katho-
lischen Dogmas und der iibrigen Wirklichkeiten seiner geistigen Existenz, aus der
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heraus man lebt. Aber unter dieser Voraussetzung einer existentiellen Einheit mit
der vor- und iiberverbalen Wahrheit, die das Christentum mit all seinen Sdtzen im
Grund genommen aussagen will, kann man diesen heute unvermeidlichen und nicht
adiquat synthetisierbaren Pluralismus in der Existenz hoffend aushalten. Selbstver-
stindlich lebt man mit der Wahrheit der Kirche nicht in einer paradiesischen Ver-
sthntheit schlechthiniger Art, so daff alles klar, alles schon und alles freundlich wiire.
Selbstverstindlich ist dieser geistesgeschichtlich und geistesgesellschaftlich partikuldre
Glaube ein Moment, das sich gar nicht so ohne weiteres in das Ganze unserer geistes-
geschichtlichen Existenz einfiigt. Aber wiren wir denn die in uns und in unserer
Wahrheit Versohnten, wenn wir keine Christen, keine katholischen Christen und
keine an der amtlichen Lehre unserer Kirche normierten Menschen wiren? Wir wiren
genauso pluralistische, bis zu einem gewissen Grad sogar zerrissene Menschen; wir
wiiflten auch dann nicht, wie wir den Pluralismus im Haushalt unseres Geistes wirk-
lich synthetisieren und in eine Harmonie aufldsen kdnnten. Wir wiren immer noch
die, die von Wahrheit zu Wahrheit durch alle méglichen Finsternisse hindurch miis-
sen. Wenn man unser Verhiltnis zum katholischen, amtlichen, auch wahrheitsmiflig
institutionalisierten Christentum nicht zugunsten eines idealen Zustands, den es auch
sonst nirgends gibt, unterschitzt, dann kann man auch heute durchaus unbefangen
ein Christ sein. Was hat er denn zu glauben? Gar nichts anderes als dafl der Mensch,
der Christ ist, nicht das letzte Wort in seiner Existenz sagt, sondern alle Lésungen,
alle Fortschritte in Erkenntnis und freier Tat immer schon durch das absolute Geheim-
nis {iberholt sind, daff dieses Geheimnis selbst etwas mit uns zu tun haben will, daff
es selbst uns zugesagt ist als letztes, definitives Wort unserer Existenz in Jesus am
Kreuz, dem Gekreuzigten und Auferstandenen.

Wenn man das lebt, dann kann einem der ganze ideologische Betrieb in der Kirche,
der unvermeidlich ist, immer noch sehr viel Schmerzen bereiten, aber man kann doch
wirklich die Hoffnung haben, daf die eigene geistige Existenz mit all ihren Aben-
teuern immer deshalb mit dieser kirchenamtlichen Lehre ringt, um selber aus ihrer
eigenen subjektiven Beliebigkeit befreit zu werden und auch selbst den eigenen Bei-
trag in dieses kollektive Glaubensbewuftsein der Kirche einzustiften. Man kann auch
heute katholisch sein.
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Das Bose und die Schuld in der zeitgendssischen Literatur

Die Erfahrung von Schuld und die Erlgsung von Schuld war, nach den literarischen
Zeugnissen, im Mittelalter und in der Reformationszeit! das zentrale Problem. Erst
die Aufklirung dringte es zuriick. Noch zu Beginn des 19. Jahrhunderts 1ifit Friedrich
Schiller seinen antik stilisierten Chor in der ,Braut von Messina“ am Ende sprechen:
»Das Leben ist der Giiter Hochstes nicht, der Ubel grofites aber ist die Schuld. Wahr-
scheinlich war der Satz 1803 bereits poetische Deklamation, notwendig fiir die Plau-
sibilitit und Konstruktion dieser Tragddie.

Schulderfahrung ist im Verlauf des 19. und 20. Jahrhunderts menschlich und ge-
sellschaftlich nicht bedeutungslos geworden. Aber sie hat 8ffentlich und literarisch ihre
vernehmbare Vorrangigkeit verloren. An die Stelle der Schuldfrage ist zusehends die
Sinnfrage des Lebens iiberhaupt getreten. Dazu gibt es eine Parallele in der Historie.
Auch und schon in der Spitantike dominierte die Sinnfrage. Das ausweglose Wissen
um die Todverfallenheit des Lebens war das zentrale Problem der Spitantike. In
diesen Raum stiefl damals die Botschaft von Jesus Christus.

Heute wird zwar intensiv, auch in der Literatur, aber zuerst in der Presse, nach den
Schuldigen von 6ffentlichen Miffstinden, Unterlassungen, Fehlplanungen, Fehlentwick-
lungen, Nicht-Eingestindnissen gefragt. Aber personales Schuldbewuftsein, das im-
mer noch und wahrscheinlich unabdingbar religiosen Charakter hat, wird offentlich
verdringt. Es gibt 6ffentlich viele Schuldspriiche, aber wenig Schuldbewufitsein. Hein-
rich Boll konstatierte in seinen Frankfurter Vorlesungen 1963/64 iiber die nicht-,be-
wiltigte® deutsche Vergangenheit: ,Es laufen zu viele Morder frei und frech in diesem
Lande herum, viele, denen man nie einen Mord wird nachweisen kdnnen. Schuld,
Reue, Bufle, Einsicht sind nicht zu gesellschaftlichen Kategorien geworden, erst recht
nicht zu politischen.“? Schuld, Reue, Bule, Einsicht sind nicht nur keine gesellschaftli-
chen Kategorien fiir die Vergangenheit geworden, sondern auch keine Kategorien
der technisch-wirtschaftlich-publizistischen Gegenwart. Schuldbewufitsein scheint sich
mehr im Privaten und Psychosomatischen abzukapseln. Insofern Literatur nicht auf
modischen Wellenlingen mitschwimmt, sondern offentlich Abgedringtes und privat
Verdringtes hervorkehrt, durch Darstellung bewuflt macht, insofern sich Literatur

1 Um Erfahrung und Erlésung von Schuld geht es zentral in Wolframs ,Parzival®, in Hartmanns
,Gregorius®, Luthers Frage ,Wie finde ich einen gnidigen Gott® setzt ein vehementes Schuld- und
Siindenbewufitsein voraus.

2 H. Boll, Frankfurter Vorlesungen (Kéln 1966) 10.
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von Rang stets mit dem Menschen und der Gesellschaft in ihren Konflikten, ihrer
Problematik einlift, sind das Bése und die Schuld bei einigem Zusehen in der Lite-
ratur allgegenwirtig. Paradoxerweise gibt es zu dieser Thematik kaum literar-histo-
rische Arbeiten aus der jiingeren Zeit. Die 6ffentliche Verdringung, die Tabuisierung
wird auch hier sichtbar.

Die Art und Weise, in der das Bose und die Schuld literarisch dargestellt werden,
unterscheidet sich von der Benennung durch theologische Begrifflichkeit und kasui-
stische Abfertigung. Literatur hat es mit Gestalten, Erfahrungen, Vorgingen, Ein-
fallen zu tun, mit einem Zueinander von Personen, Gruppen, Gesellschaft, mit einem
Ineinander von Phantasic und Wirklichkeit (beide sind produktiv), mit einem Gegen-
cinander von individuellem Anspruch auf Gliick und 6ffentlicher Gliicksverweigerung
durch entgegenstehende Verhiltnisse und Normen, mit der Aufdeckung von Bewufit-
sein und Sprache. Begriffe philosophischer, theologischer, moralischer Art schaffen
weithin die Spannungen der Menschen aus der Welt. Sie isolieren Vorstellungen,
Antriebe, Gesetze. Sie iibertreiben und verharmlosen zugleich. Sie harmonisieren
Begriffe, verarbeiten Gott und die Welt zu einem System. Die Literatur ist in den
meisten Fillen dem Lebendigen niher. Die Basis der literarischen Aussage, Ordinaten
und Horizont sind andere als die der begrifflich abstrakten Denkwelt. Das ,Sprach-
spiel“ der Literatur unterscheidet sich vom ~Sprachspiel“ der Moraltheologie. Man
kann die beiden nicht unbesehen aufeinander beziehen. Ein paar Zitate iibertragen
aus dem einen Feld in das andere schaffen die Begegnung nicht; und das ist unser
Problem.

Geschichtlich betrachtet richtet sich in der nicht-restaurativen Literatur seit dem
19. Jahrhundert die Anklage und der Prozef zunehmend gegen die Gesellschaft. Das
klassisch-klassizistische Drama, das von Brecht als ,aristotelisch® bezeichnet wird,
das Drama der vornaturalistischen Epoche, klagte vorab das Individuum oder eine
bestimmte Anzahl von Individuen an. Die Gesellschaft kam als Ganze ungeschoren
davon. Thre ,Ordnung® wurde als Basis, Sinnhorizont, richtendes Kriterium voraus-
gesetzt. Im Konfliktfall wurde der einzelne an anderen einzelnen oder an der Gesell-
schaft, aber nicht die Gesellschaft am einzelnen schuldig. Mit dem zunehmenden Rea-
lismus setzt im 19. Jahrhundert das Problem des Erkennens, der Wahrnehmung, der
Unfreiheit des einzelnen gegeniiber dem ,Es“ in ihm und dem ,Milieu®, den ,Ver-
hiltnissen® um ihn ein.

Das Bose und die Schuld als Erkenntnisproblem begegnet intensiv bereits in den
Dramen Heinrich von Kleists (1777-1811). Die Hauptfiguren Kleists geraten in
einem entscheidenden Augenblick, nimlich im Augenblick, in dem sie handeln miissen,
in eine ,Verwirrung® des ,Gefiihls“ und, da sie die Entwirrung, den distanzierten
Blick nicht abwarten kénnen, in Schuld. Die Schuld ist als solche ungewollt. Sie resul-
tiert aus dem Ungewuften und Unbewufiten. Erst in einem langwierigen Bewuft-
werdungsprozef, im Nachhinein, erkennen sie den ,Wahn®, die Tduschung des Wih-
nens. Bestiirzt fragt Alkmene, die Gattin des Amphitryon, nach einem Ehebruch mit
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Zeus in ihres Gatten Gestalt: ,Kann man auch Unwillkiirliches verschulden?* Unwill-
kiirlich meint nicht gekiirt, nicht gewihlt, nicht ausdriicklich gewufit und als solches
gewollt. Penthesilea, Homburg, die Marquise, Littegarde, Kohlhaas: sie alle erfahren
ihre Krise in der Verwirrung. lhre Tragik liegt darin, dafl sie in der Krise handeln
miissen aus dem ,Gefithl“. Und dieses Gefiihl ist zugleich zwanghaft, ununterschieden,
unkritisch, der freien Entscheidung zuvorkommend 3.

Einer der ersten, der die Macht des ,Es und des Miliens dargestellt hat im deut-
schen Drama, ist Georg Biichner (1813-1837). Danton in ,Dantons Tod“: ,Wer hat
das Mufl gesprochen, wer? Was ist das, was in uns liigt, hure, stiehlt und mordet?
Puppen sind wir, von unbekannten Gewalten am Draht gezogen; nichts, nichts wir
selbst!“ (II. Akt) Im ,,Woyzeck® verweisen der Hauptmann und der Doktor, die
Vertreter der Oberschicht, des Biirgertums, den Barbier und Soldaten Woyzecdk auf
»lugend“, auf die Tugend des ,guten Menschen®. Darauf Woyzeds: ,Ja, Herr
Hauptmann, die Tugend — ich hab’s noch nit so aus. Sehn Sie: wir gemeine Leut, das
hat keine Tugend, es kommt einem nur so die Natur; aber wenn ich Herr wir und
hitt’ einen Hut und eine Uhr und eine Anglaise (Gehrods) und kénnt vornehm reden,
ich wollt schon tugendhaft sein. Es mufl was Schénes sein um die Tugend Herr Haupt-
mann. Aber ich bin ein armer Kerl“ (1. Szene). Der Doktor verweist Woyzeck seine
»INatur®, der Woyzeds, auf eine Straflenwand pissend, folgt. Dann doziert der biir-
gerliche Akademiker: ,Woyzeck, der Mensch ist frei, in dem Menschen verklirt
sich die Individualitit zur Freiheit® (7. Szene). Wie schon Danton, der Intellektuelle,
macht die arme Kreatur Woyzeck die Erfahrung eines ,Es“ geltend, das ihm zuvor-
kommt, ihn iiberrennt. Die Vertreter des Biirgertums reden idealistisch von ,Frei-
heit“ 4, selbstgefillig von , Tugend“. Der Autor Biichner macht, so wiirden wir heute
sagen, auf den Ideologiecharakter der biirgerlichen Rede aufmerksam, auf die Un-
schuld des schuldig werdenden Woyzeck, auf die Schuld derer, die sich weilwestig
briisten.

Seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts begann von Flaubert, Dostojewski,
bei Proust, Musil, Kafka, Joyce bis in die Gegenwart, die Einheit der Motivation des
Subjekts sich aufzulsen. Der von Aufklirung und Idealismus aufgebaute Begriff der
Person als Individuum kann offenbar nicht mehr standhalten. Der Bedingtheiten und
Voraussetzungen fiir das Subjekt sind so viele, daff sie sich nicht mehr zusammen-
schlieffen und sich nicht mehr linear dirigieren lassen von einem souverinen Bewuft-
sein. Der Zweifel an den bisherigen Moralvorstellungen, die Sinnfrage verschirft
sich. Die Ideologie der Herrschaft und die Verbrimung der Herrschaft mit ,,Moral“
wird erkannt, angegriffen. Die Gotter in Brechts Stiick ,,Der gute Mensch von Sezuan®

3 Alle diese Elemente sind iibrigens in der christlichen Lehre von der Konkupiszenz und Erbsiinde
enthalten.

4 Vgl. die Kritik des jungen Brecht an der individualistisch-idealistischen ,Freiheit® des Don Carlos
bei Schiller, nachdem er die Geschichte eines Arbeiters, der in den Schlachthdfen Chikagos zu Tode
gehungert wird, gelesen hat (Ges. Werke, Bd. 15, Frankfurt 1967, 9 f.).
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herrschen nur noch durch ihre moralischen Normen. An ihrer Einhaltung scheitert der
gut sein wollende, aber in einer bosen, das ist hier kapitalistischen, Gesellschaftsordnung
sich wolfisch verhalten miissende, kleine Mensch.

Unser Blick auf die Literatur des 20. Jahrhunderts und der jiingsten Gegenwart
soll in thesenartig gegliederten Kapiteln geschehen. Eine vollstindige Betrachtung des
allseitigen Themas und eine detaillierte Interpretation zahlreicher Werke kann nicht
angezielt werden. Dafl die Vororientierung des Betrachters in das zu Betrachtende,
das Auge des Lesers in das zu Lesende einfliefit, sei ausdriicklich angemerkt. Subjekt
und Objekt lassen sich am wenigsten bei geistigen Prozessen mit praktischen Konse-
quenzen trennen.

1. Das Bose und die Schuld als Verlust und Nicht-Erkennen der Wirklichkeit
im Zeichen des ,Zerfalls der Werte®

Den Verlust der Wirklichkeit beklagen und kritisieren so verschieden gerichtete
Autoren wie Rainer Maria Rilke, Hermann Broch, Robert Musil, Bert Brecht. Auf
der Suche nach Wirklichkeit sind sie alle, sind nach 1945 Heinrich Boll, Wolfgang
Koeppen, Ingeborg Bachmann, Glinter Grass, Martin Walser, Gabriele Wohmann,
Peter Handke, um nur wenige Namen stellvertretend zu nennen.

Rilkes Malte Laurids Brigge reflektiert zu Beginn dieses Jahrhunderts 28jihrig:

Ich sitze hier und bin nichts. Und dennoch, dieses Nichts fingt an zu denken und denkt,
finf Treppen hoch, an einem grauen Pariser Nachmittag, diesen Gedanken: Ist es moglich,
denkt es, dafl man noch nichts Wirkliches und Wichtiges gesehen, erkannt und gesagt hat?...
Ist es moglich, dafl man trotz Erfindungen und Fortschritten, trotz Kultur, Religion und Welt-
weisheit an der Oberfliche des Lebens geblieben ist? Ist es méglich, daff man sogar diese
Oberfliche, die doch immerhin etwas gewesen wire, mit einem unglaublich langweiligen Stoff
tiberzogen hart, so daf} sie aussieht wie die Salonmdbel in den Sommerferien? (1904/1910)5

Hermann Broch fragt in seinen erkenntnistheoretischen Essays, die in den Roman
»Die Schlafwandler (erschienen 1931/32) eingebaut sind:

Hat dieses verzerrte Leben noch Wirklichkeit? hat diese hypertrophische Wirklichkeit noch
Leben? die pathetische Geste einer gigantischen Todesbereitschaft endet in Achselzucken, —
sie wissen nicht, warum sie sterben; wirklichkeitslos fallen sie ins Leere, dennoch umgeben
und getdtet von einer Wirklichkeit, die die ihre ist, da sie deren Kausalitit begreifen. Das
Unwirkliche ist das Unlogische. Und diese Zeit scheint die Klimax des Unlogischen, des Anti-
logischen nicht mehr iibersteigen zu kénnen: es ist, als ob die ungeheure Realitit des Krieges
die Realitit der Welt aufgehoben hitte. Phantastisches wird zur logischen Wirklichkeit, doch
die Wirklichkeit 18st sich zu alogischester Phantasmagorie ... Aufgeldst jedwede Form, ein
Dimmerlicht stumpfer Unsicherheit iiber der gespenstischen Welt, tastet der Mensch, einem
irren Kinde gleich, am Faden irgendeiner kurzatmigen Logik durch eine Traumlandschaft,
die er Wirklichkeit nennt und die ihm doch nur Alpdruck ist.

5 R. M. Rilke, Ausgewihlte Werke, Bd. 2 (Wiesbaden 1948) 22 f.
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Hat diese Zeit noch Wirklichkeit? besitzt sie eine Wertwirklichkeit, in der sich der
Sinn ihres Lebens aufbewahren wird? gibt es Wirklichkeit fiir den Nicht-Sinn eines Nicht-
Lebens? wohin hat sich die Wirklichkeit gefliichtet? in die Wissenschaft? in das Gesetz? in die
Pflicht? oder in den Zweifel einer ewig fragenden Logik, deren Plausibilititspunkt im Un-
endlichen entschwunden ist?... Die Bindung des autonomen Lebens an die Kategorien des
Wertes ist so unlosbar und wesenseigentiimlich gegeben wie die Bindung des autonomen Be-
wufltseins an die Kategorie der Wahrheit, — man kénnte fiir Phiinomene wie Wert oder Wahr-
heit andere Namen suchen, aber als Phinomen bleiben sie trotzdem bestehen . .®

Broch beklagt den Prozefl der Auflésung der alten Werthaltungen, des Stellenwerts
der Einzelerfahrung, der Orientierungsméglichkeit des Menschen in einem weltord-
nenden ganzheitlichen System objektiv als Boses und subjektiv als Schuld. Auch wenn
man gegeniiber Brochs ,platonistischer® Sicht und gegeniiber seiner Idealisierung der
mittelalterlichen Ganzheit im Denken von einem heutigen BewufBtsein her Schwierig-
keiten anmeldet, so ist am Verlust der Wirklichkeit und an der Desorientierung ge-
geniiber den menschlichen und gesellschaftlichen Werten in der im Roman beschriebe-
nen Zeitr (1888-1918) nicht zu zweifeln. Die Offiziersfamilie der von Pasenows aus
Berlin, der Buchhalter Esch aus Koln, der elsissische Deserteur und Geschiftsmann
Huguenau im Kurtrierischen haben und finden keinen Kontakt zur Wirklichkeit.
»Romantisch®, ,anarchisch® oder aber in brutaler Sachlichkeit von ,Geschift ist Ge-
schiaft und ,Krieg ist Krieg“ dimmern sie durch das Leben: falsch handelnd, nicht
handelnd, verbrecherisch handelnd, unmotiviert oder nur zum eigenen Vorteil.

Rund 25 Jahre nach Brochs Arbeit an der ,Schlafwandler®-Trilogie, 1953, schreibt
Heinrich Béll einen Essay ,Der Zeitgenosse und die Wirklichkeit®. Er notiert:

Die Wirklichkeit wird uns nie geschenkt, sie erfordert unsere aktive, nicht unsere passive
Aufmerksamkeit. Geliefert werden uns Schliissel, Chiffren, ein Code — es gibt keinen Passe-
partout fiir die Wirklichkeit: Biicher, Tatsachen, sie sind immer nur Teile von oder Schliissel
zu Wirklichkeiten, sie 6ffnen Wirklichkeiten, wie man Tiiren zu Gebiuden 6ffnet, damit der
Eintretende sich darin umsehe. Und man muf eintreten in den noch unbekannten Raum und
sich darin umsehen. Das Wirkliche liegt immer ein wenig weiter als das Aktuelle: Um einen
fliegenden Vogel zu treffen, mufl man wor ihn schiefen (d. h. die Geschwindigkeit des Vogels
und des Geschosses kennen, Wind und Luftdruck wissen)... Auch die Wirklichkeit bewegt
sich.

Der Vorsitzende der Atomkommission in den USA, Robert Oppenheimer, sagte: Die Phy-
siker haben die Siinde kennengelernt, und das ist ein Wissen, das sich nicht abschiitteln 1ift.
Es gibt nichts, kein Recht und keine Sache in der Welt, die die Anwendung der Atombombe
rechtfertigen konnte. Der Prisident sollte dem Volke mitteilen, dafl die Bombe von Grund
auf und ethisch falsch ist7.

Man beachte die beiden Sitze 1. ,Die Wirklichkeit bewegt sich® und 2. ,Die Phy-
siker haben die Siinde kennengelernt“. Die Wirklichkeit hat sich offenbar im geistig-
moralischen Bereich, z. B. im neueren Schulhumanismus (als es ihn noch gab) und in
der Moraltheologie (vor dem IL. Vatikanum), iiber Jahrzehnte nicht bewegt. Die

8 H. Broch, Gesammelte Werke, Die Schlafwandler, Bd. 2 (Ziirich 1952-61) 400 f., 592 f.
7 H. Bbll, Erzihlungen, Horspiele, Aufsitze (Koln 1961) 346 f.
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Moraltheologie war statisch, zeitlos und iiberzeitlich, hat auf ruhende, nicht auf sich
bewegende Ziele geschossen. Nach innen (durch Bewufitseinsvertiefung) und nach
auflen (durch neues Wissen) hat der Mensch, die Menschheit laufend neue Wirklich-
keiten und an der Wirklichkeit Neues entdeckt. So haben im Fall der Atombombe
die Physiker, nicht die Theologen, die Siinde entdeckt.

Auch fiir die Literatur gilt, daf sich 1. die Wirklichkeit bewegt, und dafl 2. die Li-
teratur die Siinde, das Bése, die Schuld, den Konflikt in der produktiven Auseinander-
setzung mit und Erfahrung von Wirklichkeit entdeckt. Biirger, Christen, auch Moral-
theologen, scheinen bisweilen hinterdreinzulaufen. Wer hinterdreinliduft, die Nachhut,
kann zwar auch eine Aufgabe haben. Aber die Gefahrenzone liegt an der Spitze. An
der Spitze der Erfahrungen, Erkundungen, Konflikte, der Einsichten und Zweifel im
Umgang mit Wirklichkeit geschieht die Auseinandersetzung, dort wo das Ungedeckte
einstrémt, die Strémungen noch nicht vermessen und zugeteilt sind.

Den Verlust von Wirklichkeit als Verlust von Sinn und Sinnerfahrung haben in
den fiinfziger Jahren Beckett und die sogenannten Absurden (Adamov, Jonesco,
Genet u. a.) dargestellt. Das Problem stellte sich vorher schon bei Kafka, lange vor
Kafka bei Biichner. Max Frischs Techniker-Figur Walter Faber (im Roman ,,Homo
Faber®) wird dadurch schuldig, dafl er Wirklichkeit auf mathematische Berechenbar-
keit und technische Beherrschbarkeit eingeengt hat. Er, der meint, ,die Dinge zu
sehen, wie sie sind“, vermag die Menschen und die Zeit des Menschen, seine eigene
Tochter, gerade nicht zu erkennen. Doch wird ithm die Gnade, dafl er durch Schuld
sehend wird.

Das Erkennen von Wirklichkeit gehrt nach Meinung der Schriftsteller zu den
primadren, moralischen Aufgaben des Menschen und also des Schriftstellers. Ingeborg
Bachmann sagte in ihren Frankfurter Vorlesungen 1960: ,Von einem notwendigen
Antrieb, den ich vorliufig nicht anders als einen moralischen vor aller Moral zu
identifizieren weify, ist zu sprechen, einer Stoflkraft fiir ein Denken, das zuerst noch
nicht um Richtung besorgt ist, einem Denken, das Erkenntnis will und mit der Sprache
und durch Sprache hindurch etwas erreichen will. Nennen wir es vorliufig: Realitit.“8

In den meisten Romanen der Autoren der ,Gruppe 47 ging es um eine Thematik,
die man als ,Bewiltigung der Vergangenheit® bezeichnet hat, um das Frkennen, das
moralische Anerkennen und um moralische Folgerungen aus der damals, in der Nazi-
und Kriegszeit, nicht erkannten und moralisch nicht bestandenen Wirklichkeit. Seit
den spiten fiinfziger Jahren griffen die Romanautoren das neue gesellschaftliche
Gegentiber der Wohlstandsgesellschaft, den neuen Verlust und die neuen Auslassungen
an Wirklichkeit, das erneute Nicht-Gewinnen von Gesellschaftlichkeit und Mensch-
sein auf der wirtschaftlich und politisch verdnderten Basis an. Das Gemeinte wird
deutlicher, wenn wir es unter anderem Namen von anderen Aspekten her betrachten.

8 1. Bachmann, Eine Einfiihrung (Miinchen 1963) 14.
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2. Schuld als ,Schlafwandeln®, als ,Gleichgiiltigheit®, als ,Mitldufertum*

Hermann Brochs gesellschaftskritischer Roman iiber die Jahrzehnte vor und bis
zum Ende des ersten Weltkriegs heifit ,Die Schlafwandler”. Und eben dies, das Schlaf-
wandeln durch die Zeit, haben die Hauptfiguren gemeinsam, der Offizier, der kleine
Buchhalter, der Geschaftsmann. Ein ,Schlafwandler®, der nicht geweckt werden will,
ist auch Hans Gastorp aus Thomas Manns ,Zauberberg®. Schlafwandlerisch geht die
osterreichische k. u. k.-Monarchie in Robert Musils ,Mann ohne Eigenschaften“ unter.
Als schlafwandlerisch wird in Martin Walsers Roman ,Halbzeit“ (1960) des Ver-
treters und Werbefachmanns Anselm Kristleins Verhiltnis zu der ihn umgebenden
Wohlstandsgesellschaft entlarvt.

Hermann Broch gestaltete in seinem Roman ,Die Schuldlosen® (1949 erschienen,
ein Roman in elf Erzihlungen, in seinen Anfingen bis 1917 zuriickreichend) das
»Verbrechen der Gleichgiiltigkeit* als Wurzel der nationalsozialistischen Verblendung
in Deutschland. Die Querschnitte durch die Zeit sind hier 1913, 1923, 1933. In der
Hauptgestalt Andreas zeichnet Broch einen bindungslosen Hindlertyp, den Typ des
~Neutralen®, der, mit seinen Privatinteressen beschiftigt, 6ffentliche und, wie sich
herausstellt, sogar privatmenschliche Verantwortung ablehnt. Andreas ist ein un-
politischer Lebemensch. (Bertrand, Esch und Huguenau aus den ,Schlafwandlern®
stecken in ihm.) Er will allen Komplikationen aus dem Weg gehen, leben und iiber-
leben. Andreas arrangiert sich mit den Michten der Herrschaft von auflen, mit seinen
Trieben im Innern. Er kommt sich ,schuldlos® vor (der Romantitel ist ironisch
gemeint), bis dafl ihn der weiffhaarige Imker — eine christliche Seher-, eine Teiresias-
figur — zur Schulderkenntnis und zum Siihnetod fithrt. Auch hier das Problem des
Wertzerfalls, der egoistischen Privatheit, der ethischen Unwachheit. Neben Andreas
steht ein typisierter Studienrat, Zacharias, biirgerlicher Spiefler, zuerst Sozialdemo-
krat aus Opportunismus, dann NS-Parteigenosse, Pantoffelheld, Wortheld, sexuell
pervertiert.

Parallelen? Der Oberlehrer aus Max Frischs deutschem Requiem ,Nun singen sie
wieder®, Biedermann aus den ,Brandstiftern®; Matern in den ,Hundejahren® von
Giinter Grass. Im ersten Fall ein humanistischer Pseudoidealismus, der sich, in einem
schizophrenen Verhiltnis zur gesellschaftlich-geschichtlichen Wirklichkeit (der Nazi-
zeit und Kriegszeit) als Mitldufercum herausstellt. Im zweiten Fall, in der Figur
Walter Materns, der ordindre Opportunismus des kleinen Mannes: zuerst Kommu-
nist, spiater SA-Mann, nach dem Krieg ,reuiger® Auch-Christ.

Broch wollte in seinem Roman die ,Ur-Gleichgiiltigkeit” des Menschen gestalten,
Ur-Gleichgiiltigkeit gegeniiber sich selbst, gegeniiber dem Mitmenschen, gegeniiber
Zeit und Gesellschaft?. Biblische Urschuld wird sichtbar im weltlichen Roman. Eine
geradezu ,metaphysische® Schuld und ein Ausweichen vor der existentiellen, nicht

9 Siche dazu ,Die Schuldlosen®, Einfilhrung von H. J. Weigand: Broch, Ges. Werke, Bd. 5, 13.
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leicht thematisierbaren, kategorial-gebothaft faflbaren Schulderkenntnis hat Franz
Kafka in seinem Roman ,Der ProzeR® gestaltet. Brochs Thema und Kafkas Thema
ist uralt und brandneu. Mit zunechmendem Bewuftsein verschirft sich die Schuld- und
Gerichtsthematik auch und gerade literarisch. Wahrscheinlich ist das Mitldufertum
heute nur wenig geringer als das Mitldufertum der Nazizeit. Erkannt wird es leider
zumeist und auch literarisch erst im Nachhinein — die ,Prophetie® ex eventu.

Giinter Eich schrieb 1951 sein, inzwischen beriihmt gewordenes, Warngedicht ,Wacht
auf, denn eure Triume sind schlecht®. In #hnlicher Richtung gehen Enzensbergers
politische Verse aus den Binden ,Verteidigung der Wolfe* (1957) und ,Landes-
sprache® (1960). Ingeborg Bachmann sagte 1960 in ihren Frankfurter Poetik-Vorle-
sungen: ,Poesie wie Brot? Dieses Brot miifite zwischen den Zihnen knirschen und
den Hunger wiedererwecken, ehe es ihn stillt. Und diese Poesie wird scharf von
Frkenntnis und bitter von Sehnsucht sein miissen, um an den Schlaf der Menschen
rithren zu kénnen. Wir schlafen ja, sind Schlifer, aus Furcht, uns und unsere Welt
wahrnehmen zu miissen. Unsere Existenz liegt heute im Schnittpunkt so vieler un-
verbundener Realititen, die von den widerspriichlichsten Werten besetzt sind.“ 10

,Schlafwandeln®, ,Gleichgiiltigkeit®, ,Mitliufertum® stellte Heinrich B&ll dar in
. Wo warst du, Adam?¥, in ,Billard um halb zehn®, Giinter Grass in der ,Blechtrom-
mel® und in den ,Hundejahren“, Uwe Johnson in ,Zwei Ansichten®, vielleicht auch
in den ,Jahrestagen®, Siegfried Lenz in ,Zeit der Schuldlosen®, in der »Deutsch-
stunde®, Max Frisch in ,Andorra®, Friedrich Diirrenmatt im ,Besuch der alten Dame®,
Martin Walser in ,Eiche und Angora“, Heissenbiittel und Enzensberger in Verstexten.
Wieder miissen diese Namen stellvertretend stehen.

Das Thema der Gleichgiiltigkeit hat unter den franz@sischen Existentialisten Albert
Camus sehr eindringlich gestaltet. Meursault, die Hauptgestalt des Romans ,Der
Fremde®, wiederholt im ersten Teil leitmotivisch , das war mir gleichgiiltig®. Moralisch
gleichgiiltig war ihm das Begribnis der Mutter, die Ankniipfung eines amourdsen Ver-
hilenisses, der Streit mit Arabern und ein rational unmotivierter Mord. Auch in der
Erzihlung ,Der Fall wird ein Gleichgiiltiger, ein vornehmer Pariser Rechtsanwalt
moralisch erwedst. In einer Amsterdamer Hafenbar hat er als Johannes Clamans
einen franzosischen Touristen kennengelernt, dem er als Bufirichter in langen Mono-
logen seine Schuld bekennt. Beruflich und gesellschaftlich angesehen, lebte er selbst-
gefillig dahin, spielte effektvoll Grofimut, Mitgefiihl, Bescheidenheit aus. Als er eines
Nachts ein sarkastisches Lachen hinter sich horte, wurde seine Sicherheit erstmals
verunsichert. Sie zerbrach, als eine junge Frau in die Seine sprang und ertrank und
er, der einzige Augenzeuge, nichts zu ihrer Rettung unternahm. Bufifertig bekennt
Clamans sein eigenes Versagen, nimmt sich aber zugleich das Recht, iiber alle Men-
schen zu richten, da alle ,Schuld® haben. Mit der scheinbaren Unterwiirfigkeit, die
sich mit Selbstgerechtigkeit und neuer Fremdanklage verbindet, kritisiert der Autor

10 T, Bachmann, a. a. O. 19 f.
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eine gingige Art von ,htherem® Christentum (eine Heuchelei, die schon Johannes
der Tiufer, der Rufer in der Wiiste, kritisierte). Er rechnet auch ab mit dem nihilisti-
schen Zerreden der Dinge (einer Zeitmode zur Zeit der Niederschrift, 1955). Mit
viel schonen Reden iiberspielt Johannes Clamans die Unfihigkeit zur spontanen Tat,
zur Hilfe im rechten Augenblick. ,Der Fall“ erzdhlt ein Versagen als Gleichgiiltig-
keit, die Bewufitwerdung des Versagens und die neue gefillige Selbsttiuschung. Eine
neblig verschwommene Landschaft ist die duflere Entsprechung fiir den inneren Zu-
stand 1L,

3. Das Bose und die Schuld als Nicht-Verindern der gesellschaftlichen Verhiltnisse

»Hilft der Mensch dem Menschen?“ fragte Brecht zur Zeit der Lehrstiicke. Die
Antwort heiflt wieder und wieder nein.

Fiir die Expressionisten hiefl das Stichwort der Erneuerung ,Wandlung® (und
»Geist“). Des Marxisten Bertolt Brechts Stichwort fiir Erneverung heifit ,, Verindern®,
ndmlich die gesellschaftlichen , Verhiltnisse“. Die Korrumpierung und das bose Ver-
halten des einzelnen legt der beriilhmte Kehrvers aus dem ersten ,Dreigroschen®-

Finale den , Verhiltnissen® zur Last.
Die Welt ist arm, der Mensch ist schlecht.
Wir wiren gut — anstatt so roh.
Doch die Verhiltnisse, sie sind nicht so.

»Die Verhiltnisse — eine Vokabel der marxistischen Gesellschaftskritik — meint
zunichst die Produktionsverhiltnisse, dann die Gesellschaftsverhiltnisse iiberhaup,
sozusagen die Verleiblichung und Zementierung des Bosen in der kapitalistischen Ge-
sellschaft. Als Klassengesellschaft von ,Ausbeutern® und ,Ausgebeuteten® bezieht
sie den Menschen in ein Warenverhiltnis ein.

Der Sache nach bedeuten ,die Verhiltnisse® eine Verlagerung des Bésen und der
Schuld vom einzelnen auf die Gesellschaft, vom Individuum auf die kollektive Struk-
tur. Deshalb fordert ,Der gelernte Chor® im ,Badener Lehrstiick vom Einver-
standnis®:

Einverstanden, dafl alles verindert wird

Die Welt und die Menschheit

Vor allem die Unordnung

Der Menschenklassen, weil es zweierlei Menschen gibt
Ausbeutung und Unkenntnis.

Die biirgerliche Gesellschaft, die Schuld bis in die jiingste Zeit fast nur beim Indi-
viduum kannte (in ihrem biirgerlichen Gesetzbuch), wird heute — und zwar nicht nur

von marxistisch orientierten Autoren — von der Literatur angeklagt. Und mit der
biirgerlichen Gesellschaft wird die Kirche dieser Gesellschaft angeklagt, die Bufle,

11 Von soziologischer Seite zur Gleichgiiltigkeit, dem Desinteresse gegeniiber der politischen Offent-
lichkeit siehe D. Riesmann, Die einsame Masse (Hamburg 1958) 177 ff.
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Abkehr, Umkehr, Verinderung nur beim einzelnen kennen will und nicht in ihren
eigenen verhidrteten Strukturen.

Dieter Wellershoff schrieb in seinen Essays ,Literatur und Verdnderung” (1969):

Solange es gelingt, individuelle Storungen als individuelles Versagen zu privatisieren, also
thre soziale Signifikanz zu leugnen, konnen sie die Gesellschaft nicht in Frage stellen. Du
bist selbst daran schuld, so sagen Moral und gesunder Menschenverstand, du muflt dich zu-
sammennehmen, jeder ist fiir sich selbst verantwortlich. Und weil es der Mehrzahl gelingt,
sich besser an die gesellschaftlichen Bedingungen und Anforderungen anzupassen, weil die
meisten so leidlich integriert und brauchbar sind, dafl sie sich ihre Beschidigungen nicht ein-
gestehen miissen, ist der offensichtliche Versager schon als Ausnahme isoliert. Die Schuld-
und Minderwertigkeitsgefiihle, die ihm beigebracht werden, richten seine Lebensenergie gegen
ihn selbst, schleichend in Krankheit, Depression und neurotischer Zerriittung, aggressiv im
Selbstmord. Er ruiniert ein Potential, das keinen sozialen Ausdruck fand. Und indem er
sich selbst verneint, entlastet er die Gesellschaft 12,

Zugegeben, Veridnderung ist heute eine Modevokabel geworden, eine Modevokabel
und ein Reizwort, das Emotionen weckt. Das Verhiltnis von Bewahrung und Ver-
inderung ist in der Tat zum Problem geworden. Dafl Nicht-Verinderung der ,,Ver-
hiltnisse* in den zwanziger Jahren (vgl. Doblins ,Berlin Alexanderplatz®, oder
Marieluise Fleiflers ,Pioniere in Ingolstadt, 1929), in den dreiffiger Jahren, im zwei-
ten Weltkrieg, spidter, als nach groflen Anstrengungen der riicksichtslose und eng-
stirnige. Wohlstand als Milieu und als Ideologie um sich griff, Schuld des einzelnen
und der Gesellschaft bedeutete, ist heute einigermaflen deutlich. Ein so konservativer,
aber kritischer Autor wie Friedrich Diirrenmatt schreibt in den 21 Punkten zu den
»Physikern: ,Was alle angeht, konnen nur alle 16sen. Jeder Versuch eines einzelnen,
fiir sich zu 18sen, was alle angeht, muf} scheitern.“ In seiner politischen Dramaturgie
lifit Diirrenmatt keinen Zweifel, dafi das Prinzip Gerechtigkeit — ein eminent bibli-
sches und christliches Prinzip — heute nicht in erster Linie eine Angelegenheit des Straf-
gesetzbuchs oder des Beichtstuhls sein kann13, Es gibt ungemifle Spriiche fiir Ver-
dnderung, aber auch ungemifle Anspriiche des Verharrens. Nicht-Verinderung aus
Bequemlichkeit, Tragheit, Denkfaulheit, Nicht-Mut als Schuld. Als ,,positiver® Gegen-
begriff zur Nicht-Verinderung leuchtet aus der zeitgendssischen Literatur allenthalben
die ,,Utopie“ herein (von Wellershoff bis Enzensberger und Baumgart).

4, ,Entlarvungsliteratur®, ,Bewiltigungsliteratur® oder das Bése als das Anonyme,
Kollektive, als Ideologie

Von Ibsen und Strindberg, iiber Wedekind, Sternheim, Musil, Brecht zu B&ll,
Diirrenmatt, Frisch, Grass, Enzensberger, M. Walser, S. Lenz, P. Handke u. a. lauft
eine literarische Linie, die bei grofler Verschiedenheit der Aussage, Form und Tendenz

12 D. Wellershoff, Literatur und Verdnderung (Kéln 1969) 41 f.

13 Siehe dazu F. Diirrenmatt, Monstervortrag iiber Gerechtigkeit und Recht nebst einem helvetischen

Zwischenspiel. Eine kleine Dramaturgie der Politik (Ziirich 1969). Dazu P. K. Kurz, Wolfe und Lim-
mer. Fr. Diirrenmatts Dramaturgie der Politik, in: Uber moderne Literatur III (Frankfurt 1971) 73 .
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etwas kritisch Gemeinsames hat, nimlich ,Entlarvung®. Entlarvt wird der einzelne,
entlarvt wird die Gesellschaft, wird der einzelne als Reprisentant der Gesellschaft.
Entlarvt wird am Ende des 19. Jahrhunderts das idealistische Weltbild und dann
zunehmend die christliche und die biirgerliche Ideologie. Dafl Ideologie — ein gefihr-
liches Schlagwort — mit Verschleierung, Manipulation, Macht (und mit der Schlafrig-
keit, Passivitit der Untertanen) und also mit Bosem zu tun hat, ist offenkundig.
Entlarvt wurde — mit dem Versuch der ,Bewiltigung®, d. h. des Erkennens, Aner-
kennens des Bosen und der Provokation zur Abwendung vom Bdsen (einem welt-
lichen ,metanceite®) — die Kriegsideologie des 1. Weltkriegs (in pazifistischen Biichern
von Remarque, Renn u. a.), nach 1945 die nationalsozialistische Ideologie und ihre
Folgen, seit den mittleren fiinfziger Jahren die ideologischen Fixierungen der neuen
Wohlstandsgesellschaft. Gleichzeitig wird immer stirker bewuflt, dafl in der Ideo-
logie das Kollektive, im Kollektiven das Anonyme steckt, die Masse als Versteck,
als Nicht-Faflbarkeit der Person und in allem die Nicht-Verantwortung. Der Bibel-
leser erinnert sich, dafl die Abweisung der Verantwortung schon im 3. Kapitel des
1. Buchs Moses, in der ,Siindenfall“-Erzihlung begegnet. Im christlichen Verstindnis
verweisen die Begriffe ,Erbschuld“ und ,Erbsiinde* auf kollektive Verflechtungen
und Verhaftungen.

In die neuere Entlarvungsliteratur gehort vor allem die Entlarvung der Macht.
Giinter Eich sagte in seiner Biichnerpreisrede 1959: ,Obwohl Macht schon vor dem
Siindenfall eingesetzt war, bin ich unbelehrbar der Meinung, dafl sie eine Institution
des Bosen ist... Und voll hochsten Mifitrauens bin ich gegen die Meinung, Macht
miisse erstrebt werden, um einen Wert durchzusetzen. Die Macht hat die Tendenz,
sich zu verabsolutieren, sich von ihrem Inhalt zu ldsen und sich selbst zum Wert zu
machen.“ 14 Die geschichtliche Grunderfahrung Reinhold Schneiders lautete: ,Alle
Macht ist unheilbar.“

Horst Bieneks ,Vorgefundene Gedichte® (Miinchen 1969) dokumentieren in fast
spielerischen Material-Fundstiicken Ideologie-Formen dieser Gesellschaft. Christbiir-
gerliche Ideologie dort, wo der ,brave Mann“ Ideologie gar nicht vermutet, nimlich
in lindlich-kleinstadtischem Milieu, zeigt Friedrich Diirrenmatt im ,Besuch der alten
Dame®. Kurt Marti, der Berner Pastor, entlarvt die Klischees pastoraler Leichen-
reden und die ideologischen Anspriiche der christlichen Gemeinde. Diirrenmatt
reflektiert die Anonymitit und Kollektivitit dieser Zeit:

Die Tragtdie setzt Schuld, Not, Mafl, Ubersicht, Verantwortung voraus. In der Wurstelei
unseres Jahrhunderts, in diesem Kehraus der weiflen Rasse, gibt es keine Schuldigen und
auch keine Verantwortlichen mehr. Alle kénnen nichts dafiir und haben es nicht gewollt. Es
geht wirklich ohne jeden. Alles wird mitgerissen und bleibt in irgendeinem Rechen hingen.

14 G. Eich, in: Der Biichner-Preis. Die Reden der Preistriger 1950-1962 (Heidelberg, Darmstadt
1963) 87.

15 K, Marti, Leichenreden (Neuwied, Berlin 1969). Dafl wir alle ziemlich kollektive Titer sind,
Verfolger und Verfolgte und verfolgte Verfolger, notierte H. Heissenbiittel in seinem Text ,Politische
Grammatik®, Textbuch 2 (Olten, Freiburg 1961).
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Wir sind zu kollektiv schuldig, zu kollektiv gebettet in die Siinden unserer Viter und Vor-
vater. Wir sind nur noch Kindeskinder. Das ist unser Pech, nicht unsere Schuld: Schuld gibt
es nur noch als personliche Leistung, als religidse Tat. Uns kommt nur noch die Komédie bei.
Unsere Welt hat ebenso zur Groteske gefiihrt wie zur Atombombe, wie ja die apokalypti-
schen Bilder des Hieronymus Bosch auch grotesk sind. Doch das Groteske ist nur ein sinnlicher
Ausdruck, ein sinnliches Paradox, die Gestalt nimlich einer Ungestalt, das Gesicht einer ge-
sichtslosen Welt, und genauso wie unser Denken ohne den Begriff des Paradoxen nicht mehr
auszukommen scheint, so auch die Kunst, unsere Welt, die nur noch ist, weil die Atombombe
existiert: aus Furcht vor ihr 16,

Das Tragische, meint Diirrenmatt, stecke heute in der Komédie und diese habe das
Groteske und Anonyme in eine Gestalt zu fassen und damit aufzudecken, den Akt
der Befreiung anzubieten. Ob der Zuschauer das Angebot der Befreiung, die mogliche
Katharsis annimmt — oder beim kulinarischen Goutieren des Bithnenstiiclks stehenbleibt,
das ist wiederum eine moralische Frage.

5. Sprache verrdt und benennt das Bose

Zu den auffallendsten literarischen Tendenzen der jiingsten Jahre gehort das Auf-
merken auf Sprache. Es liuft parallel mit dem Bewufltsein der Sprachkrise — die die
Krise unseres Verhiltnisses zur Wirklichkeit voraussetzt. Man weifl, daff die Sprache
nicht nur die Politiker und Geschiftsleute, sondern auch den Lehrer und Pfarrer,
die Systeme und Institutionen entlarvt. , Wire eine stirkere Sicherung im Moralischen
vorstellbar als der sprachliche Zweifel?“, fragte Karl Kraus. Er bezweifelte und be-
kimpfte Hitler und die Nationalsozialisten von Anfang an wegen ihrer Sprache.
Diese Sprache war bose. ,,Aus dem Worterbuch des Unmenschen® heifit eine Artikel-
reihe, die Sternberger, Storz und Siiskind 1945-1948 in der Heidelberger Zeitschrift
,Die Wandlung® herausgaben. Nicht ohne Enttiduschung schrieb Dolf Sternberger zur
Buchausgabe 1957:

Das Worterbuch des Unmenschen ist das Worterbuch der geltenden deutschen Sprache
geblieben, der Schrift- wie der Umgangssprache, namentlich wie sie im Munde der Organisa-
toren, der Werber und Verkidufer, der Funktionire von Verbinden und Kollektiven aller
Art ertont. Sie alle haben, so scheint es, ein Stiick vom totalitiren Sprachgebrauch geerbt,
an sich gerissen, aufgelesen... Aus dem zerstreuten Samen des einen Ungeheuers sind viele
kleine Ungeheuerchen entsprossen, der eine totale Unmensch lebt in tausend partikularen
Unmenschlein fort und keiner von ihnen weif}, was er tut — was er tut, indem er redet...
Zuweilen fithlt man sich versucht, das Wort ,Menschlichkeit* selber in das Worterbuch des
Unmenschen aufzunehmen ... Ringsum wimmelt es von Erfassern, Betreuern, Durchfiihrern
und Gestaltern, und alle stredken sie ihre klapperdiirren Finger aus, um uns die Kehle zuzu-
driicken. Die einzige Neuerung besteht darin, daff sie vielfach Handschuhe iibergezogen haben,
die aus Flidken von feinerem, sanfterem Stoff gemacht sind: das sind die Nachkriegs-Zutaten,
aus geistlich-innigem Vorrat entlehnt, das ,,Anliegen®, die ,Begegnung®, das ,echte Gesprich®.
Aber diese Zeugnisse eines weithin ausgegossenen unheiligen Geistes der Indiskretion ver-

16 Pr, Diirrenmatt, Theaterschriften und Reden (Ziirich 1966) 122,
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tragen sich erschreckend gut mit jenen Uberresten aus dem Wortschatz der Gewalt, der Uber-
hebung, der Ungeduld und der Lieblosigkeit. So scheint das Ubel nicht nur fortzuwirken,
sondern es scheint von allem Anfang an tiefer gesessen zu haben, als wir in unserer hoffnungs-
frohen Zuversicht angenommen hatten (dtv 1957, Vorbemerkung).

1959 verdffentlichte Karl Korn Untersuchungen und Beobachtungen eines Publi-
zisten zur Sprache der Gegenwart unter dem Titel , Verwaltete Welt“. Verwaltete
Welt ist eine Welt der Herrschaft, der Anonymitit, des Abstrakten, der Entperson-
lichung, der Produktion um jeden Preis, des Funktionierens. Sie funktioniert und
kommuniziert durch Sprache. Sie verrit sich durch Sprache. Im ersten Heft der von
ihm gegriindeten Zeitschrift ,,Sprache im technischen Zeitalter® (1961) schrieb Walter
Hollerer:

Sprache bewegt sich nicht im luftleeren Raum. Sie ist, neben Taten, die einzige Erscheinung,
an der verborgene Antriebe, proklamierte Systeme, beschworene Ziele, Machtanspriiche, Len-
kungsversuche, Abriff- und Aufbaubewegungen abgelesen werden konnen. Was und wie die
Sprache spricht, kann sie auf die Dauer nicht verbergen; sie ist verriterisch; sie hat einzu-
stehen fir thren Wortlaut, Was sie nicht bewiltigt, 7s¢ nicht bewiltigt und bleibt im unbe-
stimmten Dimmern der Wunschbilder und Voreingenommenheiten.

Das Anwachsen der ,,dokumentarischen Literatur® in den letzten Jahren, die Sdtze
und Szenen ,Aus dem Wortschatz unserer Kampfe® (M. Walser 1971) dokumentiert
unseren Sprachgebrauch als Schuld, denunziert unsere Gleichgiiltigkeit gegeniiber
dieser Schuld. Der Schriftsteller, der Sprache kritisch vorzeigt, benennt Bses. Diese
Benennung ist ein moralisches Tun. Nicht-Benennung des Bésen — sei es aus Feigheit,
aus Bequemlichkeit, aus falschem Anspruch oder Paktieren mit dem B&sen — ist Schuld.
Nichtbenennung, Nichtsprache, das Klischee haben durchaus mit ,Schlafwandeln®
und ,Gleichgiiltigkeit*, mit dem Sich-Verbergen des Menschen, seiner Flucht, dem
Anonymen zu tun. Sie stehen dem biblischen Schopfungsauftrag des Erkennens und
Benennens entgegen. Der Mensch ist bereits in der Bibel geradezu definiert durch
Sprache. Es kann deshalb nicht verwundern, dafl sich das Bése und die Schuld des
Menschen in der Sprache spiegeln. Verwundern miifite uns, dafl wir uns der Schuld
durch Sprache so wenig bewufit sind. Eine moralische Sprache gehort zu den grofiten
Anstrengungen des Menschen. Bses zeigt sich zuerst durch Sprache.

6. Wie kann in einer totalen Welt des Geschifts, der Verurteilung zu Leistung und
Erfolg, die moralische Person tiberhaupt geweckt werden?

In einer totalen Welt des Geschifts und der Ware verhilt sich der Mensch zum
Mitmenschen als Wolf. Anders ausgedriickt: Wer nicht Wolf sein kann oder sich
weigert, den Wolfen und ihrer Wolfsordnung zu dienen, zdhlt nicht in dieser Gesell-
schaft. Der Mensch wird hierzulande fast notwendig zum Wolf dressiert. Er verhilt
sich in konkreten Situationen wolfisch, ohne es zu merken. Ein literarisches Beispiel
liefert Friedrich Diirrenmatt mit seiner Erzdhlung (und Horspiel) , Die Panne®.
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Alfredo Traps, der Reisende in der Textilbranche, hat eine Autopanne. Er erhilt
in einer Dorf-Villa Quartier. Dort spielt der Hausherr, ein ehemaliger Richter, mit
einem ebenfalls pensionierten Staatsanwalt und einem ehemaligen Verteidiger samt dem
Ochsenwirt als Henker, die fritheren Berufe, d. h. Gericht. Der iibernachtende Gast
wird gebeten, die Rolle des Angeklagten zu iibernehmen. Sie beginnt damit, daf}
A. Traps seine Unschuld beteuert. Man ifit und trinkt lukullisch. Auf die Frage, wie
er denn zu seinem ,lukrativen Posten® eines ,Generalvertreters gekommen sei, gibt
Traps ohne Umschweife, fast siegesstolz zu, dafl er zuerst Gygax, seinen Vorginger
und fritheren Chef, ,besiegen®, d.h. beseitigen mufite. Er setzte ihm psychologisch
,das Messer an die Kehle“. Konkret, er kniipfte, listig berechnend, ein ehebrecherisches
Verhiltnis zu Gygax’ Frau. Es gab Gygax, von den Strapazen seines Berufs bereits
angegriffen, ,den Rest®, als dieser davon erfuhr. Gygax starb an Herzinfarkt. Dem
staatlichen Gericht war dieser ,Mord“ entgangen. Das Gericht der pensionierten
Freunde kommt zum Urteil, dafl Alfredo Traps, ,dolo malo, mit béswilligem Vor-
satz“ gehandelt habe, worauf schon die Tatsachen wiesen, ,dafl er einerseits selbst
den Skandal provoziert, andererseits nach dem Tod des Obergangsters (Gygax) dessen
leckeres Frauchen nicht mehr besucht habe, woraus zwangsliufig folge, daff die Gattin
nur ein Werkzeug fiir seine blutriinstigen Pline gewesen sei, die galante Mordwaffe
sozusagen, dafl somit ein Mord vorliege, auf eine psychologische Weise. ... Der
Staatsanwalt beantragt und der Richter spricht die Todesstrafe aus. Als das Gericht,
hoch erfreut tiber den Erfolg dieses Abends und ziemlich betrunken, nach oben geht,
finden sie Alfredo Traps im Fensterrahmen erhingt. Das Spiel war unversehens in
Wirklichkeit tibergegangen. Daff Alfredo zuvor ,das Gliick der Neugeburt® erfuhr,
ist Diirrenmattsche ,Gnade®.

Alfredos Schuld: ,Zwar verdiente er gut, flitzte mit seinem Citroen von Textil-
geschidft zu Textilgeschift, die Maschine war nicht schlecht, doch unser lieber Alfredo
sah links und rechts neue Modelle auftauchen, vorbeisausen, ihm entgegenrasen und
ithn tiberholen. Der Wohlstand stieg im Land, wer wollte da nicht mittun?® Der
Richter urteilt, dafl A. gemordet habe, ,nicht aus teuflischem Vorsatz, nein, sondern
allein dadurch, daff er als Generalvertreter des Hephaiston-Kunststoffes nun einmal
lebe. Er habe getttet, weil es ihm das Natiirlichste sei, jemanden an die Wand zu
driicken, riicksichtslos vorzugehen, geschehe, was da wolle...“17

Was Diirrenmatt in den mittleren fiinfziger Jahren in eine freundliche, humorige
Erzdhlung fafite, lautet 1970 aus der Feder eines zornigen jungen Linken, in Peter
Schneiders ,Brief an die herrschende Klasse in Deutschland® so:

Meine Herren! Hinter jedem Zitat, das wir vorholen, steht ein Bediirfnis, und noch unsere
Anmerkungen bersten vor Wiinschen: Nach einer Gesellschaft, in der die Menschen haupt-
sachlich freundlich sind und die Dinge nichts weiter als niitzlich, was aber nicht sein kann,
solange die einzige Art des Umgangs mit den Menschen die Ausbeutung und die einzige Art
des Umgangs mit den Dingen das Besitzen ist, so dafl wir also erst die Ausbeutung und das

17 Fr, Diirrenmatt, Die Panne (Ziirich 11956, Neue Ausgabe 1968) 100 f., 89, 113.
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Privateigentum abschaffen miissen, bevor wir entscheiden kénnen, inwieweit es sich bei dem
jetzigen Ungliick um menschliche Charaktereigenschaften handelt. Aber wenn wir euch dann
sitzen sehen mit euren Gesichtern, dann geniigt es beinahe zu sagen, wir kimpfen darum, dafl
wir nie solche Gesichter bekommen wie ihr. Deswegen hassen wir euch:

Wir hassen euch nicht nur, weil ihr Kapitalisten seid, sondern weil ihr es so weit habt
kommen lassen, dafl der Kapitalismus eine Art Veranlagung geworden ist und wir jetzt,
wenn wir den Kapitalismus bekimpfen, zu uns selbst nicht freundlich sein kdnnen18.

Die letzten Worte klingen an Bert Brechts Gedicht ,An die Nachgeborenen® an.
Peter Handke reflektiert ,,Die Besitzverhiltnisse® geradezu im Sinn der alles durch-
dringenden Ich-Konkupiszenz der christlichen Morallehre: ,Mit dem WORT ICH
fangen schon die Schwierigkeiten an® (aus ,Die Innenwelt der Auflenwelt der Innen-
welt®). In Heinrich Bolls jiingstem Roman ,,Gruppenbild mit Dame® darf die Heldin
Leni Pfeiffer, geb. Gruyten um den Preis der Unterprivilegierten am Rand der Gesell-
schaft leben. Gegen sie, die fast weltlich Heilige, stehen im Jahr 1970, z. B. die Herren
Hoyser, ,Baulenkungsmanager®, die um der hoheren Rendite wegen Leni und ihre
Gastarbeiter aus der Wohnung zwangsevakuieren diirfen. Diese hoflichen Herren
nutzen nur ihr biirgerliches Recht. Als Ausnutzer und Niefinutzer dieses Rechts
kommen sie sich nicht unmoralisch vor.

Das Bose und die Schuld in der Literatur? Bei einigem Zusehen und Hinhdren
allgegenwirtig. Seite fiir Seite der bose Mensch in seiner bdsen Welt: als nicht Er-
kennender und Titer, als viel Beschiftigter und wenig beunruhigter Produzent des
Bosen. Katechetisch abgerichtet und fixiert auf den Wortlaut der zehn Gebote einer
teils nomadischen, teils frithagrarischen Gesellschaft, haben die Christen der neueren
Zeit in einer sich verindernden und zu verindernden Welt das Bose nur unzureichend
erkannt. Gewifl gibt es auch Verinderungen um ihrer selbst willen, um jeden Preis
und als zeitgendssische Schickeria. Auch sie mufl moralisch erkannt und benannt wer-
den — ein Erkenntnisprozeff, der notwendig im Konflikt steht.

Literatur ist nicht Moraltheologie oder Moralphilosophie. Aber sie hat dort, wo
sie sich sprachlich und bildnerisch in den Prozefl der Wahrnehmung einliflt, immer
mit Moral zu tun. Sie erkennt B&ses, wo es die Hiiter und Biirger der Moral zumeist
nicht oder unzureichend sehen. Der Giinter Grass des ,Urtlich betdubt“-Romans
1488t seinen Erzdhler Starusch sagen: ,Der Kiinstler . .. erhilt uns die Stinde®, indem
er namlich nicht abldt, sie zu zeigen gegen den Widerstand des nicht Erkennen-Wol-
lens und gegen den Widerstand der jeweiligen Gruppeninteressen.

Was wiren wir ohne Schuld? Ohne Siinde? Ohne Schulderkenntnis? Schlafwandler,
Unerweckte, menschlich unterentwickelte Techniker, torichte Macher, Unmenschen.
Buffe und Einkehr diesseits der Adventfeiern und der liturgischen Passionswochen
sind moglich. Sie konnen hirter sein als unsere kultische Veranstaltung. Sogar die
Literatur mutet dem Menschen zu und gibt ihm ,,das Recht, ein anderer zu werden®.

18 P Schneider, Brief an die herrschende Klasse in Deutschland, in: Tintenfisch 3. Jahrbuch fiir
Literatur (Berlin 1970) 41.
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Der Volksverein fiir das katholische Deutschland

Von den Zeitgenossen, die den Volksverein fiir das katholische Deutschland in seinem
Glanz und seiner Grofle noch gekannt haben, weilen nur noch wenige unter den Le-
benden; so wird gewiinscht, daf ich einige Erinnerungen daran niederschreibe.

Meine erste Erinnerung an den Volksverein aus meiner Schulzeit ist diese: im Elternhaus
sah ich eines der kleinen Zehn-Pfenning-Heftchen des Volksvereins auf dem Tisch mit der fiir
ihn kennzeichnenden Devise: Religion — Staatshilfe — Selbsthilfe; was diese drei Dinge mit-
einander zu tun haben kénnten, war mir noch véllig fremd; und ich zerbrach mir den Kopf
dariiber; so hat diese Formel sich mir bis heute eingeprigt. In meiner Studienzeit kam ich durch
die sozialstudentische Bewegung (Carl Sonnenschein) zum ersten Mal in das Volksvereinshaus
nach Monchengladbach. — Ab 1924 brachte meine Titigkeit beim Westdeutschen Verband der
KAB und beim Katholischen Siedlungsdienst mich mehrfach in Beriihrung mit dem Volks-
verein. — Unmittelbar mit Angelegenheiten des Volksvereins befaflit war ich erstmals 1928.
In den Jahren 1929 bis 1932 gehorte ich dem von der Zentralstelle des Volksvereins ins Leben
gerufenen ,Konigswinterer Kreis“ an (dariiber mehr in: Soziale Verantwortung. Festschrift
fiir Gotz Briefs, Berlin 1968, S. 571 ff.; Wiederabdruck demnichst in: Wie sozial ist die Kirche?,
Patmos-Verlag, Diisseldorf).

Die Katholiken im Kaiserreich
-

Fiir den Menschen von heute ist es schwer, sich in die Zeitverhiltnisse zuriidkzu-
versetzen, in denen der Volksverein etwas Grofes, fiir das katholische Deutschland
Bedeutsames, ja geradezu Unersetzliches gewesen ist. Das Hohenzollern- und Bismarck-
Reich verstand sich in Fortsetzung des protestantischen Preufien als protestantisches
Kaiserreich, in dem die Katholiken Staatsbiirger 2. Klasse waren; das waren sie auch
in Bayern, das unter seinem katholischen Herrscherhaus sich natiirlich nicht als prote-
stantischer Staat, dafiir aber als josefinisch-liberaler Staat verstand; iiberzeugter, sei-
nen Glauben bekennender und nach ihm lebender Katholik zu sein bedeutete nicht nur
im norddeutschen Raum, sondern auch in Bayern ein schweres Handicap. Bismarcks
gleich nach der Reichsgriindung eréffneter ,Kulturkampf gegen die katholische Kirche,
obwohl dank der diplomatischen Geschicklichkeit Leos XII1.in der Hauptsache beigelegt,
lebte in der Erinnerung nicht nur des katholischen Klerus, sondern des katholischen
Volksteils fort und bestimmte die Haltung gegeniiber dem Staat: man stand diesem
Staat mit starken Vorbehalten und tiefem Mifitrauen gegeniiber; im Staat sah man
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den Gegner der Kirche; erste ,staatsbiirgerliche® Pflicht des Katholiken war, die
Rechte der Kirche und des HI. Stuhls gegen diesen Staat zu schiitzen. Die Zentrums-
partei, obwohl nach ihrer Satzung ihr auch nichtkatholische Christen angehdren konn-
ten und ihr in der Tat einige, wenn auch nur ganz wenige nichtkatholische Parlamen-
tarier angehorten, war in den Augen des katholischen Volksteils sozusagen der welt-
liche Arm der Kirche; der Katholik gab ihr seine Stimme, weil sie fur Rechte und
Freiheit der Kirche eintrat; auch in Zeiten, in denen ihre parlamentarische Fraktion
der Regierungsmehrheit angehorte, war sie im Sinn der groflen Mehrzahl ihrer Wih-
ler Opposition, und empfand auch die Fraktion und deren Fithrung sich als ,,potentielle
Opposition®, jeden Augenblick gewirtig, Ubergriffen der Staatsgewalt in den kirchli-
chen Bereich und imparititischer Behandlung des katholischen Volksteils entgegen-
treten zu miissen. Nicht nur fiir den Klerus, sondern ebenso fiir die iberwiltigende
Mehrheit der Katholiken iiberhaupt erschépfte das Interesse und die Teilnahme am
politischen Leben sich in der Kirchenpolitik; man wihlte , Zentrum®, nicht weil man
dessen politisches Programm billigte; das interessierte iiberhaupt nicht, wenn es iiber-
haupt ein solches gab; man ging zur Wahl nicht aus politischem Interesse, nicht aus
staatsbiirgerlichem Pflichtbewufitsein, sondern als treuer Sohn seiner Kirche, um sie
zu schiitzen, um Verteidiger ihrer Rechte ins Parlament zu entsenden.

Diese staatsbiirgerliche Situation des katholischen Volksteils im Bismarck-Reich bil-
det die Voraussetzung fiir die Griindung und fiir die so iiberaus erfolgreiche Wirksam-
keit des Volksvereins in seiner grofen Zeit, d. i. bis zum 1. Weltkrieg.

Dazu kommt aber ein zweiter, ebenso bedeutsamer Umstand. Die Katholiken waren
nicht nur Staatsbiirger 2. Klasse; der katholische Volksteil war auch in vieler anderer
Hinsicht benachteiligt, ja riickstindig. Wenn noch heute der katholische Volksteil an
den hheren Schulen und Hochschulen (Universititen) unterreprisentiert ist, so ist
das nur ein letzter Uberrest der damaligen allgemeinen ,Inferioritit®. Ein gewichtiger
Grund dieser Inferioritit lag darin, dafl die Katholiken sich schwer taten, den Schritt
in das industrielle Zeitalter, den Deutschland damals tat, mitzuvollziehen. Zum Teil
hatte das wirtschaftsgeographische Griinde; die Gebietsteile mit iiberwiegend katho-
lischer Bevolkerung wiesen vielfach weniger giinstige natiirliche Voraussetzungen fiir
industrielle Entwicklung auf; in der Hauptsache aber lag es an Bedenken gegen die
neue ,kapitalistische® Wirtschaftsweise. Zutreffend erkannte man die Gefahren, die sie
mit sich brachte, nicht nur die ethische Gefahr eines einseitig {iberspannten Erwerbsstre-
bens auf Kosten hoherer kultureller, ethischer und religioser Werte, sondern auch die
soziologischen Konsequenzen: Aufldsung der bisher bestandenen, filschlich als nor-
mativ (,gottgewollt) angesehenen Strukturen, Proletarisierung der aus diesen Struk-
turen herausfallenden Menschen u. a. m.
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Eine Wende durch den Volksverein?

Ein wirtschaftlich und bildungsmifig ,inferiorer® Volksteil war niemals imstande,
seine staatsbiirgerliche Zuriicksetzung zu iiberwinden; um staatsbiirgerlich mit der pro-
testantischen oder doch antikatholisch-liberalen Mehrheit gleichziehen zu kdnnen,
mufdte der katholische Volksteil seine wirtschaftliche und bildungsmifige Inferioritdt
iiberwinden. Dazu aber bedurfte es des entscheidenden Bruchs mit der Anhinglichkeit
an iiberholte 6konomische und soziologische Strukturen; dazu bedurfte es des ent-
schlossenen Sprungs hinein in die damals zu ihrer Gipfelhshe emporsteigende indu-
strielle und weltwirtschaftliche Entwicklung. Das war die Aufgabe, die Windthorst,
der grofle Fithrer des politischen Katholizismus der Bismarck-Zeit, dem noch kurz
vor seinem Tod gegriindeten Volksverein {ibertrug und die dieser aus seinen Hinden
entgegennahm.

Kirchlicherseits wire man wohl geneigt gewesen, einen allgemeinen Katholiken-
verein ins Leben zu rufen, um kirchliche Belange in der Offentlichkeit zu vertreten. Ein
solcher Verein ist im Grund iiberfliissig. Wie alle Staatsbiirger den Staat bilden und
nicht nétig haben, noch einmal eigens einen Staatsbiirgerverein zu bilden, so bilden die
Katholiken alle zusammen die Kirche; daneben bedarf es nicht noch einmal einer
vereinsmifigen Zusammenfassung der gleichen Katholiken in einem Katholikenverein;
der ,Verein® der Katholiken auf Pfarrebene ist die Pfarrei, auf Dibzesanebene die
Dibzese, auf Weltebene die Weltkirche. Sinnvoll kann der vereinsmiflige Zusammen-
schluf fiir spezielle Aufgaben sein; wic es Sinn hat oder jedenfalls haben kann, daff
Staatsbiirger in ihrer Eigenschaft als Steuerzahler sich zum Bund der Steuerzahler
zusammenschliefen, so kann es sehr wohl auch guten Sinn haben, daf} nicht nur katho-
lische Arbeiter sich zu einem katholischen Arbeiterstandesverein zusammenschlieflen,
sondern auch, dafl eine méglichst grofie Zahl von Katholiken eines Landes vereins-
mifig organisiert die Aufgabe in die Hand nimmt, den katholischen Volksteil an den
Staat heranzufiihren und ihm in Wirtschaft, Gesellschaft und Staat volle Gleichberech-
tigung zu erkimpfen.

Gelingt dieses Unternchmen, so kommt das zweifellos auch der Kirche in vielfacher
Hinsicht zustatten; seinem Inhalt nach aber ist es keine Aufgabe der Kirche als solcher.
Die Aufgabe ist ausgesprochenermaflen (staats-, nicht partei-)politischer Natur. Die
kirchliche Autoritit mag darauf achten, daf die an dieser Aufgabe sich beteiligenden
Katholiken bei all ihren Schritten und Mafinahmen wirklich als Katholiken,
d. i. in Ubereinstimmung mit dem handeln, was ihr katholischer Glaube und
das Gesetz Gottes sie lehrt; die Leitung aber kann nur in den Hinden einer Fith-
rungsgruppe liegen, die groffie Erfahrung in politischen, Skonomischen und sozialen
Dingen mit ebenso grofem Weitblick verbindet. Glaube und Sittengesetz lehren uns,
was man zu meiden hat, weil es bose wiire; dariiber, was sich tun 1388t und welche von
den sich bietenden Mglichkeiten man nutzen soll, weil sie am ehesten oder am sicher-
sten zum Ziel fithrt, dariiber kann nur die Klugheit und die Erfahrung urteilen. Heute,
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nach Johannes XXIII. (,Pacem in terris*) und dem 2. Vatikanischen Konzil, sind
das selbstverstindliche Dinge; damals fingen solche Erkenntnisse eben erst an, sich
Bahn zu brechen, waren aber noch im hochsten Mafd bestritten. Windthorsts Weitblick
hat, so darf man heute wohl sagen, insoweit das 2. Vatikanische Konzil vorwegge-
nommen.

Wie aber lief sich die Aufgabe, die Windthorst dem Volksverein zugedacht hatte,
praktisch anpacken?

Der strategische Durchbruch: die Sozialpolitik

Blofl Forderungen an den iibermichtigen Staat zu stellen wire bestimmt ohne jeden
Erfolg geblieben, hiitte hochstens den Gegensatz zwischen Staat und katholischem
Volksteil noch vertieft. Es kam darauf an, eine Leistung zu vollbringen, durch die der
katholische Volksteil sich Achtung errang, indem er sich als staatstragend erwies und
dadurch dem Staat Achtung abnétigte, die auf die Dauer dann auch die Gleichberech-
tigung nach sich zichen wiirde. Dazu aber muflte die Fiihrung des Volksvereins den
katholischen Volksteil aus seiner Beharrung in iiberholten Vorstellungen und Verhal-
tensweisen 1sen, ihn an eine Aufgabe heranfithren, in der er Selbstvertrauen gewann
und sein Inferioritdtsbewufltsein iiberwand. Das konnte nur eine Aufgabe sein, die
im gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Bereich lag, mit ihrer Spitze aber in den poli-
tischen Bereich hineinragte. Eine solche Aufgabe brauchte gar nicht erst gesucht zu
werden; sie dringte sich ganz von selbst auf; es war die Sozialpolitik.

Deutschlands beispielloser Aufstieg in der kaiserlichen Zeit (1871-1914) war ge-
tragen von dem wirtschaftlichen Aufschwung, d.i. von der industriellen Entwicklung
im Ubergang vom Agrar- zum voll entwickelten Industriestaat, verbunden mit dem
Eintritt in die Weltwirtschaft. Diese Entwidslung wies alle Ubelstinde des ungebin-
digten Kapitalismus der industriellen Friithepoche auf und stellte damit die Grundlagen
der gesellschaftlichen und damit unvermeidlich auch der staatlichen Ordnung in Frage.
Um die mit der Reichsgriindung errungene Weltgeltung zu behaupten und auszubauen,
mufite Deutschland diese industrie-kapitalistische Entwicklung unbeirrt fortsetzen; tat
es dies, dann lief es Gefahr, an den ungeldsten inneren Problemen seiner sozialen
Ordnung zu zerbrechen. Offenbar waren weder Bismarck noch die Reichsregierungen
nach thm gewillt, auf die Machtpolitik und deren 6konomische Untermauerung zu ver-
zichten; dann aber mufiten die gesellschaftspolitischen Gefahren der industrie-kapita-
listischen Entwicklung entschirft werden. Bekimpfung der Sozialdemokratie hatte
nicht zum Ziel gefithre; das erfolglose Sozialistengesetz lief 1890 aus. Konnte der
katholische Volksteil die rettende Hilfe leisten?

Solange der katholische Volksteil die industrie-kapitalistische Entwicklung iiber-
haupt ablehnte und im Denken und Verhalten der vorindustriellen Zeit verharrte,
konnte er es offenbar nicht. Dazu muflte er erst lernen, sauber zwischen dem Berech-
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tigten und Notwendigen dieser neuen Entwicklung und dem, was sie an Verderbli-
chem, an Verwerflichem und an Gefahren mit sich brachte, zu unterscheiden. Hatte
er das gelernt und damit seine bisherigen Hemmungen iiberwunden, dann konnte er
in diese Entwidklung eintreten und konnte sich daran beteiligen, den sozial ungebin-
digten Kapitalismus zum ,sozial temperierten Kapitalismus® (Briefs) zu bindigen,
seine dkonomische Fruchtbarkeit zu erhalten oder noch zu steigern, seine gesellschafts-
politische Gefzhrlichkeit auf ein verantwortbares Mafl herunterzudriicken. Damit war
dem Volksverein seine Aufgabe vorgezeichnet. Geistiger Triger dieser Aufgabe konnte
naturgemi nur eine Elite, ein kleiner ausgewihlter Fithrungsstab sein; die Masse der
Mitglieder war mindestens im Anfang viel weniger Subjekt als Objekt dieser Aufgabe.
Die ungcheuere erzieherische Aufgabe des Volksvereins bestand darin, zunichst seine
Mitglieder, auf dem Weg iiber sie aber allmihlich den ganzen katholischen Volksteil
oder doch dessen bestimmende, meinungsbildende Mehrheit in diesem Sinn zu schulen
und zu festigen. Kurz, es galt, den katholischen Volksteil an die Wirtschafl von heute
und die mit ihr verbundene soziale (gesellschaftspolitische) Problematik und auf dem
Weg iiber diese an den von dieser Wirtschaft getragenen und mit dieser Problematik
ringenden Staat heranzufithren.

Die Katholiken mufiten lernen, die in der Gegenwart allein mdgliche Wirtschafls-
weise nicht als eine Gefahr fiir ithr Seelenheil, sondern als eine ihnen gestellte, von
ihnen sowohl technisch als auch ethisch zu meisternde Aufgabe und den Staat nicht als
zu bekimpfenden Feind ihrer Kirche, sondern als Gegenstand gemeinsamer Verant-
wortung aller Staatsbiirger zu erkennen und zu behandeln.

Auf politischer, speziell parlamentarischer Ebene war es die Sozialpolitik, die un-
mittelbare Gelegenheit zum Einstieg bot. Als Bismarck zu der Einsicht gelangt war,
daf es, um die bestehende gesellschaftliche und staatliche Ordnung bei Bestand zu er-
halten, unerldfilich sei, durch sozialpolitische Mafinahmen sie fiir die breiten Massen
der Arbeiterschaft wenigstens einigermafien ertriglich zu machen, also den am stirk-
sten empfundenen Ubelstinden und Notlagen abzuhelfen, fand er dafiir im Reichs-
tag wenig Bereitschaft vor. Von der damaligen Sozialdemokratie war in dieser Hin-
sicht nichts zu erwarten, da sie alle die Lage erleichternden Mafinahmen nur als Ver-
schleppung der groflen Losung ansah und als solche natiirlich bekimpfen mufite. Ent-
schiedene Unterstiitzung und Forderung fanden Bismarcks sozialpolitische Bestrebun-
gen nur bei der Zentrumsfraktion des Reichstags, die aus religids fundiertem Ethos
sich dazu verpflichtet wuflte und gliicklicherweise iiber einige geradé dafiir ausgezeich-
net qualifizierte Mitglieder verfiigte. Mehrere davon gehorten gleichzeitig dem Fiih-
rungsstab des Volksvereins an oder standen doch in engster Tuchfiihlung mit ihm;
fast kann man von Personalunion zwischen Volksvereinsfilhrung und den in der
Sozialpolitik fithrenden Minnern der Zentrumsfraktion sprechen. So wurden Volks-
verein und Zentrum in der deutschen Sozialpolitik fithrend.

Daf} es dem Volksverein mit einem verhdltnismiflig kleinen Apparat (Zentralstelle
in Monchengladbach, einige Landesstellen in anderen Teilen des Reichs) gelang, eine
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so ungeheuere Mitgliederzahl (Hochststand 800 000) zu gewinnen und mit seinem
Schrifttum das ganze katholische Volk zu durchdringen und dessen Haltung in Fragen
des staatlichen, wirtschaftlichen und sozialen Lebens zu prigen, ist nur zu verstehen,
wenn man sich Rechenschaft gibt, daf der Volksverein damals so gut wie keiner Kon-
kurrenz ausgesetzt war. Die grofle Zahl katholischer Organisationen, die wir heute
kennen, sind erst jiingeren Datums. Viele von ihnen verdanken dem Volksverein
ihr Dasein; manche von ihnen kann man geradezu als Ausgliederungen des Volks-
vereins bezeichnen. Indem der Volksverein zur Griindung so zahlreicher spezieller
Organisationen anregte und selbst bei deren Griindung mithalf, grub er sich selbst das
Wasser ab. Im groflen und ganzen wird man wohl sagen miissen, daf} diese Speziali-
sierung notwendig war; mit der Zeit wurden die Aufgaben viel zu zahlreich und zu
vielseitig, als daf man sie von einer Stelle aus hitte bewiltigen kénnen; namentlich
da, wo spezielle Interessen im Spiel waren, empfahl es sich, sie in die Hinde von
Trigern eben dieser Interessen selbst zu legen. Nachdem aber alle diese jungen Orga-
nisationen aus dem Vaterhaus des Volksvereins ausgeflogen waren, befand sich dieser
in der gleichen Lage wie ein Elternpaar, dessen zahlreiche Kinder inzwischen alle ihre
eigenen Familien gegriindet haben.

Der Volksverein entsprach genau den Bediirfnissen der Zeit seiner Griindung bis
zum 1. Weltkrieg; durch seine eigene beispiellose und in der ganzen katholischen Welt
bewunderte Leistung hat er sich selbst mehr und mehr iiberfliissig gemacht. Vom Er-
zieher sagt man, er erfiille seine Aufgabe damit, daf} er sich iiberfliissig mache. Genau
das hat der Volksverein in glinzender Weise geleistet; er war ein Volkserzieher aller-
hochsten Rangs.

Bosartigster Gegner: der Integralismus

Man darf es sich nun aber nicht so vorstellen, als habe der Volksverein in den
Jahren, in denen er sozusagen allein das Feld beherrschte, unangefochten dagestanden
und unbestritten seinen Weg gehen konnen. Er hatte keine Konkurrenten; darin lag
seine grofle Chance; aber er hatte Gegner. Seine Linie, insbesondere seine staatspoli-
tische und noch viel mehr seine, wie wir heute sagen wiirden, gesellschaftspolitische
Linie wurde hart bekimpft. Der grofle weltanschauliche Gegner war der . Integralis-
mus“, jene Irrlehre, die, um ,integral katholisch® zu sein, auch die weltlichen Sachbe-
reiche als solche ,katholisch® machen wollte. Thnen allen — insbesondere dem Staat,
der Gesellschaft und der Wirtschaft — jeden Eigenstand, jeden Eigenwert und erst recht
jede Eigengesetzlichkeit absprechend wollte der Integralismus sie lediglich als Dienst-
werte gelten lassen, insoweit sie fiir das durch die Kirche herbeizufithrende ewige Heil
irgendwie als Hilfsmittel zu gebrauchen seien. Folgerecht sollten alle diese Bereiche
»aus dem Katholischen heraus® entwickelt und gestaltet werden; sie alle sollten kirch-
lichem, d.h. kirchenamtlichem Einfluff unterliegen, und die in diesen Sachbereichen
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wirkenden Laien hitten nur im Einvernehmen mit den kirchlichen Instanzen zu han-
deln und sich stindig deren Einverstindnisses mit ihren Mafinahmen zu vergewissern;
tunlichst sollten an allen zu treffenden Entscheidungen Geistliche als Vertrauensleute
des Episkopats beteiligt sein, angefangen von den gesetzgebenden Kérperschaften bis
herab zu Studentenvereinigungen, Bauernvereinen, Handwerksinnungen und — falls
man deren Berechtigung tiberhaupt anerkannte — Gewerkschaften. In einem Land wie
Deutschland, wo der katholische Volksteil nur eine Minderheit (damals rund ein Drit-
tel) ausmachte, bedeutete das die institutionalisierte Verfestigung der Ghettosituation
und damit das genaue Gegenteil dessen, was der Volksverein als seine Aufgabe er-
kannte und betrieb.

Im politischen Bereich spitzte die Auseinandersetzung sich vor allem darauf zu, ob
die mit dem Volksverein so eng verbundene Zentrumspartei eine ,politische® oder
eine ,katholische“ Partei sein solle. Hinter diesem uns heute unverstindlich geworde-
nen Streit um die Partei verbarg sich der viel tiefer liegende grundsitzliche Streit um
den Staat selbst: diirfen wir, ohne unserem katholischen Glauben untreu zu werden,
im Staat — auch wenn dieser selbst sich anders versteht — etwas anderes erblicken als
einen Dienstmann der Kirche, der dieser fiir ;hre Wirksamkeit seinen ,weltlichen Arm®
zu leihen hat? Ist dies die katholische Auffassung vom Staat, dann kénnen die Katho-
liken in der Tat keine ,politische®, sondern nur eine ,katholische® Partei bilden und
unterstiitzen, d. h. eine Partei, die sich von vornherein im grundsitzlichen Gegensatz
zu diesem sich anders verstehenden Staat sieht und sich bei ihren Entschliefungen und
Mafinahmen nicht von sachbezogenen ,politischen® Erwigungen, sondern ausschliefi-
lich von jeweils einschldgigen kirchlichen oder kirchenpolitischen Riicksichten leiten
lafie.

Die 6ffentliche Diskussion iiber dieses Thema kniipfte sich vor zllem an den berithmt
gewordenen Artikel der K&lnischen Volkszeitung ,Aus dem Turm heraus® aus der
Feder von C. Bachem, nachdem die Integralisten sich selbst und mit sich den ganzen
katholischen Volksteil politisch im ,Zentrums-Turm® hatten einmauern wollen; wer
aus diesem Turm ausbrach, galt ihnen als Uberliufer zum Feind. Dem Gedichtnis der
Zeitgenossen hat sich eine Zusammenkunft katholischer Politiker und Publizisten, die
sogenannte ,Osterdienstagskonferenz®, als Hohepunkt dieses Streits eingeprigt.

Von all diesen Irrungen und Wirrungen hat der Volksverein, haben die leitenden
Minner der Zentralstelle in Ménchengladbach sich niemals anfechten lassen. Urteile
ich recht, dann lag ihnen eine solche Problematik iiberhaupt und erst recht die inte-
gralistische Ideologie schon ganz und gar nicht; ihre Stirke war nicht das Problemati-
sieren, sondern der Realititssinn und die Praxis. In dieser Frage standen sie zudem,
obwohl mindestens zwei Mitglieder des deutschen Episkopats, Kardinal Georg Kopp,
Fiirstbischof von Breslau, und Michael Felix Korum, Bischof von Trier, dem Integra-
lismus zuneigten, noch unter keinem kirchenamtlichen Drudk.
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Das Ja zur ,kapitalistischen® Wirtschaftsweise

Viel unmittelbarer als von der Kontroverse um den ,politischen oder ,katholi-
schen® Charakter der Zentrumspartei war der Volksverein in Mitleidenschaft gezogen
von dem Streit um die grundlegende Auffassung von Gesellschaft und Wirtschafl.
In katholischen Kreisen, die sich weit iiber die integralistischen hinaus erstreckten,
herrschte immer noch die Vorstellung der (herrschafts-)stindischen Gesellschaft von
vor 1789. Mindestens im Unterbewufitsein bestand die Vorstellung fort von der fith-
renden Stellung von ,Adel und Klerus“ als ,gottgewollt“. Mit dem in der franzosi-
schen Revolution siegreichen Biirgertum hatte man sich arrangiert (,man® gehorte
ihm ja selber an!), aber mit der neuen gesellschaftlichen Grofigruppe, damals zutreffend
als ,Proletariat® bezeichnet, kam man nicht zurecht. Insofern dieses Proletariat als
eine Schopfung oder Ausgeburt der neuen ,kapitalistischen” Wirtschaftsweise erschien,
lehnte man diese Wirtschaftsweise ab ohne zu priifen, ob sie das Elend dieser Massen
hervorgebracht oder nicht vielleicht nur auch schon bisher bestandene, aber nicht ge-
niigend beachtete Elendszustinde sichtbar gemacht, zugleich aber auch schon die Mdg-
lichkeit ihrer Uberwindung erdfinet habe — machte sie es doch erstmals mdglich, nicht
mehr die Menschenzahl an die verfiigbaren Unterhaltsmittel, die Familiengriindung
an die Zahl der vorhandenen ,Stellen® zu binden, sondern umgekehrt die Unterhalts-
mittel den Bediirfnissen nicht nur der vorhandenen, sondern einer wachsenden Men-
schenzahl anzupassen. Die ungeheuerlichen Ausschreitungen des ungeziigelten Friih-
kapitalismus machen es allerdings verstindlich, daf viele dazu neigten, mit den Aus-
wiichsen zusammen auch die Wirtschaftsweise selbst, der sie anzulasten waren, zu
verdammen und die herrschafts- und geburtsstindisch gebundene Wirtschaft der ,ka-
tholischen® Vergangenheit nicht nur zu glorifizieren, sondern zu verabsolutieren.

Hier war der Volksverein unmittelbar engagiert, ging doch sein ganzes Streben dahin,
den katholischen Volksteil an der mit Riesenschritten in den Industriekapitalismus hin-
einfiihrenden gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Entwicklung nicht nur teilnebmen,
sondern ihn diese Entwicklung mittragen zu lassen. So polarisierten sich die — wenn man
sie abkiirzend so nennen darf — prokapitalistische und antikapitalistische Richtung im
deutschen bzw. deutschsprachigen Katholizismus unter Méndrengladbach oder Volks-
verein auf der einen und Wien oder Vogelsangschule auf der anderen Seite. Heute weifl
wohl jeder, dafl nur der Weg, den Mnchengladbach gegangen ist, gangbar war. Woraus
aber Ménchengladbach damals die Unbeirrbarkeit schépfte, mic der es unbekiimmert
um alle Verketzerung seinen Weg ging, ist nicht leicht zu erkldren. Unsere heutigen
Erkenntnismittel standen ihm noch nicht zu Gebote; eine ausgebildete Sozialphilo-
sophie, die imstande gewesen wire, sich mit Karl Marx auf der einen, mit der Vogel-
sangschule und #hnlichen Historizismen und Romantizismen auf der anderen Seite
sauber auseinanderzusetzen, gab es damals auf katholischer Seite noch nicht. Man hat
den Monchengladbachern damals vorgeworfen und tut es gelegentlich wohl auch noch
heute, sie seien einfach mit dem Strom geschwommen. Ganz unberechtigt ist dieser

42



Der Volksverein fiir das katholische Deutschland

Vorwurf nicht, der auch nicht dadurch entkriftet wird, dafl sie unserer heutigen Er-
kenntnis nach mit dem richtigen Strom geschwommen sind. Der Erfolg hat ihnen
unbestreitbar Recht gegeben, aber das konnte ja Gliickssache sein und bedeutet daher
hier, wo es um das Grundsitzliche geht, noch keine Rechtfertigung. Wohl aber kann
man sagen: die Monchengladbacher waren im guten, ja im besten Sinn des Worts
»Realisten®; sie sahen die Dinge durch keine ideologische Brille, und darum sahen
sie sie im groflen und ganzen richtig. Uberdies hatte bereits Leo XIII. seinen Ausfiih-
rungen in ,Rerum novarum® (1891) die kapitalistische Wirtschaftsweise zugrunde
gelegt, ohne sie grundsitzlich zu beanstanden oder gar zu verdammen; so geriet der
Volksverein denn auch in dieser Frage noch nicht unter kirchenamtlichen Druds.

Der unselige deutsche Gewerkschaftsstreit

Zu solchem Druck oder doch zum Versuch solchen Drucks kam es erst bei der kon-
kreten Anwendung auf die Gewerkschaflsfrage. Fiir uns Heutige ist es fast unvorstell-
bar, daf damals noch gefragt werden konnte, ob es Gewerkschaften iiberhaupt geben,
ob der Arbeiter, erst gar der katholische Arbeiter sich gewerkschaftlich organisieren
diirfe. Ob andere Leute — beispielsweise Bauern, Handwerker oder .,Unternehmer® (!)
— sich organisieren und mittels ihrer Organisation ihre Interessen geltend machen diirf-
ten, hat man nie gefragt. Dem Arbeiter aber war die Vereinigungsfreiheit damals auch
durch die staatliche Gesetzgebung entweder vollig versagt oder doch weitgehend ein-
geschriankt, dies auch noch zu einer Zeit, nachdem Leo XIIIL. in ,Rerum novarum®
das Koalitionsrecht der Arbeiter schon lingst als angeborenes Menschenrecht erklirt
hatte. Im Bewufitsein derer, die sich als ,,die Gesellschaft® ansahen — und dazu gehorte
zweifellos auch die grofle Mehrheit des Klerus —, war der Arbeiter zwar anthropo-
logisch und theologisch ,,Mensch®, d.h. Ebenbild Gottes und durch Christus erldst,
soziologisch aber zihlte er nicht zur Gesellschaft, sondern war deren ,Hintersasse®,
stand drauflen vor der Tiir der Gesellschaft, und dies auch dann noch, als er als Staats-
biirger bereits am allgemeinen Wahlrecht (in Preufien allerdings nur am Drei-Klassen-
Wahlrecht in der dritten Klasse) teilhatte.

Von der Kirche aus gesehen waren die (katholischen) Arbeiter Objekte der Seelsorge.
Als solche sollten sie sich in katholischen Arbeitervereinen sammeln, in denen der geist-
liche Prises ihnen die ihren Bediirfnissen entsprechende Seelsorge angedeihen lassen
konnte (auch Leo XIII. hatte sich die Vereinigungen der Arbeiter als solche vorgestellt,
in denen die religigsen Angelegenheiten zwar nicht den einzigen, aber doch ausgespro-
chenermaflen den ersten Platz einnehmen sollten). Die damalige Generation unserer
Arbeiterseelsorger (von der Unternehmerseite als die ,Hetzkaplidne® verschrieen) hat,
vom Volksverein bestens unterstiitzt, ihre Aufgabe in vorbildlicher Weise dahin ver-
standen, aus den Objekten ihrer Seelsorge Subjekte einer (katholischen) Arbeiterbewe-
gung zu machen; das ist und bleibt ihr unverginglicher Ruhm, eine Grofitat, die sich
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neben dem uns zeitlich niher stehenden Werk des Schopfers der CA J, Kardinal Cardijn,
in allen Ehren sehen lassen kann.

In der Frage, ob und gegebenenfalls wie die katholischen Arbeiter sich organisieren
diirften, kam es insbesondere auch im Episkopat zu scharfer Polarisierung der Meinun-
gen — und hier spielte der Integralismus eine duflerst verhdngnisvolle, zum Teil auch
zwielichtige Rolle. Unverkennbar beriihrt diese Frage den seelsorglichen Bereich. Der
katholische Arbeiterverein als Instrument der Arbeiterseelsorge, auch wenn der geist-
liche Priises ihn zu einem Instrument der Arbeiterbildung fortentwickelte, war, solange
er sich politischer und wirtschaftlicher Interessenvertretung enthielt, durchaus unpro-
blematisch; auch von Unternehmerseite bekamen die Bischéfe, solange der religiose
Einfluf die Arbeiter anspruchslos und unterwiirfig erhielt, keine Klagen zu horen.
War das Bildungswesen der sozialdemokratischen Partei und der sozialistischen Ge-
werkschaften gefiirchtet, weil dort Wissen als Macht gewertet und vermittelt wurde,
so hatte die in den katholischen Arbeitervereinen vermittelte Bildung bis zum Beweis
des Gegenteils die Vermutung fiir sich, ,ungefihrlich® zu sein. Sollte es nun — das war
die Frage — fiir die katholischen Arbeiter bei der Zugehdrigkeit zu den ,frommen*
Arbeitervereinen sein Bewenden haben? Oder sollte der katholische Arbeiterverein sich
wandeln und zugleich auch die Funktionen einer Gewerkschaft tibernehmen? Oder
sollten diejenigen, die als Katholiken dem katholischen Arbeiterverein angehdrten,
in ihrer Eigenschaft als Arbeiter einer Gewerkschaft beitreten?

Mit Ausnahme der unbedeutenden (liberalen) Hirsch-Dunckerschen Gewerkschaften
waren die damals in Deutschland bestehenden Arbeitergewerkschaften (fiir die Ange-
stellten lagen die Dinge anders) ausgesprochen sozialistisch orientiert, und zwar im
Sinn des marxistischen Sozialismus, der sich 1891 das Erfurter Programm gegeben
hatte. Mochte auch die gewerkschaftliche Praxis stark vom Dogmatismus der Partei
abweichen, so war doch fiir gliubige Christen in diesen Gewerkschaften kein Raum.
Wollten die katholischen Arbeiter also nicht auf gewerkschaftliche Interessenvertretung
verzichten, dann hatten sie nur die Wahl, entweder die katholischen Arbeitervereine
so auszubauen, daf sie auch gewerkschaftliche Funktionen {ibernehmen konnten, oder
eigene Gewerlschaften zu griinden, denen dann auch andere, den marxistischen Sozia-
lismus und den in den sozialistischen Gewerkschaften herrschenden militanten Atheis-
mus ablehnende Arbeiter sich anschlieflen konnten.

Uns Heutigen scheint das nichts anderes als eine Frage der Praktikabilitit zu sein.
An erster Stelle: lassen die katholischen Arbeitervereine sich zu einer Art Gewerkschaft
oder Gewerkschaftsersatz ausbauen und haben sie als solche die Chance, die Arbeiter-
interessen wirksam zu vertreten? Beides ist rundweg zu verneinen. Die Gliederung
der Arbeitervereine nach Pfarreien macht sie, auch wenn man sie nach Berufen in
,Fachabteilungen® aufgliedert (die damaligen Gewerkschaften waren iiberwiegend
Berufs-, nicht wie heute Industrie-Gewerkschaften), zu gewerkschaftlichen Mafinahmen,
insbesondere zur Fithrung von Arbeitskimpfen, ganz und gar untauglich, ganz abge-
sehen davon, ob der geistliche Prises dazu geeignet und bereit war, gegebenenfalls
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die Streikleitung zu iibernchmen. Von Rechts wegen und ehrlicherweise — so meinen
wir heute — hitte darum der Gedanke an eine Losung dieser Art von vornherein aus-
scheiden miissen. Die Integralisten dachten dariiber anders. Da sie mit Berufung auf
Leo XIIL., der den Streik als ein Ubel beklagt hatte, den Streik als sittliches und
darum unter allen Umstinden zu meidendes Ubel ansahen, war die aus der organi-
satorischen Struktur der Arbeitervereine resultierende Streikunfihigkeit in ihren Augen
kein abschrecdkendes Hindernis, sondern im Gegenteil ein Vorzug. Fachabteilungen
im katholischen Arbeiterverein statt einer echten Gewerkschaft lieflen klassenkdmp-
ferische Gedanken und vor allem Gedanken an Arbeitskimpfe (Streik) von vornherein
gar nicht aufkommen; war der Gewerkschafter entschlossen und geriistet, seine An-
spriiche notfalls mit Mitteln des Arbeitskampfs (Streik) durchzusetzen, so kam der
,Fachabteiler® gar nicht in eine solche Versuchung. — Dafl der Klassenkampf nicht
unbedingt verwerflich ist, daf} es auch einen gerechten Klassenkampf gibt und daher
auch klassenkampferische Mafinahmen von der Art der Arbeitskdmpfe (Sereik u. a. m.)
unter Umstinden berechtigt sein konnen, hat erstmals Pius XI. 1931 ausgesprochen;
fiir die Integralisten kam das einer Gottesldsterung nahe.

Die grundsitzliche Ablehnung des gewerkschaftlichen Prinzips (wenn anders zur
Gewerkschaft die Fihigkeit und der Wille gehére, erforderlichenfalls Arbeitskimpfe
zu fithren) war jedoch nicht der einzige Einwand, den die Integralisten gegen die Mit-
gliedschaft katholischer Arbeiter in Gewerkschaften ins Feld fiihrten. Die nicht-sozia-
listischen, sich selbst als christlich-national bezeichnenden Gewerkschaften wollten nicht
nur Katholiken, sondern ebenso auch nicht-katholische Christen als Mitglieder auf-
nehmen, m. a. W., sie verstanden sich nicht als konfessionelle, sondern als interkon-
fessionelle Organisationen. Heute, im Zeitalter Skumenischer Zusammenarbeit, ist die
integralistische Verldsterung jeglicher Zusammenarbeit {iber die Konfessionsgrenzen
hinweg auch in rein weltlichen Dingen als charakterlose Verleugnung des eigenen
Glaubens und Verrat an der Kirche uns vollends unverstindlich geworden. Damals
aber glaubten auch einzelne Bischdfe und nicht zuletzt der hl. Papst Pius X, in inter-
konfessionellen Gewerkschaften eine Gefahr fiir die Reinheit des Glaubens sehen zu
miissen, und hatten daher seelsorgliche Bedenken, die man merkwiirdigerweise anderen
Verbinden oder wohl richtiger gesagt anderen Bevélkerungsschichten nicht entgegen-
brachte. Die ,christlichen® Bauernvereine waren von jeher unbeanstandet interkonfes-
sionell. Bei der groflen Zahl wirtschaftlicher Organisationen einschliefilich der den
Gewerkschaften unmittelbar gegeniiberstehenden Arbeitgeberverbinde kam noch nie-
mand auf den Gedanken, nach der religidsen oder weltanschaulichen Einstellung der
Mitglieder zu fragen. So war es befremdend und wurde auch von den treu katholi-
schen Arbeitern als befremdend empfunden, daf man bei ihnen als bedenklich ansah,
was allen anderen bedenkenfrei zustand. — Bei den Integralisten, die Theologen und
Priester (Seelsorger) waren, diirfte die Interkonfessionalitit der christlichen Gewerk-
schaften wirklich der Grund gewesen sein, weswegen sie sie ablehnten, bei den anderen
Rufern im Streit bin ich dessen nicht ebenso sicher. Ich kann den Argwohn nicht los-
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werden, dafl bei einigen von ihnen der Eifer fiir die Reinheit des Glaubens und das
Seelenheil der katholischen Arbeiter nur ideologische Verdeckung des aus dem Bewuft-
sein verdringten wahren Grundes war: der Arbeiter sollte so ohnmichtig bleiben, wie
er war; darum keine echten, sondern ,gelbe“ Gewerkschaften in Gestalt der Fachab-
teilungen im Arbeiterverein.

Mit denkbar bestem Recht durften die mutigen und treu katholischen Arbeiter,
die Mitte der 1890er Jahre die christlichen Gewerkschaften gegriindet und sich damit
gegen den Widerstand, um nicht zu sagen gegen die Verfolgung durch die michtigen
sozialistischen Gewerkschaften durchgesetzt hatten, fiir diesen ihren Einsatz gegen den
in den sozialistischen Gewerkschaften damals herrschenden militanten Atheismus An-
erkennung und Ermutigung von kirchlicher Seite erwarten; stattdessen mangelnder
Treue zu ihrem Glauben und ihrer Kirche bezichtigt, ja geradezu verketzert zu wer-
den, muflte fiir sie eine unvorstellbar bittere Enttduschung bedeuten. Dieser ,deutsche
Gewerkschaftsstreit“, der Streit, ob katholische Arbeiter, die sich gegen den marxi-
stischen Sozialismus stellten, zur Verteidigung ihrer Rechte sich in christlichen Gewerk-
schaften mit nicht-katholischen Christen zusammenschlieRen diirfen, ist eines der trau-
rigsten und beschimendsten Ereignisse der deutschen Kirchengeschichte; er hat der
Kirche einen Verlust an Anhingerschaft und an Vertrauen eingetragen, der nie wieder
gutzumachen ist. — Der der jiingeren Generation allein bekannte, in den 1950er Jahren
mit genau entgegengesetzten Fronten gefiihrte Streit um die versuchte Wiederbegriin-
dung christlicher Gewerkschaften ist auch nicht von fern mit der Bitterkeit des Ge-
werkschaftsstreits um die Jahrhundertwende zu vergleichen. Wie tief der Rifl war, der
damals durch die kirchentreue katholische Arbeiterschaft, aber auch durch den Kletrus
der von diesem Streit am stirksten betroffenen Bistiimer ging, davon macht man sich
heute keine Vorstellung mehr.

An diesem Streit war der Volksverein ein Hauptbeteiligter; selbstverstindlich stand
er von Anfang an mit aller Entschiedenheit auf der gewerkschaftlichen Seite. Eine
starke Stiitze hatte er dabei im damaligen Erzbischof von K&ln, Kardinal Antonius
Fischer, aber auch in der fiijhrenden katholischen Tageszeitung, der im Haus Bachem
gleichfalls in Kbln erscheinenden ,Ké&lnischen Volkszeitung®. So wurde Koln-Mén-
chengladbach die schlagwortartige Bezeichnung fiir die gewerkschaftsfreundliche Rich-
tung. Fiir die andere, d.1i. die christlichen Gewerkschaften, im Grund aber Gewerk-
schaften iiberhaupt ablebnende, nur Fachabteilungen der katholischen Arbeitervereine
zulassende Richtung setzten sich vor allem Kardinal Georg Kopp, Fiirstbischof von
Breslau, zu dessen Bistum damals noch Berlin gehorte, und Bischof Michael Felix
Korum von Trier ein. Da der Verband der katholischen Arbeitervereine dieser beiden
Bistiimer den Klammerzusatz ,,Sitz Berlin® in seinem Namen fithrte, bezeichnete man
diese Richtung als die ,Fachabteiler® oder kurz als die ,Sitz-Berliner®.

In seinem Werk ,Die katholisch-soziale Bewegung Deutschlands im 19. Jahrhundert
und der Volksverein® (K&ln 1954) beschreibt Emil Ritter im einzelnen, wie der
Volksverein diesen Konflikt durchstand; das braucht hier nicht wiederholt zu werden.
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Worauf es ankommt ist allein, dafl der Leser sich bemiiht, sich in die damalige Lage
hineinzuversetzen, um zu wiirdigen, was die damals in der Verantwortung stehenden
Minner ertragen mufiten, welchen Belastungen ihre Kirchentreue und ihr Vertrauen
zur kirchlichen Hierarchie ausgesetzt war, wenn sie jederzeit gewirtig sein mufiten,
das, was sie in der lautersten Absicht, ihrem Volk und ihrer Kirche zu dienen, mit
vieler Mithe und — das gilt vor allem von den zu den christlichen Gewerkschaften sich
bekennenden Arbeitern — unter schwersten Opfern aufgebaut hatten, im nichsten
Augenblick durch kirchlichen Machtspruch vernichtet zu sehen.

In Erinnerungen aus meiner Studentenzeit erscheint das Verhiltnis Ménchengladbach zum
Episkopat nicht ganz so ungetriibt wie in Ritters dokumentarisch belegter Darstellung (in
Dokumenten ist das Klima manchmal ein wenig ,klimatisiert®). Damals, ein Vierteljahrhun-
dert wor der Machtergreifung des Nationalsozialismus, war in einem Frankfurter Hotel, in
dem ich einmal abstieg, am Eingang angeschlagen: ,Jiidischer Besuch unerwiinscht®. In der
Eingangshalle des Volksvereinshauses in Monchengladbach — so sagte man mir darauf an-
spielend bei meinem ungefihr gleichzeitigen ersten Besuch dortselbst — sei wnsichtbar ange-
schrieben: ,Bischéflicher Besuch unerwiinscht®. Diese immerhin recht freimiitige Auflerung
eines mafigeblichen Herrn der Zentralstelle gegeniiber mir, dem jungen Studenten, pragte sich
mir derart ein, dafl ich bei meinen spiteren Besuchen im Volksvereinshaus beim Durchschreiten
des Eingangs immer nach dieser unsichtbaren Inschrift suchte. Ich kann mir nicht denken, dafl
hier eine Erinnerungstiuschung vorliegt. Wie dem aber auch sei: sicher ist, dafl man in der
Volksvereinszentrale entscheidenden Wert auf Unabhingigkeit von bischoflichen Weisungen
legte und deswegen auf betonte Distanz zum Episkopat hielt. Man war sich bewufit und war
gewillt, ein katholischer, aber kein kirchlicher Verein zu sein. — Erstmals in dem Dokument
»De iustitia in mundo® der rémischen Bischofssynode 1971 heiflt es: ,In Angelegenheiten dieser
Art handeln die Glieder der Kirche aus eigener Verantwortung, ohne dafl die Verantwortung
der Hierarchie dadurch berithrt wiirde.“ Schon 80 Jahre frither haben die Minner des Volks-
vereins begonnen, nach diesem Grundsatz zu handeln.

Die erste Entspannung im Gewerkschaftsstreit und damit ein Aufatmen in Mon-
chengladbach brachte die Enzyklika Papst Pius’ X. ,Singulari quadam® vom 24. 9.
1912, indem sie den deutschen Bischtfen freistellte, die Mitgliedschaft katholischer Ar-
beiter in interkonfessionellen Gewerkschaften zuzulassen (,tolerari posse®). Tatsich-
lich gingen nach dem Vorbild von Kardinal Fischer mehr und mehr deutsche Bischofe
iber die blofle Duldung hinaus und ermutigten zum Beitritt zu den christlichen Ge-
werkschaften. ,Sitz Berlin® dagegen klammerte sich an das ,tolerari posse®, um den
christlichen Gewerkschaften und deren Forderern immer wieder vorzuhalten, ihre Hal-
tung sei zwar, um groflere Ubel zu vermeiden, ,geduldet”, aber eben damit grund-
satzlich mifbilligt — bis Pius X1, 1931, zu einer Zeit, da ,Sitz Berlin® lingst zur Be-
deutungslosigkeit herabgesunken war, aus der Duldung eine Billigung machte (,,pro-
bare®). Inzwischen war der 1. Weltkrieg iiber den unseligen Gewerkschaftsstreit hin-
weggegangen und hatte ihn unter sich begraben.

Auch in dieser Frage war der Volksverein den Weg gegangen, der, wie die Erfah-
rung erwiesen hat, unter den damaligen Verhiltnissen der einzig gangbare war.
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Zwischenkriegs- und Nachkriegszeit

Nach dem 1. Weltkrieg konnte die Weimarer Reichsverfassung und der in ihr seinen
Ausdruck findende demokratische Staat dem Volksverein noch einmal eine Aufgabe
stellen ganz dhnlich derjenigen, die er von seiner Griindung an bis zum 1. Weltkrieg
erfiillt hatte: die deutschen Katholiken, die wiederum am alten klebten, vom monar-
chischen Obrigkeitsstaat nicht loskamen und der Demokratie mit ausgesprochener
Zuriickhaltung begegneten, nunmehr an den demokratischen Staat heran und in ihn
hinein zu fithren. Es wire zu hart geurteilt, wollte man behaupten, der Volksverein
habe diese Aufgabe vollig verfehlt und in dieser Hinsicht nichts geleistet; schlielich
war der 1. Vorsitzende des Volksvereins, Wilbelm Marx, viermal Reichskanzler der
Weimarer Republik, und der Schopfer und fiihrende Triger der Monchengladbacher
Schulungskurse, Heinrich Brauns, acht Jahre lang (1920-1928) Reichsarbeitsminister;
damit bezog die Sozialpolitik der Weimarer Demokratie ihre Inspiration wie vordem
diejenige des Kaiserreichs aus Monchengladbach. Aber die nunmehr fithrenden Ménner
der Zentralstelle in Monchengladbach verloren sich in Gemeinschaftsideologie, die
allzuwenig Kontakt mit den politischen, sozialen und Skonomischen Realititen auf-
wies. So ethisch hochstehend und sozialpidagogisch ansprechend diese Ideologie und
das sie popularisierende Schrifttum war, so ist sie im Grund genommen doch der ver-
riterische Ausdruck fiir den eingetretenen Leerlauf. Die urspriingliche Aufgabe war
erfiillt, die neue nicht begriffen und daher auch nicht ergriffen. Aber selbst wenn die
neue Aufgabe der Heranfithrung an den demokratischen Staat und an die Demokratie
iberhaupt mit aller Entschiedenheit angepackt worden wire, auch dann hitte der
Volksverein unter den verinderten Verhiltnissen die einstige Bedeutung nicht zu-
riickgewinnen konnen, die thm solange zukam, als er allein auf dem Plan war.

Diese verdnderte Lage und die mit ihr unabinderlich gegebene Konsequenz haben
wir alle damals nicht richtig erkannt. Der Volksverein stand als eine iiberzeitliche
Grofe, als ein ,rocher de bronce® vor unserem geistigen Auge; wer nicht durch organi-
sationspolitische Partikularinteressen anders orientiert (heute wiirde man sagen: pro-
grammiert) war, der identifizierte sich mit dem Volksverein. Die Finanzen mufiten
die Selbsttauschung zerstdren und die tatsichliche Lage enthiillen.

In dem Maf, wie die Katholiken in immer mehr Organisationen Mitglied wurden
und Mitgliedsbeitrige entrichteten, mufite die Mitgliederzahl des Volksvereins und mit
ihr das Beitragsaufkommen zusammenschmelzen. Auch der eigene Verlag des Volks-
vereins, der Volksvereinsverlag, verursachte mehr und mehr finanzielle Sorgen, nicht
zuletzt deswegen, weil der damalige Generaldirektor des Vereins und Verlags in edel-
miitiger Weise, aber die Finanzkraft von Verein und Verlag iiberschitzend es unter-
nommen hatte, mit viel Idealismus begonnene, aber finanziell schwache katholische
Unternehmen zu stiitzen, bis dem Volksvereinsverlag und zuletzt dem Volksverein
selbst die finanziellen Krifte ausgingen.

Von den Bemiihungen, den offenen Zusammenbruch beider zu vermeiden, sei hier
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nur so viel berichtet. Der Volksvereinsvorstand — durchweg fiihrende Politiker der
Deutschen Zentrumspartei oder der Bayerischen Volkspartei — nahm sich der Dinge
nicht in der unerlafilich notwendigen Weise an. Alle diese Herren waren durch ihre
politischen Amter und anderen Aufgaben voll und ganz ausgelastet; ihre ehrenamtliche
Mitgliedschaft im Vorstand bedeutete, dafl sie dem Volksverein ithren damals klang-
vollen Namen zur Verfiigung stellten; um sich ernsthaft der Vorstandsgeschifte anzu-
nehmen, fehlte ihnen einfach die Zeit; auch Alarmnachrichten l6sten keine Taten aus.
Nur ein Vorstandsmitglied machte eine Ausnahme, opferte Zeit und Kraft und bekam
das nachher in der Nazizeit schwer zu biiflen: Professor Friedrich Dessauer. Auch er
konnte bei seinen zahlreichen Verpflichtungen nur beschrinkte Zeit fiir diese Aufgabe
freimachen und bat deswegen mich, ihm einen Teil des Kraft- und Zeitaufwands ab-
zunehmen. Dessauer war auch der einzige, der sachférderliche Anregungen gab oder
Vorschlage machte. In seinem Auftrag habe ich Erkundigungen eingezogen, seine Ent-
wiirfe weiter ausgearbeitet, Verhandlungen dariiber gefithrt u.a. m. Fiir mich war
diese Titigkeit duflerst lohnend, weil sie mich zum ersten Mal mit Personlichkeiten
des 6ffentlichen Lebens in Beriithrung brachte; damit erschlof} sich mir eine neue Welt.

Eine einzige kleine Erinnerung sei mir hier einzuflechten gestattet. In Stockholm stand der
alle 5 Jahre stattfindende internationale Radiologenkongref bevor, eine fiir Dessauer unschitz-
bare Gelegenheit, mit Fachkollegen aus aller Welt in Gedankenaustausch zu treten. Zur gleichen
Zeit war die Lage fiir den Volksverein wieder einmal besonders kritisch. Es war in Berlin.
Dessauer nahm mich auf einen Spaziergang in den Tiergarten mit und stellte mir die Frage:
»Sie wissen, was die Teilnahme an dem Kongrefl fiir mich bedeutet; Sie kennen auch die
Situation beim Volksverein. Unter diesen Umstinden bin ich in meinem Urteil befangen;
darum entscheiden Sie: soll ich nach Stodkholm fahren oder hier bleiben, um jeden Augenblick
in Sachen des Volksvereins eingreifen zu konnen?“ Ich sagte ihm: ,Fahren Sie nach Stockholm;

wenn hier etwas passiert, schicke ich Thnen ein Telegramm.® Dessauer ist nach Stockholm
gefahren; in den Tagen seiner Abwesenheit passierte nichts.

Von keinem der anderen Vorstandsmitglieder ist mir die Bereitschaft zu einem ver-
gleichbaren persénlichen Opfer in Sachen des Volksvereins bekannt. Wohl haben sie
spiter in die eigene Tasche gegriffen, aber das ist nicht ganz dasselbe. — Opferbereit hat
sich auch der nachmalige Bischof von Aachen, Msgr. J. J. van der Velden, erwiesen,
der von der Leitung des Pipstlichen Werks der Glaubensverbreitung zuriidktrat, um
die Leitung des allseits im Stich gelassenen Volksvereins zu iibernehmen.

Wihrend immer noch Versuche im Gang waren, den offenen Zusammenbruch des
Volksvereins zu vermeiden, kam es zur Machtergreifung des Nationalsozialismus.
Damit hatte jede Titigkeit des Volksvereins ihr Ende gefunden. Die Eingriffe der
neuen Machthaber bis zur vélligen Vernichtung des Volksvereins sind hier ohne In-
teresse; in dem schon an fritherer Stelle erwihnten Werk von Emil Ritter, Die katho-
lisch-soziale Bewegung Deutschlands im 19. Jahrhundert und der Volksverein, kann
man sie nachlesen. Die einzigartige Fachbibliothek der Volksvereinszentrale wurde
durch einen potenten Nazi aus Lokalpatriotismus fiir die Stadt Monchengladbach
gerettet; thm war bekannt, dafl Volksverein und Monchengladbach fiir die Welt ein
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Begriff waren. Die Bibliothek ist heute noch zuginglich und wird von der Stadt Mon-
chengladbach hochst verdienstvollerweise als einzigartige Forschungsstitte fiir die Ge-
schichte der katholischen Sozialbewegung fortgefiithrt und auf der Hohe der Zeit ge-
halten — das einzige, was von der grofien Zeit des Volksvereins noch iibrig geblieben
Ist.

Bald nach Ende des 2. Weltkriegs flammte noch einmal der Gedanke an eine Neu-
griindung des Volksvereins auf. Auf Einladung von Msgr. van der Velden, nunmehr
Bischof von Aachen, fand im Januar 1946 im Dominikanerkolleg Walberberg eine
Aussprache dariiber statt. Man empfand (und empfindet noch heute) den Mangel
eines Mittel- und Sammelpunkts, an dem der soziale Katholizismus im deutschen
Raum, soweit ihm nicht wie von den Sowjets in ihrer Besatzungszone bereits jede
Lebensmoglichkeit genommen war, sich treffen, seine Gedanken und Erfahrungen
austauschen kénnte und von wo stindig neue Impulse ausgehen wiirden wie einst von
der Volksvereinszentrale Monchengladbach. Als Triger dafiir bedarf es jedoch keiner
Massenorganisation, wie es der Volksverein war. Wie dem auch sei, es kam zu keinem
Entschluf}, noch weniger zu einem Versuch, den Volksverein wiederaufzubauen.

Die von den deutschen Bischofen nach dem Tod Pius’ XII. errichtete Katholische
Sozialwissenschaftliche Zentralstelle hat mit dem Volksverein nur den Sitz in Mn-
chengladbach und damit — neben der Nutzung seiner erhalten gebliebenen Bibliothek —
nur den Erinnerungswert dieses Namens gemeinsam. Fiir das seinerzeit vom Volks-
verein aufgebaute und mustergiiltig betriebene soziale Bildungswesen besteht heute
eine Vielzahl didzesaner und anderer Einrichtungen, die in heute zeitgemifler Form
und mit unvergleichlich grofleren finanziellen Mitteln diese wichtige Arbeit weiter-
fithren. Im Gegensatz zu frither sind alle diese Einrichtungen nicht Schopfungen freier
Laieninitiative, sondern Glieder des (amts-)kirchlichen Organismus.

Hatte es schon in der Zwischenkriegszeit an der klaren Erkenntnis gefehlt, dafl
neben der Vielzahl katholischer Organisationen fiir eine Massenorganisation wie den
Volksverein kein Platz mehr war, so hatte diese Erkenntnis sich auch nach dem 2. Welt-
krieg noch nicht durchgesetzt. Stattdessen fithrte die allgemein herrschende Orga-
nisationsmiidigkeit von selbst dazu, dafl man sich begniigte, die Spezialorganisationen,
soweit sie formal noch weiter bestanden, wieder zu beleben und die zerschlagenen
wiederaufzubauen. — Wenn unser einst so imposanter sozialer Katholizismus heute
keine Heimstitte, keinen Sammel- und Treffpunkt mehr hat, so ist das bestimmt mit
ein Grund dafiir, daf man so wenig von ihm gewahr wird. Unter diesen Umstinden
kann, wer noch die Erinnerung an seine frijhere imposante Wirksamkeit bewahrt, sich
des Eindrucks nicht ganz erwehren, der soziale Katholizismus sei eines sanften Todes
entschlafen.
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Philosophie und Soziologie in der Sowjetunion

Als sowjetische Vertreter 1956 in Amsterdam zum ersten Mal auf einem Internatio-
nalen Soziologenkongref} erschienen, erregten sie das lebhafte Interesse ihrer westlichen
Kollegen; war es doch allgemein bekannt, dafl die Soziologie in der Sowjetunion seit
dem Beginn der Stalinzeit verpont war. Die archaisch anmutenden Vortrige der so-
wietischen Gelehrten wiren zwar eher dazu angetan gewesen, das Interesse zu dimp-
fen, jedoch ihre blofle Anwesenheit auf dem Kongrefl konnte als Zeichen des Wandels
in den sowjetischen Sozialwissenschaften ausgelegt werden. Seitdem werden alle An-
zeichen einer solchen Neuorientierung mit Eifer registriert. Wihrend die Fachsozio-
logen vor allem iiber die Ergebnisse der empirischen Forschungen ihrer sowjetischen
Kollegen unterrichtet sein wollen, fragen die Sowjetologen mehr nach den Ursachen
der Wiederaufnahme der empirischen Sozialforschung und ihren méglichen Folgen
fiir die Ideologie und das Herrschaftssystem.

Zu denen, die sich am intensivsten mit diesem Fall der Rehabilitierung einer Wissen-
schaft befafit haben, gehtrt René Ablberg, Professor der Soziologie am Osteuropa-
Institut der Freien Universitit Berlin. Er hat nicht nur die Entwicklung in ihren Ein-
zelheiten verfolgt, sondern sie auch am griindlichsten zu verstehen gesucht, sowohl
aus dem Zusammenhang des gesellschaftlichen Ganzen wie aus der wissenschaftstheo-
retischen Entwicklung. Anhand seiner Biicher zum Thema Sowjetsoziologie! soll hier
nach der Beziehung der empirischen Sozialforschung zur Geschichtsphilosophie des
historischen Materialismus gefragt werden. Sie werden von vielen als unvereinbar
angesehen, und oft schreibt man der zwischen ihnen bestehenden Spannung die Kraft
zu, die sowjetische Gesellschaft grundlegend zu wandeln. Zunichst ist jedoch auf die
Geschichte der Soziologie in der Sowjetunion einzugehen.

Unvollkommene Institutionalisierung der Soziologie

Das Erscheinen der sowjetischen Delegation in Amsterdam war zu Recht als Zeichen
eines Wandels in der sowjetischen Sozialwissenschaft gedeutet worden. Die heimge-

1 Es handelt sich um die folgenden Titel: René Ahlberg, Die Entwicklung der empirischen Sozialfor-
schung in der Sowjetunion. Berlin: Osteuropa-Institut 1964. 80 S. Kart. 5,—; René Ahlberg, Entwidk-
lungsprobleme der empirischen Sozialforschung in der UdSSR (1917-1966). Eine wissenschaftsgeschicht-
liche Analyse. Berlin: Osteuropa-Institut 1968 (in Kommission bei Otto Harrassowitz, Wiesbaden).
237 S. Kart. 38,~; Soziologie in der Sowjetunion. Ausgewihlte sowjetische Abhandlungen zu Problemen

der sozialistischen Gesellschaft. Hrsg., eingel. und iibers. v. René Ahlberg. Freiburg: Rombach 1969.
224 S. Lw. 29—
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kehrten Sowjetgelehrten sparten zwar nicht mit beiflender Kritik an der westlichen
Soziologie und ihren ,irrelevanten® Forschungsgegenstinden. Sie kamen aber doch
zum Schluf, dafl sie hier etwas lernen konnten, ja dafl sie einen schweren Fehler be-
gehen wiirden, wenn sie nichts lernten. Die grundsitzliche politische Entscheidung
fiir eine grofere Faktenkongruenz auch in den Sozialwissenschaften diirfle um diese
Zeit schon stillschweigend gefallen sein. Sie galt zunichst vor allem der Wirtschafts-
wissenschaft, Pidagogik und Ethnographie, hatte aber schon den Ubergang zur sozio-
logischen Forschung im Auge.

Die Wiedereinfithrung der Soziologie in der Sowjetunion? geschah also keineswegs
unter dem Druck jugendlicher Neuerer. Ideologen von Rang und Namen, wie das
Akademiemitglied P. N. Fedoseev, damals Direktor des Philosophischen Instituts der
Akademie der Wissenschaften, Ju. P. Francev, Direktor der Akademie der Sozialwis-
senschaften beim Zentralkomitee der KPdSU, und F. V. Konstantinov, Chefredakteur
des ideologischen Parteiorgans ,Kommunist“, betrieben in einer regelrechten Kam-
pagne die Rehabilitierung der Soziologie gegen den Widerstand der Masse der Philo-
sophen und Parteiideologen, die ihre alten Positionen verteidigten.

Im Mai 1957 brach die Zeitschrift ,, Voprosy Filosofii eine wissenschaftstheoretische
Diskussion iiber die Bezichung des historischen Materialismus zur empirischen Sozio-
logie vom Zaun. Mit der Begriindung, den Bestimmungen fiir die Mitgliedschaft in der
Internationalen Soziologischen Gesellschaft entsprechen zu wollen, wurde 1958
die Soziologische Gesellschaft der Sowjetunion gegriindet, der die sozial-
wissenschaftlichen Institutionen aller Art beitreten konnten3. Etwa zur selben Zeit
kam es zur Griindung der ersten Seminare fiir Sozialforschung an den Universititen,
in denen Wissenschaftler der verschiedenen Disziplinen zusammenarbeiteten, und zur
Aufnahme der empirischen Sozialforschung selbst.

Wihrend die ideologische Fithrung bei der Rehabilitierung der Soziologie auf den
Widerstand der philosophischen Kader stief}, fand sie bei einer guten Zahl von Sozial-
wissenschaftlern Anklang. Im breiten Publikum rief ihre Propaganda eine Welle der
Begeisterung fiir die Soziologie hervor. Soziologische Seminare, Laboratorien und
Arbeitskreise schossen wie Pilze aus dem Boden. Wie jede wissenschaftliche Titigkeit
in der Sowjetunion sollte auch die empirische Sozialforschung zentral gesteuert werden.
Diese Aufgabe war zuerst der neugegriindeten Soziologischen Gesellschaft zugedacht.
Sie versagte darin, weil sie keine entsprechende rechtliche Stellung im Gefiige der
Forschungsinstitutionen innehatte. Nicht viel besser ging es den ,Wissenschaftlichen
Riten®, die nach ihr die Koordinierungsfunktion iibernahmen. Nach jahrelangem
Dringen der Soziologen wurde 1968 endlich das Institut fiir Konkrete Sozialforschung
an der Akademie der Wissenschaften errichtet. Es hat mehr Aussicht auf Erfolg, da

2 Eine in Einzelheiten gehende Darstellung der frithen Entwicklung gibt Ahlberg in: Die Entwidklung.
In den darauf folgenden Verdffentlichungen fithrt er die Darstellung jeweils fort.

3 Die Philosophen hatten es weniger eilig. Sie griindeten erst Ende 1971 eine Sowjetische Philoso-
phische Gesellschaft.
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die Akademieinstitute die gesetzlich errichteten Institutionen der wissenschaftlichen
Planung in der Sowjetunion sind.

Wir wollen hier iiber die Bezeichnung ,konkrete“ Sozialforschung hinweggehen,
miissen aber darauf hinweisen, daf} es sich um ein Institut der Sozialforschung im all-
gemeinen handelt, nicht um ein soziologisches Forschungsinstitut. Zum Unterschied
von den anderen Instituten der Akademie der Wissenschaften gibt es keine Fach-
zeitschrift heraus. Die Soziologen verdffentlichen ihre Artikel weiterhin in den philo-
sophischen Zeitschriften und in Sammelbinden. An den Universititen wird wohl
gelegentlich ein Kurs mit dem Titel Soziologie angeboten, Lehrstiihle fiir Soziologie
gibt es jedoch nicht. Es fehlt also noch weit bis zur Institutionalisierung der Sozio-
logie als selbstindiger Wissenschaft.

In der mangelhaften Institutionalisierung der Soziologie spiegelt sich der Gang
der erwihnten wissenschaftstheoretischen Diskussion wider. Sie wurde nie redaktio-
nell zusammengefaft, wie es sonst iiblich war, sprang in andere Vertffentlichungen
iiber, flaute ab und wurde stolweise wieder aufgenommen. Sie kann auch heute noch
nicht als abgeschlossen gelten.

Der historische Materialismus als Philosophie und Soziologie

Zum Verstindnis der wissenschaftstheoretischen Diskussion, von deren Gang die
Weiterentwicklung der Soziologie abhingt, ist es hilfreich zu untersuchen, wie es einst
dazu gekommen ist, dafl die empirische Sozialforschung in der Sowjetunion eingestellt
und der Soziologie die Eigenstindigkeit als Wissenschaft abgesprochen wurde*.

Der Marxismus, der ja mit wissenschaftlichem Anspruch auftrat, wurde in Rufiland
im Sinn der am Ende des vergangenen Jahrhunderts vorherrschenden positivistischen
Wissenschaftsauffassung rezipiert, auch von Plechanow und Lenin. In der Auseinander-
setzung mit der ,subjektiven Soziologie“ der Populisten betonten sie, dafl der histo-
rische Materialismus die gesellschaftliche Wirklichkeit wie einen naturgeschichtlichen
Prozef behandle. Er sei zwar Philosophie, aber im Sinn einer Verallgemeinerung der
Ergebnisse der positiven Wissenschaften.

Neben dieser positivistischen Konzeption findet sich bei Lenin auch eine Theorie-
Praxis-Konzeption des historischen Materialismus. Aus dem Willen zum revolutioni-
ren Handeln heraus vertrat Lenin die grundsitzliche Manipulierbarkeit des Sozial-
prozesses und deutete den ontologischen Determinismus in eine Eigenschaft des Wis-
sens um.

Damit waren zwei schwer vereinbare Konzeptionen des historischen Materialismus
im russischen Marxismus grundgelegt. Als in den 20er Jahren die positivistisch ausge-

4 Die im folgenden wiedergegebene Darstellung findet sich ausfiihrlich in Ahlberg, Entwidklungs-
probleme, kurz zusammengefafit in der ,Einleitung® zu: Soziologie in der Sowjetunion.
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richteten Universititseliten zum Marxismus stieflen, drohten die beiden Konzeptionen
sich voneinander zu trennen. Die Bediirfnisse der Stalinschen Politik der radikalen
Umwandlung der sozialen Verhiltnisse verhalf jedoch der Theorie-Praxis-Konzep-
tion zum Sieg. Jeglicher Positivismus wurde gedchtet. Man konnte keine Wissenschaft
von der Gesellschaft brauchen, die sich mit der Erforschung der zur radikalen Um-
wandlung verurteilten Verhilenisse befafite. Eine Lehre war gefragt, die dazu bei-
tragen konnte, den fiir die Umwandlung nétigen Elan zu erzeugen und die jeweils
erforderlichen Mafinahmen zu rechtfertigen. Denn vor allem in praktischen Schwierig-
keiten besann man sich auf die Theorie, die ja um der Praxis willen geschaffen war.
Dadurch wurde die Theorie ihres bindenden Inhalts entleert.

Der historische Materialismus dieser Prigung erhob den Anspruch, Philosophie und
Soziologie zu sein: Theorie der Erkenntnis und des Wandels der Gesellschaft zugleich.
Die empirische Forschung wurde zwar vollig unterdriickt, der empirische Leistungs-
anspruch blieb jedoch bestehen. Ahlberg nennt diese Wissenschaftskonzeption synlkre-
tistisch; denn die Einheit von Philosophie und positiver Wissenschaft wurde zwar
behauptet, aber nie erreicht. Die beiden Komponenten tendierten weiterhin auseinan-
der. Thr erzwungenes Beisammenbleiben untergrub die Eigenstindigkeit selbst des
historischen Materialismus. Denn zur Wahrung seiner Unfehlbarkeit wurde er einmal
auf die Philosophie reduziert, dann aufs engste mit dem dialektischen Materialismus
verkniipft und als dessen Anwendung auf die sozialen Prozesse verstanden.

Eine Verbindung der Theorie mit der Empirie blicb jedoch erhalten. Die Theorie
diente zur Kalkulation der praktischen Durchsetzungschancen einer geplanten Politik,
deren Erfolg dann wiederum die erfahrungswissenschaftlichen Anspriiche der Theorie
fundierte. In der Theorienbildung beanspruchte der historische Materialismus das Mo-
nopol. Die noch erhaltenen Sozialwissenschaften wie Geschichte und Wirtschaftslehre
dienten nur als Zubringer von Materialien. Die wiederholten abrupten Wendungen
der Parteilinie und die mit ihnen verbundenen Siuberungen verhinderten jedoch, dafl
sich bei den Wissenschaftlern eine Tradition bildete und daf sich giiltiges Wissen an-
sammelte. Der Erkenntnisinhalt des historischen Materialismus verminderte sich
dauernd.

Trotz schwindenden Wirklichkeitsgehalts tat der historische Materialismus seine
Dienste, solange die Devise hief}: Industrialisierung um jeden Preis, solange man also
willens war, den Widerstand der gesellschaftlichen Realfaktoren auch um den Preis
von Hekatomben zu brechen. Unter den Verhiltnissen der Industrialisierung mag
dies der erfolgreichste Weg der Produktionssteigerung sein. Mit steigendem industriel-
len Niveau nimmt seine Effektivitit jedoch ab, und Terror und Zwang werden schlief3-
lich der Produktivititssteigerung abtriglich. Anfang der 50er Jahre war es in der
Sowjetunion soweit.
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Wiederaufnahme der empirischen Sozialforschung

In der entwickelten Industriegesellschaft beanspruchen Produktionsprojekte einen
immer grofieren Aufwand an Zeit, Arbeit und Kapital, wihrend die fiir ein erfolg-
reiches Planen notwendige Ubersichtlichkeit der Verhiltnisse abnimmt. Die alther-
gebrachten Informationsquellen und Kommunikationskanile miissen durch direkte
empirische Forschung erginzt werden. Das trifft um so mehr zu fiir eine Gesellschaft,
in der die Gesamtwirtschaft zentral geplant, geleitet und kontrolliert wird. Die So-
wijetunion steht wegen des unantastbaren gesamtgesellschaftlichen Eigentums an den
Produktionsmitteln unter dem Zwang der zentralen Wirtschaftsordnung. In ihr haben
soziale Unstimmigkeiten und Konflikte berechenbare Kosten, die nicht ignoriert wer-
den konnen. Ideologische Kampagnen kénnen den Produktionsausfall nicht mehr wett-
machen. Ahlberg weist an sowjetischen Materialien zwei solche Storungsherde auf: die
Freiziigigkeit im Wechsel des Arbeitsplatzes und der Entscheidungsspielraum des Ver-
brauchers. An diesen Problemen machte sich die Notwendigkeit empirischer Sozial-
forschung zwingend bemerkbar. Aber auch alle anderen Themen der sowjetischen
Sozialforschung werden im Zusammenhang der Arbeitsproduktivitit und Wirtschaft-
lichkeit gesehen 3. Gesteigerte Produktivitit gilt nicht nur als Maflstab des Erfolgs im
Wettstreit mit dem Kapitalismus, sie ist auch unabdingbare Voraussetzung fiir den
Kommunismus, in dessen ,entfaltetem Aufbau® die Sowjetgesellschaft sich seit einem
Jahrzehnt engagiert sieht.

In der Darstellung der Sachzwinge, die zur Wiedereinfithrung der empirischen So-
zialforschung in der Sowjetunion fithrten, sucht Ahlberg gleichzeitig aufzuzeigen, wie
dort ,die Eigentumsordnung als gesamtgesellschaftlich relevanter Strukturfaktor ten-
denziell hinter den gesamtgesellschaftlich belangvollen Auswirkungen des technisch-
wissenschaftlichen Fortschritts in der industriellen Produktionsweise zuriickeritt®S.
Damit wire die Allgemeingiiltigkeit der marxistischen These von der Dominanz der
Eigentumsordnung im sozialen Bereich widerlegt. Wie sehr die sowjetische Sozial-
struktur von technisch-wissenschaftlichen Faktoren bestimmt ist, zeigt Ahlberg am
Beispiel der Angestelltenschicht auf, die von den sowjetischen Soziologen immer diffe-
renzierter analysiert wird. Ihre Struktur unterscheidet sich kaum von der Struktur
der Angestelltenschicht anderer Industrielinder, wie ja auch ihre Funktionen im gesell-
schaftlichen Ganzen nicht verschieden sind.

Auch die sowjetischen Soziologen stehen vor der fiir sie undankbaren Aufgabe, den
Bruch in der Geschichte ihrer Disziplin erkliren zu miissen. Sie suchen ihn zu verklei-
nern, indem sie die in den 20er und frithen 30er Jahren geleistete Arbeit iiber Gebiihr

5 Im Sammelband ,Soziologie in der Sowjetunion® legt Ahlberg Aufsitze sowjetischer Soziologen
zu folgenden Themen vor: Struktur der Gesamtgesellschaft, Struktur der Arbeiterschaft, Angestellten-
schicht und Landbevslkerung, Probleme der Jugend, Familienstabilitit, Demographie, Freizeitgestaltung.

¢ Entwicklungsprobleme, 81. In diesem Zusammenhang kommt Ahlberg auch auf die sowjetische
Ablehnung der Konvergenztheorie zu sprechen.
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betonen. Die nun einmal uniiberbriidsbare Kluft der 40er Jahre wird mit dem Hin-
weis auf die Persdnlichkeit Stalins erklirt. Empirische Sozialforschung, so 1iflt man
mitklingen, habe es eigentlich immer gegeben, nur habe man in den 50er Jahren begon-
nen, sie in viel groflerem Mafistab zu betreiben.

Eine umfassende Liste der fiir die lawinenartige Zunahme der Sozialforschung verant-
wortlichen Faktoren gibt V. E. Schljapentoch in seinem popularisierenden Buch ,Sozio-
logie fiir jedermann®?. Als ersten und bedeutsamsten Faktor der Neuentwicklung fiihrt
er den Kurs der Partei an, in der Leitung der Gesellschaft die Errungenschaften der
Wissenschaften in grofem Mafistab zu verwerten. Damit hat er wohl recht. Es kommt
jedoch auf die Beweggriinde an. Die Einfiithrung der elektronischen Datenverarbeitung
ist nur ein fordernder Umstand, nicht der Grund fiir die Kursinderung. Auf die wah-
ren Griinde weist Schljapentoch eher dort hin, wo er von der inneren Entwidklung der
Wirtschaftswissenschaft, die auch die ersten Sozialforscher stellte, und von der Ver-
schirfung des Kampfs der kommunistischen und der kapitalistischen Systeme auf
wirtschaftlichem, politischem und ideologischem Gebiet spricht. Es sind die Sachzwinge
der Industriegesellschaft in einer zum Erfolg verpflichtenden weltpolitischen Lage, die
den neuen Kurs erforderten.

Wenn Schljapentoch von den Erfordernissen der marxistischen Philosophie als Faktor
der Entwicklung spricht, hat er eine Philosophie im Sinn, die wissenschaftliche Verall-
gemeinerung der Erfahrung sein will. Er will wohl nicht mehr sagen, als dafl man zur
Verallgemeinerung der Erfahrung erst einmal Forschung treiben mufi, daff die an den
historischen Materialismus in der neuesten Zeit herangetragenen Probleme nur auf
Grund groferen empirischen Wissens angegangen werden kinnen. Wir konnten mit
Ahlberg aber auch auf Entwidklungen innerhalb des historischen Materialismus der
Nachkriegszeit hinweisen, die ihn der Empirie gegeniiber wieder offener gemacht
haben und ihm den Weg zur empirischen Sozialforschung erleichterten, als nimlich
die Losung praktischer Probleme mehr Information erforderte.

Schljapentochs Bemerkungen iiber das grofle Interesse der sowjetischen Uffentlichkeit
fiir die Soziologie zeigen, wie aus der Wiedereinfithrung dieser Wissenschaft propa-
gandistisches Kapital geschlagen wird. Nach Schljapentoch sehen die Massen in der em-
pirischen Sozialforschung ein ,Zeichen des fortschreitenden Prozesses der Demokra-
tisierung unserer Gesellschaft®, ,die Sorge unseres Staats um die groftmogliche Beriick-
sichtigung der Bediirfnisse und Interessen, um das Bemiihen, einen weiteren effektiven
Kanal der Einflufnahme der Volksmassen auf die Leitung der Dinge in unserem Land
auszuniitzen®, Die Bevolkerung unterwerfe sich daher bereitwillig , dieser neuen Me-
thode der sozialen Kontrolle“.

7 Sociologija dlja vsech (Moskau 1970) 41-48.
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Die gegenwirtige Lage

Die Teilnehmer der 1957 begonnenen Diskussion zum Thema Soziologie und histo-
rischer Materialismus waren sich von vornherein dariiber einig, daff die empirische So-
zialfoschung vernachlissigt worden sei, daf} ein Bediirfnis nach ihr bestehe und dafl
prinzipiell nichts gegen sie einzuwenden sei. Die Frage war nur, ob die herrschende
Konzeption des historischen Materialismus korrigiert oder umkonstruiert werden
miisse. Um 1962 waren drei Hauptstandpunkte erkennbar. Die einen hielten an der
Identitit von historischem Materialismus und Soziologie fest. Andere sahen Philo-
sophie und Soziologie als zwei Aspekte oder Funktionen derselben Wissenschaft, die
in einer Klassengesellschaft zwar unvereinbar seien, sich in der gegenwirtigen histo-
rischen Situation der Sowjetunion aber vereint finden. Eine dritte Gruppe wollte eine
klare Scheidung des historischen Materialismus als philosophischer Disziplin von der
Soziologie als empirischer Disziplin. Diese drei Positionen werden auch heute noch
vertreten.

In der Darstellung Ahlbergs kénnte der Eindruck entstehen, die ,drei Positionen
seien in possessione. Wir miissen jedoch darauf hinweisen, daff hier von Meinungen
die Rede ist, die zwar in der fachwissenschaftlichen Literatur frei vertreten werden,
aber noch nicht Fingang in die autoritativen, in Massenauflagen erscheinenden Hand-
und Lehrbiicher gefunden haben. Auch das ideologische Parteiorgan ,Kommunist®
nimmt sie nicht als selbstverstindlich und gleichwertig hin.

Offensichtlich miifite zur Emanzipation der Soziologie die dritte der erwihnten Posi-
tionen entfaltet werden. In ihr herrscht die Tendenz vor, den historischen Materialis-
mus zu einer Sozialphilosophie herkémmlicher Art, zu einer Meta-Wissenschaft der
Sozialwissenschaften zu reduzieren, um den Einzelwissenschaften die Funktion der
Verallgemeinerung zuzugestehen. Einen Schritt zur Spaltung des historischen Materia-
lismus sieht Ahlberg im Aufkommen der neuen gesellschaftswissenschaftlichen Diszi-
plin ,Theorie des wissenschaftlichen Kommunismus®, die die tagespolitische Mobili-
sations- und Kontrollfunktion des historischen Materialismus iibernommen habe. Die
synkretistische Wissenschaftskonzeption des historischen Materialismus wire demnach
am Zerbrechen in eine philosophische Heuristik, eine empirische Soziologie und eine
ideologische Politologie.

Dazu ist freilich zu bemerken: Tendenzen einer solchen Differenzierung nach Funk-
tionen sind zwar erkennbar, sie ist aber noch nicht geschehen. Wenn wir nun noch der
Frage nach den Aussichten einer solchen Entwicklung nachgehen, beschrinken wir uns
wiederum auf die Beziechung von Philosophie und Soziologie.

Mogliche Weiterentwicklung

Die Beobachter des gegenwirtigen Stands der Soziologie in der Sowjetunion haben
den Eindruck — vielleicht ist es selbsttiuschende Hoffnung —, die Befreiung der Sozio-
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logie von der Ideologie miisse weitergehen. Da ist sicher einmal das weiterhin wach-
sende Bediirfnis nach den Diensten der Sozialforschung. Die Frage ist aber, ob auch ein
noch so erweiterter sozialer Forschungsbetrieb die Institutionalisierung einer Soziologie,
wie wir sie verstehen, notwendig erzwingen muf}. Krifte, die in eine solche Richtung
dringen, sind das Berufsinteresse und die intellektuellen Bediirfnisse der Sozialforscher
wie auch die innere Logik der Wissenschaftstheorie. Diese haben jedoch den Wider-
stand einer etablierten Ideologie zu iiberwinden, die zur Erhaltung der gegenwirtigen
Herrschaftsstruktur der Sowjetunion unumginglich notwendig scheint. Kann sich in-
nerdisziplinire Logik gegen Herrschaftsdenken durchsetzen?

Autoren wie Schljapentoch mdgen mit dem Wort Soziologie frei umgehen, im amt-
lichen Sprachgebrauch ist es noch nicht recht heimisch. Auch sind die Forscher nicht frei,
zu theoretisieren. Ahlberg will beobachtet haben, dafl sie einen Berufsstolz gegeniiber
den Nur-Philosophen entwickelt hitten. Das sich ansammelnde Material diirfte den
einen oder anderen unter ihnen reizen, auf eigene Faust zu theoretisieren. Die uns
zuginglichen sowjetischen Forschungsberichte sind jedoch weiterhin ideologisch ein-
gerahmt und in die Sprache des historischen Materialismus gekleidet. Die empirische
Forschung mag bisher geflissentlich iibersehene Konflikte der Sowjetgesellschaft ans
Licht gebracht haben, die Diskussion iiber Ausmafl, Art und Wesen dieser Konflikte
wird von den Philosophen entscheidend bestimmt. Der Fall Levada zeugt von der
Empfindlichkeit der Ideologen gegeniiber abweichlerischem Theoretisieren.

Jurij A. Levada vom Philosophischen Institut der Akademie der Wissenschaften
hielt im akademischen Jahr 1967/68 an der Fakultit fir Journalistik der Moskauer
Universitit Vorlesungen, die 1969 unter dem Titel ,, Vorlesungen iiber Soziologie® in
einem Informationsbulletin mit beschrinktem Umlauf verdffentlicht wurden. Auf
ihren Inhalt kénnen wir nur aus den Berichten iiber ,,Beratungen® schlieffen, die Ende
1969 an der Universitit und an der Akademie der Gesellschaftswissenschaften beim
Zentralkomitee der KPdSU, letztere unter Beteiligung der Parteihochschule und der
interessierten Institute der Akademie der Wissenschaften der UdSSR, stattfanden und
die ,,Vorlesungen® zum Gegenstand hatten. Levada wurde vorgeworfen, er habe seinen
Vorlesungen einen biirgerlichen soziologischen Begriffsapparat zugrunde gelegt. Vor
allem habe er den Klassenstandpunkt verlassen, was gleich eine ganze Reihe von
anderen ideologischen Abweichungen zur Folge gehabt habe. Levadas Verteidiger, eine
Minderheit, lobten seinen Mut, die lingst iiberfillige Erweiterung des soziologischen
Begriffsapparats durch schépferische Umgestaltung in der biirgerlichen Soziologie ent-
wickelter Begriffe gewagt zu haben. Es sei ein erster Versuch gewesen, und er weise
daher gewisse Mingel auf. Levada fand sich nicht bereit, die Kritiken anzunehmen,
was ihm iibelgenommen wurde®. Sein Name ist seitdem in der sowjetischen Literatur

8 Ausfiihrlich berichtet iiber den Fall Levada: Kurt Marko, Dogmatismus und Emanzipation in
der Sowjetunion (Stuttgart 1971) 176-182.
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nicht mehr aufgetaucht. Levada fehlte auch in der zahlenmiflig starken sowjetischen
Delegation auf dem Weltkongref der Soziologen in Varna im September 1970.

Levadas Versuch, der Soziologie ihre eigene, vom historischen Materialismus ver-
schiedene Theorie zu geben — falls es iiberhaupt ein solcher Versuch war —, ist also
zuriickgewiesen worden. Jene dritte wissenschaftstheoretische Position, die den histo-
rischen Materialismus auf eine philosophische Heuristik reduzieren will, darf zwar in
der Diskussion vertreten werden, ein ihr entsprechendes Vorgehen ist jedoch nicht
freigegeben. Die Praxis folgt der zweiten und mittleren Position, die auch Schljapentoch
in seinem popularisierenden Werk (S. 10-18) vertritt. Er unterscheidet ,theoretische®
und ,konkrete“ Soziologie und schreibt der konkreten Soziologie eine gewisse Funk-
tion der Verallgemeinerung zu, die aber nur bis zu Theorien mittlerer Reichweite gehe.
Weiterreichende Verallgemeinerungen blieben der dem historischen Materialismus
verbundenen theoretischen Soziologie vorbehalten.

Dies mag die weniger elegante Ldsung sein, sie schafft jedoch keine unhaltbare Lage.
Der historische Materialismus kann nimlich sehr wohl als Heuristik dienen, Metho-
dologie sein, ohne notwendig auf die heuristische Funktion reduziert zu werden. Der
Wert einer Heuristik liegt in ihrer Niitzlichkeit als Hilfsmittel in der Erforschung
eines Gegenstands, nicht in der Wahrheit oder Falschheit ihrer Aussagen. Nun ist eine
philosophische Heuristik ohne ein Minimum von sachbezogenen Aussagen, ohne eine
Theorie, nicht mdoglich, und der gegenwirtige historische Materialismus erhebt gar
den Anspruch, empirisch fundierte Theorie zu sein. Er diirfte also eine Reihe empirisch
widerlegbarer Sitze enthalten. Wir haben aber allen Grund anzunehmen, dafl even-
tuelle, durch empirische Forschungsergebnisse veranlafite Revisionen am Rand bleiben
und die grundlegenden Uberzeugungen nicht beriihren werden.

Der historische Materialismus ist schlief}lich mehr als eine philosophische Heuristik
oder soziologische Theorie. Er ist integraler Bestandteil einer bewufit gepflegten Ideo-
logie, nicht nur in dem engen Sinn einer Rechtfertigungslehre im Dienst einer privi-
legierten Schicht oder einer imperialistischen Nation, sondern im Sinn einer Weltan-
schauung, die grundsitzliche Entscheidungen fiir eine bestimmte Weltsicht, fiir be-
stimmte Auffassungen von der Natur des Menschen und der Geschichte voraussetzt.
Empirie im wissenschaftstheoretischen Sinn kann ihr nichts anhaben. Es sind Vorent-
scheidungen, die Wahrnehmung und Rezeption formen. Ideologie hat ihre Eigen-
gesetzlichkeit, die es ihr erlaubt, die geheiligten Formeln auch angesichts , widerspre-
chender Tatsachen® und ,, widerspriichlichen Handelns® gldubig zu bewahren.

Die Diskussion der Mingel der Sowjetsoziologie findet meist im Kontrast zu einer
idealisierten westlichen Soziologie statt. Wir miissen jedoch festhalten, daf die west-
liche Soziologie keine ,grofle® Theorie besitzt. Sie hat es auch noch nicht zu Theorien
mittlerer Reichweite gebracht. Was wir fiir gewdhnlich als soziologische Theorien zu
bezeichnen belieben — Funktionalismus, Strukturalismus, Interaktionstheorie —, sind
heuristische Modelle, nicht wissenschaftliche Theorien im strikten Sinn. Das einzige,
was die westliche Soziologie der sowjetischen voraushat, ist die Moglichkeit der Viel-
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falt der Modelle, die es erlaubt, den begrenzten Erkenntniswert der einzelnen Modelle
auszugleichen. Auch dies ist nur ein anfinglicher Vorteil, der vor allem in der Freiheit
besteht, es mit neuen Modellen zu versuchen, deren mogliche Zahl freilich beschrinkt
ist. Die aufgrund dieser Modelle entwickelten Einzelmethoden und Forschungstech-
niken kdnnen dann unabhingig von den ideologischen Implikationen der Grund-
modelle angewandt werden, auch von iiberzeugten historischen Materialisten. Und
es gibt wohl keine solche Technik und Methode, die die osteuropiische Soziologie
nicht ibernommen hitte. So dient das Schichtenmodell zur Bestandsaufnahme und
Beschreibung, die Klassentheorie zur Wertung. Sie kénnen sehr woh! nebeneinander
gebraucht werden.

Historischer Materialismus als Methodologie

Das Buch ,Marxismus als Soziologie“ von Gabor Kiss scheint geradezu zur Besti-
tigung unserer These geschrieben zu sein®. Der Verfasser geht in seiner Darstellung
keineswegs nach Lindern vor, wie die Aufzihlung der Ostblockstaaten im Untertitel
vermuten liefle; er tut dies nur in der ausfiihrlichen und wohlgeordneten Bibliographie
(267-293). Es geht ihm auch nicht um die historische Entwicklung der Soziologie im
Ostblock seit den Tagen Stalins. Seine Darstellung ist systematisch und strikt zum
Thema ,, Theorie und Empirie®. Kiss geht der Reihe nach die Hauptthesen der Dia-
lektik und des Materialismus in ihrer Anwendung auf die Geschichte durch und be-
handelt ausdriicklich die Rolle des Marxismus als Methodologie, die das Prinzip der
Parteilichkeit einschlieft. Dabei stiitzt sich Kiss auf die soziologische Literatur aller
Ostblocklinder, zitiert aber vor allem ungarische und tschechische Autoren.

Sowohl in der systematischen Darstellung wie in der Analyse der eng umgrenzten
Einzeltheorien: soziale Handlung, soziale Rolle, soziale Schichtung, wie der von Kiss
ausfiihrlich behandelten Konvergenztheorie wird immer wieder die Verpflichtung die-
ser Soziologie zu einer dynamischen Geschichtsauffassung bestitigt, nach der sich die
Gesellschaft durch Umwandlungen revolutionirer Art notwendig auf den vollkom-
menen Zustand des Kommunismus hin entwickelt. Motor dieser Entwicklung ist der
Widerstreit der Klassen. Klassenlage und Klasseninteresse bestimmen Fiihlen, Denken
und Handeln und die jeweilige Sozialstruktur. Der Klassenstandpunkt der letzten
Klasse, des Proletariats, ist unfehlbares Interpretationsprinzip aller gesellschaftlichen
Erscheinungen. Der Marxist kennt das Wesen der Dinge und der Entwicklung, ihre

® Gabor Kiss, Marxismus als Soziologie. Theorie und Empirie in den Sozialwissenschaften der DDR,
UdSSR, Polens, der CSSR, Ungarns, Bulgariens und Ruminiens. Reinbek: Rowohlt 1971. 304 S. (rde
329.) In seiner Verdffentlichung: Gibt es eine ,marxistische® Soziologie? (Kéln: Westdeutscher Verlag
1966. 118 S. [Dortmunder Schriften zur Sozialforschung. 33.] Kart. 19,-) war Gabor Kiss zum ent-
gegengesetzten Ergebnis gekommen. Das Biichlein enthilc sonst schwer zugingliches Material aus der
Soziologie der Ostblocklinder jener frithen Jahre.
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objektiven Eigenschaften und Gesetze. Alle, auch die geringfiigig scheinenden Einzel-
erscheinungen miissen im Gesamtzusammenhang gesehen werden, d. h. im Zusammen-
hang der jeweiligen Gesellschaftsstruktur und des Endziels der Entwidklung.

Von hier aus wire auch der Gebrauch des Eigenschaftsworts ,konkret“ in bezug
auf die Sozialforschung gerechtfertigt. Es handelt sich nicht einfach um einen Euphe-
mismus fiir ,empirisch® oder ,,positiv¥, zwei aus historischen Griinden verpénten Wor-
tern. Der Begriff des Konkreten ist Hegelscher Herkunft und weist auf die aus vielen
Einzeleinsichten zusammengewachsene Gesamtschau hin, bezeichnet das durch den
Gedanken vermittelte, durch die Verstandesarbeit bestimmte Bekannte. Ein Gegen-
satz also zu der in der westlichen empirischen Soziologie vorherrschenden positivisti-
schen Auffassung, nach der Wissen Erkenntnis des einzelnen ist.

So diirfte wohl die Sowjetsoziologie ihre Ideologieverbundenheit bewahren, auch
wenn sie dieselben Forschungstechniken anwendet wie die westliche Soziologie. Diese
Ideologie wird als Verkorperung des sozialistischen Grundwerts der Hilfe am Schwa-
chen gesehen, der durch empirische Sozialforschung nicht in Frage gestellt werden kann.
Der Versuch seiner Verwirklichung in der Sowjetunion mag in vielem geradezu per-
vers sein, an der Bindung der sowjetischen Elite an diesen Wert und vor allem an
die ihn ausdriickende marxistische Ideologie sollte nicht gezweifelt werden. Die ideo-
logische Fiihrung kennt sehr wohl die unabdingbaren Dogmen dieser Lehre und ist
gewillt, sie zu verteidigen.

Wir sehen keine Anzeichen eines Nachlassens der Wachsamkeit der Ideologen. Im
Mai 1970 unterzogen sie zwei Kapitel eines Sammelbands mit dem Titel ,Der Leni-
nismus und die Dialektik der gesellschaftlichen Entwicklung® einer ,Beratung®, wie
sie im Fall Levada stattgefunden hatte. G.S. Batischtschev hatte im Kapitel iiber die Er-
ziehung des neuen Menschen dessen kritische Eigenstindigkeit iiber die Maflen betont
und war gegen jegliche autoritire Erziehung losgezogen. IThm wurde abstrakter Hu-
manismus, Anarchismus und Mangel an Parteilichkeit vorgeworfen. E. G. Plimjak
hingegen war, nach Meinung seiner Kritiker, in der Darstellung der Haltung Lenins
gegeniiber den innerparteilichen Meinungsverschiedenheiten auf dem VII. und X. Par-
teitag der Befiirwortung eines innerparteilichen Pluralismus, sprich Faktionalismus,
zu nahe gekommen. Der XXIV. Parteitag der KPdSU (1971) brachte keine Ent-
spannung an der ideologischen Front. Westliche Beobachter haben ihn als ,Parteitag
der Orthodoxie“ oder gar als ,Parteitag der Reaktion® gekennzeichnet. Auch der
fliichtige Zeitungsleser weifl, dafl sich diese Grundeinstellung nicht gedndert hat.

Die Sowjetideologen kennen die westliche These von der ,Entideologisierung®,
samt den Hoffnungen, die in ihr zum Ausdruck kommen, und haben wiederholt ihre
Entschlossenheit kundgetan, diese Hoffnungen zu enttiuschen. Die Einfithrung einer
Gebrauchssoziologie diirfte ihnen keineswegs die grofiten Schwierigkeiten bereiten.
Im Gegenteil, sie leistet praktische Dienste fiir das Funktionieren des Systems und
stirkt die Hoffnung auf seine Vervollkommnung und damit den Glauben an die Mog-
lichkeit des Kommunismus.
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Entertainer und Dokumentaristen

Gegensitzliches auf den 25. Filmfestspielen in Cannes

Uber das diesjihrige Cannes-Festival schrei-
ben heiflt eigentlich, liber Filme schreiben
missen, die nicht in Cannes gelaufen sind.
Obwohl es das bei weitem gréfite und am
starksten beachtete Filmfestival ist, obwohl
man in diesem Jahr das 25jihrige Bestehen
der Festspiele feierte, bot Cannes ein héchst
liickenhaftes Bild der gegenwirtigen Filmpro-
duktion. Mehr noch als in den vergangenen
Jahren! bestimmten unter dem neuen Fest-
spieldirektor die groflen amerikanischen Ge-
sellschaften das Gesicht des Wettbewerbspro-
gramms. Aufler den Beitrigen des Ostblocks
gab es kaum einen Film, der nicht von Co-
lumbia, Universal, United Artists, Warner
Bros. usw. produziert, finanziert oder ver-
triecben wurde. Nun gehoren zu den Program-
men der immer stirker auch den europiischen
Markt beherrschenden ,major companies®
durchaus richtungweisende, interessante Filme.
Diese aber sah man in Cannes nicht und wird
sie — dem Vernehmen nach — auch in Berlin
und Venedig nicht zu sehen bekommen. Das
Diktat der amerikanischen Grofiproduzenten
beordert liecber die zweite Kategorie auf
Festivals; sie kann bei einem Fehlschlag nicht
viel verlieren, bei einem Erfolg méglicher-
weise aber geschiftlich gewinnen.

So gab es in Cannes weder den neuen Cha-
brol noch den neuen Godard noch den neuen
Truffaut noch den neuen Rohmer zu sehen,
sondern unverbindliche Modestiicke der
franzosischen Konsumproduktion von Kor-
ber, de Broca und Pialat. Es gab keinen der
im Augenblick meistdiskutierten Kino-Erfolge
der USA, die Filme ,, The Last Picture Show*

1 Siehe diese Zschr. 182 (1968) 54 ff., 184
(1969) 61 ff., 186 (1970) 55 ff., 188 (1971) 39 f.
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und ,What’s Up, Doc?“ des ehemaligen Kri-
tikers und Regisseur-Biografen Peter Bogda-
novich. Statt dessen wurde die amerikanische
Produktion durch ein drittklassiges Pseudo-
Problemstiick (,To Find A Man“ von Buzz
Kulik) und eine ungeniigend bewiltigte Ver-
filmung des Romans ,Slaughterhouse-Five®
(Regie: George Roy Hill) reprisentiert.
»Jeremiah Johnson®, ein vorziiglicher Aben-
teuerfilm, war in dem westernfeindlichen
Klima Cannes falsch placiert, die Filme der
Altmeister Hitchcock und Huston liefen
aullerhalb des Wettbewerbs und die im Mo-
ment erfolgreichste Romanverfilmung, ,The
Godfather, wurde zwar tagtiglich annon-
ciert, aber nicht vorgefiihrt. Neben dem seit
jeher fragwiirdigen Geschmacksdiktat der
Festspiel-Auswahl steht in Cannes jetzt das
noch schlimmere Diktat des Geldes. Niichterne
Geschifts-Erwigungen einer Handvoll Grofi-
firmen bestimmen das Programm eines Festi-
vals.

Eine um so wichtigere Funktion konnte
den Parallelveranstaltungen der ,Semaine de
la Critique® und der ,Quinzaine des Réali-
sateurs® zukommen. Doch auch sie brachten
in diesem Jahr nicht viel mehr als ein auf-
wendiges Programmbheft zustande. Die Filme
selbst mag man als Zeugnis einer weltweiten
Krise ansehen; Beachtliches vermitteln konn-
ten nur wenige von ihnen.

Versucht die Filme des Canner
~Ramschladens®, wie ein deutscher Kritiker
das Festival bezeichnete, in symptomatische
Entwicklungstendenzen des internationalen
Filmschaffens einzuordnen, so waren vorwie-
gend zwei Richtungen vertreten: die des
modisch-romantischen und die des politischen
Films. Wie man beide Gattungen zu einer
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ungeniefibaren Mischung zusammenbringen
kann, bewiesen ein franzosischer und ein
italienischer Film. Serge Korber erzihlt in
oLes Feux de la Chandelenr® die Geschichte
einer gescheiterten Ehe. Marie-Louise ist die
Frau eines geschitzten Notars in einer franzo-
sischen Provinzstadt. Immer hiufiger legt sie
ihren Schmuck ab, um mit den Arbeitern auf
die Strafle zu gehen. Sie zieht sich durch ihre
sozialistischen Ideen nicht nur den Zorn der
reichen Biirger zu, sondern auch den Unmut
thres Mannes, dessen Praxis darunter leidet.
Fs kommt zur Scheidung. Doch iiber die
Trennung hinaus kénnen die beiden vonein-
ander nicht lassen. Nach zehn Jahren gliicke
ihnen beinah ein neuer Anfang. Korber hat
diesen Stoff mit allen Mitteln der Schnulze
aufbereitet. So wenig, wie schon die Voraus-
setzungen des Konflikts stimmen, erreicht er
eine glaubhafte Psychologie der Personen. Der
sentimentale Effekt, von Michel Legrand
musikalisch dick unterstrichen, muf} die poli-
tische Unentschiedenheit iiberdedken. Der
Konsumfilm will konsumiert werden, er darf,
auch wenn er politisch wird, nur ja nicht
politisch anecken. Korbers Film wurde in
Cannes zum Phinomen, weil er das Publi-
kum in zwei Parteien spaltete. Die einen
pfiffen lautstark, die anderen heulten sich die
Augen aus. Am Ende kam es fast zur hand-
greiflichen Auseinandersetzung.

Auf andere Weise mifilang Lina Wert-
miillers  ,Mimi Metallurgico ferito  nell’
onore®, die Geschichte eines Arbeiters aus
dem sizilianischen Subproletariat, der in
Turin Arbeit sucht und sich fast zufillig mit
der Mafia anlegt. Zu Beginn schlidgt der Film
jene ironisch-kritischen Téne an, die man von
der Autorin der auch durch das deutsche
Fernsehen bekannt gewordenen ,Basilisken®
erwartet hat; doch schon bald entgleitet er in
eine drastisch-primitive Beschreibung  des
amourdsen Doppellebens des Helden, die sich
schliefilich auf das Niveau plumper Zoten-
stiicke begibt. Auch hier eine dhnliche Er-
scheinung wie bei Korbers ,Les Feux de la
Chandeleur*: ein politisches Thema wird dem
Gaudi des Publikums zum Opfer gebracht.

Romantisch auf eine ungewohnte, faszinie-

rende Weise ist der in Cannes leider so wenig
gliicklich placierte amerikanische Film ,Jere-
miah Jobnson“ von Sydney Pollack. Es ist
einer der ganz seltenen Gliidssfille, dafl es
einem Regisseur gelingt, die gleichzeitig
romantische und unerbittliche Atmosphire
der Pionierzeit so ins Bild zu bringen, dafl
die Phantasie des Zuschauers nicht erstickt
wird, sondern erst durch ihre freie Entfaltung
das eigentiimliche Erlebnis des Films entsteht.

»Jeremiah Johnson“ greift Motive aus dem
Leben einer legendiren Trapper-Figur auf.
Er beschreibt ihn als einen jungen Mann, der
zu Beginn des vorigen Jahrhunderts in die
Berge zieht, weil er sich von der Zivilisation
abgestoflen fiihlt. Er hat keinerlei Erfahrung,
aber er ist klug und stark und lernt zu iiber-
leben. Einen kleinen stummen Jungen, der als
einziger einem Indianeriiberfall auf seine Fa-
milie entkommen ist, adoptiert er. Eine junge
Indianerin, die ihm von einem Stammes-
hiuptling als Freundschaftsgeschenk aufge-
dringt wird, nimmt er zur Frau. Sie konnen
sich alle drei untereinander mit Worten nicht
verstindigen, aber sie haben ein gemeinsames
Ziel: zu tiberleben. Als Jeremiah ein Tabu der
Indianer durchbricht, um einigen im Schnee
verirrten Weiflen zu helfen, t6ten die India-
ner wihrend seiner Abwesenheit die Frau
und den Jungen. Seitdem lebt Jeremiah nur
noch der Rache. Er zieht aus, um alle Min-
ner des Stammes zu toten, der sein Haus
tiberfallen hat. Bis er inmitten der grofien
Einsamkeit, die ihn wieder umgibt, auf den
Hiuptling st6flt, dessen Tochter seine Frau
wurde. Eine zaghafte Geste des Verstehens
und der Versshnung setzt dem Téten ein
Ende.

Sydney Pollack hat diese Geschichte nicht
als Action-Western inszeniert, sondern als
Reflexion iiber ein Leben, das in jedem
Augenblidk nichts anderes sein will als die
Verwirklichung individueller Freiheit, das
aber immer an den Widerstinden der Natur
oder der Menschen zu scheitern droht. ,, Jere-
miah Johnson® ist ein kraftvolles filmisches
Epos geworden, ein Film, durch dessen faszi-
nierende Bilder einer wilden Landschaft der
Atem des freien Lebens weht, dessen Schei-
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tern an der Realitit den Zuschauer um so
betroffener und nachdenklicher machen wird.
Nicht zufillig ist ,Jeremiah Johnson® gerade
jetzt entstanden. Sein Thema ist das Thema
einer ganzen Generation im heutigen Ame-
rika.

Pollacks Film ist auch deshalb ein roman-
tischer Film in héchstmdglich verfeinerter
Form, weil angesichts seiner Bilder der sel-
tene Umstand eintritt, dafl der Kommuni-
kationsprozefl zwischen Zuschauer und Autor
funktioniert. Nicht auf der Ebene des Intel-
lekts, sondern — wie bei den Altmeistern des
amerikanischen Kinos, den Ford, Hawks oder
Hitchcods — aus der Emotion. Hier ist denn
auch der Punkt erreicht, an dem sich die Gei-
ster scheiden konnen — nicht auf der banalen
Ebene eines dem Kitsch Unterlegen- oder
Gewachsenseins, wie bei Korbers ,Les Feux
de la Chandeleur®, sondern in der Akzeptie-
rung des (voreilig sogenannten) Trivialfilms
und seiner ethischen und isthetischen Mog-
lichkeiten oder dessen Ablehnung zugunsten
des Films als Lehrstiick.

Den Film als Lehrstiick, als zeitkritisches
Dokument gab es auch in diesem Jahr, wenn-
gleich die Beispiele zum grofiten Teil niche
sehr tiberzeugten. Elia Kazan etwa versuchte
sich mit ,The Visitors® an einem Stoff seines
Sohnes Chris, der am plétzlichen Auftauchen
zweier verurteilter Vietnam-Veteranen in der
Wohnung ihres fritheren ,Zeugen der An-
klage“ die Atmosphidre zwangsliufiger Ge-
walttitigkeit beschwort. Der Film erscheint
nur dadurch interessant, dafl er immanent
den Generationskonflikt spiegelt, an dem
seine Dramaturgie letztlich scheitert. Der in-
zwischen 63jihrige Elia Kazan wagt nicht,
sich das Thema als thm gemifles Drama auf-
zubereiten, sondern inszeniert es auch dann
noch mit bemiiht kithler Sachlichkeit, wo die
Dialoge sie lingst nicht mehr vertragen.

In denselben Themenkreis gehort ein Film,
der nichts anderes ist und auch nichts anderes
sein will als Dokument. Er heiflt ,Winter
Soldier” und zeichnet die Aussagen auf, die
im Jahr 1971 nicht weniger als 200 ehemalige
Vietnam-Kidmpfer bei einer Zusammenkunft
in Detroit iiber die Grausamkeiten machten,
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deren Zeuge sie wihrend der Frontzeit wur-
den. Die Dokumentation stellt die Arbeit
eines Kollektivs von 18 jungen Filmemachern
dar, die ohne jeden Ehrgeiz sthetischer filmi-
scher Gestaltung die Ungeheuerlichkeiten der
authentischen Berichte iibermitteln.

Stirker an den Bediirfnissen des Kinos
orientiert zeigt sich ein japanisches Gegen-
stiick, das den Titel ,Summer Soldiers® trigt.
Der Regisseur Hiroshi Teshigahara beschreibt
darin das Schicksal eines nach Japan geflohe-
nen Vietnam-Deserteurs und bezicht in die
recht traditionell erzihlte Fluchtgeschichte das
Funktionieren japanischer Organisationen mit
ein, die aus nicht immer ganz selbstlosen poli-
tischen Motiven den amerikanischen Deser-
teuren zu helfen versuchen. Die kritische
Potenz des Stoffs leidet bisweilen unter kom-
merziellen Zugestindnissen und gelegentlichen
Unsensibilititen, hilt jedoch durch die Ver-
mittlung vieler unbekannter Details und die
Ubernahme authentischer Auferungen das
Interesse bis zum Schlufl wach.

Auf den Festivals der vergangenen Jahre
war der politische Film nicht denkbar ohne
Beitrdge aus den lateinamerikanischen Lin-
dern® Schon beim letzten Cannes-Festival
begann es ruhig zu werden um die sonst so
aufsdssigen jungen Filmemacher des siidameri-
kanischen Kontinents. In diesem Jahr waren
sie so gut wie gar nicht vertreten. Der ein-
zige Film, der Aufmerksamkeit beanspruchen
durfte, André Farias ,Prata Palomares®,
wurde kurz vor der angekiindigten Canner
Auffiihrung von der brasilianischen Regierung
mit einem Export-Verbot belegt. Unverhofit
boten statt dessen zwei mexikanische Filme
Ansitze zu einer kritischen Perspektive.
Aufler einigen in Mexiko realisierten Arbeiten
Luis Bunuels hatte die mexikanische Film-
produktion kaum international Beachtliches
zu vermelden. Dafl in diesem Jahr gleich zwei
mexikanische Filme das Schema des billigen

2 Siehe in dieser Zschr. den Bericht ,Hoffnung
auf Lateinamerika® 184 (1969) 343 ff. und spe-
ziell zu brasilianischen Filmen 182 (1968) 415 f.,
184 (1969) 62 f., 186 (1970) 209 f., 188 (1971)
47 f.
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Unterhaltungsfilms verlassen und sich mit Er-
eignissen aus der Geschichte des Landes (vor-
sichtig) kritisch beschiftigen, verdient deshalb
Erwihnung, auch wenn es sich - an inter-
nationalen Maflstiben gemessen — dabei um
relativ belanglose Filme handelt.

»Reed®, mit dem Untertitel ,Mexico insur-
gente®, von Pawul Leduc ist die Verfilmung
eines Kapitels aus dem autobiografischen Ro-
man des nordamerikanischen Kriegsbericht-
erstatters John Reed, in dem dieser beschreibt,
wie er die Truppen Pancho Villas beim Vor-
marsch auf eine Stadt in Chihuahua begleitet
hat. Leduc hat die Episode auf einem beson-
deren, braun getdnten 16-mm-Material auf-
genommen. Sein total nachgespielter, keine
Aufnahmen aus der Zeit verwendender Film
wirkt durch diesen Kunstgriff von vornherein
wie eine Dokumentation. Er spart das Folk-
loristische weitgehend aus und riickt den
Antagonismus zwischen Politikern und Mili-
tirs in den Mittelpunkt, immer wieder ge-
brochen durch den Bericht des Augenzeugen.

Auch ,Los Dias del Amor® von Alberto
Isaac spielt in der Vergangenheit. Vorder-
grindig betrachtet, ist es die Pubertits-
geschichte eines Jungen aus der Provinz, doch
treten zwei wesentliche Handlungsstringe er-
ginzend hinzu: die kritische Betrachtung der
typischen mexikanischen Biirgerfamilie und
die wie ein beildufiges Jagdspiel betriebene
Auseinandersetzung zwischen Miliz und sozia-
len Aufriihrern. Es ist bezeichnend fiir beide
Filme, daf} sie sich mit historischen Vorgin-
gen beschiftigen, dafl sie auferdem nur zag-
haft und am Rand politische Anmerkungen
wagen. Dennoch sind ,Reed“ und ,Los Dias
del Amor® erste Anzeichen einer Verdnde-
rung im mexikanischen Filmschaffen, die frei-
lich abseits der etablierten Filmwirtschaft
stattfindet.

Politisches kam auch aus Italien. Zum Bei-
spiel mit einem neuen Film der Briider Paolo
und Vittorio Taviani. ,,San Michele aveva un
Gallo® variiert ein Thema, das italienische
Regisseure in ihren dreifliger Jahren immer
wieder beschiftige, das sich etwa bei Berto-
lucci schon mehrfach fand: die Entdeckung

eines gefeierten Revolutionirs von einst, den

5 Stimmen 190, 1

Anschluf an die junge intellektuelle Linke
verloren zu haben. In Tavianis Film wird das
Thema in strenger Dreigliederung vorgefiihrt:
die groflen Tage des Anarchisten, die Jahre
im Gefdngnis und die Begegnung mit der
neuen Generation auf dem Transport in ein
anderes Zuchthaus. Ein wenig spréde und sich
allzusehr auf lange Monologe verlassend,
stellt dieser Film den genauen Gegensatz zu
Francesco Rosis ungemein direkter, konkre-
ter, zupackender Analyse des Falls Mattei
dar.

oIl Caso Mattei“ ist vielleicht deshalb so
aufregend und engagierend, weil hinter jeder
Szene das Engagement des Regisseurs, seine
eigenen Recherchen spiirbar sind. Rosi hat
stets heifle Eisen in seinen Filmen aufgegrif-
fen. In ,Hinde tiber der Stadt® war es die
Korruption in der Bauwirtschaft, in ,Wer
erschofl Salvatore G.?“ die Mafia. Nun spiirt
er dem Leben und dem ungeklirten Tod des
italienischen Industriemanagers Enrico Mattei
nach, der Prisident der staatlichen Energie-
gesellschaft ENI war und 1962 beim Absturz
seiner Privatmaschine ums Leben kam. Rosi
hat sich nicht auf vorgefundenes versffent-
lichtes Material verlassen, sondern hat eigene
Nachforschungen angestellt, die mit in den
Film eingehen. So bewegt sich dieser fort-
wihrend auf der Grenze zwischen Fiktion
und Dokumentation. Der Zuschauer fiihlt sich
unabldssig aufgefordert, mitgeteilte Fakten,
Recherchen oder Vermutungen selbst zu iiber-
priifen und nimmt auf eine so unmittelbare
Weise am Ablauf der Ereignisse teil, daff man
hoffen darf, er nimmt nicht nur eine histori-
sche, sondern auch eine politische Lektion mit.

Wie miiffig eine Diskussion um Formen
und dsthetische Merkmale wird, wenn ein
Film aus den Erfahrungen einer Personlich-
keit entstanden ist, wie sehr die Uberzeu-
gungskraft eines Films jenseits aller kritischen
Kategorien von der Uberzeugungskraft des
Filmemachers abhingig ist, demonstrierten in
Cannes drei junge Filme von alten Meistern,
von Fellini, Huston und Hitchcock. Diese
Filme, die aufler Konkurrenz gezeigt wurden,
waren die eigentlichen Ereignisse des Festi-
vals.
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2Roma di Fellini* ist ein zweistiindiges
Panorama der Stadt Rom. Kein Dokumentar-
film, sondern eben Roma di Fellini. Fellinis
Rom ist das Rom der kleinen Leute beim
abendlichen Essen in den Trattorias, ist das
Rom des Luxus und der pompdsen Ereignisse,
das der Kirche und der Bordelle, des Héllen-
lirms der Technik und des Staunens vor den
Entdeckungen der Frithzeit. Bei Fellini steht
das alles so drastisch nebeneinander. Nein,
nicht einmal nebeneinander, sondern es ge-
hort zusammen. Sein Film iiber Rom besteht
aus lauter monstrdsen Tableaux voll gespen-
stischer Bildeinfille. Er bringt nichts Neues,
nichts Uberraschendes; es sind immer diesel-
ben Vorlieben, dieselben Obsessionen, die
Haflliebe zur Kirche zum Beispiel. Aber
welche ungeheure Bildphantasie entwickelt
sich daraus am Thema dieser Stadt! Mag sein,
dafl ,Roma di Fellini® wie ein Rausch ist,
ein Film, in dem man untertaucht und dessen
Faszination mit seinem Ende erloschen ist.
Aber es bleibt die Erinnerung, wenn jemals
einem Film etwas Magisches angehaftet hat,
dann diesem. Ich mag nicht sagen, dieser
Film sei gut, sei wichtig, sei schon — all das
ist er auch nicht. Aber er ist auf eine so stiir-
mische Weise personlich, dafl er zu einer der
groflen Stunden gehért, die man im Kino
haben kann.

Ganz anders John Hustons ,Fat City®©.
Kein grofler, kein auftrumpfender Film, son-
dern eine kleine, bescheidene Produktion. Ein
kleines, bescheidenes Thema auch, ein Thema,
das man schon dutzende Male gehabt hat: der
alternde Boxer, der einem jungen zum Start
verhilft und selbst zu seinem letzten Come-
Back antritt. Huston hat nahezu alles Sensa-
tionelle ausgespart, das einen solchen Film
ausmachen konnte. Thn interessieren die Men-
schen, ihre privaten Konflikte und ihre beruf-
liche Manipulierbarkeit. ,Fat City“ symboli-
siert die Sehnsucht nach Angesehenheit, Gliidk
und Wohlstand, ein Ziel, das keiner der bei-
den Helden erreicht. Hustons Film ist auch
kein Film der harten Kritik, der Kritik an
der sozialen Lage, am Managertum, am
Sensationshunger der Massen; es ist ein iiber-
raschend introvertierter Film, der auch noch
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dann, wenn es in ihm laut zugeht, nach innen
zu horchen scheint. ,Fat City“ ist einer der
menschlichsten Filme, den die amerikanische
Kino-Industrie seit langem hervorgebracht
hat.

Wieder ganz anders Alfred Hitchcocks
»Frenzy®, der erst am letzten Tag des Festi-
vals gezeigt wurde und auf den alle gespannt
warteten. Wie fast alle Hitchcock-Filme ist
es ein Film des ,suspense®, ein Film, in dem
das Wie stets die Bedeutsamkeit des Was
iibertrifft. ,Frenzy® folgt Alfred Hitchcocks
Tradition, die Spannung seiner Filme nicht
aus der Suche nach dem Titer, sondern aus
der emotionalen Anteilnahme am Schicksal
ciner — zumeist selbst etwas zwielichtigen —
Person zu beziehen. Hier ist es ein ehemaliger
Squadron-Leader der R.A.F., dessen Ehe und
Karriere gescheitert sind, der sich als Bar-
mixer durchzubringen versucht, aber auch
diesen Job zu Beginn des Films schon ver-
liert. Dieser Richard Blaney ist keine beson-
ders liebenswiirdige Figur. Ein Besuch bei sei-
ner Ex-Frau macht deutlich, daf} er unhoflich,
rabiat und egoistisch sein kann. Aber er ist
kein Mbérder. Das weifl der Zuschauer; denn
er wohnt in aller Ausfiihrlichkeit der Ermor-
dung von Mrs. Blaney bei. Der Titer ist
Richards guter Freund Bob, ein Obsthindler
auf dem Markt von Covent Garden. Mrs.
Blaney ist nicht sein erstes Opfer. Wie vor
Jahrzehnten Jack the Ripper ist er als
Frauenmdrder ein Schrecken Londons gewor-
den. Er erwiirgt seine Opfer mit Hilfe von
Krawatten, eine unappetitliche Prozedur, die
Hitchcock in einer Folge kiihler Bilder sei-
nem Publikum nicht erspart. Scotland Yard
tappt im Dunklen und verdichtigt auf Grund
scheinbar eindeutiger Indizien Richard des
Mordes an seiner fritheren Frau. Der Kra-
wattenmorder findet ein weiteres Opfer,
spielt diesmal bewuflt dessen Kleidungsstiidce
in Richards Reisetasche und denunziert ihn.

Wie in den besten Hitchcodk-Filmen kon-
stituiert sich die Handlung erst aus den Zu-
taten. Sie bestehen bei ,Frenzy“ aus Hitch-
cocks sehr personlicher, sehr ironischer Sicht
auf London. Seit 20 Jahren ist dies der erste
Film, den er in seiner ehemaligen Geburts-
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und Heimatstadt gedreht hat. Seine Beschrei-
bung des heutigen London und seiner Men-
schen ist von der gleichen liebenswiirdigen
Bissigkeit, die Hitchcodk auch in Gesprichen
so gern an den Tag legt. Die Geschichte ge-
winnt aus ihr die eigentliche Perspektive.
Nicht zufillic widmet Hitchcock den Pubs
und engen Wohnstraflen, der Kulisse des
Themse-Ufers und dem Markt von Covent
Garden, den Parks und modernen Hochhiu-
sern so viel Aufmerksamkeit. Die Menschen,
die er vorstellt, sind nur in dieser Umgebung
denkbar. Er betrachtet sie mit der unver-
stellten Neugier des Heimgekehrten, mit der
Nachsicht des auch in die Schwichen dieser
Generation Verliebten, aber auch mit jenem
schalkhaften Sarkasmus, der all ihre Fehler
blofllegt. Es ist bezeichnend, dafl kein Film
Alfred Hitchcocks (aufler ,Immer Arger mit
Harry®) bisher so durchgehend auf Ironie

5%

angelegt war wie dieser. Die meisten Hitch-
cock-Filme enthielten die Ironie als kenn-
zeichnendes Stilmittel, doch ist ,Frenzy“
einer der wenigen, in dem Ironie zur beherr-
schenden Perspektive wird. So entwidkelt sich
in den Atempausen des Krimis eine zweite
Ebene, die — nimmt man Hitchcodks Bissig-
keit ernster, als sie gemeint ist — eine soziale
und psychologische Motivation fiir die Hand-
lung liefert. Doch wie stets in seinen Filmen
(bezeichnend etwa in dem 1948 entstandenen
»Cockrail fiir eine Leiche®) Hitchcocks gesell-
schaftliches Engagement nicht iiber die An-
deutung einer Ursichlichkeit hinausgeht, ge-
stattet er sich auch hier nur den augenzwin-
kernden Blick auf die angelsichsische Lebens-
weise. Hitchcock ist und bleibt der grofle
Entertainer; Botschaften hat er nicht zu ver-
mitteln. Oder, wie er es auf seine kauzige
Art sagt: ,Messages are for Western Union®.

Franz Everschor

67



BESPRECHUNGEN

Staat und Kirche

Die Deuntschen Konkordate und Kirchenver-
trige der Gegenwart. Textausgabe mit den
amtlichen Begriindungen sowie mit Ergin-
zungsbestimmungen, vergleichenden Uber-
sichten, Schrifttumshinweisen und einem Sach-
verzeichnis. Band 2. Hrsg. v. Werner WEBER.
Géttingen: Vandenhoeds und Rupreche 1971,
244 S. Lw. 64,—.

Fiir die wissenschaftliche Beschiftigung mit
dem deutschen Staat-Kirche-Verhiltnis ist
die vorliegende, allen wissenschaftlichen An-
spriichen geniigende Sammlung der deutschen
Konkordate und Kirchenvertrige unentbehr-
lich. Auch der Praktiker des Staatskirchen-
rechts wird auf diese Ausgabe angewiesen
sein, die neben dem Vertragstext auch die
oft schr umfangreichen Regierungsbegriindun-
gen zu den Vertragswerken enthilt und so
erst ein volles Verstindnis des betreffenden
Konkordats oder Staatskirchenvertrags mog-
lich macht.

Bereits im Jahr 1962 hat der mit dieser
Materie in hervorragendem Mafl vertraute
Verfasser, Ordinarius fiir Staatsrecht an der
Universitit Gottingen, unter dem gleichen
Titel einen ersten Band mit den Konkordaten
und Kirchenvertrigen publiziert, die zu je-
nem Zeitpunkt bestanden. Der Band I ent-
hilt u.a. das Reichskonkordat (1933), das
Bayerische (1924), Preuflische (1929) und Ba-
dische (1932) Konkordat und den Bayeri-
schen (1924), Pfilzischen (1924), Preuflischen
(1931), Badischen (1932), Niedersichsischen
(1955), Schleswig-Holsteinischen (1957), Lip-
pischen (1958/1959) und Hessischen (1960)
Kirchenvertrag mit der Evangelischen Kirche.
Der vorliegende Band II bringt die selbst den
Fachmann iiberraschende grofle Zahl der im
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Zeitraum von 1962 bis 1971 abgeschlossenen
Staatskirchenvertrige, Vereinbarungen, An-
derungsvertrige, Erginzungsvertrige und Zu-
satzabkommen. In diesem Band finden sich
das Niedersichsische Konkordat vom 26. 2.
1965, der Erginzungsvertrag vom 4. 3. 1965
zum Vertrag des Landes Niedersachsen mit
den Evangelischen Landeskirchen in Nieder-
sachsen vom 19. 3. 1955 (Loccumer Vertrag)
sowie der Vertrag des Landes Rheinland-
Pfalz mit den Evangelischen Landeskirchen
in Rheinland-Pfalz nebst Schlufprotokoll
vom 31. 3. 1962. Ein betrichtlicher Teil der
insgesamt 69 Dokumente des Bandes I be-
trifft den Schul- und Hochschulbereich, wie
z. B. die Errichtung der Evangelisch-Theolo-
gischen Fakultit an der Universitit Miinchen
oder der Katholisch-Theologischen Fakulti-
ten bzw. Fachbereiche an den Universititen
Regensburg und Augsburg.

Fiir den wissenschaftlichen und praktischen
Gebrauch verdient dieser Band gegeniiber
preisgiinstigeren Textausgaben von Staats-
kirchenvertrigen entschieden den Vorzug. Er
enthilt am Schlufl ein in dieser Perfektion
selten anzutreffendes ,Sachverzeichnis zu
Band I und II%, mit dessen Hilfe die Fiille
der in den beiden Binden enthaltenen Mate-
rien und Details miihelos aufgefunden werden
kann.

Der Band ist nicht zuletzt auch ein ein-
drucksvoller Beweis fiir die Richtigkeit der
These, dafl der Staatskirchenvertrag das am
besten geeignete Mittel darstellt, um schwe-
bende Fragen im Grenzbereich zwischen Staat
und Kirche dauerhaft zu regeln und dadurch
den fiir beide Institutionen notwendigen Frie-
den zu gewihrleisten. J. Eistl S]
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Kirchengeschichte

Benz, Ernst: Wittenberg und Byzanz. Zur
Begegnung und Auseinandersetzung der Re-
formation und der &stlich-orthodoxen Kirche.
2. Aufl. mit neuem Vorwort. Miinchen: Fink
1971. 288 S., 11 Abb. Lw. 38,—.

Diese Sammlung von Essays zur Friih-
geschichte der Beziehungen zwischen Refor-
mation (Luthertum) und Orthodoxie (im
griechischen und siidslawischen Raum) ist
nicht nur in sich gut dokumentiert, sondern
bietet zugleich eine wertvolle Erginzung und
Vorgeschichte zum Briefwechsel zwischen dem
Okumenischen Patriarchat und den Tiibinger
Theologen (1573-1581), der in einer bis
heute nicht iiberholten Form die hermeneu-
tischen Probleme zwischen den beiden Kon-
fessionen deutlich machte (vgl. Wort und My-
sterium, Witten 1958). Unter anderem wer-
den die griechische Ubersetzung der Confessio
Augustana sowie eine neue slawische Bibel-
iibersetzung von reformatorischer Seite be-
handelt. — Wenn sich heute auch die sachli-
chen Probleme zwischen den beiden Konfes-
sionen entscheidend gewandelt haben, so sind
doch die beiderseitigen Schwierigkeiten, den
andern in seiner Denkweise und Mentalitdt
zu verstehen, iiber die Jahrhunderte im we-
sentlichen die gleichen geblieben. Darin liegt
der Wert dieses geschichtlichen Riickblicks
auch fiir die heutige Skumenische Situation.

G. Podskalsky S]

ForEevILLE, Raymonde: Lateran [-IV. Mainz:
Matthias Griinewald 1970. 522 S. (Geschichte
der kumenischen Konzilien. 6.) Lw. 48,—.
Von der in franzdsischer und deutscher
Sprache erscheinenden, auf 12 Binde veran-
schlagten ,Geschichte der 6kumenischen Kon-
zilien® liegt nun fiir den deutschsprachigen
Bereich der von Frau Raymonde Foreville
verfafite Band iiber die vier groflen Lateran-
konzilien des 11. und 12. Jahrhunderts vor.
Foreville, Professorin fiir Kirchen- und
Rechtsgeschichte an der Universitdt Caen, ist
als Mitarbeiterin an der vielbidndigen ,Hi-
stoire de P'Eglise® und aufgrund ihrer wis-

senschaftlichen Publikationen fiir diese Auf-
gabe bestens ausgewiesen.

Die Laterankonzilien I-IV werden mit
Recht pipstliche Generalkonzilien genannt,
denn sie waren pipstliche Konzilien im stren-
gen Sinn des Worts und beschriinkten sich,
nachdem die ,Blutzirkulation® zwischen der
romisch-lateinischen und der byzantinisch-
griechischen Kirche unterbrochen war, auf
den abendlindischen Raum. Damit erhebt sich
die Frage nach der Okumenizitit dieser Ge-
neralkonzilien. Foreville bietet in ihrer et-
was knappen Einleitung ,Kirchliche Struktu-
ren und Skumenisches Konzil® (11-26) fol-
gende Losung an: ,Erfolg oder Miflerfolg
dieser Generalkonzilien entschieden iiber ihre
Bedeutung und im Urteil der Geschichte
schlieflich tiber die Anerkennung ihrer Oku-
menizitit innerhalb der lateinischen Kirche®
(25). Dies diirfte dem geschichtlichen Befund
entsprechen, wenn man bedenkt, daff die
heute gebriuchliche Zihlung der Skumeni-
schen Konzilien zuerst bei Robert Bellarmin
(t 1621) begegnet.

Wihrend dem 1. Laterankonzil (1123) mit
dem Investiturstreit und dem 2.Laterankonzil
(1139) mit dem Papstschisma (Innozenz II. —
Anaklet I1.) spezielle Probleme gestellt waren,
befafte sich das Lateranum III, wie an den 26
Dekreten zu ersehen ist, mit zahlreichen Fra-
gen,angefangen von Bestimmungen zur Papst-
und Bischofswahl bis zum Vorgehen gegen
Juden und Sarazenen. Den Hohepunkt des
Bands bildet das 4. Laterankonzil (1215) mit
seinen 71 Dekreten. Eine fortgeschrittene
Theologie und Kanonistik zeitigten in dem
Glaubensbekenntnis, das eigentlich
theologischen Traktat darstellt, und in einer
detaillierten Gesetzgebung ihre ersten, fiir
Jahrhunderte bleibenden Friichte.

Die Autorin behandelt die Konzilien nicht
als in sich abgeschlossene Vorginge, sondern
schildert das bisweilen recht komplexe Kon-
zilsgeschehen im Kontext der allgemeinen Ge-
schichte. Deswegen sind Kapitel wie ,Das
Schicksal der Reform zwischen zwei Schis-
men (1139-1159)%, ,Der Kampf zwischen

einen
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Sacerdotium und Imperium (1159-1177)¢
oder ,Vom Lateranum III zum Lateranum
IV® zum besseren Verstindnis des historischen
Zusammenhangs dazwischengeschaltet.

Auch dieser Band bietet, wie die friiheren,
die fir die einzelnen Konzilien wichtigen
Texte in einer zuverlissigen deutschen Uber-
setzung. Unverstindlich und stérend aber
bleibt, dafl die Texte zu den ersten drei Kon-
zilien vor der Darstellung und den Texten
des Lateranum IV stehen. Es hitte sich emp-
fohlen, simtliche Texte der vier Konzilien
nacheinander abzudrudken. — Dankbar ist der

Leser fiir die Listen der Konzilsviter des
Lateranum III und des Lateranum IV, fiir
die Zeittafel, fiir die wertvollen bibliogra-
phischen Hinweise und fiir das exake ange-
legte Namens- und Sachregister.

Die Darstellung fasziniert nicht nur we-
gen ihrer erstaunlichen Gelehrsamkeit, son-
dern auch wegen ihrer lebendigen Sprache.
Wer diese Geschichte liest, ahnt etwas von
der Geschichtlichkeit der Kirche und profi-
tiert nicht wenig fiir die L&sung mancher
Probleme, denen die Kirche heute gegeniiber-
steht. G. Denzler

Philosophie

SeiLeTT, Jorg: Die Rede vom Heiligen. Frei-
burg: Alber 1971. 370 S. Kart. 38,—,

Das Stichwort ,religidse Erfahrung® pflegt
Mifitrauen auszul8sen. Von einer blof Zuffe-
ren Beschreibung religitser Phinomene abge-
sehen, ist man spontan geneigt, nur die ,ent-
larvende® Reduktion derartiger ,Erfahrun-
gen® auf ,Menschliches Allzumenschliches®
fiir wissenschaftlich zu halten. Dagegen macht
J. Splett tiberzeugend und klar die unauflss-
liche Eigenart des Religitsen geltend. Es geht
ihm dabei nicht so sehr um die phinomeno-
logische Heraushebung etwa anhand der reli-
gidsen Symbolik oder des religisen Gesche-
hens. Sein Anliegen ist eher ein systemati-
sches: nidmlich aufzuzeigen, dafl der Mensch
in einer radikal durchgefiihrten Selbstrefle-
xion in den ,Raum® einer Offenheit und Un-
bedingtheit vorstoflt, die religiose Ehrfurcht
von ihm verlangt. Artikuliert sich diese Er-
fahrung, dann ist ihr Grundwort ,das Hei-
lige®.

Im ersten Teil des Buchs werden einige
wichtige religionsphilosophische Entwiirfe die-
ses Jahrhunderts referiert. Gemeinsam ist die-
sen Entwiirfen der Versuch, genau den mensch-
lichen Grundbezug in seiner Eigenart heraus-
zuarbeiten, den die Rede vom Heiligen meint.
Ein paar Andeutungen zu diesem Referat
miissen geniigen: Bei W. Windelband ist das
Heilige der Inbegriff aller sittlichen Normen,
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bei R. Otto — durch den der Begriff des Hei-
ligen in der Religionswissenschaft Verbreitung
fand — das ,mysterium tremendum und fasci-
nosum®. Scheler sieht in ihm das ,summum
bonum®, den Ursprung des Heil-Gewihren-
den. J. Hessen hat besonders die Gedanken
Ottos aufgenommen und sie in katholischer
Sicht verarbeitet. Ausgangspunkt fiir P. Til-
lich ist die Erfahrung der Abgriindigkeit des
Seins am endlichen Seienden. Die hier aufbre-
chende Dialektik von Nihe und Ferne des
Heiligen vermittelt der Begriff des Symbols.
Beim spdten Heidegger meint das Heilige die
Offenbarkeit des Seienden, das ,es gibt* der
Dinge. Welte und seine Schiiler versuchen das
Heilige in seinem Selbstand und in seiner Per-
sonalitidt zur Geltung zu bringen.

Im Kapitel ,Zusammenschau® wird das Ge-
sagte in einer reflektierten Gesamtaussage zu-
sammengefafit: Die Rede vom Heiligen ist
prinzipiell-radikale Selbstreflexion auf die
Erfahrung unbedingten Betroffenseins. Je nach
der konkreten Gestalt dieser Erfahrung arti-
kuliert sich die Reflexion. Abschliefend setzt
sich Splett mit Einwinden auseinander, die
von den verschiedensten Seiten gegen die
Rede vom Heiligen erhoben werden. Er er-
reicht damit eine Entfaltung und Verdeutli-
chung seiner Position: Das unbedingte Betrof-
fensein wird einerseits als richtend, zugleich
aber auch als vergebend und Hoffnung ge-
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wihrend erfahren. Das ,Woher“ dieses Be-
troffenseins kann daher nur als urspriingliche,
dem Menschen sich zuwendende (und ihn da-
durch zu sich selbst befreiende) Freiheit ge-
dacht werden. Diese Zuwendung des Heiligen
bedeutet aber zugleich Entzug, seine Nihe
Ferne. Es — oder jetzt genauer: er — wird
erfahren als ,interior intimo meo® und ,su-
perior summo meo® ineins.

Obwohl man dieses Buch nicht gerade eine
leichte Lektiire nennen kann, ist es doch nicht
nur fiir Spezialisten geeignet. Die Frage nach
einem verantworteten Reden iiber religiose
Erfahrung diirfte auch fiir ein breiteres Pu-
blikum interessant sein.

J. Schmidt §]

PEURSEN, C. A. van: Wirklichkeit als Ereig-
nis. Eine deiktische Ontologie. Freiburg: Al-
ber 1971. 249 S. Kart. 28,—.

Der Leidener Ordinarius fiir Philosophie
ist deutschen Lesern durch sein oft herange-
zogenes Buch ,Leib, Seele, Geist® von 1959
bekannt geworden. Vor drei Jahren erschien
als Taschenbuch ,Phinomenologie und analy-
tische Philosophie®, und mit diesem Titel
kann sein Denken iiberhaupt, auch die vor-
liegende Untersuchung, charakterisiert wer-
den. In die fruchtbare Konfrontation konti-
nentaler und angelsichsischer Methodik ge-
stellt, arbeitet. Peursen iiberzeugend heraus,
dafl der positivistische Glaube an ,reine
Tatsachen® nicht nur angesichts der philoso-
phischen Tradition eine Verarmung bedeu-
tet, sondern gerade die moderne Wissenschaft
nicht zu begriinden vermag. Tatsachen sind
Aspekte von Ereignissen; Ereignisse aber sind,
was sie sind, durch die konkrete Bedeutung,
die sie fiir bestimmte Menschen haben. Und
diese Bedeutung ist, statt theoretisch-faktisch,
erstlich wertbestimmt. Tatsachen sind nicht
das erste, kein subjekt-unabhingiges An-
Sich, sondern sind Schemata jener (Gesamt-)
Wirklichkeit, die es eben nur als Ereignis
gibt: als das Ereignis des ,explosiven® Auf-
einandertreffens von Person und Realitit. Je
nach dem Hinblids dieser Schematisierung
entstehen die Tatsachen und Tatsachenkom-

plexe, die ,Weltbilder® der verschiedenen
Realwissenschaften.

Mit dieser Absage an den Positivismus
wendet sich Peursen aber zugleich gegen ein
objektivistisch-ungeschichtliches ,meta-physi-
sches® Wesensdenken. Er wendet sich gegen
jene ,Metaphysik®, die sich nicht selten hin-
ter der Bekimpfung der metaphysischen Tra-
dition verbirgt: gegen eine Zerreiflung der
Wirklichkeit in Subjektivitit und Objektivi-
tit, die das ,An-Sich® zwar nicht als hohe-
ren, nur der Spekulation zuginglichen Ideen-
kosmos, aber doch als eine dem natiirlichen
Menschen unzugingliche, nur dem registrie-
renden Gerit erdffnete Weltdimension ver-
steht, also nun wirklich als ,,Hinterwelt®.

Obwohl derart antimetaphysisch, ist der
Einsatz beim Ereignis gleichwohl nicht anti-
ontologisch. Nur hat die zu erarbeitende On-
tologie ,aufzeigend® zu sein. Die personale,
verantwortliche Entscheidung in der jewei-
ligen Situation legt sich in der ihr abgefor-
derten Selbstinterpretation auch als theore-
tischer Horizontentwurf aus. Tatsachenbe-
schreibung, Theoriebildung und deren Refle-
xion sind unerlifiliche Komponenten eines
Verhaltens, das zuletzt eine Antwort auf die
Fraglichkeit der Gesamtsituation des Men-
schen ist: ,Der Mensch ist der Dolmetscher
des Geschehens, seine Verhaltensmuster bil-
den eine Hermeneutik des Kosmos® (248).
Indem er aber den Kosmos (wertend, titig)
interpretiert, gibt er sich — findet er: seinen
eigenen Namen.

J. Splett

GELDSETZER, Lutz: Allgemeine Biicher- und
Institutionskunde. Freiburg: Alber 1971. 212
S. (Kolleg Philosophie.) Kart. 14,—.

Wie es im Vorwort mit Recht heifit, macht
sich auf dem deutschen Biichermarkt ,seit
langem das Fehlen einer handlichen Litera-
tur- und Quellenkunde fiir das Studium der
Philosophie bemerkbar® (5). Diese Aufgabe
wird von dem Buch Geldsetzers vorziiglich
erfiillt. Der Verfasser berichtet iiber die Ge-
schichte und die heutigen Strukturen unserer
Universititen, ihre Lehrkdrper und Einrich-
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tungen. Er gibt einen ausfiihrlichen, kritisch
kommentierten Uberblick tiber die bibliogra-
phischen Hilfsmittel fiir das Scudium der Phi-
losophie aus dem In- und Ausland. Was fehlt,
ist eine Empfehlung von Einfiihrungswerken
fiir den Anfinger. Man darf hoffen, daf} das
in dem geplanten speziellen Teil folgen wird,
in dem ,die ,Architektonik’ der Philosophie
unter systematischem wie historischem Aspekt
zur Geltung gelangen® soll (6). Da das Buch
in einer philosophischen Reihe erscheint, hit-

ten auch einige philosophische Fakultiten und
ihre Ausstattung dargestellt werden sollen. In
seinem ,Studienplan-Beispiel Philosophie®
(190) beschrinke sich der Verfasser auf das
Angebot und die Moglichkeiten an der Uni-
versitdt Diisseldorf. Einen solchen gut geglie-
derten Studiengang wird man aber an vielen
deutschen Universititen gar nicht absolvieren
konnen. Als Anregung fiir den Aufbau des
eigenen Philosophiestudiums kann das Beispiel
aber vielen Studenten niitzen.

W. Happel S]

ZU DIESEM HEFT

Der heute auch in der Kirche herrschende geistige Pluralismus fijhrt hiufig zu Konflikten
zwischen der amtlichen Lehre der Kirche und der Uberzeugung des einzelnen. KARL RAHNER
untersucht diese Situation. Er zeigt, daf Differenzen zwischen dem Glauben des einzelnen und
der Lehre der Kirche unvermeidbar sind. Der Katholik habe diesen oft schmerzenden und
bedrohlichen Pluralismus in seinem geistigen Dasein zu sehen und unbefangen auszuhalten.

Presse und die &ffentlichen Medien fragen heute, wo sie von Schuld sprechen, zumeist nach
den Schuldigen. Personales Schuldbewufltsein, das wahrscheinlich unabdingbar religisen Cha-
rakter hat, wird 6ffentlich verdringt. Die Sinnfrage, die freilich von der Schuldfrage nicht
getrennt werden kann, hat sich heute in den Vordergrund geschoben. Wie erscheint das Phi-
nomen des Bosen und der Schuld in der zeitgen@ssischen Literatur? Der Aufsatz von PAUL
Konrap Kurz versucht, in thematischer Gliederung wichtige Aspekte darzustellen.

Der 1890 gegriindete ,Volksverein fiir das katholische Deutschland® spielte in der Geschichte
der christlich-sozialen Bewegung eine bedeutsame Rolle. Vor allem in den Jahren vor dem
Ersten Weltkrieg — 1914 erreichte die Mitgliederzahl den Hochststand von 800000 — gelang
es ihm, die deutschen Katholiken an die moderne Gesellschaft, den modernen Staat und die
soziale Problematik heranzufiihren. Durch seine Bildungsarbeit und sein Schrifttum hat er
die Haltung des katholischen Volksteils in Fragen des staatlichen, wirtschaftlichen und gesell-
schaftlichen Lebens mafigebend geprigt. OSWALD voN NELL-BREUNING, der in seinem Beitrag
die Geschichte und die Arbeit des Volksvereins darstellt, gehért zu den wenigen, die den Volks-
verein in seiner grofien Zeit noch gekannt haben.

In der Sowjetunion war die Soziologie aus ideologischen Griinden seit dem Beginn der
Stalinzeit verpont. In der zweiten Hilfte der fiinfziger Jahre wurde die empirische Sozial-
forschung langsam wiederaufgenommen. Joser MacHA, Professor fiir Soziologie an der
Pipstlichen Universitit Gregoriana in Rom, fragt nach der Bezichung der empirischen Sozial-
forschung zur Geschichtsphilosophie des historischen Materialismus und nach der Chance einer
ideologiefreien Soziologie in der Sowjetunion.
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Erneuerung der Kirche

Wir alle wissen, dafl die Kirche von heute in einer Anfechtung steht, man kann auch
sagen: in einer Krise. Krise bedeutet ein Zweifaches. Sie besagt etwas, was zum Leben
dringt, aber noch nicht aufgebrochen und zur Reife gekommen ist. Krise besagt aber
immer auch Bedrohung, also etwas, was das Bestehende und Aufbrechende téten oder
verfalschen kann. Die Kirche selber hat diesen Aufbruch im Zweiten Vatikanischen
Konzil eingeleitet, und sie hat bis heute davon nichts zuriickgenommen, auch wenn
es im Vollzug dieses Erneuerungswillens gelegentlich zu Miffverstindnissen und Span-
nungen kommt. Es kommt entscheidend darauf an, daf das, was in dieser Krise zum
Leben dringt, was Entfaltung und Reife ist, unterstiitzt und gef6rdert wird. Das
ist eine wesentliche Aufgabe jedes einzelnen, weil es eine wesentliche Aufgabe der
Kirche ist. Und es kommt ebenso darauf an, dafl wir das entschieden vermeiden und
verhindern, was den echten Aufbruch in der Kirche tbtet oder verfilscht. Ich weif},
dafl es im konkreten Fall nicht immer leicht ist, das Aufbauende vom Zerstdrenden
zu unterscheiden, das Wachstum von leichtsinniger Zerstorung. Hier braucht es in
der Kirche heute mehr denn je das, was Ignatius von Loyola als , Unterscheidung der
Geister” bezeichnet hat.

Manche zeichnen ein pessimistisches Bild. Ich selber bin absolut nicht pessimistisch,
aber ich appelliere heute mehr denn je an die Verantwortung fiir die Kirche. Hinter
allem mufl die Liebe zu dieser Kirche stehen. Wir konnen auflerhalb der Kirche
und gegen sie keine wirkliche Erneuerung betreiben. Das heifit auch, dafl sich jedes
Bemithen um Erneuerung von dem Geist leiten lassen mufl, der der Kirche verheiflen
ist und von dem sie lebt.

Das Wunder der Geistsendung bestand nicht in einer theoretischen Einsicht, in
der Losung wissenschaftlicher Zweifel. Die Schrift formuliert den Grundgedanken so:
»Sie gingen hinaus und verkiindeten die Grofitaten Gottes.“ Diese Einsicht erscheint
mir fundamental. Wir diirfen in der Welt von heute, die voll von Notund Ungerech-
tigkeit ist, unsere besten Krifte nicht dafiir verwenden, uns selber zu suchen und unser
personliches Gleichgewicht zu pflegen. Auch nicht in der Kirche. Wir haben eine Bot-
schaft an die Menschen zu bringen und gerade zu jenen, die sie am meisten brauchen.
Und wir haben diese Botschaft nicht zuerst durch schéne Worte, sondern durch das
Zeugnis der Tat glaubwiirdig zu machen.

Zu diesem Zeugnis der Tat sind wir heute in besonderer Weise aufgerufen. Die
Mehrheit der Menschen, vor allem in den wirtschaftlich fortschrittlichen Lindern, sind
sich keineswegs hinreichend bewuflt, in welchen menschenunwiirdigen Bedingungen

6 Stimmen 190, 2 73
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viele Millionen heute leben miissen. Und sie sind sich ebenfalls nicht hinreichend be-
wullt der Verantwortung, die sie fiir dieses Unrecht tragen, und der Notwendigkeit
des eigenen BewufStseinswandels, damit diese Lage verdndert werden kann.

Ich brauche diese Situation nicht erst lange zu erkliren. Wir machen uns heute viele
Gedanken, wie wir den Menschen fiir das Jahr 2000 vorbereiten sollen, wie er mit
dem wachsenden Wohlstand zurechtkommt und wie er im zwischenmenschlichen Leben
toleranter sein kann. Wir beschiftigen uns mit seiner Freizeit und iiberlegen, wie er
das Problem der Umweltverschmutzung meistern soll. Das alles sind Ziele der Erzie-
hung und der BewuBtseinsbildung. Aber dariiber hinaus mufl ganz wesentlich die
Weckung der Verantwortung fiir die grofien Anliegen der Menschheit kommen. Und
das gar nicht zuerst aus dem Grund, weil wir auf weite Sicht gesehen unsere eigenen
Probleme nicht mehr losen kdnnen, wenn wir uns nicht gleichzeitig um die Losung
der Menschheitsprobleme kiimmern. Der Hauptgrund liegt tiefer: Am Einsatz fiir die
groflen Anliegen der Dritten Welt entscheidet sich letztlich die Glaubwiirdigkeit
unserer religidsen Grundhaltung. Wer die Botschaft Christi ernst nimmt, mufl sich
diesen Aufgaben stellen. Ich glaube, daff diese Dimension der weltweiten Verantwor-
tung wesentlich dazu beitragen konnte, uns aus einer zu starken Introversion heraus-
zufiihren.

In seiner Abschiedsrede spricht Christus davon, daf der Geist Gottes Zeugnis fiir
ihn ablegen werde, daf er den im Glauben Verunsicherten das Christusgeheimnis er-
schliefen werde. Mehr denn je sind wir heute auf der Suche nach dem Christusge-
heimnis. Wir sind dankbar, daf die moderne Bibelwissenschaft und die geschichtliche
Forschung uns neue Zuginge erschlossen haben. Sie kénnen uns wesentlich helfen,
Christus in seinem ganzen Reichtum tiefer zu erfassen. Aber eines mufl bei all dieser
Suche klar sein: Das Christusgeheimnis kann weder durch geschichtliche Methoden
noch durch soziologische Analysen erklirt werden. Das Christusgeheimnis kann letzt-
lich nur im Heiligen Geist, das heifit: im Glauben erfaflt werden. Moge dieser Geist
Gottes in diesen schwierigen Tagen seiner Kirche in besonderer Weise geschenkt
werden!

Pedro Arrupe S|
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Frau und Kirche heute

Der Abschied von einem Leitbild

,Frau und Kirche heute® ist ein heikles Thema: emotional aufgeladen, affektiv besetzt,
schwer rationalisierbar, weil fast immer existentielle Betroffenheit im Spiel ist — bei
Schreibern wie bei Lesern. Dennoch scheint es sinnvoll, dieses Thema immer wieder
aufzugreifen. Es gehort in den groflen Fragenkomplex, den das 2. Vatikanum aufge-
worfen, aber nicht mehrbeantwortet hat, wohl auch nicht beantworten konnte. Man darf
von einer Kirche, deren missionarische Titigkeitauf hochst unterschiedliche kulturelle und
anthropologische Voraussetzung trifft, nicht erwarten, daf} sie rasch eine Formel findet,
die allen und allem gerecht wird. Man darf es erst recht nicht erwarten, dafl sie das Bild
der emanzipierten Frau, wie es in den fortgeschrittenen Industrienationen entwickelt
werden konnte, einfach zu threm Leitbild macht. Man muff der Kirche auch zugestehen,
dafR sie heute noch andere und brennendere Sorgen hatals die ungelste Frauenfrage, dafy
sie also nicht alle theologische und pastorale Kraft fiir die Losung dieser Frage ver-
brauchen kann. Man muf} schlieflich zugeben, dafl auch in unserer Gesellschaft keines-
wegs alle Frauen unter einer an einem veralteten Leitbild orientierten pastoralen
Praxis leiden. Aber man mufl andererseits denjenigen Frauen, die sich mit diesem
Leitbild nicht mehr identifizieren und mit der daraus resultierenden Pastoral nicht
mehr abfinden konnen, zugestehen, daf sie sich zu Wort melden.

Im folgenden soll daher die Rede sein vom tradierten kirchlichen Leitbild der Frau,
von der Notwendigkeit seiner Verinderung, von Zeichen der Beharrung und der
Verdnderung in der Kirche, von der Auseinandersetzung der Frauen mit dem tra-
dierten Leitbild, von der Riickwirkung kirchlicher Wertsetzung auf die gesellschafts-
politischen Auseinandersetzungen und von der Leistung der Kirche fiir die Selbstfin-
dung der Frau. Aufler Betracht bleiben mufl dabei die Ordensfrau. Thre Probleme
decken sich nur zum kleinen Teil mit den Problemen der Frau in der Welt; deshalb
kdnnen sie auch nur von Ordensfrauen artikuliert werden.

Wenn wir uns auf ,Frau und Kirche® einlassen, beschreiben wir kein statisches Ge-
bilde, sondern einen Prozefl. Dieser Prozef verliuft nicht iiberall gleich dynamisch.
Wir konnen Phasenverschiebungen beobachten, hemmende oder treibende Faktoren.
Wir missen vor allem sehen, dafl es sich um einen Prozeff der Bewufitseinsbildung
handelt, der sich also einer genauen Analyse widersetzt. Es konnen allenfalls einige
Symptome deutlich gemacht werden, die Riickschliisse auf die Dynamik des Prozesses
zulassen.
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Daf heute iiber dieses Thema geredet, geschrieben, nachgedacht wird, ist selbst ein
Symptom. Es gibt kein Problem ,Mann und Kirche heute®, es gibt allenfalls Probleme,
die einzelne Minner in und mit der Kirche haben und die dadurch entstehen, dafl der
einzelne etwas sagt, tut, schreibt, was gegen die Kirche gerichtet ist, nicht aber dadurch,
daf er ein Mann ist. Nicht das Geschlecht steht zur Debatte, sondern die Individua-
litit, die sich in einzelnen Handlungen konkretisiert. Daf} das Problem ,Kirche“ fiir
Mann und Frau verschieden gelagert ist, hat vielerlei Griinde — historische, sozial-
geschichtliche, kulturanthropologische; sie lassen sich darauf zuriickfithren, dafl die
Kirche die Entfaltung und damit Verinderung des Mannes durch die wissenschaftliche,
wirtschaftliche, technische Entwicklung akzeptiert hat, wenn auch oft mit erheblicher
Verspitung und nicht ohne Kampfe. Aber das ,Macht euch die Erde untertan!® hat
letztlich doch die Freisetzung minnlicher Energie und die Differenzierung konkreter
Lebensvollziige erméglicht. Die Frau ist durch Jahrhunderte hindurch von dieser Ent-
widklung weitgehend ausgeschlossen gewesen, zumindest was deren aktive Steuerung
anbelangt, und ihre Antwort auf die gesellschaftlichen Herausforderungen unserer
Zeit erfolgt immer noch nicht deutlich und mutig genug. Dafiir gibt es mehrere Ur-
sachen; eine liegt mit Sicherheit in einem allzu langen und allzu rigiden Beharren der
Kirche auf einem statischen Leitbild von der Frau.

Das tradierte kirchliche Leitbild der Frau

Zum kirchlichen Leitbild der Frau hat die Bibel das Rohmaterial geliefert, dieses
Rohmaterial haben Kirchenviter, Philosophen, Theologen bearbeitet, es ist von Frauen
erginzt worden, sei es, dafl sie durch ihre konkrete Existenz die Interpreten ndtigen,
einen neuen Pinselstrich an das Leitbild zu wagen, sei es, dafl sie mit eigenen litera-
rischen Beitrigen dieses Leitbild aus ihrer Sicht interpretieren. Das Rohmaterial, das
die Bibel liefert, sind die Aussagen iiber Eva und Maria. Diese beiden Frauen gehen
als Archetypen in das Bewufitsein ihrer Zeit ein, verschmelzen mit den Normen der
herrschenden Gesellschafts- und Wirtschaftsordnung, die den jeweiligen Kulturkreis
bestimmen, werden aus diesem Bewufitsein interpretiert und zu einem Leitbild stilisiert.
Es ist interessant zu sehen, welche biblischen Aussagen jeweils bestimmend wurden.
Eva begegnet uns im Schopfungsbericht, der ja zwei Berichte zu einem verbindet.
Der bekanntere, weil bildhaft-anschaulichere ist der Bericht von der Erschaffung Evas
aus der Rippe Adams. Der zweite ist abstrakter und gipfelt in der Aussage: ,,Und
Gott schuf den Menschen sich zum Bild, zum Bild Gottes schuf er ihn.
Und er schuf ihn als Mann und als Frau.“ Wenn man in diesen Berichten die Aussage,
daf Adam als erster geschaffen wurde, nicht iberinterpretiert, dann enthilt der
Schopfungsbericht keinen Anhaltspunke fiir die Verschiedenwertigkeit der Geschlech-
ter oder gar fiir die Unterwerfung der Frau unter den Mann. Im Gegenteil: erst
Mann und Frau zusammen machen den Menschen aus. Adam ist ebenso ergidnzungs-
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bediirftig wie Eva. Der Bericht vom Siindenfall verschiebt den Akzent insofern, als die
Schlange Eva versucht, Eva der Versuchung nicht widersteht, von der verbotenen
Frucht iflt, auch dem Adam zu essen gibt, der gleichfalls nicht widersteht, und so
werden beide schuldig. Die spitere Interpretation des Berichts hat den Akzent noch
mehr verschoben: Ursprung der Versuchung ist nicht sosehr die Schlange wie Eva,
Adam ist nicht sosehr der aus eigener Freiheit Ungehorsame denn Opfer der Verfiih-
rung, und so schrumpft der ganze groflartige und tiefgriindige Bericht von der Er-
schaffung und dem Fall des Menschen ein auf die Frau als Urbild der Verfiithrung.

Dieses negativ aufgeladene Bild von der Frau wird nun im Alten Testament ein-
geschmolzen in die kulturanthropologischen Grundmuster der patriarchalischen No-
maden- und Hirtenkultur. Die Frau ist Figentum des Mannes, seiner Gewalt untertan
wie die Kinder und das Gesinde. Thr Wert bemifit sich ausschlieflich nach ihrer Fi-
higkeit, S6hne zu gebiren. Sie kann verstoflen werden, wenn sie unfruchtbar ist. Sie
mufl Nebenfrauen dulden. Sie kann durch einen einfachen Scheidebrief, den der Mann
auch aus nichtigen Griinden ausstellen kann, zu ihrem Vater zuriickgeschickt werden.
Sie mufl zur Leviratsehe bereit sein, wenn ihr Mann stirbt, ohne daf} aus der Ehe
Kinder hervorgegangen sind. Sie ist ausgeschlossen von allen 6ffentlichen und kulti-
schen Diensten. Uns ist ein jiidisches Gebet iiberliefert, in dem der Mann sein Gebet
mit einem Dank an Gott beginnt, der ihn als Mann und nicht als Frau erschaffen hat!.
Wohl kennt auch das Alte Testament Frauengestalten, die an Sittlichkeit und Cha-
rakterstirke ihre Minner iibertrafen, kennt die prophetische Gabe auch bei der Frau;
aber das konkrete Leben der alttestamentlichen Frau vollzog sich in einer minnlich
geprigten Gesellschaftsordnung.

Von diesem Hintergrund her muff es wie eine Revolution gewirkt haben, daf} Jesu
Umgang mit den Frauen mit der bisherigen Sitte brach. Sein unbefangener Umgang
mit Frauen aller sozialen Abstufungen bis hinunter zur Dirne, seine Interpretation
des 6. Gebots, seine Worte iiber die Unauflgslichkeit der Ehe befreien die Frau aus
dem Besitzverhiltnis zum Mann und proklamieren ihre personale Wiirde. Die harten
Worte seiner Mutter gegeniiber (Mk 3, 31-35; Joh 2, 4) bedeuten nicht sosehr eine
Zuriicksetzung der Frau als ein Hinweis auf das Eigengewicht seiner Sendung gegen-
tiber den Anspriichen der Welt. Unter den letzten Worten am Kreuz, die uns tiber-
liefert sind, gilt eines der Sorge fiir seine Mutter. Maria und Martha, Maria Magda-
lena, die Frauen, die Jesus heilte, die weinenden Frauen am Olberg, die Witwe von
Naim, die Tochter des Jairus, sie alle sind Zeugnis dafiir, da Jesus die Frauen
ebenso ernst nahm wie den Mann, dafl er in ihr nicht die Verfiihrerin sah, vor der
man sich zu hiiten hatte, sondern das Kind Gottes, das zu retten er gekommen war.
In allen vier Evangelien findet sich nicht eine Stelle, die darauf hindeutet, dafi Jesus
die Frau geringer geachtet hitte als den Mann.

1 M. Daly, Kirche, Frau und Sexus (Olten, Freiburg 1970) 44. Reiches Material fiir das Thema des

ganzen Aufsatzes, vor allem aus der Tradition, findet sich in: H. van der Meer, Priestertum der Frau?
(Freiburg 1969).

AT



Elisabeth von der Lieth

Aber schon bei Paulus verschiebt sich das Bild. Zwar schreibt er Gal 3, 28: ,Da
gibt es nicht mehr ... Mann und Frau. Denn ihr alle seid einer in Christus Jesus.
Er iibernimmt Jesu Ehevorstellung und spricht von der Ehe als dem grofien Gottge-
heimnis. Die Minner ermahnt er, ihre Frauen zu lieben und auf sie Riicksicht zu
nehmen. Er zihlt auch Frauen zu seinen Mitarbeiterinnen im Dienst an den Gemein-
den; aber die Stellen in seinen Briefen, in denen er die altjiidische Tradition der Diskri-
minierung der Frau kritiklos iibernimmt, sind zu bekannt, als dafl sie hier einzeln
zitiert werden miiflten. Da ihm aus der zeitgendssischen griechischen Philosophie keine
Korrektur erwuchs, da die kulturellen und sozialen Gegebenheiten es nicht erleichterten,
aus Jesu Frauenbild reale Konsequenzen zu ziehen, blieb zunichst die Minderbewer-
tung der Frau, ihre Unterordnung unter den Mann, ihr Verzicht auf eine eigenstin-
dige Existenz leitende Wertvorstellung auch der nachpaulinischen Theologie und wird
bei Augustin verschirft, wobei zeitgendssische Philosophie und personliche Erfahrun-
gen Augustins sich gegenseitig im negativen Bild der Frau bestirken. Dieses Bild wird
auch in den folgenden Jahrhunderten nicht korrigiert und erfihrt durch Thomas von
Aquin abermals eine Verschirfung ins Negative. Elemente aristotelischer Philosophie
und ungeniigende Kenntnis biologischer Tatbestinde sind fiir seine Beschreibung der
Frau konstitutiv und fiir die folgenden Jahrhunderte reprisentativ.

Die Tatsache, dafl Frauen in der Zeit der Christenverfolgung ebenso glaubensstark
und todesmutig wie Minner sich gezeigt hatten, finden ihren Niederschlag zwar in
manchen Schriften der Kirchenviter, aber gleichsam nur im Nebensatz. Ein neues
Leitbild wird daraus nicht, ebensowenig wie aus der Diakonissin, deren Amt in der
Utkirche nicht weiterentwickelt wurde, sondern abbricht. Ein neues Leitbild entsteht
erst, als die friihe Kirche Maria, die Mutter des Herrn, entdeckt und daran geht, die
spirlichen Aussagen, die sich im Neuen Testament iiber sie finden, zu interpretieren.
Die einzelnen Epochen der abendlindischen Kirchengeschichte haben dem Bild Mariens
je verschiedene Ziige aufgeprigt: Maria, die Mutter; Maria, die Jungfrau; Maria,
Zuflucht der Siinder; Maria, die Mittlerin, ja Miterldserin; Maria, das Urbild der
Kirche. Eine besondere Rolle bei der Prigung eines neuen Leitbilds hat die Jungfriu-
lichkeit Mariens gespielt. Die naive Gleichsetzung von , Jungfriulichkeit“ und ,Rein-
heit“ aber diente eher der Abwertung der Fhe als der Aufwertung der Frau. Die
miihsamen Versuche der Kirchenviter, die Ehe als christlichen Stand zu begreifen und
positiv zu werten, zeigen, welche Mifldeutungen und Miflverstindnisse sich aus der
Jungfriulichkeit Mariens ergeben konnten. Die Erkenntnis, daf die Jungfrauengeburt
,nicht ein Kapitel Askese, sondern Gnadentheologie®? ist, hat zwar Eingang in das
theologische Denken gefunden, aber aus Lk 1, 35 und Joh 1, 13 sind keine theologi-
schen Konsequenzen fiir die Stellung der Frau gezogen worden. Der Hinweis darauf,
dafl Maria dem Willen des Mannes entzogen wird, daf sie Mutter wird unter aus-
driicklichem Ausschluf eines irdischen Vaters, ist in der friihen Theologie nicht konse-

2 J. Ratzinger, Einfihrung in das Christentum (Miinchen 1968) 222-230.
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quent genug bedacht worden; sonst hitte die prinzipielle Unterordnung der Frau unter
den Mann nicht so ausschliefilich erkenntnisleitendes Interesse bei der Abfassung des
kanonischen Rechts und bei der Ausprigung eines kirchlichen Leitbilds sein knnen.

Die geistesgeschichtliche Entwicklung des Abendlands geht nicht spurlos am kirch-
lichen Bild von der Frau voriiber. Die besondere Stellung Mariens in der Heilsge-
schichte wird in der mittelalterlichen Theologie durchaus erkannt und fithrt zu einer
differenzierteren Sicht auch der Frau in der Welt. Der innere Zusammenhang von
Marienverehrung und ritterlichem Frauendienst ist uniibersehbar. Die verinderte Stel-
lung der adeligen Frau im kulturellen Leben des Hochmittelalters, ihre Verehrung,
die Sublimierung der Geschlechterliebe sind ohne diesen Zusammenhang nicht denkbar.
Die Hochschitzung der Frau, die auch Spielraum zur Entfaltung einschlof, ist aber
auf die Epoche des Hochmittelalters beschrinkt, wie iiberhaupt das literarische Ideal
der ,hohen Frau® nur geringe Breiten- und Tiefenwirkung auf Theorie und Praxis
der Kirche hatte. Die Frau als Gefahr fiir den Mann schwand niemals ganz aus der
theologischen Literatur. Sie bestimmte vor allem Ménchsregeln und Priesterbildung
stirker (man lese die einschligigen Abschnitte in der Regel des heiligen Benedikt oder
in der ,Nachfolge Christi“ des Thomas von Kempen) als das Bild Mariens, das zwar
gegenwirtig war, aber himmlisch entriickt und oberhalb dessen, was auf Erden Frau
war. Daran dnderten auch die heiligen Frauen nichts, die es in allen Jahrhunderten
gegeben hat und die oft kraftvoll den Rahmen sprengten, den die Kirche ihnen setzte.
Eine Katharina von Siena, eine Theresia von Avila — um nur zwei aus vielen profi-
lierten Gestalten herauszugreifen — haben unendliche Schwierigkeiten mit einem eng-
stirnigen Klerus gehabt, ehe sie ihrer Sendung folgen durften, und nicht selten hat die
Engstirnigkeit gesiegt wie im Fall der Mary Ward.

Die kirchliche Praxis war ausgesprochen diskriminierend: Frauen durften den
Altarraum nicht betreten, Frauen durften in der heiligen Messe nicht ministrieren. Es hat
Zeiten gegeben, da die Menstruation vom Empfang der Eucharistie ausschlof. Die
Klausurvorschriften waren fiir Frauenorden weit strenger als fiir Miannerorden. Daran
hat sich bis zur Gegenwart nur wenig geindert, ja es scheint, daff Pietismus und Puri-
tanismus mit ihren abwertenden und einengenden Tendenzen das kirchliche Bild von
der Frau in der Neuzeit stirker geprigt haben als Aufklirung und Romantik. Die
papstlichen Enzykliken des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts miissen, soweit
sie Aussagen iiber die Frau enthalten, sicher im Kontext des Antimodernismus und
Integralismus gesehen werden, aber sie zeigen deutlich, dafl die kirchlich approbierte
Sicht der Frau ganz auf der traditionellen Linie lag.

Vergegenwirtigt man sich die in der Neuzeit vorherrschenden Ziige des kirchlichen
Leitbilds von der Frau, dann sind sie am besten in der ,Ewigen Frau® Gertrud von
Le Forts® zu fassen: Die ,,Ewige Frau®, die als Virgo, Sponsa, Mater existiert, stark
im Glauben, grof} im Opfer und im Verzicht, sich erfiillend in der Hingabe, aber der

3 G. von Le Fort, Die Ewige Frau (Miinchen 1934, 191960).
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Fiihrung und Leitung bediirftig, gefihrdet und gefihrdend, dem Mann unterlegen
und ihm untergeordnet, in den Gefiihlskriften stirker als in den Kriften des Verstands,
in die Zuriickgezogenheit verwiesen, gleichsam im Anonymen bleibend, dienend,
Caritas iibend, helfend, heilend, bewahrend. So sieht die Kirche die Frau — bis auf
den heutigen Tag. An diesem Leitbild wird die Frau gemessen, gewogen — oft zu
leicht befunden.

Die Notwendigkeit der Verdnderung

Von diesem Leitbild ist heute Abschied geboten. Nicht, weil die Tugenden, die es
beschreiben, iiberfliissig oder gar obsolet wiren; im Gegenteil, nichts tut unserer zer-
rissenen Zeit so not wie Selbstlosigkeit, Hilfsbereitschaft, Demut. Aber der Abschied
ist notig, weil das Statische dieses Leitbilds der lebendigen Entwicklung nicht Rech-
nung trigt, weil der soziale und gesellschaftliche Wandel in diesem Leitbild unberiick-
sichtigt bleibt, weil die Frau von heute diesem Leitbild in seiner Totalitit nicht ent-
sprechen kann, weil es ,die“ Frau einfach nicht gibt, schon gar nicht die ,ewige Frau®,
weil die grofie Bandbreite der kulturellen und sozialen Gegebenheiten, der indivi-
duellen Begabungen, Neigungen, Interessen, der persdnlichkeitsformenden Faktoren
in einem Leitbild nicht unterzubringen sind, weil dieses Leitbild auf vielen Frauen
lastet und sie nicht zu sich selbst befreit, weil es, wenn es von der Kirche weiterhin
autoritativ vertreten wird, viele Frauen aus der Kirche hinaustreibt und damit ver-
hindert, dafl diese Frauen ihre Krifte in den Dienst der Kirche stellen. Der Abschied
ist auch notig um des Mannes willen, der den Anruf zu Liebe, Hingabe, Demut nicht
deutlich genug vernimmt, wenn diese Tugenden an die Frau delegiert werden*.

Es ist die Frage, ob man heute, in einer immer rascher sich verdndernden Welt,
tiberhaupt noch mit Leitbildern arbeiten kann, ob die Dynamik des realen Lebens-
vollzugs nicht je neue Antworten und Reaktionen des einzelnen Menschen verlangt.
Andererseits ist gliubige und sinnerfiillte Existenz nicht gut denkbar ohne ein klares
Woraufhin, ohne die immerwihrende Frage nach dem Willen Gottes in den vielfdlti-
gen Moglichkeiten, zwischen denen der Mensch sich entscheiden muf}, ohne eine vor-
gestellte Vorbildhaftigkeit. Aber vielleicht mufl zunichst eine Zone der Leitbildlosig-
keit durchschritten werden, damit Jesus von Nazareth als das wahre Leitbild fiir
Mann und Frau erkannt werden kann. Ein solcher Akt der Erkenntnis hitte eine auf-
sprengende Kraft fiir alles Verkrustete und Verholzte, das unweigerlich allen mensch-
lichen Fixierungen anhaftet, hitte befreiende Wirkung fiir die konkrete Existenz beider
Geschlechter, weil die Verschiedenartigkeit nicht mehr in eine Verschiedenwertigkeit
umgedeutet werden konnte. Aber von einer solchen Transzendierung irdisch-konkreter
Leitbilder sind wir noch weit entfernt. Das traditionelle Leitbild von der Frau hilt

4 Vgl. W. Dirks, Wer die Wahl hat, in: Frankfurter Hefte 24 (1969) 145.
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sich zih und wird auch da noch sichtbar, wo die Kirche auf anderen Gebieten traditio-
nelle Anschauungen zu iiberwinden beginnt. Es gilt also zu untersuchen, welche Ansitze
in der Kirche und in kirchlich geprigten Publikationen von Format sichtbar werden,
das statische Leitbild von der Frau, das in der Praxis einer Diskriminierung der Frau
gleichkommt, zu tiberwinden zugunsten eines offenen, dynamischen, individuellen
Prozesses in die Nachfolge Christi hinein. Die Frage ist also nicht mehr: welche Mif}-
deutungen hat die Kirche in der Vergangenheit selbst erzeugt oder unkritisch iiber-
nommen, die Frage ist: was von diesen Mifideutungen ist heute noch sichtbar, wo
bestimmen zu enge Deutungen das theologische Denken und die konkrete Pastoral?

Es ist im Rahmen eines kurzen Aufsatzes nicht mdglich, das einschligige Material
vollstindig auszubreiten und zu untersuchen. Die rigorose Beschrinkung auf einige
wenige Standardwerke schlieffit das Risiko der einseitigen Auswahl ein. Andererseits
darf angenommen werden, daff die theologische und pastorale Literatur sich nicht
ganzlich auflerhalb dessen bewegt, was wir hier als Beleg heranziehen.

Zeichen der Beharrung und der Verinderung

Im ,Lexikon fiir Theologie und Kirche“ (Freiburg 1957-1967) werden die Stich-
worter ,Frau® und ,Mann® in ausfilhrlichen Artikeln abgehandelt. Beide Artikel
sind — von verschiedenen Verfassern — nach dem gleichen Schema aufgebaut. Aber bei
cinem Vergleich fillt auf, wie verschieden der Grundtenor der Darstellung trotz
gleichen dufleren Aufbaus ist. Der Verfasser, der das Stichwort ,Mann“ bearbeitet
hat, macht unmiflverstindlich  deutlich, daf das , Wesen® des Mannes nicht so sehr
aus Naturrecht als aus soziologischen und sozialgeschichtlichen Daten deduzierbar ist
und also grundsitzlich einem Wandel unterliegt. Der Artikel ,Frau“ dagegen — im
theologischen Teil von einem Mann verfaflt — stiitzt sich auf die Aussagen einer
Psychologie, die arglos und unkritisch im Jargon der Eigentlichkeit iiber das , Wesen®
der Frau philosophiert, statt die empirischen Forschungsbefunde der Sozialwissen-
schaften wenigstens mit einzubezichen. Mann und Frau werden mit Hilfe von spe-
kulativ gewonnenen Konstrukten zu Symbolfiguren hochstilisiert. ,Logos und ,Pa-
thos®, ,Selbstbehauptung® und ,Hingabe®, ,Einwirken® und ,Empfangen® werden
reinlich auf die Geschlechter verteilt, unbekiimmert darum, daf die Realitit solcher
Verteilung widerspricht und vor allem, daf Jesus selbst, als Mann unter uns lebend,
gerade dadurch gekennzeichnet ist, dafl er typisch ,weibliche Wesensmerkmale ver-
kdrperte: Logos und Pathos sind beide in ihm zu finden, ja, Fihigkeit und Bereitschaft
zum Leiden werden immer mehr der beherrschende Grundzug seines Wesens, je niher
er seinem Tod kam. Die Evangelien wissen mehr von Hingabe, Demut, Zuriickge-
zogenheit, Verzicht zu sprechen als von Selbstbehauptung, Fithrungsanspruch, Streben
nach Macht. Gerade ein williges Sich-Einlassen auf den Menschen Jesus sollte Psycho-
logen und Theologen davor warnen, die Geschlechter in der oben beschriebenen Weise
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zu sortieren und damit einseitig festzulegen. Das Wesen der Frau wird durch solche
Einseitigkeit statisch gefaft, und, da die Wesensmerkmale unmittelbar auf gottlichen
Schopferwillen zuriickgefiihrt werden, belkommen sie eine normative Funktion, deren
problematische Auswirkungen leicht deutlich zu machen sind: Jedes Abweichen von
solchen Normen ist dann Verletzung gottlicher Schopfungsordnung. Dafl auch das
Rollenbild der Frau einem sozialen Wandel unterliegt, dafl auch die Frau und Mut-
ter je neu auf die Herausforderungen ihrer Zeit reagieren miissen, ist unter der Last
eines statischen, auf wenige Merkmale fixierten Leitbilds nicht leicht zu vollziehen.

Noch deutlicher wird die Problematik im ,Staatslexikon® der Gorres-Gesellschaft.
In einer Reihe von Artikeln und gerade auch im Artikel ,Frau® finden sich immer
noch und immer wieder die alten Vorstellungsmodelle in einer Sprache, die diesen
Vorstellungsmodellen zwar entspricht, die Sache, um die es geht, aber eher verschleiert
als klare3.

Auf einer dhnlichen Linie liegt auch Hans Urs von Balthasar, der nicht miide wird,
die Frau auf ihren Platz zu verweisen. Als Beleg fiir viele dhnliche Auflerungen seine
Interpretation von 1. Tim 2, 11-12: ,Die Frauen sollen still zuhSren und sich ganz
unterordnen. Zu lehren erlaube ich ihnen nicht, auch nicht, sich iiber den Mann zu
erheben, sondern sie sollen sich still zuriickhalten.® Und nun der Kommentar ©:

,Vor jeder Begriindung (die nachher kommt) steht das Gebot des Apostels, das wie alle
seine kategorischen Befehle nicht ,zeitbedingt® ist, sondern fiir die Kirche und ihre Predigt und
Theologie allzeit giiltig. Wohl galt es, die neue christliche Wiirde der Frau (gegeniiber der
Synagoge) zu Bewufltsein zu bringen. Aber der in Korinth beschrittene Weg, prophetisch
begabte Frauen im Gottesdienst 6ffentlich auftreten und es den geweihten amtlichen Priestern
gleichtun, ja, sic noch ,iibertrumpfen® zu lassen, war von Paulus mit Hinweis auf die iibrigen
Gemeinden verboten worden. Zuriidchaltung statt vorprellen, sonst fehlt der Kirche ihr Hinter-
grund; sie braucht eine Tiefe aus Schweigen und Gebet und Hingabe. Und aus Gehorsam,
auch gegen den Apostel. Keinerlei Frauenrechtlertum auf kulturellem Gebiet iiberholt dieses
Apostelwort, das die Frau vor ihrer eigenen Mifldeutung schiitzt. In der Stille sein, ist nicht
Inferioritit, es ist Eigenart und Wiirde der Frau...®

Die genannten Beispiele, die sich leicht vermehren lieRen, liegen auf verschiedenen
Ebenen theologisch-literarischer Produktion. Zweifellos haben pastoraltheologische
Schriften eine grofiere Breitenwirkung und damic Einfluff auf die praktische Seelsorge
als umfangreiche Lexika, die eher wissenschaftlichen Studien dienen. Das Ubergewicht
traditioneller Betrachtungsweisen konnen hier wie dort bedenklich stimmen, wenn
wir im ,Handbuch der Pastoraltheologie®? nicht ein Zeugnis fiir die grundsitzliche
Umorientierung seiner Verfasser im Hinblick auf die Stellung der Frau in der Kirche
und in der Welt hitten. Diese Umorientierung zeigt sich nicht so sehr darin, dafl Frauen
zur Mitarbeit herangezogen worden sind — auch am ,Lexikon fiir Theologie und

5 Bd. III mit dem Artikel ,Frau® stammt aus dem Jahr 1959, Die Chance, den Artikel im Ergin-
zungsband von 1970 in einer tiberarbeiteten Fassung vorzustellen, ist nicht genutzt worden. Warum iiber-
haupt einen Artikel ,Frau® in einem Lexikon, das keinen Artikel ,Mann® aufweist?

¢ H. U. von Balthasar, Thessalonicher- und Pastoralbriefe (Einsiedeln 1955) 98 £

7 Hrsg. v. F. X. Arnold, K. Rahner, V. Schurr und L. M. Weber, 5 Bde. (Freiburg 1964-1970).
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Kirche® und am ,Staatslexikon® haben Frauen mitgearbeitet —, sie zeigt sich in der
selbstverstindlichen Einbeziehung und Verarbeitung sozialwissenschaftlicher For-
schungsbefunde, die den rein spekulativen Charakter dlterer Philosopheme korrigieren.
Erst dadurch wird eine Seelsorgepraxis ermoglicht, die der Frau in der Welt von heute
gerecht wird.

Alle bisher genannten Publikationen sind zwar prinzipiell Frauen zuginglich, aber
in der Praxis wird es selten méglich sein, daf} die Frau ihr Selbstverstindnis an dem
iberpriift, was in wissenschaftlichen Lexika und in Handreichungen fiir die Pastoral
iiber die Frau ausgesagt wird. Bewufitseinsbildung und -verinderung miissen auch auf
Ebenen etrfolgen, die unmittelbar in die Realitit reichen, &ffentlicher sind, Zeichen
setzen, die man nicht mehr iibersehen kann, auch wenn sie unbequem sind. Zu solchen
Zeichen mit breiter Offentlichkeitswirkung gehort die Erkldrung eines internationalen
Theologenkongresses, der 1970 in Briissel zusammentrat. Dort wurde eine Resolution
verabschiedet, deren Punkt 12 lautet: ,Die Diskriminierung der Frau in der Kirche
wie auch noch hiufig in der Gesellschaft ist &ffentlich zu kritisieren. Es ist an der Zeit,
die Beteiligung der Frau an kirchlichen Amtern in Erwigung zu ziehen.“ An dieser
Erklirung fille auf, dafl der Tatbestand der Diskriminierung ehrlich zugegeben und
nicht uminterpretiert wird in die ,der Frau eigenen Wiirde®, es fillt ferner auf, dafl
die Kritik nicht hinter verschlossenen Tiiren, sondern 6ffentlich erfolgen soll, und es
fillt auf, daf} nicht nur Vergangenheit revidiert, sondern Kiinftiges antizipiert wird.

Die Briisseler Erklirung steht nicht isoliert. Fast zum gleichen Zeitpunkt wurden
Katharina von Siena und Theresia von Avila zur Kirchenlehrerin erhoben, und wenn
wir auch solche symbolischen Akte in ihrer Bedeutung fiir die Praxis nicht iiberschitzen
diirfen, so 1488t diese Erhebung mindestens die Frage zu, ob das paulinische ,mulier
taceat in ecclesia® wirklich fiir die ,Kirche und ihre Predigt und Theologie allzeit
gliltig® ist und nicht vielmehr in seiner Zeitbedingtheit gesehen werden muf}. Dafiir
sprechen zahlreiche Auflerungen fiihrender Theologen, die an der Briisseler Erkldrung
beteiligt waren®. Sie signalisiert also ein theologisches Umdenken, das weiter reicht
und tiefer greift, als die Resolution allein deutlich machen kann.

Weiter noch als die Briisseler Erklirung geht die Aussage des kanadischen Kardinals
Flahiff, der auf der Romischen Bischofsynode 1971 als Sprecher der kanadischen
Bischofskonferenz fiir eine Revision des Kirchenrechts in bezug auf die Stellung der
Frau eintrat und die Einsetzung einer Kommission von Frauen und Minnern zum
Studium dieser Frage befiirwortete.

An allen diesen Beispielen sollte sichtbar gemacht werden, dafl die Umorientierung
in der Kirche bereits vollzogen ist, wenn die Nachhutgefechte auch heftig und nicht
ohne Einfluf sind. Ganz sicher ist die Pastoral auch in unseren Breitengraden nicht

8 Z. B. K. Rahner, Die Frau in der neuen Situation der Kirche: Schriften zur Theologie, Bd. VII,
351-367; ders., Lehrerin der Kirche: Theresia von Avila: Chancen des Glaubens (Freiburg 1971) 141-
144; H. Kiing, Wahrhaftigkeit (Freiburg 1968) bes. 224 f.
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durchweg auf dem Stand der Briisseler Erklirung und des ,Handbuchs der Pastoral-
theologie®, sicher wird lokal gegebenes kirchliches Unverstindnis modernen Frauen-
problemen gegeniiber die einzelne Frau hart treffen, sicher werden einzelne Frauen
Schwierigkeiten mit ihrem Beichtvater und Seelsorger haben, die sie sich in Diaspora-
gemeinden, auf dem Land, in kleinen Stidten ja oft nicht aussuchen kénnen; aber
wir haben doch Zeichen genug, dafl ein veraltetes Leitbild nicht mehr schlechthin auf
der Frau lastet.

Die Auseinandersetzung der Frau mit dem kirchlichen Leithild

Verschiebungen im kirchlichen Bild von der Frau diirfen aber nicht isoliert gesehen
werden. ,Kirche® ist ja nicht auflerhalb der Welt, sondern vielf4ltig mit ihr verflochten,
und kirchlich geprigte Aussagen iiber die Frau haben auch Konsequenzen im gesell-
schaftlichen Bereich. Gesellschaftliche Wertvorstellungen, wirtschaftliche Ordnung, Bil-
dungs- und Ausbildungsmoglichkeiten sind auch in einer weltlich gewordenen Welt
nicht schlechthin frei von kirchlichen Wertsetzungen. So wird die Auseinandersetzung
der Frau mit ihrer Umwelt, deren Chancen und Anforderungen immer auch eine Aus-
einandersetzung mit der kirchlichen Tradition.

Die Frauen haben das traditionelle kirchliche Leitbild einerseits, den gesellschaft-
lichen und sozialen Wandel andererseits sehr unterschiedlich verarbeitet und in den
seltensten Fillen wirklich integrieren konnen. So finden wir heute zwei grofe Grup-
pen, die sich natiirlich nicht starr festlegen lassen und deren Uberginge fliefend sind.
Die eine Gruppe wird reprisentiert durch diejenigen Frauen, die das kirchlich ge-
prigte Leitbild internalisiert haben, das Diskriminierende daran nicht empfinden und
viel Scharfsinn darauf verwenden, die fiir ihr Verstindnis hinter dem kirchlichen
Leitbild sichtbar werdende géttliche Schopfungsordnung herauszuarbeiten und zu
interpretieren. Zu dieser Gruppe gehdren als profilierteste Vertreterinnen Gertrud
von Le Fort, Edith Stein? und Ida Friederike Gorres1, um nur die bekanntesten zu
nennen. Man tut dem Lebenswerk dieser bedeutenden Frauen keinen Abbruch, wenn
man niichtern feststellt, dafl sie — allerdings auf einem hohen philosophischen und
sprachlichen Niveau — zur Verfestigung des statischen Leitbilds beigetragen haben.
Aber bei keiner der drei Frauen macht die explizite Beschiftigung mit der ,Frauen-
frage den Hauptteil ihres Werks aus. Die hohe Auflagenziffer, die Gertrud von
Le Forts ,Ewige Frau® erreicht hat, tduscht dariiber hinweg, dafl die Frauengestalten
ihrer Romane sehr viel blutvoller, individueller und unabhingiger gezeichnet sind

9 Die Frau in Ehe und Beruf (Freiburg 1962); Die Frau. Ihre Aufgabe nach Natur und Gnade: Werke,
Bd. V (Freiburg 1959).
10 Be-Denkliches (Freiburg 1966).
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(was ihr zu ihrer Zeit kirchliches Mififallen einbrachte!), als die statuarische Typisie-
rung in Virgo-Sponsa-Mater erwarten liffit. Edith Stein hat den Frauen in der Zeit
zwischen den beiden Weltkriegen einen groffen Dienst erwiesen, als sie das herkémm-
liche Verstindnis von Midchenbildung einer philosophischen Kritik unterzog und
dadurch einer ersten akademischen Frauengeneration zu einem angemessenen Selbst-
verstindnis verhalf. Aber Edith Steins bleibende Bedeutung fiir die Nachwelt liegt
nicht in ihren Aussagen iiber die ,Frau in Ehe und Beruf¥, sondern in ihrem Lebens-
zeugnis und in ihrem Martyrium. Und die urspriinglich sehr kritische Grundhaltung
einer Ida Friederike Gorres kirchlichen Verfestigungen gegeniiber ist erst gegen Ende
ihres Lebens und wohl auch unter dem Einfluf} ihrer Krankheit umgeschlagen in jene
Sorge um den Bestand der Kirche, die ihr Alterswerk kennzeichnet. Im Kontext dieser
Sorge sind auch die ,konservativen® Auflerungen zum Thema ,Frau und Kirche* zu
sehen.

Die andere Gruppe ist zum Kampf angetreten. In letzter Zeit mehren sich die Publi-
kationen weiblicher Autoren, die einen ausgesprochen aggressiven Unterton nicht
verbergen konnen, wenn sie das Thema ,Kirche® aufgreifen. Dazu gehdrt vor allem
die Amerikanerin Mary Daly 1, eine katholische Theologin, die in ihrem Buch, das in
der deutschen Ubersetzung den véllig verfehlten Titel ,Kirche, Frau und Sexus® trigt,
erbittert mit der Kirche abrechnet. Der Originaltitel , The Church and the Second Sex®
entspricht dem Inhalt des Buchs weit mehr, weil er zeigt, daR Mary Daly ihre Aus-
fihrungen in Anlehnung an Simone de Beauvoir macht, deren Buch ,Le deuxitme
Sexe® nichts mit Sexus, sondern mit dem ,anderen Geschlecht®, der Frau, zu tun hat.
Mary Daly hat ein theologisches Vollstudium absolviert, und hinter ihren Auslas-
sungen steht eine profunde Kenntnis der fiir die Diskriminierung der Frau ergiebigen
Quellen. Leider bringt sie sich selbst um die Tiefenwirkung ihrer Gedanken, einmal
durch den billigen Journalismus ihres Stils, vor allem aber auch durch ihre Aggressivi-
tit. Sie weifl nichts oder will nichts wissen von der Last der Geschichte; ihre trotz aller
kirchengeschichtlichen Beschlagenheit ahistorische Grundhaltung macht sie blind fiir
die Erkenntnis, dafl Traditionalismen um so schwerer zu iiberwinden sind, je linger
sie Zeit hatten zu wachsen. Sie iibersieht, daff vergangene Epochen mit ihren Mafi-
stiben gemessen werden miissen und nicht mit unseren. So arbeitet sie zwar das die
Frau Diskriminierende in Theorie und Praxis der Kirche scharf heraus, hinterlifit
aber am Ende ihres Buchs einen Scherbenhaufen. Ahnliche Wege geht Luise Rinser mit
ihren beiden Biichern ,Z6libat und Frau® (1967) und ,Unterentwickeltes Land Frau®
(1970). Sie ist nicht so scharf wie Mary Daly, sie bekennt sich offen zu ihren positiven
Erfahrungen mit der Kirche, auch kommt ihr das Verdienst zu, das problembelastete
Verhilnis Frau und Priester mit groferer Diskretion anzugehen. Aber im Hintergrund
wird auch bei ihr eher zornige Enttiuschung sichtbar als niichterne Analyse, die allein
Therapie ermoglicht.

11 Vel. Anm. 1.
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Am sachgerechtesten scheint sich bis jetzt Elisabeth Géfimann® der Aufgabe gestellt
zu haben. Daf} sie in Deutschland wegen des Junktims zwischen theologischer Habili-
tation und Priesterweihe nicht habilitiert werden konnte, hat ihr Urteilsvermogen
{iber das Problem , Frau und Kirche® nicht getriibt. In ihren Biichern arbeitet sie rele-
vante Beitrige bedeutender Frauen kritisch auf und iiberwindet so alles Statische, alle
Traditionalismen, ohne deshalb Normen preiszugeben. Was sie iiber Moglichkeiten
und Aufgaben der Frau in Kirche und Offentlichkeit zu sagen hat, kann fiir viele
Frauen, die heute unsicher sind, wegweisend sein. Fiir die USA hat Sally Cunneen die
gleiche Aufgabe in Angriff genommen. Ihr Buch, das den provozierenden Titel ,Ge-
schlecht: weiblich, Religion: katholisch® 13 trigt, ist das Ergebnis einer grofien Frage-
bogenaktion, deren sorgfiltige Auswertung hochst aufschlufireich fiir die Bewufit-
seinslage der amerikanischen Katholiken ist und fiir die Moglichkeiten, die die ameri-
kanische Kirche der Frau einrdumt.

Das sind nur einige Beispiele dafiir, wie weit die Analyse des Problems durch
Frauen selbst geleistet wird. So notwendig diese publizistische Arbeit ist — das Ent-
scheidende ist sie nicht. Die Stabilisierung muf} auf breiter Basis erfolgen, in der Seel-
sorge, in der Gemeinde, im Alltag, im normalen Leben der Frau.

Die Riidewirkung kirchlicher Wertsetzung auf gesellschaftliche Probleme

Unter den gesellschaftspolittischen Problemen, mit denen Frauen heute konfrontiert
werden, sind Berufsausbildung, Berufsausiibung, Ehe und Mutterschaft die bedringend-
sten. Kirchliche Aussagen zu diesem Problemkomplex treffen auch die moderne Frau,so- -
fern sie sich zur Kirche zugehorig weif}, zentral und beeinflussen ihre Einstellung. Zur
Zeit leben wir in einer Phase grofler Unsicherheit, die auch im sikularen Bereich
keineswegs iiberwunden ist. Die kirchliche Tradition vergrofert die Unsicherheit, weil
ihre normativen Aussagen individuelle Losungen erschweren. Aber der Rollenkonflikt,
in den die Frau durch den gesellschaftlichen und sozialen Wandel gestiirzt wurde, muf§
durchgestanden werden in individueller Gewissensentscheidung und nicht in aufoktro-
yierten Schuldgefithlen. Damit keine Miflverstindnisse aufkommen: Familie und
Haushalt sollen nicht per definitionem zum Gefingnis der Frau erklirt werden, aus
dem sie moglichst schnell zu befreien wire. Aus der Sozialisationsforschung wissen
wir, wie wichtig es fiir das gesunde Aufwachsen von Kindern ist, daf die Mutter fiir
sie da ist. Wir wissen allerdings auch, daf es fiir die Kinder nicht gut ist, wenn die

12 Mann und Frau in Familie und Offentlichkeit (Miinchen 1964); Das Ringen der Frau um ihr Selbst-
verstindnis, in: Die Frau im Aufbruch der Kirche, hrsg. v. M. Schmaus und E. G&ssmann (Miinchen
1964); Die Frau und ihr Auftrag (Freiburg 1965); Die Frau in der Kirche, in: Handbuch der Pastoral-
theologie, Bd. IV (Freiburg 1969).

13 S Cunneen, Geschlecht: weiblich. Religion: katholisch. Ein Sozialreport iiber die Frau (Miinchen:
Kosel 1971).
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Mutter gegen ihren Willen gezwungen wird, fiir die Kinder ,da“ zu sein. Die Ent-
scheidung sollte frei sein, und in Freiheit sich entscheiden heifit, im Angesicht von
Alternativen sich entscheiden konnen. Wenn eine Frau sich entscheidet, ihren Beruf
ganz oder zeitweilig aufzugeben, weil ihr die Sorge um die Familie mehr am Herzen
liegt, dann sollte die Familie, die Gesellschaft und auch die Kirche wissen, daf hier
keineswegs etwas Selbstverstindliches geschieht, dafl die Frau nicht einfach an den
Platz geht, an den sie ohnehin gehdre, sondern dafl hier unter Umstinden ein grofler
und ehrlicher Verzicht in Verantwortung vor Gott und dem eigenen Gewissen geleistet
wird. Die Frau, die vor Gott und ihrem Gewissen anders entscheidet, verdient den
gleichen Respekt, obwohl sie im gangigen Leitbild der Frau nicht mehr unterzubringen
ist. Diese Differenzierungsaufgabe muff von den Frauen selbst geleistet werden. Nur
wenn sie das in Solidaritit tun, nimmt ihnen die Gesellschaft und schlieflich auch die
Kirche ab, daf die Skala weiblicher Lebensformen genauso breit ist wie die der Min-
ner. Nicht nur exponierte Schriftstellerinnen, jede einzelne Frau muf diesen Anspruch
auf die eigene Gewissensentscheidung mutig vertreten, auch und gerade gegeniiber der
Kirche. Hier liegt das eigentliche Kampffeld und nicht in der Konzentration auf den
Kampf um die Priesterweihe. Hierfiir fehlen zum gegenwirtigen Zeitpunkt einfach
die psychologischen Voraussetzungen, nicht zuletzt bei den Frauen selbst.

Bis heute haben sie die Chancen nicht genutzt, die Welt und Kirche ihnen formal
bieten. Auch die Kirche hilt eine Fiille von Aufgaben bereit, die zunichst einmal
wahrgenommen werden miifiten, damit die Frau in der kirchlichen Offentlichkeit eine
Selbstverstindlichkeit wird. Es ist in der Kirche nicht anders als in der Welt: Zweifel-
los gibt es hier und da den minnlichen Fiihrungsanspruch unter Berufung auf die
»natiirliche® Ordnung. Aber man sollte nicht {ibersehen, dafl man diesem Anspruch
seltener begegnet als der aufrichtigen Bereitschaft des Mannes, der Frau das Recht auf
Selbstbestimmung zuzugestehen. Manches mag im Verbalen steckenbleiben und sich
als Deklamation erweisen, wenn es ernst wird. Aber hiufig sind es wirklich die Min-
ner, die Frauen ermutigen, eine leitende Stellung anzunehmen, wissenschaftlich zu arbei-
ten, sich politisch oder kirchlich zu engagieren. Und es sind die Frauen, die sich vielfach
zurtickziehen, weil sie die gréflere Verantwortung scheuen oder weil das unvermeidliche
Konkurrenzverhiltnis zum Mann ihnen unbehaglich ist. Der Circulus vitiosus: Unter-
bewertung der Frau in der Vergangenheit — Unterentwidslung ihres Selbstwertgefiihls —
Rollenunsicherheit — Versagen in der Offentlichkeit ist schwer zu durchbrechen.

Hier konnte und miifite die Kirche Hilfestellung leisten. Wenn die Kirche aber nicht
Ernst macht mit dem, was die Theologen in Briissel gefordert haben, wenn sie nicht
konsequent Abschied nimmt vom statischen Leitbild der Frau, dann kommen wir aus
dem Teufelskreis nicht heraus. Die verunsicherte Frau lernt es niche, sich im Gewissen
frei zu entscheiden, wenn die Kirche sie auf den einen Weg dringt, der vom traditio-
nellen Leitbild bestimmt ist. Zunichst also miissen Priester zur Kenntnis nehmen, dafl
Mann und Frau nicht nur vor dem Gesetz gleich sind, daf es fiir die Frau heute vie-
lerlei Weisen gibt, ihr konkretes Leben zu gestalten, auch innerhalb der Kirche. Es
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niitzt aber nicht viel, wenn Priester das theoretisch zur Kenntnis nehmen, die Praxis
aber immer wieder gestdrt wird, entweder durch Unsicherheit und Befangenheit oder
durch paternalistischen Hochmut. Es liegt nahe, an dieser Stelle den Z&libat ins Spiel
zu bringen, aber es soll nicht dilettantisch in die Zélibatsdiskussion eingegriffen werden.
Das Problem ist zu komplex und fiir die Kirche heute zu zentral, als daf} es gleichsam
am Rand mitbehandelt werden kénnte. Auch wiren ganz sicher nicht alle Probleme
einfach schon dadurch geldst, dafl die Kirche auf den Pflichtzélibat verzichtet. Ein
Blick in die ,Welt“ zeigt, dal das Verheiratetsein nicht automatisch zu einem ange-
messenen Verhalten der Frau gegeniiber fithrt. Viel entscheidender ist in der Priester-
ausbildung das Aufarbeiten der diskriminierenden Tradition, entscheidend ist das Um-
denken bei denen, die Priester ausbilden, entscheidend ihre Bereitschaft, die Vorberei-
tung auf ein zolibatires Leben nicht um den Preis der Diskriminierung der Frau zu
betreiben.

Das gleiche gilt von den Exerzitienkursen, die Laien angeboten werden. In den
tiblichen Kursen findet sich immer noch die Trennung der Geschlechter und ein sehr
allgemeines Kursangebot, das an eine undifferenzierte Adressatengruppe gerichtet ist.
Das begiinstigt falschen Paternalismus bei den Exerzitiengebern und ein falsches Selbst-
verstandnis bei den Frauen. Es gehen aber immer mehr Veranstalter dazu tiber, in
gemischten Gruppen den notwendigen Wandlungsprozef selbst zu thematisieren. Eine
so verdnderte Exerzitienpraxis auf breiter Basis kénnte den Frauen am chesten helfen,
ihren kirchlichen Standort zu finden und so auch ihren weltlichen Aufgaben besser
gewachsen zu sein.

Die praktische Gemeindearbeit miifite an der Basis bereits die diskriminierende
Trennung der Geschlechter aufheben. Man mufl klar sehen, daf die aktive Teilnahme
der Laien bei der Gestaltung der Liturgie die Trennungslinie zwischen dem geweihten
Priester und den Laien zwar zugunsten der Laien verschoben, die Trennung zwischen
Mann und Frau im liturgischen Dienst aber eher verschirft und so die Diskriminierung
der Frau praktisch vergrofert hat. Die , Aufwertung® des Laien liuft auf eine Ab-
wertung der Frau in der Kirche hinaus. Das Votum Kardinal Flahiffs sollte bald ein-
miinden in eine Uberarbeitung des Kirchenrechts mit dem Ziel, alle die Frau diskrimi-
nierenden Paragraphen zu tilgen, so daf} eine Neufassung méglich wird, die genug
Spielraum fiir die unterschiedlichen Voraussetzungen der Weltkirche Lifit. Erst dann
bekdme der Ortspfarrer freie Hand, die Mitarbeit der Laien nach individuellen Fihig-
keiten und nicht nach dem Geschlecht zu organisieren.

Das ganze liefle sich also subsumieren unter ,Aufklirungsarbeit bei den Frauen
(und in der Kirche!) mit kirchlicher Unterstiitzung und nicht unter kirchlichem Mif-
trauen. Man wird hier sehr behutsam und geduldig vorgehen miissen 14, Riidksicht neh-
men auf die dltere Generation, auf Traditionen, die noch fest eingewurzelt sind und

14 Vorziigliche Arbeit leistet hier die in ciner hohen Auflage verbreitete Monatszeitschrift ,Frau und
Mutter®, Diisseldorf, unter der Schriftleitung von Dr. Anneliese Lissner.
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da, wo sie noch bejaht und echt gelebt werden, eine bergende Kraft haben. Auch ist
das, was sich heute gern als ,Befreiung® der Frau ausgibt, oft eine hiichst fragwiirdige
Angelegenheit. (Die Diskussion um den § 218 hat es erneut gezeigt.) Eine Gleichbe-
rechtigung, in deren Namen Frauen im Bergwerk, im Straflenbau, in der Schwer-
industrie arbeiten ,diirfen®, ist keine Befreiung, sondern eine neue Versklavung. Und
die kommerzialisierte sexuelle Revolution macht die Frau nicht frei, sondern degra-
diert sie zur Ware. Man kann diese doppelte Gefihrdung sehr klar sehen und doch
von Herzen wiinschen, daf} ihr nicht nur mit einem Appell an das ,wahre Wesen der
Frau® begegnet wird, mit einer Ermahnung zum Riickzug in den schweigenden und
betenden Hintergrund der Kirche. So nétig uns dieser schweigende, betende, ge-
horsame Hintergrund in der Kirche ist — er bleibt Aufgabe fiir beide Geschlechter, so
wie das Agieren im Rampenlicht der Offentlichkeit fiir beide méglich sein muf}, wobei
allein Sachkompetenz entscheidet.

Die Leistung der Kirche fiir die Selbstfindung der Frau

Man kann ganz unpolemisch feststellen, dafl die Kirche der Frau nicht eben behilflich
war, sich auf eine humane Art zu emanzipieren. Und manche Exzesse in dieser Eman-
zipationsbewegung der Frau sind vielleicht mit darauf zuriickzufithren, daf die Kirche
den biirgerlichen Vorurteilen allzu willig die theologischen Begriindungen geliefert
hat. Aber es ist keine Captatio benevolentiae, sondern ein schlichter Akt der Gerech-
tigkeit, festzustellen, dafl keine der groflen Weltreligionen mehr geleistet hat fiir die
Befreiung der Frau zu ihrer personalen Wiirde als das Christentum. Mag die Adaption
der antiken Philosophie in der friihchristlichen Theologie noch so viele Mifiverstind-
nisse in bezug auf die Frau heraufbeschworen haben, mégen die personlichen Erfah-
rungen eines Augustin noch so viel Negatives in eine theologische Deutung der Frau
eingebracht haben, mag die Entdeckung Gottes als des Vaters noch soviel Patriarcha-
lisches in die abendlindische Kulturentwicklung getragen haben, mdgen noch so viele
alttestamentliche Diskriminierungen im Neuen Testament unkorrigiert wieder auf-
tauchen, — dafl die Frau aus dem Besitzverhiltnis des Mannes befreit wurde, dafl ihr
die gleiche personale Wiirde zugesprochen wurde wie dem Mann, daf die Ehe begriffen
wurde als die Verbindung eines Mannes und einer Frau in lebenslanger Treue, dafl
die Kirche der unverheirateten Frau und der Witwe Schutz und Fiirsorge gewihrte, —
das steht einzig da unter allen Religionen. Es hat die Voraussetzung geschaffen fiir eine
Frauenbildung und -entfaltung, die schon im Mittelalter beachtlich, wenn auch auf
eine ganz bestimmte Schicht begrenzt war, Voraussetzung fiir die Teilhabe der Frau
am geistigen und kulturellen Leben ihrer Zeit, Voraussetzung schlieflich fiir die Eman-
zipation selbst, denn ohne Bewufitwerdung des Selbstwerts ist Emanzipation nicht
mdglich. Diese Leistung der Kirche fiir die Frau muf8 allererst gesehen werden. Sie
mufl den Horizont abgeben, innerhalb dessen Kritik an der Kirche iiberhaupt erst

7 Stimmen 190, 2 89
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moglich und gerechtfertigt erscheint. Diese Kritik darf dann aufmerksam machen
auf ungeschichtliche Festlegungen, auf mangelnde Sensibilitit fiir die Probleme der
Frau in der Industriegesellschaft, auf zu spite und zu dilettantische Hilfestellung, kurz,
auf Hemmendes, Belastendes, die Befreiung Verzogerndes. Aber diese Kritik kann
noch einmal wieder die Kirche bei ihrem eigenen Wort nehmen.

Kirche ist nicht definiert durch den Klerus, sondern durch das Volk Gottes. Das
wissen wir spitestens seit dem zweiten Vaticanum. Zu diesem Volk Gottes gehrt auch
die Frau. Nicht durch unser Geschlecht, durch die Taufe sind wir dem Leib Christi
eingestiftet. Der Empfang der sakramentalen Vergebung und die Teilnahme an der
Fucharistie sind nicht dem Mann vorbehalten. Das Bewufitsein der Gotteskindschaft
ist das Geschenk der Kirche an beide Geschlechter. Glaube, Hoffnung und Liebe sind
Gabe und Aufgabe fiir alle. Und so bleibt alle Kritik an der Kirche umfangen von
einer je groferen Dankbarkeit dieser Kirche gegeniiber.
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Probleme der Elitenbildung im Meinungsbild der
politischen Zeitschriften

Im Orchester der meinungsprigenden Kommunikationsmittel spielt die politische
Zeitschrift die erste Geige. Das ist bisher nur selten bemerkt worden, weil der Zeit-
schrift unter den anderen, entweder von der Tradition belasteten oder von der Tech-
nik zu modernsten Massenmedien entwickelten Instrumenten durch die Wissenschaft
bisher zu wenig Aufmerksamkeit geschenkt worden ist. Solche Erfahrung wird nicht
vorgetragen, um ein einseitiges Verlagern der Forschungsintensitit zugunsten der
Aussage-Spezies Zeitschrift zu postulieren. Wohl aber ist es notwendig, nicht nur ihre
Erscheinung an sich zu erhellen, sondern sie in ihrer besonderen Wirkungsweise auf
die anderen Trager publizistischer Aussagen und gleichfalls die Riickstrahlungen von
Zeitung, Film, Rundfunk und Fernsehen, Parlament und anderen Versammlungs-
und Ausspracheforen auf sie hervorzuheben.

Fiir die Geschichte der Massenmedien und ebenso fiir die der Diskussion iiber die
Struktur und die Funktionen des modernen Massenkommunikationswesens ist es von
Gewicht, nicht nur die Gesamtwirkung aller publizistischen Aussagemedien zu erfor-
schen, sondern zunichst vor allem den Anteil des einzelnen, am gesamten Kommuni-
kationsprozefl auf seine besondere Weise beteiligten Kommunikationsmittels zu ana-
lysieren.

Das totale Propaganda-Orchester

In einem kiirzlich erschienenen und von offizieller Seite als mafgeblich bewerteten
sowjetischen Handbuch zu Fragen der ,Wissenschaftlichen Grundlagen der Partei-
propaganda®“ heifit es: ,Das System der Propaganda ist in unserer Vorstellung einem
Orchester dhnlich, in dem jedes Instrument eine bestimmte, seinem Wesen entspre-
chende Aufgabe iibernimmt; aber im Ganzen, in ihrer Einheit bilden sie ein harmo-
nisches Ensemble. Damit aber alle Instrumente gut klingen, muf man die Mdglich-
keiten eines jeden vollkommen erkennen und sich zunutze machen.“1

Der irrt, der da meint, diese Erkenntnis wire eine Erfindung aus neuester Zeit. Aus
Athen, Rom und Byzanz, von Friedrich II. von Hohenstaufen, Friedrich II. von Preu-

1 V. J. Stepakov, Wissenschaftliche Grundlagen der Parteipropaganda (Partijnoj propagande —
naucaye osnovy) (Moskau 1967) 265.
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Ren, Napoleon I., ja selbst von dem zynischen Adolf Hitler liegen dhnliche Bekennt-
nisse vor. Staatsminner, Herrscher und Usurpatoren haben von jeher nach solchen Er-
fahrungen gehandelt. In dem Band ,3000 Jahre Politische Propaganda® aus der Feder
des Wiener Staatsrechtlers Alfred Sturminger lassen sich die eindeutigen Belege leicht
nachlesen®. Zu erginzen bleibt, dafl ein so diabolischer Praktiker politischer Propa-
ganda wie Joseph Goebbels die Erkenntnisse V. J. Stepakovs iiber den uniiberhor-
baren Anteil des einzelnen publizistischen Instruments innerhalb des gesamten Klang-
korpers des Propaganda-Konzerts nicht minder scharf und um Jahrzehnte friher er-
kannt hat. Seinen Einsichten entsprechend dirigierte er die Triger der offentlichen
Aussage ziigig und schonungslos.

In Walter Hagemanns Standardwerk ,,Publizistik im Dritten Reich® findet sich in
dem Kapitel ,,Die publizistische Technik® ein Abschnitt, den er folgerichtig ,Das publi-
zistische Orchester® iiberschrieben hat. Darin heifit es: ,Goebbels hat wiederholt —
nach einem von Staatssekretir Walter Funk erfundenen Bild — die Presse mit einem
Orchester verglichen, das mit verschiedenen Instrumenten die gleiche Melodie nach
dem Taktstock eines Dirigenten zu spielen habe.“ Diese Metapher hat Hagemann auf
die Gesamtheit der publizistischen Organe angewendet, die Goebbels seit 1933 durch
geschickte Schachziige unter seine Kontrolle gebracht hatte. Eben das erlaubte ihm,
,die befohlenen Stimmen in der von ihm verfaiten Partitur unter seiner Stabfithrung®
zu jedem beliebigen Zeitpunkt prompt erklingen zu lassen. Tatsdchlich hat ihm ,die
ungew&hnliche Reichhaltigkeit der Instrumentierung® dank raffinierten Einsatzes das
Erzielen ungewohnlicher Wirkungen erlaubt. Dariiber hinaus verfiigte Goebbels iiber
eine geradezu perfide Auffassung von den ,besonderen Wirkungsgesetzen der einzelnen
Organe®. Auferdem hat er sich von allen mafigebenden Nationalsozialisten darin als
besonders skrupellos erwiesen, sich mit den Uberlegungen vertraut zu machen, die Hit-
ler bereits wihrend der Kampfzeit iiber Propagandafragen angestellt hatte. Zudem
fijhlte er sich in Hitlers demagogische Denkweise — anpassungsfahiger als jeder andere —
ein 3.

Das Gedankengut eines Praktikers wie das eines Theoretikers totalitirer Propa-
gandaregeln wurde herangezogen, um abermals und nunmehr aus ganz anderer Sicht
darauf hinzuweisen, daf} es fiir das Verstindnis der Publizistik nicht nur darauf an-
kommt, den gesamten Klangkérper in seinem rhythmisch-melodischen Auf- und Ab-
schwellen zu vernehmen. Vielmehr gilt es zusitzlich, die spezifische Rolle der einzel-
nen Instrumente herauszuhtren. Mégen Pauke und Schlagzeug Instrumente sein, die
man leicht mit Sensationspresse oder Krawall-Illustrierten vergleichen kinnte, so lific
sich nicht leugnen, daf die politische Zeitschrift innerhalb cines so gearteten Orchesters
oft genug schon fiir das Stimmen der Instrumente das ,a“ gibt.

2 Wien, Miinchen 1960 (daselbst brauchbare bibliographische Verweise).
$ W. Hagemann, Publizistik im Dritten Reich. Ein Beitrag zur Methodik der Massenfithrung (Ham-
burg 1948) 151-154.
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Karl Marx zwischen Zeitung und Zeitschrift

Diese Bedeutung der politischen Zeitschrift ist nicht nur metaphorisch, sondern
durchaus realistisch zu nehmen. Die Intensitit thres Einflusses geht in iiberraschender
Eindringlichkeit aus Gedanken hervor, die Karl Marx formulierte, nachdem er zum
zweiten Mal in seinem Leben die Chefredaktion einer bedeutenden Gesinnungszeitung
verloren hatte. Sowohl aus der ,Rheinischen Zeitung® (1842-1843) als auch aus der
»,Neuen Rheinischen Zeitung® (1848-1849) war Marx auf Betreiben der preuflischen
Staatskanzlei nicht nur hinausgeworfen worden; vielmehr endeten beide Blitter durch
rigoroses Verbot. Marx kannte die verschiedenartige Intensitdt der politischen Aus-
sagekraft sowohl des Kommunikationsmittels Zeitung als auch die des Mediums Zeit-
schrift genau. Seit Abschluff des Studiums war er mit beiden vertraut. Es verwundert
nicht, dafl Marx, als ihm das Aktualititen an- und aussprechende Instrument Zeitung
abermals aus den Hinden gerissen worden war, auf das tiberzeitlich und um so inten-
siver wirkende Beeinflussungsmittel Zeitschrift zuriickgriff.

Bereits im Januar 1850 kiindigte er noch fiir den gleichen Monat ein neues Organ
an. Dessen Haupttitel sollte wiederum ,Neue Rheinische Zeitung® heiflen. Was konnte
das anderes bedeuten, als daf} er seine scharfe Kritik an den herrschenden Zustinden
unbeirrt fortzusetzen gedachte? Seine bedriickende Situation, die jedoch seinen Willen,
offentlich anzuklagen, nicht im mindesten abschwichte, zwang ihm die Zeitschriften-
form als wenig kostspieliges und nicht unmittelbar von der Zensur aufzufindendes
Aussagemittel geradezu auf. Aus diesen und Zhnlichen Griinden kiindigte er die gleich-
sam dritte ,Rheinische Zeitung® im Untertitel als ,Politisch-skonomische Revue® an.
Daf er sich das neue Objekt nicht als ein Mischgebilde aus Zeitung und Zeitschrift
dachte, zeigen die ersten Sitze einer bezahlten Anzeige, die er in die Nr. 7 der ,, West-
deutschen Zeitung® vom 9. Januar 1850 einriicken lie. Gleich zu Beginn meldet er:
»Die Zeitschrift fiihrt den Titel der Zeitung, als deren Fortsetzung sie zu betrachten
ist“, eben der ,,Neuen Rheinischen Zeitung® von 1848/49.

Knapper, als das anderen zeitgentssischen Journalisten und spiteren Fachgelehrten
vergdnnt war, hat er die politische Zeitschrift von den Blittern des Tages differenziert.
Die Prizision seiner Formulierung ist gewif} darauf zuriickzufithren, dafl er in eigener
Sache und aus der Defensive schrieb. Als das stirkste Interesse einer Zeitung bezeich-
nete er ,ihr tigliches Eingreifen in die Bewegung und unmittelbares Sprechen aus der
Bewegung heraus, die Widerspiegelung der Tagesgeschichte in ihrer ganzen Fiille, die
fortlaufende leidenschaftliche Wechselwirkung zwischen dem Volke und der Tages-
presse . . .“. Inhalte und Tendenzen eines meinungsbildenden ,day by day“-Organs
sind in diesen Worten von Marx exakt erfaflt. Die Aktualitit, die Universalitit und
die Soziabilitit, wie spiter eingefithrte Grundbegriffe lauten, charakterisieren die
Tageszeitung in der Tat dann, wenn man dariiber nicht vergifit, in welcher oft zu Be-
denkenlosigkeit verpflichtenden Hast sie ihren selbst aufgestellten und durch derlei
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Termini lediglich nur grob umrissenen Zielen vor allem als Nachrichteniibermittlerin
nachkommen mufi.

Wie anders hingegen wirkt das inhaltliche oder gar weltanschauliche Konzept poli-
tischer Zeitschriften! Karl Marx, der sich ja in jenem Inserat ausdriicklich als der in
Zukunft abermals verantwortliche Redakteur ankiindigte, spricht dabei von ,Revue®.
Warum hat er diesen Begriff gewdhlt? Nicht zuletzt deshalb, weil ihm daran lag, fiir
seine neue politische Zeitschrift die seinerzeit mondinste und somit fiir die moglichen
Leser attraktivste Typenbezeichnung zu finden.

Seit die 1830 gegriindete ,Revue des deux mondes® sich binnen weniger Jahre nicht
allein durch Auflagen-Erfolge, sondern durch intellektuelle Leistung und journalisti-
sches Geschick an die Spitze der europiischen gehobenen Universal-Rundschauen pla-
ziert hatte, konnten markterfahrene ,Zeitschrift-Steller® fiir ihre publizistischen
Innovationen keine schlagendere Betitelung wihlen. Wihrend des 18. Jahrhunderts
hatten Verleger und Herausgeber gerne von ,Magazin® oder ,Museum® gesprochen .
Sie deuteten damit an, dafl sie Material sammelten und dies zur Schau stellten. Die
neue Signatur ,Revue® hingegen stellte selbstindige Umschau in Aussicht. Sie versprach
weltoffene Liberalitit. Die politische Zeitschrift schickte sich an, politische Ereignisse
nicht nur Revue passieren zu lassen, sondern zu unerbittlich scharfer Manoverkritik
weiterzugehen 5.

In klarer Unterscheidung zur Tageszeitung verrit Marx in seinem Portrit der von
ihm geplanten politischen Zeitschrift Wesentliches, das zur Erkenntnis der Spezies bei-
trigt. ,Die Revue gewihrt dagegen den Vorteil, die Ereignisse in grofieren Umrissen
zu fassen und nur bei dem Wichtigsten verweilen zu miissen. Sie gestattet ein ausfithr-
liches und wissenschaftliches Eingehen auf die Skonomischen Verhiltnisse, welche die
Grundlagen der ganzen politischen Bewegung bilden.“ ¢

Zeitschriften kritisieren staatliche Obrigkeiten

In der Tat ist es den Zeitschriften zum Vorteil der Qualitit der durch sie geleisteten
politischen Aufklirungsarbeit seit ihrem Beginn bis zur Gegenwart — immerhin tiber
mehr als drei Jahrhunderte hinweg — vergdnnt gewesen, das Durcheinander wie das
Nacheinander ineinander verschlungener Ereignisse zuerst einmal vollstindig vor sich
abrollen zu lassen. Erst danach fanden und finden sie sich bereit, auch nur ein Wort

4 ], Kirchner, Die Benennungen der Zeitschriften, in: Die Grundlagen des deutschen Zeitschriften-
wesens 1 (Leipzig 1928) 93-130.

5 W. Haacke, Der Zeitschriftentypus ,Revue®, in: Publizistik und Gesellschaft (Stuttgarc 1970)
195-219.

6 Alle Zitate entstammen der Ankiindigung der ,Neuen Rheinischen Zeitung. Politisch-konomische
Revue®, Karl Marx als ihr Redakteur hat sie in der ,Westdeutschen Zeitung® Nr. 7 vom 9. 1. 1850
inseriert. Der Wiederabdrudk findet sich in: K. Marx — F. Engels, Werke, Bd. 7 (Berlin 1960).
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dazu verantwortlich zu duflern. Die Distanz vom Tag, der mit dem Abend versinkt
und in der Nacht vergeht, lifit sie gleichsam von selbst erkennen, welche Fakten aus
dem Geschehen und welche Gedanken {iber das Geschehen gewichtig genug sind, um
von einer gediegenen Zeitschrift tiberhaupt zur Kenntnis genommen zu werden. Falls
eine solche dariiber hinaus gesonnen ist, Ereignisse oder Ideen zu kommentieren, leistet
sie das auf nicht minder z8gernde, indes iiberlegene Weise.

Wenn Karl Marx in Selbsterkenntnis der Schreibweise in erster Linie solcher Zeit-
schriften, die von Ideologien erfiillt sind, durchaus ehrlich auf deren Ausfithrlichkeit und
deren wissenschaftliche Breite hinweist, so hat er damit nicht schlecht die unjournalisti-
sche Schwiche gewisser, in politischer Hinsicht héchst fruchtbarer, in ihrer publizisti-
schen Uberzeugungskraft jedoch zu Unpopularitit verurteilter Weltanschauungs-Perio-
dika enthiillt.

Das rein Journalistische hat Marx, wie Friedrich Engels als sein strenger Lektor und
hilfreicher Redakteur Jahrzehnte hindurch bis zur Verzweiflung notierte, nicht immer
gelegen. Unabweislich erscheint dariiber hinaus seine Mahnung, in Zeitschriften-Auf-
sitzen auf die politische Situation und deren Anderungsméglichkeit erst nach einem
griindlichen Recherchieren und Diagnostizieren der ,6konomischen Verhiltnisse® zu
schliefen. Das ist eine Warnung, die von den Schriftleitungen politischer Periodika
starker als bisher zu beherzigen wire.

Ist nicht die Kritik, die politische Zeitschriften am Status des Staats geiibt haben,
vor allem in Deutschland allzu hiufig von geistreichen Literaten zwar witzig, dabei
jedoch um so absurder ins Leere stoflend, zu Bonmots aufgereiht worden? Vielleicht ist
ihr deshalb von jeher so begeistert — dhnlich wie im Kabarett — von scheinverstindi-
gem Publikum applaudiert worden. Wurde sie nicht anderen Tags von eben diesen
allzu leichtherzig Angesprochenen mir nichts, dir nichts vergessen? August Ludwig von
Schldzer im 18., Friedrich List im 19., Leopold Schwarzschild im 20. Jahrhundert
haben jeder fiir sich in den von ihnen gegriindeten und geleiteten Zeitschriften auf-
merksam und stetig die jeweiligen wirtschaftlichen Verhiltnisse registriert. Aus ihrer
zuvor eingeholten Kenntnis der wirtschaftlichen Zusammenhiinge konnten sie es um so
leichter riskieren, politische Mifistinde ebenso griindlich wie begriindet zu kritisicren.

Mit Recht haben bereits einige Kameralisten lange vor 1789 in ihren Periodika ange-
merkt, dafl es wirkungslos sei, wenn Philologen und Belletristen die Sitten und Un-
sitten absolutistischer Landesherren bloff durch Reimereien oder Wortspiele geiflelten.
Es komme vielmehr darauf an, Tatsachen sprechen zu lassen. Beispielsweise brauchten
manche deutschen Landesfiirsten, denen die Steuerertrignisse fiir ihre leichtsinnige
Luxuswirtschaft nicht ausreichten, immer neue Gelder. Um sie sich zu verschaffen, ver-
fielen sie auf das in dieser Hinsicht hochst eintrigliche Geschift der »Vermietung deut-
scher Truppen an auswirtige Michte®. Eine Reihe damaliger politischer Zeitschriften
haben seinerzeit als erste Organe auf solche beklagenswerte Zusammenhinge zwi-
schen Wirtschaft und Politik hingewiesen. Insbesondere hat der Zeitschriftenpublizist
Wekhrlin den Landgrafen von Hessen-Kassel, Wilhelm IX., aufs Korn genommen.
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Damit ist es schon vor 1789, entfacht durch die politischen Zeitschriften, zu einer
»geschlossenen Kritik des Biirgertums und der Gebildeten am Tun des absolutistischen
Kleinstaates® gekommen. Seither ist, wie Fritz Valjavec in seinem Werke iiber ,Die
Entstehung der politischen Stromungen in Deutschland® schildert, ,eine Feindschaft
bestimmter Gesellschaftsschichten gegen die bestehende soziale und politische Ordnung*
geweckt worden 7.

Zeitschriften ,schildern® gesellschaftliche Verhiltnisse

Als Karl Marx ein Jahr nach der unterdriickten Revolution seine dritte ,,Rheinische
Zeitung® als Zeitschrift abermals auflegen wollte, kam es ihm gleichfalls auf 6ffent-
liches Kritisieren politischer Miffstinde an. Geringeren Geistern mag das nach verlore-
nen politischen Schlachten inzwischen beinahe iiblich gewordene Griinden politischer
Zeitschriften als bescheidene Moglichkeit zu nachtriglicher Rache erscheinen. An nicht
nur tragischen, erst recht tragikomischen Beispielen dazu fehlt es in der Genealogie
dieser Spezies keinesfalls. Dafl dennoch schiirfste Anklage aus einem lediglich chronolo-
gisch getibten Referieren resultieren konnte, ist eine Einsicht von Marx.

Wer wollte die Fiille der Wirkungsmdglichkeit publizistischer Appellationen bezwei-
feln, die aus dem Programm der neuen Zeitschrift sichtbar wird? , Eine ihrer Aufgaben
wird darin bestehen, auf die Epoche, die seit der Unterdriickung der ,Neuen Rheini-
schen Zeitung® verflossen ist, in nachtriglichen Schilderungen zuriickzukommen.* Poli-
tische Zeitschriften gewinnen gegeniiber Gegenwart und Zukunft fiir die Wahrheit
ithrer Uberzeugung als einmalige Chance stets dann, wenn sie sich beizeiten auf die
Kunst des Revozierens verstehen. Sie miissen nur zu Variationen jener Formel hin-
finden, die von jeher lautet: ,Die Angeklagten klagen an.“ Wer hitte sich innerhalb
der mannigfaltigen Formen politischer Publizistik, ungeachtet seiner mangelnden Be-
gabung fiir das Prigen billiger Schlagzeilen, darauf besser verstanden als Marx?

Die Zeitschrift ist ein Medium, das zunichst nur der Kommunikation zwischen
schopferischen einzelnen und auf deren Anruf lauernden einzelnen dient. Aufgrund
des Gesetzes der Reziprozitit kommt es um politische Zeitschriften zur Bildung von
Gruppen, die sich in gegenseitigem Einvernehmen gleichsam verschworen. Solch eine
Gruppe durch eine Zeitschrift von neuem zu schaffen, sie um sich zu scharen, sie auf
kiinftige Aktionen hin anzusprechen, war das Ziel von Karl Marx zu Beginn des
Jahrs 1850. Angesichts politischer Niederlagen zu verzweifeln, war nicht seine Sache.

Zunichst galt es, die Ursachen des Sturzes zu kliren. ,Eine Zeit des scheinbaren
Stillstandes, wie die jetzige, muf} eben benutzt werden, um {iber die durchlebte Periode
der Revolution aufzukliren, iiber den Charakter der ringenden Parteien, iiber die

7 F. Valjavec, Die Entstehung der politischen Strémungen in Deutschland 1770-1815 (Miinchen 1951)
108-109.
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gesellschaftlichen Verhiltnisse, welche das Dasein und den Kampf dieser Parteien be-
dingen.” Innerhalb der Geschichte der politischen Zeitschriften in Deutschland, das die
Befreiungen von 1789 nicht gekannt hat, ist dies Programm eines Periodikums, das
,in monatlichen Heften von wenigstens fiinf Bogen zum Abonnementspreis von
- 24 Silbergroschen pro Vierteljahr® erscheinen sollte, einzigartig. Zeigt es doch die
Unbeugbarkeit von Karl Marx, seine politischen Ziele mit dem jeweils bestgeeigneten
publizistischen Aussagemittel durchzusetzen.

Publizistische Aggregate politisch-sozialer Reformbewegungen

Sind politische Zeitschriften nicht dazu bestimmt, von Mirtyrern zu sprechen, um
sie im offentlichen Gedéchtnis als Vorbild zu kultivieren? Ist es zu geringfiigig, wenn
sie sich in Epochen der Restauration damit befassen, furchtlos dariiber aufzukliren,
warum Fortschritt unterdriickt und gemafiregelt, warum Riickschritt gefeiert und de-
koriert werden? Von 1819 an, genauer seit den Karlsbader Beschliissen bis zum Mirz
1848, war es in Deutschland abermals kaum mdglich, tiber die Wirklichkeit der , gesell-
schaftlichen Verhiltnisse in aller Offenheit zu berichten. Wollte das eine politische
Zeitschrift dennoch wagen, war es ratsam fiir sie, zumindest so zu tun, als stiinde sie
auf der Seite der herrschenden Michte. Dennoch ist auf jenem, vom damaligen
Establishment nicht betretenen Boden, ist aus der zunichst kiimmerlichen Opposition,
die mit der Ermordung des Staatsrats August von Kotzebue durch den Studenten Karl
Ludwig Sand (Mannheim, 23. Mirz 1819) begann®, jene spiter international influierte
Gegenbewegung entstanden, die auf die Karlsbader Beschliisse ebenso negativ reagierte
wie auf das Bismarcksche Sozialistengesetz.

Hinter den Gedanken eines Karl Marx, wie er sie anlidfllich der geplanten Edition
der Zeitschrift ,Neue Rheinische Zeitung. Politisch-Skonomische Revue® (1850) aus-
sprach, steht nicht nur die Forderung, jiingst abgeklungene Geschehnisse mittels ten-
denzids gefafiter Stenogramme in der von ihm gewdiinschten Sicht prophylaktisch zu
historisieren. Den Zeitumstinden entsprechend hat er seine Absicht, Prognosen kiinfti-
ger Entwicklungen zu geben, nicht sogleich ausgesprochen. Diesseits oder jenseits jener
»Politisch-skonomischen Revue® und ihres pragmatischen Charakters lautet die stete
Aufgabe der politischen Zeitschrift, die Zeichen der Zeit als Zeichen der Zukunft zu
deuten.

Auf dieser Tatsache beruht der iiber dreihundert Jahre hinweg zu beobachtende
Erfolg der politischen Zeitschriften von Rang. Bei geringer Auflage sprechen sie eine
zwar zahlenmifig begrenzte Schar jedoch ,ehrlich ergriffener® Zuhorer an. Diese Mit-
leser werden iiber Mitliufer zu Mitstreitern. Sie tragen das, was sie auf den Blittern
ihres Blattes erfahren, als Betroffene oder Getroffene an Gleichgesinnte weiter. Solche

8 K. A. v. Miiller, Karl Ludwig Sand (Miinchen 1924).

97



Wilmont Haacke

Wirkung liegt nicht zuletzt darin begriindet, dafl der Stoff der politischen Zeitschriften
eben nicht aus den Nichtigkeiten des Tags besteht. Der ewig gleichartige Klatsch der
Boulevard-Blitter, die Monotonie der tiglichen Ungliicksfille und Kriminalititen,
welche die lokalen Seiten der General-Anzeiger seit Emil de Girardin’s ,La Presse®
fiillen, fithren niemals zum Bilden sich ob ihrer politischen Ziele bewufit zusammen-
schliefender Gruppen.

Weil die politischen Zeitschriften von jeher so redigiert werden, wie Marx das ange-
deutet hat, wirken sie aus Geschichte und Gegenwart stets auf die Zukunft ein. Als
publizistische Aggregate politisch-sozialer Reformbewegungen bewirken sie statt Still-
stand Bewegung.

Als Karl Marx die Intensitit der aufklirerischen Wirkung der politischen Zeitschrift
von der fliichtigen Allesberichterin Tageszeitung abhob, hat er sich nicht im einzelnen
dariiber geduflert, wer jeweils — fiir wen und gegen wen — die fiir das Diskutieren poli-
tischer Fragen besonders geeignete Form der Zeitschrift am besten benutzen solle. Nicht
zu iibersehen bleibt angesichts seiner Charakterisierungen die Tatsache, dafl gerade poli-
tische Zeitschriften im Gegensatz zu den fiir ein breites Publikum geschneiderten Unter-
haltungsblittern aller Art niemals hohe Auflagen erreicht haben.

Politische Zeitschriften als Ideenlabor

In verschiedenen Studien iiber die Massenmedien der Gegenwart hat Harry Pross
auf dies Merkmal, welches die politische Zeitschrift von ihnen allen abhebt, nachdriick-
lich hingewiesen. In einem Essay ,Die Zeitschrift: Biirgerliches Moralisieren® teilt er
die Griinde hierfiir mit. Diese Periodika boten ,Gesprichsstoff, Text, iiber den die Leser
miteinander sprechen und korrespondieren konnen, vorausgesetzt, dafl dieser Text sie
als einzelne alle anspricht®. Das konne nur geschehen, wenn der Inhalt ,,Gemeinsames,
das die Leser untereinander verbindet, voraussetzt, sei es die historische Uberlieferung,
die durch die Lektiire bewufit gemacht wird, seien es bestimmte Verwaltungsformen,
zu denen die Zeitschrift Stellung nimmt®.

Mit anderen Worten heifit das, die politische Zeitschrift kann mit den politischen
Traditionen, die sie pflegt, oder den politischen Reformtendenzen, die sie verkiindet,
so gut wie nie unmittelbar auf die Massen einwirken. Im Grund ist und bleibt sie die
primire Erzeugungsstitte politischer Ansichten und Folgerungen. Sie ist gewissermafien
als das Ideenlabor anzusehen, aus dessen unerschopflicher Produktivitit alle anderen
Medien Anregungen zum Beobachten und Beurteilen politischer Ereignisse empfangen.
Die politischen Zeitschriften gleichen in dieser Hinsicht Alchimisten-Kiichen, zu denen
nicht jedermann Zutritt hat. Die Dimpfe indessen aus diesen Goldmachereien, deren
Begehren es ja ist, den Stein der Weisen zu finden, zichen iiber die Kanile der anderen
Medien ab. Auf diese Weise mdgen sie noch Fernerstehende treffen, ja sie ,,benebeln®.
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Es ist nicht daran zu zweifeln, daf sich die ,Zeitschriften des 18. Jahrhunderts alle-
samt nur an kleine Leserkreise richteten“. Gewifl vermehrte sich die Zahl der Zeit-
schriften im industriellen Zeitalter; ,aber der Bezieherkreis blieb bei allen in beschei-
denen Grenzen®. Eben deshalb ldft sich mit Pross folgern: , Was man den pluralisti-
schen Charakter der modernen westlichen Gesellschaft genannt hat, kiindigte sich frith-
zeitig in der Divergenz der Interessen und der intellektuellen Gruppierung um Me-
dien der Meinungsbildung an. Die Zeitschriften machten Uberlieferungen und Ver-
haltensformen bewufit.“ In solchen Erscheinungen des Aufklirens werde ,stets ein
Element der Kritik wirksam, das von vornherein grofere Mengen abstsfit, die hier-
tiber nicht zu sprechen wiinschen oder in ihrem Primirbereich nicht dariiber sprechen
konnen“?,

Revolution ,in zwanglosen Heften®

Nichts wire verfehlter, als aus der geringen Auflage und dem eingeschrinkten Kreis
der unmittelbaren Abnehmer der Ideen, welche die politische Zeitschrift ausstreut, auf
eine geringe oder gar zeitlich hdchst begrenzte Ausstrahlkraft zu schliefen. Mannigfache
politische Zeitschriften sind zu ihrer Zeit in geringer Auflagenhshe oder gar nur kurz-
fristig erschienen. Das hat nicht verhindert, dafl von ihren Inhalten und Ideen noch
nach Jahrzehnten, ja in Wellen von Wiederholungen bis zur Gegenwart und womog-
lich tiber sie hinaus gesprochen wird. Kein zweites Medium verfiigt iiber eine so merk-
wiirdige sekundire Periodizitdt und langhaltig nachwirkende, oder, wie Hagemann
das ausgedriickt hitte, iiberzeitliche Aktualitit wie die politische Zeitschrift.

Von Schubarts verschiedenen Versionen seiner unterdriickten , Teutschen Chronik®
wird so lange die Rede sein, wie die Schattenseiten des Landesfiirstentums ans Licht
gezogen werden®. Aus Arnold Ruges und Karl Marx’ diesseits des Rheins sofort
beschlagnahmtem Doppelheft der ,Deutsch-Franzgsischen Jahrbiicher* (Paris 1844)
wird kaum minder hiufig zitiert als aus dem ,,Kommunistischen Manifest“. Ohne Carl
von Ossietzkys Leitartikel aus der ,Weltbiihne“ sind die politischen Verhiltnisse,
welche in der Weimarer Republik um 1930 herrschten, nachtriglich nicht zu verstehen.

Es sind die zeitgendssische Sehschirfe und die zeitgendssische Treffsicherheit in der
Beurteilung politischer, wirtschaftlicher und gesellschaftlicher Zustinde, welche in den
Zeitschriften besser als in anderen Medien erhalten bleiben. Um dieser nicht musealen,
sondern lebendigen Prisenz willen werden die politischen Periodika immer von neuem,
von Forschern aus Disziplinen wie Geschichts- oder Publizistikwissenschaft, Politologie
oder Soziologie, zur Materialentnahme benutzt. Lange Zeit nach den zeitgendssischen
Lesern finden diese Organe auf solchen Umwegen abermals neue Konsumenten. Die

? H. Pross, Moral der Massenmedien (K&ln, Berlin 1967) 141-142.
10 Th. Liicke, Der politische Aktivismus Schubarts, in: Aufbau. Kulturpolitische Monatsschrift 6
(1950) H. 7, 643-650.
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Ideen mancher einstmals verfolgten politischen Zeitschriften sind wie im Fall der
,Deutsch-Franzosischen Jahrbiicher® im Verlauf eines Jahrhunderts zu weltbeherr-
schendem Einflufl angewachsen.

In diesem Zusammenhang ist an die Verdffentlichung eines der wichtigsten Werke
des Marxismus, nimlich der Schrift ,Der 18te Brumaire des Louis Napoleon® (spiter:
,des Louis Bonaparte®) zu erinnern. Marx hat sie zwischen Dezember 1851 und Mirz
1852 verfaflt. Auf ihren Seiten hat er die Grundthesen des historischen Materialismus,
die Theorie vom Klassenkampf und von der proletarischen Revolution sowie die Lehre
von der Diktatur des Proletariats weiterentwickelt 1. Erschienen sind jene umstiirzen-
den Ansichten zuerst in der ,Revolution. Eine Zeitschrift in zwanglosen Heften®
(1. Heft 1852). Der erste Abdrucksort war eine bescheidene, ja armselige Emigranten-
zeitschrift, die J. Weydemeyer in New York herausgab. Trotz der miserablen Um-
stinde hat die politisch-sozialistische Diskussion jener Jahrzehnte eben aus dieser Zeit-
schriftenpublikation entscheidende neue Impulse erhalten.

Auf derlei Zusammenhinge ist hinzuweisen, ehe man die These verficht, dafl sich
die politische Zeitschrift stets zuerst iiber Eliten in die jeweilige Politik einschaltet.
Zwischen den herrschenden Michten und den zur Herrschaft dringenden Kriften
reproduzieren und reflektieren die risonierenden, die kommentierenden und die
schlieRlich kritisierenden Journalisten das herkémmliche und das ungewdhnliche Ideen-
gut jeder Epoche. Am nachhaltigsten sind dieser Aufgabe die Gestalter der politischen
Zeitschrift verpflichtet. Gewifl werden duferliche wie innerliche dhnliche publizistische
Aufgaben inzwischen von manchen recht unabhdngig sprechenden Kommentatoren
in Rundfunk und Fernsehen fortgefiihrt.

Nihere Untersuchungen tiber das ,, Verhiltnis der Presse zu den politisch fungieren-
den Eliten und das Verhiltnis zu der nivellierten Unterschicht® vermitteln freilich den
Findrudk, dafl die Presse ,nicht schlechthin als Elite verstanden werden® kann. Der-
gleichen etwa angesichts der zwar auflagenstarken, gliicklicherweise weithin einflufl-
losen ,Regenbogenpresse® behaupten zu wollen, wiirde an Simplizitit grenzen 2. Noch
torichter wire es jedoch, die Gesamtheit der Periodika einfach als Erzeugnisse der Kon-
sum- und Massensphire zu bezeichnen. In einer Studie iiber ,Person und Offentlich-
keit® hilt Heinrich Scholler Belege dafiir parat, dafl , die politische Presse als Teil der
Gesamterscheinung Kommunikationsmittel politische Funktionen im Sinne einer Funk-
tionselite® ausiibe. Thm erscheint die Presse als ,Basisgruppe, aus welcher kraft des
Eliteselektionsprozesses gewisse Verleger, Schriftleiter und Journalisten zur Elite auf-
steigen® 13,

11 Vgl. Marx-Engels, Werke, Bd. 8 (Berlin 1960) 617.

12 W, Nutz, Die Regenbogenpresse (Kdln 1969).

13 H, Scholler, Person und Offentlichkeit. Zum Spannungsverhiltnis von Pressefreiheit und Person-
lichkeitsschutz (Miinchen 1967) 52-56 (daselbst weiterfilhrende bibliographische Angaben).
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Sind politische Zeitschriften Artikulationen des ,schlechten Gewissens?

Aus dreihundert Jahren des Werdens der politischen Zeitschrift lieRen sich leicht
dreihundert Beispiele fiir die Trefflichkeit dieser These beibringen. Sowohl das vor-
sichtig angepafite Politisieren wihrend gesellschaftlicher Evolutionen als auch das
mutige Polemisieren wihrend sozialer Umwilzungen, wie es begabte und couragierte
einzelne von jeher in Zeitschriften ausgeiibt haben, hat stets bewirkt, daf sich um sie
zundchst wiederum einzelne Mitwirkende scharten. Beider Zusammenarbeiten hat in
den Angesprochenen zu gesellschaftlichen Um- oder Neugruppierungen gefiihrt, was
wiederum zum Durchsetzen von ihnen bejahter politischer Postulate fithrte. Solche
Interdependenzen zwischen fordernder Publizistik und realisierter Politik fithren unbe-
kannte Schreiber in héchste Amter, reiflen sie nicht minder aus ungehemmter Kritik
in die Hemmnisse der Verantwortung zuriick.

Wie kommen solche ,Konzeptoren des politischen Willens“, zu denen gerade Zeit-
schriften-Autoren zihlen, liberhaupt dazu, zwischen der jeweiligen politischen Fithrung
und der Basis der Massendemokratien erfolgreich aktiv zu werden? Aus dem Bereich
der publizistischen Praxis ist die Beobachtung zu bejahen, ja, hier leuchtet sie beson-
ders ein, daf} ebendas in erster Linie durch ,Selbsterginzung® geschehe. Schollers Fest-
stellungen sind insofern akzeptabel, als ja der publizistisch begabte Nachwuchs — gleich-
viel ob iiber Volontariat, Journalistenschule oder Universitdtsstudium — zu verant-
wortungsreichen Positionen selbsttitig dringt. Solche aktiven Krifte gelangen, wobei
Talent, Tiichtigkeit, Schopferkraft, Stil-, Form- oder Organisationsbegabung als Vor-
aussetzungen unabdinglich sind, erstaunlich rasch in Stellungen, welche sie alsbald aus
der Menge hervorheben. Bestimmte Publikationsorgane intensivieren ,ihre Funktio-
nen nicht nur durch Erfolg und Einflufl, Auflagenzahl und Verbreitung®; vielmehr
verhelfen sie ihren Editoren, Redakteuren und Autoren zu gesellschaftlichem Aufstieg.

Die politischen Zeitschriften zihlen zur ,elitiren Presse®. Deutlicher und intensiver
als andere Medien treten sie fort und fort ,,in Konkurrenz zu anderen politischen Eli-
ten wie denen des Parlaments, der Regierung, der Fraktion, der Gewerkschaftsfithrer®
und sonstiger Institutionen. Innerhalb solcher Fithrungskader herrsche, wie Scholler
sagt, im Rahmen der Parteien das Eliteselektionsprinzip der Delegation oder im Sektor
der Biirokratie das der Berufung.

Gewifl erfolgt im Bereich der Publizistik die Auswahl der Anwirter fiir die Spitzen
insofern in frischerer Weise, als das angeborene oder bewufit durch Arbeit an sich selbst
entwickelte Talent erste Voraussetzung des Vorandringens ist. Schon die ,, Verschieden-
heit im SelektionsprozeR® treibt die Presseelite hiufig in Opposition zu anderen politi-
schen Eliten. Diese Erfahrung 1dfit an die Warnungen erfahrener Publizisten wie Fried-
rich Sieburg denken, die sich leicht als Originalgenies vorkommenden frithzeitigen
Meister des Stils politischer Uberredungskunst sollten nicht zu friih jener Arroganz
verfallen, die hiufig teils Schutz, teils Schwiche journalistischer Begabungen zu sein
scheint,
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In ihrem politischen Fithrungsanspruch und in ihrer zumeist iiberaktuellen, ja iiber-
zeitlichen Beeinflussungs- oder gar Erweckungskraft steht die politische Zeitschrift nicht
nur historisch vor, sondern tatsichlich iiber den anderen Medien. Jacques Bourquin und
eine Reihe anderer schweizerischer Soziologen und Publizistikforscher aus der Gegen-
wart sehen im politischen Publizisten einen Tribunen, der tiber das Vetorecht verfiige 4.
Max Giide hat deshalb in einer weniger schénen Formulierung von der ,,tribunizischen
Gewalt® der Presse gesprochen.

Mit dem Blick auf die politische Zeitschrift ist Scholler ganz und gar zuzustimmen,
wenn er von der Presse schlichtweg meldet, sie wire ,von Natur aus Konterelite®. Der
in der ,Gesellungslehre“ von Max Graf Solms gebrauchte Ausdruck ,,Protestelite®
trifft insbesondere auf die oppositionellen Zeitschriften jedweden Zeitalters zu 15.

Zur Begriindung seiner Erfahrungen schreibt Scholler einen Satz, der jede weitere
mogliche These tiber das Verhiltnis der politischen Zeitschrift zur Politik, iber ihren
Einfluf auf die Politik kontrapunktisch aufklirt und abschlieRt. ,Die Bezeichnung
Konterelite impliziert die Vorstellung einer Elite, die den Versuch unternimmt, die
bestehende Macht- und Autorititsstruktur, welche von der politischen Elite aufgebaut
und verstirkt wurde, zu durchbrechen.“ 18

Eben dies zu leisten, ist von jeher durch die politischen Zeitschriften, unter ihnen
vor allem durch die schdpferisch oppositionell eingestellten Periodika, versucht worden.
Daraus resultiert ihre Bedeutung fiir die politische Entwicklung des Zeitalters, an des-
sen Rand sie zuerst erscheinen, um stérend, beunruhigend, zielbewuft in seine Mitte
einzudringen.

14 J. Bourquin, La liberté de la presse (Lausanne 1950) 186.
15 M. Graf Solms, Gesellungslehre (Tiibingen 1956) 519.
16 H. Scholler, a. a. O.
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Trivialitit und Gesellschaftskritik im modernen Roman

Leserinteresse, so sind es im Grund zwei Themenkomplexe, die vorherrschen: eine

detaillierte Ausbreitung Ze1tkr1tlscher Probleme und triviale Unterhaltung als Kon-
zession an das Publikum. t dic Gesellschaftskritik allein macht den modernen

Roman schon 1nter;;;;nt, sondern erst durch die Vermischung mit trivialen Momenten
entsteht eine Welt, die zum Lesen anregt.

Auf exakte und verlifiliche Gesellschaftskritik verstehen sich Soziologen und Poli-
tologen besser als Romanautoren. Sie verfiigen {iber eine wissenschaftliche Methode;
was sie darlegen, ist nachpriifbar. Was ihnen aber gleichsam durch die Finger geht,

das kann ein Schriftsteller aufgrund seiner formalen Sensibilitit noch aufzeigen und

differenziert genug ins Bewufitsein rufen. Er sieht das politische Tagesgeschift aus
einer anderen Perspektive. Deshalb nehmen auch die Clowns und die Blechtrommler so
rapide zu. Literarische Gesellschaftskritik hat eine eigene Potenz.

Wie steht es mit dem in Opposition dazu gebrachten Begriff der Trivialitit? Man
konnte glauben, dafl dariiber die Autoren von Trivialromanen am besten Bescheid
wiillten. Oder darf man scharfziingig sagen, dafl sie der Trivialitit verfallen sind?
Dennoch bleibt der Trivialroman fiir dieses Problem sehr wichtig. Man sollte sich
davor hiiten, ihn einfach zu verdammen, ihn hochnisig von der sogenannten hohen
Literatur abzugrenzen. In gewisser Hinsicht ist heute jeder Roman ein Trivialroman,
der eine besser, der andere weniger gut. Unsere Erfahrung erstreckt sich nicht mehr zu-
erst auf das Schone, Wahre, Gute, sondern auf das Triviale. Es tritt derart in den
Vordergrund, daf es uns zu erdriicken und innerlich aufzusaugen scheint.

Trivialitdt im Alltag des Lebens und Gesellschaftskritik aus sozialkritischer Ver-
antwortung beherrschen heute alle geistigen und kiinstlerischen Bestrebungen. Die
Spannung, hier Ernst — hier Unernst, scheint sich sogar aufzuheben, so dafl Zeit- und
Gesellschaftskritik zur bloflen Mode wird und zur Banalitit des Trivialen absinkt.
Die Beschiftigung mit moderner Literatur, vor allem mit der so wichtigen Gattung
des Romans, muf} die Zusammenhinge mit der Trivialliteratur aufdecken, um dadurch
ein kritisches Lesen und ein umfassendes Urteil zu ermoglichen ™.

1 In welcher Weise sich die Literaturwissenschaft von heute mit dem Trivialroman auseinandersetzt,
zeigen: Studien zur Trivialliteratur, hrsg. von H. O. Burger (Frankfurt 1968). Zur literaturgeschicht-
lichen Entwicklung dieser Auseinandersetzung vgl. J. Schulte-Sasse, Die Kritik an der Trivialliteratur
seit der Aufklirung (Miinchen 1971). Von allgemeinem Interesse diirfte die Untersuchung von H. F.
Foltin sein, Die Unterhaltungsliteratur der DDR (Troisdorf 1970).
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Der Trivialroman, seine Thematik und sprachliche Kompetenz

Den Begriff des Trivialromans sollte man nicht auf die iiblicherweise als Trivial-
literatur bezeichneten Romane (Courths-Mahler, Karl May, Ganghofer) und die vielen
Fortsetzungsromane in Zeitungen und Illustrierten oder die serienmiflig hergestellten
Romanhefte einschrinken?2. Man sollte ihn vielmehr auf Romane der unmittelbaren
Gegenwart ausweiten, die weithin nicht als Trivialliteratur, sondern als Unterhaltungs-
literatur bezeichnet werden3. Damit wird deutlich, dafl sich diese Romane zunichst
einer eindeutigen Zuordnung zur Trivialliteratur entziehen. Aber gerade hier ist
Trivialitdt in einem neuen, recht modischen Trend greifbar.

Folgende Autoren sind als beispielhaft zu nennen: Willi Heinrich (geb. 1920): Mai-
glodcchen oder dhnlich, 1965; Das geduldige Fleisch, 1955; Gottes zweite Garnitur,
1962; Ferien im Jenseits, 1964. Johannes Mario Simmel (geb. 1924): Gott schiitzt die
Liebenden, 1957; Es mufl nicht immer Kaviar sein, 1960; Bis zur bitteren Neige, 1961;
Ich gestehe alles, 1968; Und Jimmy ging zum Regenbogen, 1970; Der Stoff aus dem
die Triume sind, 1971. Hildegard Knef (geb. 1925): Der geschenkte Gaul, 19704,

Diese Romane charakterisieren sich meist schon selbst durch ihre Klappentexte, in
denen Werbung, Lesehilfe und Deutung zusammenkommen. Die Voreinschitzung des
literarischen Normalverbrauchers wird dadurch sichtbar. Der Klappentext zum letzten
Roman von Simmel soll in diesem Sinn kommentiert werden:

»Johannes Mario Simmel erzdhlt in seinem neuen Werk ,Der Stoff aus dem die Trdume
sind® eine Geschichte, die so, wie sie sich abgespielt hat, nach dem Willen iiberméchtiger Orga-
nisationen niemals der Offentlichkeit hitte bekannt werden sollen. Nur durch voéllige Ver-
schliisselung war es darum moglich, die Wahrheit iiber ebenso brennend aktuelle wie uns alle
betreffende Geschehnisse zu sagen.”

Literatur als Aufklirung fiir die Offentlichkeit, angestrebte Aktualitit.

,Simmel 1ift diese Geschichte auf zwei Ebenen ablaufen: Da ist einmal der gigantische
Apparat jener Industrie, in der raffinierteste Macher hemmungslos und ohne jede Moral den
Stoff weben fiir die Trdume von Millionen; und da ist zum andern die Traumwelt eines wahr-
haft guten Menschen, der sein Leben aufopfert fiir die Ohnmichtigen und Hilflosen.*

In-group und out-group, eine Schwarz-Weifl-Malerei, angebliche Solidarisierung
mit den Schwachen und Ohnmichtigen, die im Recht sind.

2 So versucht W. Nutz in: Der Trivialroman, seine Formen und seine Hersteller. Ein Beitrag zur
Literatursoziologie (Koln 1962), den Begriff des Trivialromans auf die serienmiflig hergestellten Ro-
manhefte, wie sie in Leihbiichereien bereitgestellt werden, einzugrenzen. Dadurch kann er diese Gruppe
von Romanen gut kennzeichnen, aber das weitere Feld bleibt unbeachtet.

8 Die iibliche Unterscheidung hohe Literatur, Unterhaltungsliteratur und Trivialliteratur, so plausibel
sie auf den ersten Blids erscheinen mag, legt zu frith Grenzen fest, die fiir eine literaturkritische Be-
schiftigung hinderlich sind. Zur Dreiteilung vgl. H. F. Foltin, Zur Erforschung der Unterhaltungs- und
Trivialliteratur, insbesondere im Bereich des Romans, und H. Bausinger, Wege zur Erforschung der
trivialen Literatur, beide Aufsidtze in dem bereits zitierten Sammelwerk von H. O. Burger.

4 Zu nennen wiren auch noch Hans Hellmut Kirst, der in seinen Romanen besonders gern die Welt
der Soldaten darstellt, und Hans Habe, der das Mysteriése und Abenteuerliche bevorzugt.
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»Zwischen diesen beiden Welten bewegt sich der Mann, den Simmel zum Chronisten er-
wahlt hat: der zynische, desillusionierte Star-Reporter Walter Roland. Sein Aufrtrag fiihrt
ihn durch einen wiisten Alptraum sich iiberstiirzender Ereignisse, in denen auf ritselhafte
Weise Reales und Irreales, Wirklichkeit und Wahn einander durchdringen. Roland deckt ein
unglaubliches Komplott auf, gerit in duflerste Gefahren, erfiillt aber die ibernommene Mission
bis zu einem Ende, das er anfangs nicht einmal ahnen konnte. Thm, dem Erzihler — Jiger
und Gejagtem zugleich —, bringt dieses Ende befreiende Selbstbesinnung und die Liebe des
Midchens, das eine Schlisselfigur bei der Enthiillung des groflen Geheimnisses darstellt.”

Schriftsteller modern als Starreporter verstanden, als Thema ein unerhdrtes Ge-
heimnis und am Ende eine Liebesgeschichte.

»,Um Walter Roland kreist in wildem Wirbel eine Vielzahl von Gestalten: millionenschwere
Bosse, die skrupellos Meinungen manipulieren und mit Schicksalen spielen; unschuldige Kinder
und brutale Mérder; Arzte und Zuhidlter, Dirnen und Geistliche; politische Fanatiker und
Idealisten, die vor nichts zuriickschrecken — und elf mysterids in das Geschehen eingreifende
Tote.”

Gegen Manipulation sich wehren, unheimliche Vorkommnisse, Spannungsliteratur.

»otiatten der Handlung sind Prag, Frankfurt, New York, Hamburg, Helsinki und ein un-
heimliches Heidemoor, sind Superhotels und Fliichtlingslager, die Unterwelt einer Grofistadt
und die Redaktion eines Massenblattes mit ihrem hektischen Getriebe, sind verrufene Ab-
steigen und fensterlose Réume fiir Computer, auf deren Bildschirmen die Muster fiir den
Stoff erscheinen, aus dem die Triume sind.®

Moderne Welt der Grofistadte, Diskrepanzen, up-to-date-Welt von Presse, Com-
putern, Fernsehen.

»Mit Mut, Hirte und grimmigem Humor bricht Simmel die Mauern des Schweigens um
einen internationalen Skandal. Er zeigt in diesem atemberaubenden Roman, wie wunderbar
die Trdume unserer Sehnsucht sind und wie furchtbar die zu erschreckenden Tatsachen ge-
wordenen Angsttriume einer Gegenwart ohne Menschlichkeit.*

Traume als wunschweckendes Lesesignal, noch einmal die Ethik 6ffentlicher Auf-
klirung, bei aller Spannung ein gutes Gewissen, vom Roman-Geschehen ist nichts
verraten, man mufl den Roman also lesen.

Bei der Lektiire von Romanen dieser Art stoft man auf die Fragen: Warum wird
hier die Gesellschaftskritik {iberhaupt aufgegriffen? Inwieweit setzen sich die Autoren
mit den Problemen der Gesellschaft tatsichlich auseinander? Wird Problembewuf3c-
sein geweckt?

Es zeigt sich, daf mit Themen wie Politik, Kirche und Religion, Ehe und Familie,
Frauenemanzipation, Erziehung, Schule, Pressefreiheit Bereiche aufgegriffen werden,
die fiir unsere Gesellschaft im Augenblick besonders interessant sind. Die Probleme
werden lediglich aufgefiihrt, aber nicht niher ausgearbeitet. Eine Episode reiht sich
an die andere; es wird nur dariiber geredet, ohne daf} eine Konfrontation entstiinde.
Es erfolgt keine Information. Der Leser erfihrt im Prinzip nicht mehr, als er vorher
schon wuflte. Er wird in seinen Anschauungen bestitigt.

Da das allgemein anzusetzende Vorwissen einer breiten Leserschaft notwendiger-
weise undifferenziert ist, erfolgt die Appellstruktur solcher Texte nur mit Hilfe von
Klischees. Hieraus ergeben sich zwei Phinomene, die auch im anspruchsvollen Trivial-

8 Stimmen 190, 2 105
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roman durchgingig vorgefunden werden: Es wird nicht ein zentrales gesellschaftliches
Problem in den Mittelpunkt gestellt, sondern eine Fiille von Themenkreisen wird
angeschnitten, zu deren Bewiltigung bei gentigenden Kenntnissen und differenziertem
Gestaltungsvermogen eine Vielzahl von Romanen notwendig wire. Es zeigt sich eine
Unangemessenheit in der Themenstellung, da gerade solche Themen aufgegriffen wer-
den, deren Bewiltigung fiir den Autor von vornherein unméglich erscheinen miifite,
einfach, weil sie zu hoch gegriffen sind. :

Ein Verfahren, den Anschein der Oberflichlichkeit zu tiberspielen, kann man in den
Versuchen sehen, Problematik durch sogenannte ,bildende Exkurse® vorzutiuschen.
Diese Methode findet sich in besonders ausgeprigter Form bei Simmel, dessen Domine
zweifellos die Medizin und die Psychologie ist. Simmel trigt dem Bediirfnis der mo-
dernen Leser Rechnung, sich durch Wissenschaft zu bestitigen. Es gefillt heutigen
Menschen, dem eigenen Tun den Anstrich der Wissenschaftlichkeit zu geben. Durch
prizise Details und komplizierte Fachausdriicke will Simmel sich als gebildeter Fach-
mann ausgeben und dariiber hinaus auch dem Leser das Fluidum des Intellektuellen
vermitteln. Diese ,bildenden Exkurse®, die im Trivialroman die seitenlangen Moral-
traktate ersetzt haben, sind gewifl nicht kritiklos hinzunehmen, da sie Halbbildung
und eine als problematisch zu verstehende Art von Laienkenntnissen evozieren. Man
zahlt der Bildung und dem Allgemeinwissen den ndtigen Tribut.

Ein beliebtes Verfahren, die Glaubwiirdigkeit in der Gesellschaftskritik zu steigern,
ist ihre tagespolitische Konkretisierung. Persénlichkeiten des dffentlichen Lebens wer-
den namentlich erwihnt — bei Hildegard Knef ist es eine ganze Galerie von bekann-
ten Namen —, einzelne Daten und Fakten werden genannt, das Geschehen wird in der
realen Umwelt des Lesers lokalisiert. Die angestrebte Zeitgemifiheit, die man an den
vorliegenden Romanen aufdecken kann, ist so etwas wie eine Identifizierung mit der
Zeit, ein Aufgehen und sich Erschopfen im Modischen, im bloflen Zeitgeschmack.
Aktualitidt, wie sie hier auftritt, ist dennoch neuartig. Denn der herkdmmliche Trivial-
roman war im Zeitlosen angesiedelt, in der Welt der Heimat, in den Bergen, in den
Sprechzimmern der Arzte, spiirte den gliicdklichen Schicksalen von Frauen nach?s.

Mit dem Begriff der Zeitgemifheit soll zum Ausdruck gebracht werden, dal diese
Autoren versuchen, moglichst viele Zeitstromungen in ihre Texte aufzunehmen, und
sich den Anschein eines modernen, weit orientierten Schriftstellers geben, der seine
Leser nicht mit antiquierten Vorstellungen langweilen will, sondern sich mit jiingsten
zeitkritischen Problemen auseinandersetzt und moglicherweise noch tradierte Tabus
durchbricht. Daf es sich hierbei meist nur um eine Pseudo-Auseinandersetzung handel,

5 Nach G. von Wilperts Sachworterbuch der Literatur wird der herkémmliche Trivialroman folgen-
dermaflen eingeteilt: Frauen-, Heimat-, Berg-, Arzt-, Sitten-, Wildwest-, Kriminal- und Abenteuer-
roman. Es soll hier nicht verschwiegen werden, dafl der Trivialroman in der Nachhut des Jungen
Deutschland auch schon zeitkritische Themen einbezog. Die kulturhistorischen Romane zeigen mehr
Aufmerksamkeit den geschichtlichen Zusammenhingen gegeniiber, als daff sie gesellschaftskritische Themen
behandeln.
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wird den Lesern kaum bewuflt, denn den Autoren gelingt es, in ihrem Publikum
ein ,modernes* Selbstbewufltsein zu wecken. Die dargestellten aktuellen Ereignisse
werden nicht zur Grundlage einer Auseinandersetzung gemacht, sondern bleiben im
blofi Interessanten stecken. Nicht schon der triviale Unterhaltungston, sondern die
Verharmlosung des so wichtigen Themas der Gesellschaftskritik ist problematisch.

Da es den Autoren auf die Bestitigung der Lesererwartungen ankommt, fehlen in
den vorliegenden Texten progressive oder gar aggressive Tone. Es werden keine Tabus
durchbrochen; man vermeidet in jedem Fall, einseitig Stellung zu beziehen. Dem Tri-
vialroman ist im Grund die klar ausgesprochene politische Tendenz fremd. Tendenz-
literatur vertritt Gruppeninteressen und 1ifit das Element der Unterhaltung dafiir
zuriicktreten. Eher ist die Trivialliteratur ein Riickzug vor allzu aufregender Gesell-
schaftskritik. Der Autor bleibt undifferenziert, unentschieden, bezieht keine eigene
erkennbare Position. Wenn wie bei Willi Heinrich an einer Stelle die CDU gut weg-
kommt, dann wird an spiterer Stelle das fiir die SPD nachgeholt.

Engagement ist in solchen Romanen nur fiir allgemein menschliche Bestrebungen
und Ziele erwiinscht, weil sie dann jeder akzeptieren kann. Ob man dabei allerdings
tiberhaupt noch von Engagement sprechen kann, erscheint duflerst fragwiirdig. Jeden-
falls geht es nie so weit, dafl sich irgendein Leser angegriffen oder gar verirgert fiihlen
konnte, Das trifft allerdings nicht fiir jene sparsame Zahl von Lesern zu, denen ein
solcher Stil schon bald auf die Nerven geht, die vor dem Wust von Triviali-
tat erschrecken.

Der Sprachstil in diesen Trivialromanen ist nicht durchweg, wie man meinen kénnte,
konservativ und herkémmlich. Durch die erstrebte Kategorie der Zeitgemifheit wirke
cine publizistisch geschulte Sprache ein. Vereinfacht kénnte man sagen, dafl den sti-
listischen Errungenschaften modernen Erzihlens nachgeeifert wird. Dennoch verfille
der Sprachstil dem der fritheren Trivialromane: Er wird durch iibersteigerte Unan-
gemessenheit prezids®. Banale Vorkommnisse werden durch ausgewihlte Worte und
Satzwendungen emporgehoben, als wiren sie etwas Besonderes und Seltenes, und
umgekehrt fillt das Erzihlen durch den Gebrauch banalster Bilder und Redensarten
aus der miterlebten Welt des Dargestellten heraus, ohne dafl es dem Autor bewuft
wiirde. Mit Hilfe der Ironie wire ein solches Erzihlen durchaus akzeptabel; leider
findet sich im Trivialroman keine solche Ironie und keine giaubhaﬂe Betroffenheit
durch Desillusionierung.

Die gesamte Erzdhlhaltung zielt auf Miterleben und Nacherleben. So ist es die
Ich-Erzihlung oder eine ihnlich identifizierbare Er- oder Sie-Erzihlung, die den
Leser stimuliert und mitreifft. Kein Wunder, dafl deshalb diese Romane einen beacht-
lichen Umfang annehmen. Es entsteht keine Distanz beim Lesen, sondern eine behag-
lich wirmende Befangenheit, in die sich mancher Leser in seiner Freizeit gern fliichtet.

% Dorothee Bayer widmet in ihrer Dissertation ,Der triviale Familien- und Liebesroman im 20. Jahr-
hundert® (Tiibingen 1963) der Preziositit ein besonderes Kapitel innerhalb der Untersuchung zu den
formalen Kriterien.

e 107



Wilhelm Géssmann

Aber einmal kritisch geworden, wenn der , Kitschmensch in uns®7 iiberwunden ist und
an die Stelle der Identifizierung eine geistige Distanz tritt, wird das Leseinteresse
anders. Der Trivialroman ist dann eine Konfrontation mit dem Trivialen und kann
zu einer Reinigung von Kitsch und Trivialitdt fithren, die sich immer wieder festsetzen.

Trivialitdt ist vor allem ein stilistisches Sprachproblem. Deshalb muf} hierauf das
Augenmerk gerichtet sein. Ein kurzer Abschnitt aus Willi Heinrichs Roman , Maigléck-
chen oder dhnlich®, in dem das Tabu lesbischer Beziehungen durchbrochen werden soll,
mag verdeutlichen, wie dieses Thema nur wegen der darin gelegenen Delikatesse be-

handelt wird und wie wenig das im Grund gelingt.

»Sie lag so nahe bei mir, dafl sich unsere Arme berithrten, und etwas spiter griff ich unter
der Decke nach ihrer Hand und hielt sie fest. Sie kam mit dem Kopf an meine Schulter, und
ich hitte eigentlich jetzt das Licht ausmachen sollen, aber dazu hitte ich ihre Hand loslassen
miissen, und das wollte ich nicht. Als sie ihren Kopf auf meine Schulter legte, beriihrte ich
mit den Lippen ihre Stirn, und sie sagte: ,Ich werde nie mehr allein ins Kino gehen‘.

,Das brauchst du auch nicht’, sagte ich, und in mir war alles sehr ruhig, fast ein wenig feier-
lich war mir zumute. Sie lief8 sich auch noch eine Ewigkeit Zeit, und dann waren ihre Lieb-
kosungen ganz anders, verhaltener, beinahe scheu. Sie weckten Empfindungen in mir, wie sie
mir bisher fremd gewesen waren, brachten meine Haut zum Pridseln, und das Prickeln iiber-
trug sich auf meinen ganzen Korper, ldste zuckende Reflexe in meinen Muskeln aus, und Lis,
die scheu und zirtlich war, nach Maiglckchen duftete und mir in dieser Nacht zu einer fast
wundersamen Entdeckung in mir selbst verhalf, blickte mit nassen Augen in mein erhitztes
Gesicht und sagte: ,Jetzt konnen wir endlich ohne Pyjamas schlafen. 8

Willi Heinrich, der die Schilderung solcher Stimmungssituationen liebt, verwendet
mit Vorliebe das dazu unpassende Adjektiv ,kiihl“, um sie zu iiberspielen: ,Er blieb
stehen und blickte kiihl in mein Gesicht®, ,er gab mir kiihl die Hand*“.

Das Rezept fiir ihre Wortspiele hat Hildegard Knef vermutlich von Peter Handke;
vor allem in den letzten Passagen ihres Romans bringt die Autorin Wortspiele, deren
Struktur dem Schema Handkes entnommen sein konnte:

,Behibiges Licheln, Licheln der Macht, Allmacht, Vollmacht, kann-mit-dir-machen-was-ich-
will-Macht“. — ,Vor Lachen sterben vor Angst sterben vor Gliick sterben. Einsames Sterben
anderes Sterben nicht mitzuteilendes bleibendes immer gegenwirtiges aufgeschobenes warten-
des.“ — ,Lektion im Sterben. Unordentliches Leben, ordentliches Sterben. Verbluten schoner
Tod, sagen die, die leben. Ich kann das Leben nicht ertragen, sagen die, die leben. Wer be-
reitet uns vor auf die Uberquerung von wo zu wo. Sterbensmiide, sagen sie. Sterbenswach,
sage ich. Wir werden sterben und wollen vom Sterben nichts wissen.“?

Hildegard Knef bleibt in Wortspielereien stecken, da sie lediglich mit einzelnen
Wortern jongliert. Von der Grenzsituation Tod wird nichts spiirhar. Es zeigt sich wie-
derum, wie unangebracht es ist, ein zu schwieriges Thema behandeln zu wollen. Das

7 Der Begriff wurde von Hermann Broch geprigt: Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches,
Dichten und Erkennen, Bd. I (Ziirich 1955); vgl. auch L. Giesz, Phinomenologie des Kitsches. Ein
Beitrag zur anthropologischen Asthetik (Heidelberg 1960). In dem mit viel Material ausgestatteten Band
von G. Dorfles wird vor allem die moderne Trivialitit aufgezeigt und nicht nur Herkdémmliches an-
gefithrt wie noch bei W. Killy, Der Kitsch (Tiibingen 1969).

8 Taschenbuchausgabe (Droemer-Knaur) 1967, 150.

9 Der geschenkte Gaul, Bericht aus einem Leben (Wien, Miinchen, Ziirich 1970) 246, 465.
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Thema des Todes entspricht in keiner Weise dem Sprachstil der zitierten Texte und wird
deshalb simpel, wird banalisiert und zerredet. Die Autorin hat es gewify nicht so ge-
meint, aber es wirkt so. Eigene Wortschdpfungen treten an die Stelle der Beherrschung
eines reichen Wortschatzes: ,Der Arzt reagierte auf meine Forderung mit jener Pikiert-
heit und Das-ist-der-Lohn-der-Welt-Geziertheit.“ — ,Netzhemdendasein® — ,,Es tiber-
fraute mich®.

Der autobiographische Roman der Knef 10 endet mit der Idylle von Ehe- und Fami-
lienleben. Der letzte Teil ist angehduft mit angelernten literarischen Ambitionen und
deshalb allzu durchsichtig in bezug auf das, was gesellschaftskritisch gesagt werden
miifite. In der ersten Hilfte dagegen, wo es um ihren Berufskampf geht, um das Pro-
blem des Kriegsendes, gibt es liberzeugende Partien. Auf jeden Fall redet hier eine
Frau, die mehr Nerven hat und mehr Profil als die Frauengestalten in den von Min-
nern geschriebenen Romanen unserer Tage. Wo gibt es in der modernen deutschen
Romanliteratur die Darstellung einer emanzipierten Frau, und zwar so, wie man sie
in angenehmer Weise auch in der Bundesrepublik antreffen kann?

Schon am Trivialroman kann man also erkennen, dafl Trivialitit nicht ein inhale-
liches Problem ist, sondern ein Problem der sprachlichen Form1!. Im Trivialroman
bleibt die Trivialitit, da sie nicht sprachlich bewiltigt wird, trivial, oder hirter gesagt,
werden die hohen Themen wie Religion, Liebe, politisches Engagement zum Teil noch
trivialer, als sie im allgemeinen Bewufitsein schon sind. Sie werden breitgeredet. Bei
einer solchen Sachlage ist es mehr als verstindlich, dafl die Trivialitdt mit all ihren
Erscheinungsformen auch in den gesellschaftskritischen Roman aufriidst.

Der gesellschaftskritische Roman

Seit dem letzten Weltkrieg hat sich in Deutschland, wie schon an der Nachwirkung
auf den Trivialroman ablesbar, ein Romantyp herausgebildet, in dem es nicht mehr
um die Ausbildung einer Persénlichkeit geht, nicht mehr um allgemein menschliche
Probleme. Max Frisch mit seinem Identititsproblem gehdrt noch zu dem alten Typ;
ihm wird wahrscheinlich ein dhnliches Schicksal widerfahren wie Hermann Hesse,
bevor er von der Welle der Romantik wieder auferweckt wurde. Im neuen Roman
steht die Gesellschaftskritik im Vordergrund, gleichzeitig werden neue Erzihltechniken
ausprobiert 12,

10 Khnliche Biicher werden zur Zeit Mode, indem Autobiographisches literarisch aufgewertet wird;
vgl. Elisabeth Flickenschildt, Kind mit roten Haaren. Ein Leben wie im Traum (Hamburg 1971).

1t Uber das Verhilenis von sprachlicher Form und inhaltlicher Aussage vgl. vom Verf., Glaubwiir-
digkeit im Sprachgebrauch. Stilkritische und sprachdidaktische Untersuchungen (Miinchen 1970).

12 Zur gegenseitigen Abhingigkeit von Erzihltechnik und Gesellschaftskritik vgl. R. Baumgarr, Aus-
sichten des Romans oder Hat Literatur Zukunft? (Neuwied, Berlin 1968).
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Ubersicht iiber die behandelten Themen und Probleme:

Roman
Schriftsteller
Erscheinungsjabr

Berlin Alexander-
platz,

Alfred Doblin
1929

Sansibar oder der
letzte Grund,
Alfred Andersch
1957

Die Blechtrommel,
Giinter Grass
1959

Tauben im Gras,
Wolfgang Koeppen
1951

Ansichten eines
Clowns,
Heinrich Ball
1963

Halbzeit,
Martin Walser
1960

Der geteilte Himmel,
Christa Wolf
1963
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Bebandelter
Zeitabschnitt

Zwanziger Jahre

Ende der dreifliger
Jahre (NS-Zeit)

Vierziger Jahre
(Kriegs-, Nachkriegs-
zeit)

Ende der vierziger
Jahre
(Besatzungszeit,
Wahrungsreform)

Mitte der fiinfziger
Jahre und weiter-

reichend

Fiinfziger Jahre
und weiterreichend

Anfang der
sechziger Jahre
(Bau der Mauer)

Themenkreise

Individuum wund Masse; publizistische
Offentlichkeit; Grofistadtmystik; Links-
und Rechtsradikalismus der politischen
Parteien; Verbrecherwelt, Arbeitslosigkeit,
Kleinbiirgertum.

Unheimlichkeit der NS-Diktatur; Juden-
verfolgung; Bedringung der Kirche und
Kommunisten; Problem der Freiheir,
duflere und innere Emigration; kritische
Einstellung zum System als Gefahr; gei-
stiger Widerstand.

Bewiltigung der nationalsozialistischen
Vergangenheit; Religions- und Gesell-
schaftskritik; Mentalitit des Kleinbiirger-
tums als Ursache des politischen Desasters;
polnisch-deutsches Verhiltnis; die Bedeu-
tung der Provinz (Danzig); der schwarze
Markt.

Riickkehr des Konservatismus; Kritik an
der Verdringung der Vergangenheit;
1. Wohlstandswoge; Problem der wirt-
schaftlichen Existenz; Rassenvorurteile;
Bildungsiibertriebenheit und -miidigkeir;
Untergang des christlichen Abendlands.

Kritik am rheinischen Katholizismus;
Ende der sogenannten christlichen Litera-
tur; Bewiltigung der Vergangenheit;
Fragwiirdigkeit einer Ehe als Institution;
Zwiespiltigkeit des Wirtschaftswunders.

Bewiltigung der Vergangenheit; Rollen-
spiel-Anpassungsprozef}; Mimikry-Verhal-
tenspsychologie;  Spitkapitalismus; dic
Welt von Werbung, Produktion und Kon-
sum; Eheprobleme.

Kollektiv und Individuum; Problem per-
sonlicher und privater Existenz; geteiltes
Deutschland; Ideologiekonflikt; Darstel-
lung der wirtschaftlich-gesellschaftlichen
Verhiltnisse der DDR.
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Ortlich betdubr, Ende der sechziger Resignation nach den Studentenunruhen;
Giinter Grass Jahre etablierte Gesellschaft; Vietnamlkrieg; Pid-
1969 agogische Provinz; Leitbild des Lehrers;

weltweite Krankenfiirsorge; geistige Lahm-
legung durch die neuen gesellschaftlichen

Strukturen.
Gruppenbild mit Einerseits die Fortlaufende Konfrontation mit der Ver-
Dame, nationalsozialistische gangenheit; Miet- und Wohnungspro-
Heinrich Ball Vergangenheit, bleme; Gastarbeiter; Problematisierung
1971 andererseits unsere der Konsumwelt durch Konsumentzug;
unmittelbare Gegen- Akkumulation von Vermdgen und Eigen-
wart tum; Meinung und Wahrhaftigkeit; die
Bedeutung von Liebe und glaubwiirdiger

Religiositit.

Dieser Uberblick kann veranschaulichen, wie intensiv der moderne Roman die
politischen und gesellschaftlichen Vorginge aufgegriffen und literarisch zur Diskussion
gestellt hat. Er steht nicht mehr neben der Zeit oder auch iiber der Zeit, sondern ver-
sucht Orientierung in der Zeit zu geben. Hinzuweisen wire noch auf Uwe Johnson,
der in seinem noch nicht vollstindig erschienenen Roman ,, Jahrestage® eine Summa
gegenwirtiger Gesellschaftsstrukturen aufzuzeigen bestrebt ist. Wegen der Kritik an
der Bundesrepublik aus der Sicht der DDR ist auch ,Die Aula® von Hermann Kant
beachtenswert. Die ,Deutschstunde® von Siegfried Lenz bleibt dagegen noch zu sehr
in einer deutschen Bildungswelt stecken.

Vermischung von Gesellschaftskritik und Trivialitic:
»Berlin Alexanderplatz® von Alfred Déblin

Der gesellschaftskritische Roman beginnt in Deutschland mit Déblin. In seinem
Roman ,Berlin Alexanderplatz® hat er aber auch schon die Gesellschaftskritik mit dem
Problem der Trivialitit aufs engste verkniipft. Schriftsteller wie Giinter Grass sehen
deshalb in Déblin ihren Lehrmeister 1. Der Roman in dieser Tradition setzt demo-
kratisch zu verstehende politische Zustinde voraus und einen Autor, der sich dafiir
engagiert.

Doblin kritisiert in seinem Roman die bestehenden Zustinde, indem er uns das
Berlin der zwanziger Jahre zeigt. Er schildert die Schicksale verschiedener Menschen.
Einer seiner Hauptansatzpunkte fiir die Kritik ist der Arbeiter in seinem Kampf um
soziale Gleichstellung. Die Zeit, in der der Roman geschrieben wurde, wird erkenn-
bar an der Zuspitzung von politischen und sozialen Gegensitzen und im Aufschwung
der Arbeiterbewegung.

13 Vgl. G. Grass, Uber meinen Lehrer Déblin und andere Vortrige (Berlin 1968).
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Daneben zeigt Doblin den Verbrecher in einem Gesellschaftsgefiige, das wiederum
seine eigenen Gesetze hat. Der Kriminelle fiigt sich nicht in die allgemeine Ordnung
ein und nimmt sich das, was er auf rechtmiflige Weise nicht bekommen kann. Dablin
lift uns in ein Mietshaus hineinschauen und schildert so das Leben der Kleinbiirger
in der Grofistadt. Er beschreibt verschiedene Schidksale, um deutlich zu machen, wie
alle auf irgendeine Weise vom Leben benachteiligt und deshalb unzufrieden sind.

Durch einfache Wiedergabe von Zeitungsausschnitten, durch Berichte iiber aktuelle
Vorkommnisse in Berlin oder {iber das, was in der internationalen Weltoffentlichkeit
geredet wird, durch Verordnungen und Gesetze, die er glossiert oder ironisch darstellt,
versucht Doblin Widerspriiche aufzudecken, die im Zusammenhang mit der gesell-
schaftlichen und politischen Ordnung stehen. Besonders deutlich wird dies in den Dia-
logen von Arbeitern, Faschisten und Anarchisten in den Kaschemmen des Berliner
Ostens, wo sich diejenigen zusammengefunden haben, die unzufrieden sind, aber im
Grund doch nichts dndern konnen. Durch die Hereinnahme des Berliner Jargons und
Ausdrudksweisen aus der Verbrecherwelt wirken diese Gespriche echt. Seine Absicht
zu kritisieren zeigt Doblin allein durch das Arrangement der Fakten, durch viele Ein-
zelheiten auf. In den Gesprichen und Darstellungen selbst liegt die Kritik. Gegenstand
dieser Kritik ist die Kluft zwischen den einzelnen Gesellschaftsschichten, den Grof3-
kapitalisten, dem Biirgertum, dem Kleinbiirgertum, den Arbeitern und schliefilich der
Unterwelt, den Kriminellen.

»~Und — wenn ick drei Gohren habe und die gehen in die Gemeindeschule, die dlteste hat
krumme Beine von der englischen Krankheit, wegschicken kann ich ihr nich, vielleicht kommt
sie in der Schule mal ran. Vielleicht kann meine Frau ooch uffs Jugendamt loofen oder weefl
ick, die Frau hat zu tun, jetzt ist se ja krank, die ist sonst tiichtig, steht mit Biicklingen, und
lernen tun die Gohren ooch gerade so ville wie wir, kannste dir ein Bild machen. Siehste.
Und det kann icdk doch ooch verstehen, wenn andere Leute ihre Kinder die fremden Sprachen
lernen, und im Sommer fahren sie ins Bad, und wir haben noch nicht die Groschen, det sie
ein bifichen raus kénnen nach Tegel. Und krumme Beine kriegen die feinen Kinder so bald
tiberhaupt nicht. Und wenn ick zum Doktor mufl und ick hab Reiflen, dann sitzen wir zu
dreiflig didk zusammen im Wartezimmer, und nachher fragt er mir: det Reiflen werden Sie
wohl schon vorher ooch gehabt haben, und wie lange sind Sie denn da in Arbeit, und haben
Sie Ihre Papiere gekriegt? Mir gloobt er noch lange nicht, und dann gehts zum Vertrauens-
arzt, und wenn ick etwa mal verschickt werden will von der Landesversicherung, wofiir sie
einem immer Abziige machen, na ick sag dir, da mufit du den Kopp unterm Arm tragen, bis
sie dir verschidsen. Fritze, det versteh ick allens ohne Brille. Da miifite eener dochn Kamel
fiirn Zoologischen Garten sein, wenn er det nich versteht. Und dazu brauch keen Mensch
heutzutage Karl Marx. Aber Fritze, aber aber: wahr ist es doch.“ 14

Schon beim fliichtigen Lesen fillt auf, was den Roman so interessant macht: Es ist
die Sprache in ihrer neu entdeckten Vielschichtigkeit, wihrend sicherlich der Stoff,
das Thema ,,Grofistadt®, ihn so beriihmt gemacht hat. Die Mdglichkeiten der Varia-
tion sind fast unbegrenzt. Doblin spricht eine Vielzahl von Problembereichen und
Einzelschicksalen an, die fiir sich allein ausgefeilte Romane ergiben, so dafl es erstaun-

14 Berlin Alexanderplatz (dtv-Ausgabe 1965) 252 f. Die folgenden Zitate 372, 37, 41, 167.
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lich ist, wie er alle Einzelheiten zusammenbringt. Er erreicht es durch Montage und
Kollage zahlloser Realititsfetzen und bruchstiickhafter Sinneseindriicke. Er verarbeitet
Zeitungsannoncen, Firmenprospekte, Briefe von Striflingen, amtliche Formulare, Ge-
sundheits- und Bevolkerungstabellen und Ausschnitte aus Bérsenberichten. Diese Tech-
niken, die vom Film der zwanziger Jahre nicht unbecinfluflt sind, ermdglichen eine
Gleichzeitigkeit von Hohem und Niedrigem, von Passendem und Unpassendem, von
Trivialem und Erhabenem.

Als weitere Erzidhlmittel sind Leitmotive, Liedtexte und Sprichworter zu nennen.
Franz Biberkopf, die Hauptfigur, singt Lieder, die unter Soldaten verbreitet waren:
,Ich hatt einen Kameraden...“ und ,Die Wacht am Rhein®. Auflerdem werden
Schlagertexte eingeflochten, die 1928 jeder in Berlin kannte. Texte von Operetten-
melodien untermalen ein Kneipengesprach. Eine Wirtshausszene wird durch ein Ge-
dicht bereichert: , Willst du, o Mensch, auf dieser Erden ein minnliches Subjekte wer-
den, dann iberleg es dir genau, eh du dich von der weisen Frau ans Tageslicht be-
fordern lafit! Die Erde ist ein Jammernest!® Zuweilen spricht der Autor den Leser
direkt an: ,Die Dinge in diesem Buch Berlin-Alexanderplatz vom Schidksal Franz
Biberkopfs sind richtig, und man wird sie zweimal und dreimal lesen und sich einpri-
gen, sie haben ihre Wahrheit, die zum Greifen ist.*

Es wird an diesen Zitaten schon ersichtlich, wie sehr sich Gesellschaftskritik und
Trivialitit durchdringen. Mit der Laune des allwissenden Erzihlers schliipft er in
die Rolle der Hauptfigur, auch in die anderen Gestalten, steht dariiber, steht mitten
dazwischen und a8t das Banale banal sein, das Abgesungene abgesungen, strebt keine
Verkldrung an. Selbst die vielen einbezogenen Bibelzitate, mit denen die religidse
Dimension verstirkt wird, trivialisiert er, um sie so der Licherlichkeit zu entziehen.

»Es lebten einmal im Paradies zwei Menschen, Adam und Eva. Sie waren vom Herrn her-
gesetzt, der auch Tiere und Pflanzen und Himmel und Erde gemacht hatte. Und das Paradies
war der herrliche Garten Eden. Blumen und Biume wuchsen hier. Tiere spielten rum, keiner
quilte den andern. Die Sonne ging auf und unter, der Mond tat dasselbe, das war eine ein-
zige Freude den ganzen Tag im Paradies.”

Im Gegensatz und Widerspruch dazu steht das Paradies der Weltstadt mit seinem
Betrieb: ,Handel & Gewerbe, Stadtreinigungs- und Fuhrwesen, Gesundheitswesen,
Tiefbau, Kunst & Bildung, Verkehr, Sparkasse & Stadtbank, Gaswerke, Feuerlsch-
wesen, Finanz- und Steuerwesen.“ Wie bewegen sich Adam und Eva darin?

»In einem kleinen Hotel da in einer finsteren Strafle hat sich gestern friih ein Liebespaar
erschossen, ein Kellner aus Dresden und eine verheiratete Frau, die sich aber anders einge-
schrieben haben.®

An einer anderen Stelle des Romans:

»In Berlin erschoff damals ein russischer Student, Alex Frinkel, seine Braut, die 22jihrige
Kunstgewerblerin Vera Kaminskaja, in ihrer Pension. Die gleichaltrige Erzieherin, Tatjana
Sanftleben, die sich dem Plan, gemeinsam aus dem Leben zu scheiden, angeschlossen hatte,
bekam im letzten Augenblide Angst vor ihrem Entschluff und lief fort, als ihre Freundin
schon leblos zu Boden lag.®
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Bei einer Schligerei stellt Biberkopf in frommer Anwandlung fest, daf das Leben
im Grund genommen schrecklich ist:

»Du stiller Wanderer durch Welt und Zeit, nimm Jesum Christum dir zum Geleit; es geht
sich besser zu zwein. Er weiff die Wege, er kennt den Pfad, er hilft dir weiter mit Rat und
Tat; es geht sich besser zu zwein.”

Schon dieser kurze Einblick in den Roman zeigt, wie reelles Sprechen im Andrang
einer trivial gewordenen Welt gelingt. Fast alle Themen, wie das hier aufgewiesene
der Zweisamkeit, stehen in der Spannung von Banalitit und Menschlichkeit. Das
Banale und Triviale wird aber so gestaltet, dafl das Menschliche nicht zu kurz kommt.
Indem D&blin vor der Trivialitit nicht ausweicht, sie vielmehr in die sprachliche Ge-
staltung hineinnimmt, schafft er einen inneren Freiheitsraum, der nach auflen wirken
kann und somit brauchbar ist fiir eine gesellschaftlich relevante Emanzipation. Die
Darstellung des Trivialen ist, wie es in dieser Form sicher erstmalig geschehen ist, zur
Gesellschaftskritik von hohem Rang geworden 15.

Konsumwelt als Verschleierung: ,Halbzeit® von Martin Walser

In seinem Roman ,Halbzeit“ hat Walser die Verwischung demokratischer Grund-
strukturen durch die Konsumwelt dargestellt. Deshalb ist dieser Roman besonders
hervorzuheben. Seine Erkundungsfigur ist Anselm Kristlein, an der er modernes Ver-
halten durchprobiert. Sie wird auch noch in den nichsten Romanen von Walser blei-
ben 6, Wihrend in der ,Halbzeit® die Gesellschaftskritik im Vordergrund steht, ist
es im ,Einhorn“ die Trivialitat der Liebeswelt.

Zu Beginn des Romans wird uns Anselm Kristlein in seiner Rolle als Familien-
vater vorgestellt. Er ist nach einer eben erst iiberstandenen Operation nach Hause
zuriickgekehrt und wird von seiner Familie wieder in Besitz genommen. Sein Versuch
scheitert, sich dem Aufwachen zu widersetzen und damit auch seiner Identifizierung
mit den von ihm durch Familie, Beruf und Gesellschaft geforderten Rollenexistenzen
zu entgehen. Er ist dem Leben zuriickgegeben. Anselm beherrscht miihelos eine Viel-
zahl von sozialen Rollen, in denen er sich sicher fiihlt. Er ibernimmet die jeweils ge-
forderte Verhaltensweise und glaubt, dadurch die von ihm ersehnte Freiheit und Indi-
vidualitit zu erreichen. Alissa, seine Frau, sagt einmal von ihm: ,Anselm spricht in
fiinf, sechs vollkommen verschiedenen Sprachen, ohne je ein Wort aus Versehen in die
andere hineinzumischen.“

Durch seinen Freund Edmund wird ihm ein Job in der Werbeabteilung des
Frantzke-Food-Konzerns angeboten, weil dort ,Leute mit Fronterfahrung® gebraucht

15 Unter dem Thema ,Licherlichkeit des Christlichen® wird vom Verf. in nichster Zeit ein Aufsatz
erscheinen, in dem das Verhiltnis von Trivialitdt und biblischer Glaubensaussage bei Doblin noch um-
fassender dargestellt wird.

16 Nach einer personlichen Auskunft des Autors.
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werden. Anselm, der noch etwas verwundert seine neue Lage iiberdenkt, kommentiert
seinen Aufstieg folgendermafien: ,Seit dieser Sekunde war ich ein Experte. Man muf}
also nur das Gebiet, auf dem man gearbeitet hat, verlassen, dann ist man Experte fiir
dieses Gebiet.“ Seine Anpassungsfihigkeit, sein Taktgefiihl und seine Redebegabung
lassen ihn sehr schnell zu einem beachtlichen Mitglied der Gesellschaft werden. Nach
einem sechswochigen Aufenthalt in New York ist er psychologischer Verschrottungs-
spezialist, so dafl sich seine berufliche Karriere steil abzeichnet: gescheiterter Student,
Handlungsreisender, Berater fiir Olfeuerungsanlagen, Werbefachmann und schliefilich
Spezialist fiir kiinstliche Produktalterung. Sein beruflicher Werdegang verlduft parallel
zur wirtschaftlichen Entwidklung der Bundesrepublik.

Walser hat sich von soziologischen Uberlegungen leiten lassen, als er den Vertreter
zum Protagonisten der Konsumgesellschaft wihlte: ,,Sie sollten endlich wissen, daf}
Verkaufen nichts anderes ist als Leute zum Konsum zwingen und dafl man dadurch
Einfluf hat auf die Leute und ihr Leben verindert, dafl also wahrscheinlich die Ver-
treter in den letzten zehn, zwolf Jahren einen Einflufl hatten, der dem der Pfarrer
und Arzte und der Universitdt in nichts nachsteht, im Gegenteil.“ 17 An einer anderen
Stelle vergleicht Walser den Beruf des Handelsvertreters mit dem des Schriftstellers.
Es gibt fiir ihn keinen anderen Beruf, der einem Menschen das Gefiih]l der eigenen
Uberfliissigkeit so aufdringlich klarmachen konnte, wie der des Vertreters. Der Beruf
des Werbefachmanns wie der des Vertreters ist fiir ihn ein nahezu literarischer Beruf,
weshalb Walser Anselm Kristlein auch als verkappten Schriftsteller bezeichnet. Es liegt
die Erkenntnis zugrunde, dafl der Fortbestand der Wohlstandsgesellschaft nur dann
gesichert ist, wenn sie sich zur Konsumgesellschaft weiterentwickelt.

Die Konsumgesellschaft verlangt aber trotzdem demokratische Verhaltensweisen,
die sich im Rollenspiel vollziehen. Deshalb scheitert Anselm iiberall dort, wo von ihm
mehr als eine vorfabrizierte Verhaltensweise gefordert wird. Seine Liebesgeschichten
plant er nach dkonomischen Prinzipien; die Werbung um eine Geliebte richtet sich
nach den Regeln der Reklame und des Verkaufs. So wird der Ablauf des Geschehens
in groben Ziigen vorhersehbar. Die fillige Rolle mufl zur Verfiigung stehen. In An-
selms Beziehungen zu den verschiedenen Frauen ist stets nur von Sex die Rede. Weil
jeder nur seine vorgegebene Rolle spielt, kann von Liebe nicht gesprochen werden:
»Liebe ist ein Fremdwort geblieben.” — ,,Wer, aufler ein paar Frauen, bestitigte mir,
daf ich auch da war?© i

In der Figur des Anselm Kristlein macht Walser menschliche Existenz als Rollen-
existenz bewuflt. Rolle wird als Verhaltensweise verstanden, die die Konsumwelt als
letzten demokratischen Rest iibrig ldft. Anpassung als Mimikry ist das gesellschafts-
kritische Thema Walsers. Dazu ist die Entlarvung der ganzen Banalitit, wie sie sich
in der Konsumgesellschaft ausbreitet, vonndten. Endpunkt ist zwar die Verschrottung,
aber der Fortbestand wird gewihrleistet durch die Sprache der Werbung. Im Grund

17 Taschenbuchausgabe (Droemer-Knaur) 1963, 73.
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ist damit das gesamte Leben in der Konsumgesellschaft der Trivialitit preisgegeben.
Vor allem wird die Freizeit damit gefiillt. Am nachdriicklichsten hat sich die Trivia-
litdt in der Sprache festgesetzt, in ihren modischen Redewendungen und neuen Sprich-
wortern, mit denen jeder cinzelne sich sein Leben zurechtlegt, d. h. in Ubereinstimmung
bringt mit der Konsumwelt. Deshalb ist fiir Walser und die ganze jiingere Autoren-
generation Sprachkritik gleich Gesellschaftskritik. Der aufgedeckten Welt des Tri-
vialen will Walser durch literarische Sprachkritik habhaft werden.

Dem Ausgeliefertsein der Personen an vorfabrizierte Verhaltensmuster entspricht
der hiufige Gebrauch stereotyper Redewendungen. Um Kritik am Jargon zu {iben,
werden Jargonworte tibernommen und in neue Zusammenhinge gestellt. Walser lafit
Anselm dariiber reflektieren: ,Unser Bewufitsein ist montiert aus konkurrierenden
Jargons. Ostwestjargons, Lohnkampfjargons, Marktwirtschaftsjargons, Jargons fiir
Der Reproduzierbarkeit jeder belicbigen Rolle

«

Hygiene, Freiheit und Jenseits.
im sozialen Bereich stehen fertige Formulierungen auf der sprachlichen Seite
gegeniiber; beide werden als Massenprodukte konsumiert. Die Sprachklischees
sind unverbindlich, nicht mehr individuell und daher vielseitig verwendbar. Damit
entsprechen sie der Anonymitit des einzelnen innerhalb der Konsumgesellschaft. Nur
die Politisierung der Konsumgesellschaft fithre zu demokratischen Strukturen, die
man wieder bejahen kann. Denn die Politisierung verhindert das Verbleiben im
Trivialen 18,

Die politische Lahmlegung: ,Ortlich betiubt® von Giinter Grass

Uber seine beiden bekannten Romane hinaus hat Giinter Grass in ,,Ortlich betiubt®
die Gesellschaftskritik bis in unsere Gegenwart hinein weitergefiihrt. Wie schr er dort
in seiner Sprache alle hohen Themen, die in sich unstimmig geworden waren, trivia-
lisiert hat, ist leicht zu erkennen!®. Diese Tendenz setzt in dem neuen Roman gleich
wieder ein, indem sakrale Sprachbestinde der Respektlosigkeit und dem Gelichter
ausgeliefert werden. Dennoch diirfte in diesem Roman der Umgang mit der Trivia-
litdt andere und noch intensivere Bezugspunkte haben.

Eine inhaltliche Ubersicht iiber den Roman zu geben, ist fast unmoglich. Es gibt
keine Chronologie der Handlung, die Zeitebenen iiberlagern sich. Es gibt keine Ent-
wicklung eines Hauptproblems. In kurzen Abschnitten, oft schnell wieder abgebro-
chen, werden Situationen eingeblendet, die zum Teil vergangen, zum Teil gegen-
wiartig, zum Teil real passiert oder nur vorgestellt sind. ,Die Gleichzeitigkeit einer
Vielfalt von Tatigkeiten will beschrieben werden.“ 20

18 Zum gesamten Themenkomplex vgl. Th. Beckermann, Uber Martin Walser (Frankfurt 1970).

19 Vgl. vom Verf. das Kapitel ,Sakralsprache am Ende?” in dem bereits zitierten Buch iiber Glaub-
wiirdigkeit im Sprachgebrauch, besonders S. 92 f.

20 Ortlich betdubt (Neuwied, Berlin 1969).
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Der Roman ist dreiteilig. 7. Teil: Eberhard Starusch, 40 Jahre, Studienrat fiir
Deutsch und Geschichte an einem Westberliner Gymnasium in einer 12a, geboren in
Danzig, hat sich in die Behandlung eines von seiner Kollegin, Irmgard Seifert, emp-
fohlenen Zahnarztes begeben. Zunichst wird sein Zahnstein entfernt, danach beginnt
die Korrektur seines Vorgebisses, eine komplizierte Behandlung, in der die an sich
gesunden Zihne abgeschliffen werden und durch eine Degudentbriicke ersetzt werden.
Die Behandlung ist dank 8rtlicher Betdubung schmerzlos. — 2. Teil: Eine vierzehntigige
Behandlungspause, in der sich der Patient erholen soll. In diese Zeit fallen dann all
die Vorkommnisse, die sein Schiiler Scherbaum geplant hat. — 3. Teil: Fortsetzung der
Behandlung mit dem Oberkiefer, Behandlungsergebnis: eine neue Bifllage, wenn auch
nur eine ,gemilderte Progenie®, zahnsteinfreie Zahnhilse. Die letzten Zeilen des
Romans bestitigen die Erfolglosigkeit:

»Und bei mir bildete sich unten links ein Herd. Die Degudentbriicke wurde durchgesigt.
Minus sechs mufite gezogen werden. Der Herd wurde ausgekratzt. Mein Zahnarzt zeigte mir
ein an der Wurzel hingendes Sidschen: eitrig-wissriges Gewebe. Nichts hilt vor. Immer neue
Schmerzen.”

In die Behandlungsphasen werden mit einem erzihlerischen Kniff die anderen Vor-
ginge eingeblendet. Dieser Kunstgriff ist der nahezu allwissende Fernsehapparat, den
der Zahnarzt zur Ablenkung seines Patienten gegeniiber dem Behandlungsstuhl auf-
gestellt hat. Der Patient Eberhard Starusch ist nicht nur Zuschauer des laufenden
Programms, er ist auch Produzent, Regisseur, Kameramann und Cutter eines eigenen
Programms, das seine Vergangenheit fiir ihn selbst und fiir seinen Zahnarzt anschaubar
macht. Die Mattscheibengestalten kinnen sogar so leibhaftig werden, dafl sie in die
Zahnarztpraxis heraustreten.

Eine Vermischung von heterogenen Bestandteilen, so konnte man den ganzen Ro-
man bezeichnen. Deshalb symbolisiert Grass auch nicht; dafiir ist alles zu sehr im
Trivialen angesiedelt. Was aber méglich ist, das ist die Banalitit der Allegorisierung.
So ist der Behandlungsstuhl des Zahnarztes, auf dem alle lebenswichtigen
Sitzungen vorgenommen werden, eine Allegorisierung. Die Macht des Zahn-
arztes sowie die eigene Vorstellungswelt wirken sich hier aus. Der Zahn-
arzt wird bezeichnenderweise nicht mit Namen genannt. Er stellt Diagnosen,
die die eigenen Befiirchtungen als Krankheiten beweisen; seine Heilungsversuche be-
stchen im Ablenken und Korrigieren. Aufgewertet und gleichzeitig abgewertet und
damit trivialisiert, ist der Zahnarzt zur allgegenwirtigen Instanz geworden, die lahm-
legt und Entscheidungen neutralisiert: ein trivialisierter Weltgeist, Projektion und
tolerant-intolerantes Gegeniiber. Wer sich auf ihn einldlt, verliert die gesunde Emp-
findlichkeit des Schmerzes.

Der Behandlungsstuhl des Zahnarztes ist mit seiner kompletten Ausriistung alles
in allem: Liegestuhl, Fernsehstuhl, Beichtstuhl, Richterstuhl, Kaiserstuhl, und denkt
man an die Visionen Heinrich Heines im ,, Wintermirchen®, auch ein Stuhl zum Stuhl-
gang. So ist der Behandlungsstuhl das Ergebnis eines Trivialisierungsprozesses, und
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alles, was darauf gesagt und gedacht wird, ist es im Grund auch. Wohin der Triviali-
sierungsprozef} trifft, entsteht 6rtliche Betiubung.

Etwas Ahnliches passiert auch mit dem Lehrerbild. Aus dem Urteil seiner Ex-Ver-
lobten, die sein Pddagogikstudium finanzierte, den Bemerkungen seiner Schiiler und
seiner eigenen Selbsteinschitzung entsteht ein sehr zwiespaltiges, ja jammerliches Bild
des ,uneigentlich radikalen Studienrats®, des ,liberalen Marxisten, der sich nicht ent-
scheiden kann®, Man bezeichnet ihn als ,typischen Studienrat®, als ,Superfeigling®,
»dessen Gottesgabe es ist, Stegreifvortrige zu halten iiber das Piddagogische und tiber
das Absolute®, ,der noch immer kurze Hosen tragt®.

Eine Trivialisierung des Lehrerbilds: ,,Lehrer haben an andere Lehrer zu erinnern®,
der ,Pauker®, ,das Original®, ,der in Kistchen verteilte Lehrer als Grundschullehrer,
als Realschullehrer, Studienrat, Internatslehrer, auch Gewerbelehrer®, der ,lehrt, geht
spazieren, bereitet sich vor, hofft auf, faflt zusammen, denkt sich was aus, nennt ein
Beispiel, erzieht, sitzt im Glashaus und korrigiert Aufsitze ... Wie im Behandlungs-
stuhl eine weltweite Krankenfiirsorge trivialisiert wird, so geschieht hier eine Trivia-
lisierung der hohen Aufgaben von Bildung und Padagogik.

Auch die Geschichte mit der Verbrennung des Langhaardackels auf dem Kurfiirsten-
damm ist von Grass als Trivialisierungsprozefl gedacht: Brennender Dornbusch als
Gotteszeichen, sich verbrennende buddhistische Monche als religivser und politischer
Protest stehen bildhaft im Hintergrund. Philipp Scherbaum plant, seinen Langhaar-
dackel Max, an dem er hingt — ,weil er an ihm hingt — vor der Café-Terrasse des
Kempinski, also mitten auf dem Kuhdamm, angesichts der ,kuchenfressenden Pelz-
tiere® mit Benzin zu iibergiefen und zu verbrennen. Er will ein Zeichen setzen, das
politisch wachriitteln soll. ,Die konnen dariiber lesen, soviel sie wollen, und sich Bilder
angucken mit einer Lupe oder im Fernsehen ganz dicht dran sein, da sagen sie blof:
Schlimmschlimm®, ,oder wie im Mittelalter®. Er will den Schredcen wieder schrecklich
machen, ,daf ithnen der Kuchen rausfillt®. Den Einwand des Zahnarztes, ,, Verbren-
nungen schrecken nicht ab, sondern befriedigen nur Lust®, stellt Scherbaum entgegen:
»Bei Menschenverbrennungen mag das stimmen, aber einen brennenden Hund halten
die Berliner nicht aus.“ Die gemeinsame Tatortbesichtigung enthiillt in drastischer
Weise, was Scherbaum schon vorher wufite:

»Scherbaum sagte: ,Da sitzen sie.‘ Ich sagte: ,Sie futtern aus Kummer.¢ Scherbaum: ,Ich weifl.

Mit Kuchen pappen sie alles zu.* Ich: ,Solange sie Tortchen essen, sind sie zufrieden.® Scher-
baum: ,Das mufl aufhdren.

Wir starrten eine Weile auf den Mechanismus der auf- und abladenden Kuchengabeln und
registrierten die Vielzahl der kleinen Schlucke bei weggespreiztem Kleinstfinger ... Das war
ihr Ziel. Jetzt haben sie es erreicht. Auswihlen kénnen und nachbestellen, das verstehen sie
unter Demokratie.” 2t

Die ortliche Betdubung durch die Behandlungsart des Zahnarztes legt diesen trivial

angelegten Protest lahm. Es vollzieht sich Gesellschaftskritik in der Ausbreitung von

2L Fhd, 236 1.
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grotesken Sachverhalten, woraus sich die Konsequenzen von selbst ergeben. Die Dia-
gnose ist eindeutig.

Enttrivialisierung

Noch ein kurzer Blick auf den letzten Roman von Heinrich B6ll ,Gruppenbild mit
Dame®. Hier wird nun nicht, um es pointiert zu sagen, trivialisiert, sondern enttriviali-
siert. Eine Frau, auf die ihre engere und weitere Umgebung eine gemeine und unred-
liche Fixierung vorgenommen hat, als wire sie eine bloRe Hure und eine untermensch-
liche Existenz, wird durch einen Rechercheur aus dieser Sicht herausgeholt. Durch
genaues Nachforschen und Uberpriifen der vorhandenen Meinungen wird Wahrheit
freigelegt: Liebe als Liebe, Religiositit und menschliches Verhalten unter dem Schutz
der Scham. Aus dem trivialen Meinungsabfall heraus wird dies entdedkt, so dafl auch
die anderen Personen in diesem Roman um der Menschlichkeit und der darin gele-
genen Wahrheit willen enttrivialisiert werden: nicht mehr Meinungen {iber Menschen,
sondern Menschen. Das alles geschieht mit so viel Umsicht und Vorsicht, daf keine
falsche Verklarung am Ende steht, und wenn es doch ein wenig der Fall sein sollte, so
spricht das fiir den von Boll eingeschlagenen Weg der Enttrivialisierung 22.

Damit kénnen wir die Erérterungen iiber den modernen Roman zum Abschluf
bringen. Es ist deutlich geworden, wie sich Gesellschaftskritik und Trivialitdt gegen-
seitig bedingen und daf} sie die aufdringlichsten Themen sind. Dabei ist der Trivial-
roman vor allem soziologisch aufschlufireich. Er enthiillt die Breite des Trivialen und,
wie die Bestsellerlisten zeigen, das angespannte Leserinteresse. Erst eine Zusammen-
schau der gesamten literarischen Produktion und nicht nur eine Konfrontation mit
der sogenannten hohen Literatur macht das Problem von Gesellschaftskritik und Tri-
vialitit interessant und fruchtbar. So kann die Literatur eine wichtige Funktion in
der Erwachsenenbildung iibernehmen: keine Diffamierung der Trivialliteratur, son-
dern ein kritisches Lesen, wozu allerdings literarische Kenntnisse und ein auf das
eigene Leben bezogener Geschmack erforderlich sind.

# Vgl. hierzu H. Béll — D. Wellershoff, Gruppenbild mit Dame, Tonband-Interview, in: Akzente,
August 1971, 331-346. Zur gesamten Thematik des Aufsatzes vgl. M. Durzak, Der deutsche Roman der
Gegenwart (Stuttgart 1971).
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Fine Moral fiir die Bestie Mensch ?

Es gibt neben der Weltraumforschung wohl kaum einen Wissensbereich, der sich in den
letzten Jahren eine solche Popularitit erwerben konnte wie die relativ junge Wissen-
schaft der Verhaltensforschung. Einer der Griinde fiir diese Popularitit mag in dem
Reiz liegen, den der Vergleich zwischen tierischem und menschlichem Verhalten be-
wirkt. Die von Karl Lorenz vorgefithrte Graugans Martina ist zu einem vielzitierten
Vorbild fiir menschliche Gewohnheitsaneignung geworden; und mehr oder minder
offen ausgesprochen erwartet die Gesellschaft von den Ergebnissen der Verhaltens-
forschung Aufschliisse iiber viele ihrer eigenen, bisher ungeklirten Verhaltensmoti-
vationen.

Aber gerade angesichts dieser &ffentlich ausgesprochenen Euphorie wire zu fragen,
wieweit sie iiberhaupt berechtigt ist und berechtigt sein kann. Hannah Arendt be-
merkt in ihrem Buch ,Macht und Gewalt“ zum Vergleich zwischen menschlichem
und tierischem Verhalten, dal man zuerst versucht habe, alle Anthropomorphismen
aus der Tierpsychologie auszumerzen, um nun plétzlich zu entdecken, wie theriomorph
doch der Mensch sei. Und sie fiigt hinzu: ,Ist es nicht offensichtlich, daf# Anthropo-
morphismus und Theriomorphismus nur zwei Seiten des gleichen Irrtums sind?“ !

Nun ist freilich der Theriomorphismus keineswegs eine Erfindung der modernen
Verhaltensforschung. Schon Aristoteles reihte den Menschen ohne Bedenken zwischen
Ameisen und Schweinen ein, als es ihm darum ging, einen Katalog sozial existierender
Lebewesen aufzustellen. Und Wolfgang Widkler bemiiht sich in seinem Buch ,Die
Biologie der Zehn Gebote“2 um den Aufweis, dafl die Verhaltensforscher in dem
Hamburger Pastoren Reimarus eine Art Ahnherrn besiflen. Wahrscheinlich liefe sich
noch eine Anzahl von Gelehrtennamen zusammentragen, deren Triger keineswegs
davor zuriickschreckten, tierisches und menschliches Verhalten miteinander zu ver-
gleichen, wobei sich Anthropomorphismen und Theriomorphismen miteinander ab-
wechselten.

Das eigentliche Problem beginnt bei der Frage, welche Erkenntnisse aus solchen
Vergleichen gewonnen und welche Erwartungen an sie gekniipft werden konnen. Frau
Arendt schitzt diesen Ertrag offensichtlich gering ein, wenn sie meint, man brauche
fiir die Einsicht, dafl das Zusammengepferchtsein die Menschen {iberreize und ihre
Aggressivitit steigere, nicht auf Experimente mit Ratten zu rekurrieren; ein Tag der

1 H. Arendt, Macht und Gewalt (Miinchen 1970) 60.
2 W. Wickler, Die Biologie der Zehn Gebote (Miinchen: Piper 1971) 18 f. Die Seitenzahlen in Klam-
mern weisen auf dieses Buch hin.
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Beobachtung in den Slums einer beliebigen Weltstadt diirfte zur Gewinnung solcher
Erkenntnis geniigt haben. Das ist sicherlich richtig. Aber die eine Methode schlieft
die andere nicht notwendig aus. Entscheidend diirften allein die Schlufifolgerungen sein,
die aus solchen Ahnlichkeiten oder sogar Ubereinstimmungen zwischen tierischem
und menschlichem Verhalten gezogen werden.

Eine notwendige Methodenkritik

Das aber ist eine Frage der Methode. Wihrend die popularwissenschaftlich orien-
tierte Verhaltensforschung gelegentlich recht naiv Erkenntnisse aus der Tierbeobach-
tung auf menschliches Verhalten {ibertrigt, besteht das Verdienst des Buchs von Wick-
ler unter anderem gerade darin, iiber die angewandte und anzuwendende Methode
kritisch zu reflektieren. Dabei wire zunichst festzuhalten, daff die Verhaltensforschung
im Bereich der Tierwelt noch ganz in den Anfingen steckt, und Wickler warnt davor,
Erkenntnisse tiber das Verhalten bestimmter einzelner Tierarten auf andere Tierarten
zu tbertragen, von einer Ubertragung auf menschliches Verhalten ganz zu schweigen.
Gemeinsamkeiten gibt es zunichst nur hinsichtlich der Untersuchungsmethoden. Der
Verhaltensforscher sammelt und mifit. Er beobachtet moglichst verschiedenartige
Tiere und analysiert ihr Verhalten, wie etwa die Antriebsmotivationen, wobei in der
Verhaltensphysiologie zunichst das als Trieb gilt, ,,was einer Handlungsabfolge phy-
siologisch zugrunde liegt® (37). Das alles lif3t sich messen und unterscheiden und dem-
entsprechend kann man auch angeben, ,wieviele voneinander unabhingig variable
Antriebe es bei einer Tierart gibt und welche der duflerlich sichtbaren Verhaltens-
weisen von welchen Antrieben abhdngen® (38). Problematisch hingegen wird bei der
Methodenfrage der Bereich des Vergleichens. Bei den Abstammungsihnlichkeiten mag
dies nicht so schwierig sein, wohl aber hinsichtlich der Anpassungsihnlichkeiten, die
bedeutend stirker durch die Umwelt mitbeeinfluflt werden und zudem verhiltnismifig
wenig erforscht worden sind.

Immerhin gibt es von dieser Methode her einige Vergleichsmoglichkeiten, etwa fiir
Antriebsmotivationen menschlichen Verhaltens, die allgemeingiiltig sind. Aber mit
solchen Vergleichen kénnen natiirlich immer nur jene Funktionen erfaflt werden, die
der Mensch mit anderen Lebewesen gemeinsam hat, und die finden sich vornehmlich
im physiologischen Bereich. Wickler betont denn auch ausdriicklich, daf8 das ,Spezi-
fikum des Menschen®, mag man es umschreiben wie man will, in diese Vergleiche
nicht miteinbezogen werden konne.

Damit stellt sich dann aber konkret die Frage nach dem Aussagewert solcher Ver-
gleiche. Selbst wenn man zugibt, dafl zum Beispiel zwischen dem Essen des Men-
schen und dem Fressen des Tiers nur oberflichliche Unterschiede bestehen, die nichts
iiber die Gemeinsamkeit oder auch Verschiedenheit des Nahrungstriebs bei Tier und
Mensch auszusagen vermdgen, wird man sich doch fragen miissen, ob sich die Antriebs-

9 Stimmen 190, 2 121
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motivationen beim Menschen so eindeutig von dem ,Spezifikum des Menschen® ab-
16sen lassen, dafl der menschliche Trieb als Trieb nichts mehr mit diesem Spezifikum
zu tun hat. Das wird im Ernst kein Verhaltensforscher behaupten wollen, zumindest
nicht fiir die konkrete Artikulation des Triebs. Der Vergleichswert kann also ledig-
lich partieller Natur sein, weil er sich nur auf einen partiellen Bereich menschlichen
Verhaltens bezieht, auch wenn dieser Bereich, wie Wickler betont, ,,wesentlich® ist.

Sind gutes und richtiges Verhalten identisch?

Um so erstaunter ist man dann freilich, wenn sich die Ethologen mit einigem Elan
auf das Gebiet der Ethik begeben. Wicklers Satz ,Ethische Forderungen, die nicht
von konkret biologischen Gegebenheiten ausgehen, sind unsinnig® (8) liefle sich im-
merhin noch so interpretieren, dafl ethische Normen, die biologische Gegebenheiten
aufer acht lassen, unter dem Aspekt dieser biologischen Gegebenheiten falsch sind.
Und mit Recht kann sich Wickler daher gegen solche ethischen Normen wenden,
die sich fiir ihre Begriindung auf eine falsche Interpretation der ,Natur® stiitzen, wie
etwa die Annahme, dafl die geschlechtliche Vereinigung ausschliefilich der Erzeugung
von Nachkommen diene. Denn wenn es feststeht, dafl in der auflermenschlichen
»Natur® ,geschlechtliche Vereinigung (Befruchtung), Fortpflanzung (Arterhaltung)
und Partnerbindung verschiedene Aufgaben erfiillen und alle voneinander trennbar
sind® (157), dann wird man unter einem biologischen Aspekt vom Menschen nicht
das Gegenteil annehmen konnen; was freilich nicht ausschliefit, dal sich unter anderen
Aspekten, wie etwa dem partieller Sitten, de facto ein anderes Verhalten entwidselte,
das dann seinerseits zur ethischen Norm geworden ist.

Aber diese Einschrinkung zeigt bereits, daff die Verhaltensforschung mit ihren
ethischen Aussagen iiberfordert ist, wenn sie die biologischen Grundlagen menschlichen
Verhaltens zum priméren oder sogar einzigen Kriterium fiir die Beurteilung mensch-
lichen Verhaltens nimmt. Die Gleichsetzung von einem biologisch fundierten richti-
gen Verhalten mit einem ethisch guten Verhalten erweist sich einfach als zu eng. So
spielt zum Beispiel in der Verhaltensforschung die Arterhaltung eine entscheidende
Rolle, um bestimmte Antriebsmotivationen zu begriinden. Das gilt selbstverstandlich
auch fiir Handlungsmotive im menschlichen Verhalten, wie etwa fiir das Phinomen
der Mutterliebe als betreuende Verhaltensweise der Brutpflege, die ihr ,natiirliches
Gegenstiick in den sie auslosenden Signalen® besitzt, ,die als ,Kindchenappelle® in das
Repertoire der kontaktstiftenden und aggressionshemmenden Verhaltensweisen iiber-
nommen werden®3.

Aber zugleich gibt es Verhaltensweisen der Liebe, die unter dem Aspekt der Art-
erhaltung als zumindest kaum erklirbar, wenn nicht sogar als falsch bewertet wer-

3 1, Eibl-Eibesfeldt, Liebe und Hafl (Miinchen 1970) 173.
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den miifiten, wie etwa die Pflege alter und kranker Menschen, wobei anzumerken
ware, dafl dies keineswegs immer so war, sondern das Ergebnis einer Kulturentwidck-
lung darstellt, von der wir iibrigens keineswegs sicher sein konnen, dafl sie nicht eines
Tages durch andere Verhaltensweisen abgeldst werden wird; von Platos Vorschligen
zur Menschenziichtung und Zhnlichen Intentionen bis hin zum Nationalsozialismus
ganz zu schweigen. Selbstverstindlich lifit sich das je verschiedenartige Verhalten
aus den verschiedenartigen okologischen Situationen ableiten. Ein Nomadenstamm
Innerasiens konnte seine Alten und Kranken nicht mit sich fithren, sondern muflte
sie aussetzen oder tSten, wihrend fiir eine seflhafte und zivilisierte Wohlstandsgesell-
schaft die Versorgung alter und kranker Menschen allenfalls listig ist, aber keine exi-
stentielle Belastung bedeutet. Wiire es aber fiir den Fall einer Verinderung der 8ko-
logischen Verhiltnisse nicht nur im Sinn der Arterhaltung richtig, sondern auch ethisch
gut, alte und kranke Menschen ,auszumerzen®? Warum haben wihrend der
Vertreibung im Winter 1946 Familien auch ihre alten und kranken Angehdrigen
umsorgt und sie nicht einfach im Stich gelassen?

Warum kiimmert sich eine Mutter oftmals gerade um ein korperlich oder geistig
krankes Kind, manchmal so sehr, dafl die anderen Kinder benachteiligt werden? Das
widerspricht den Prinzipien biologischer Arterhaltung und 148t sich durch deren An-
triebsmotivationen nicht erkliren, sondern ist das Ergebnis einer Kulturentwicklung,
die freilich nicht den Anspruch erheben kann und will, irreversibel zu sein. Zudem
liegt das eigentlich ethische Problem gerade darin, alten und kranken Menschen nicht
nur die Moglichkeit eines mehr oder minder komfortablen Vegetierens zu bieten,
sondern dariiber hinaus ihnen jene Menschlichkeit zuzuwenden, die ihr Dasein lebens-
wert macht, und dies selbst noch fiir jene Geisteskranken, die kaum oder gar nicht
in der Lage sind, darauf anzusprechen.

Wickler gibt dann auch unumwunden zu, dafl der Biologe mit den ethischen Bewer-
tungen von Gut und Bose nichts anfangen kénne: ,,Er kann zwar richtige und falsche
Verhaltensweisen unterscheiden, wenn er sie daran miflt, ob sie fiir das Uberleben
des Individuums oder der Art niitzlich oder schidlich sind. Eine ethische Wertung
nach gut und bése aber ist ithm unméglich, die mit naturwissenschaftlichen Methoden
gewonnenen Erkenntnisse bleiben diesseits von Gut und Bose® (92). Nach Widkler
wire der Beitrag der Verhaltensforschung zur Ethik eher kritischer Art, wenn er
schreibt, dal der Naturwissenschaftler versuchen kénne, ,ursichliche Erklirungen
fiir Verhaltensweisen zu finden, die von anderer Seite als gut oder base deklariert
wurden® (92). Das gilt sicherlich fiir jene ethischen Entwiirfe, die sich direkt oder
indireke fiir ihre Normfindung auf die menschliche Natur berufen und damit vorwie-
gend die biologische Natur des Menschen meinen, auch wenn als Urheber der sittli-
chen Naturgesetze die Gotter oder Gott postuliert werden. Da solche Ethiken gewdhn-
lich mit dem Anspruch der Allgemeinverbindlichkeit und einer ,ewigen® Giiltigkeit
aufzutreten pflegen, kann die Verhaltensforschung einen wertvollen Beitrag zu deren
»Denaturierung® leisten, indem. sie aufweist, dafl es sich bei vielen dieser ,Natur-
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gesetze® gar nicht um biologisch begriindete Gesetze handelt. So kann Wickler zum
Beispiel die alte These von der Monogamie und der Unauflgslichkeit der sogenann-
ten Naturehe, soweit sich diese These auf biologische Gesetzmifligkeiten zu stiitzen
glaubte, durch Hinweise auf das ginzlich anders geartete partnerschaftliche Verhalten
bei Tieren als durchaus fragwiirdig hinstellen. Aber abgesehen davon, dafl diese These
heute kaum noch vertreten wird, ist sie lingst durch die Ergebnisse der ethnologi-
schen Forschung erschiittert worden. Anders ausgedriickt: die kritische Funktion der
Verhaltensforschung beschrinkt sich notwendig auf die biologischen Grundlagen ethi-
scher Entwiirfe. Das ist gewifd nicht wenig und kann fiir eine etwa zu erstellende Ethilk
von Bedeutung sein. Aber es wire fiir eine solche Ethik fatal, wenn sie sich allein oder
auch nur primir auf die Erkenntnisse der Verhaltensforschung stiitzte.

Das Beispiel der Aggression

Was dabei herauskommen kann, 148t sich am Thema der menschlichen Aggression
in einer fast schon klassischen Weise darlegen. Die Riickfithrung sozialer Konflikte,
angefangen vom simplen Ehestreit bis zu Weltkriegen, auf den Aggressionstrieb und
die ihm entsprechenden Motivationen ist sicherlich zulidssig. Aber es stellt sich die
Frage, ob mit dieser Riickfithrung die sozialen Konflikte hinreichend erkldrt werden
kénnen, selbst wenn man Bkologische Aspekte einbezieht und beriicksichtigt. Ist die
von Ruth Benedict konstatierte Friedfertigkeit der Eskimos, die sich einen bewaff-
neten Konflikt mit anderen Stimmen nicht einmal vorstellen kénnen, nur daraus
abzuleiten, dafl sie de facto in ihrer Polarlandschaft keine Gelegenheit dazu haben?
Wie kommt es dann aber, dafl andere Stimme unter anderen Skologischen Bestim-
mungen ebenfalls ,pazifistisch® leben, obwohl es innerhalb des Stammes Fehden,
Totschlag und Blutrache gibt? Natiirlich wird der Verhaltensforscher einwenden
konnen, dafl er auch gar nicht beabsichtigt habe, mit der Riickfiihrung sozialer Kon-
flikte auf den Aggressionstrieb alle Ursachen dieser Konflikte erkldren zu wollen.

Aber de facto wird dann doch der biologische zum mafigeblichen Aspekt, nicht nur
fiir die Frage nach den Ursachen sozialer Konflikte, sondern auch fiir das Problem
der Pazifikation, selbst wenn man nicht die Theorie eines nur angeborenen Aggres-
sionstriebs vertritt, sondern von einer Aggressionsfahigkeit spricht, die wenigstens zum
Teil das ,Ergebnis einer natiirlichen Auslese® ist, ,die verstirkte und auf das indivi-
duelle Selbstbewufitsein ebenso wie auf kooperative soziale Zusammenhinge ausge-
richtete Sentimentsstrukturen gefordert hat“4. Unter einem primir biologischen
Aspekt kann man dann die Aggression als eine ,historische Belastung® erkldren, »als
eine Eigenschaft, die dem Menschen in seinen Urtagen niitzlich war, als er noch in
rivalisierenden Horden umherzog, und die er heute immer noch hat, die aber zu der

4 R. L. Holloway, Die menschliche Aggression und ihre Einordnung in einen spezies-spezifischen

Bezugsrahmen, in: Der Krieg. Zur Anthropologie der Aggression und des bewaffneten Konfliktes,
hrsg. v. M. Fried (Frankfurt 1971) 51.
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modernen Lebensweise in dichtbesiedelten Gebieten nicht pafit (94). Das Heilmittel
ldge dann im Hervorbringen von Aggressionssurrogaten oder, wie Karl Lorenz sagt,
in sogenannten Ubersprungshandlungen, wie sie auch bei Tieren zu beobachten sind.
Aber abgesehen davon, dafl sich die Wissenschaften iiber die pazifizierende Wirkung
von Fufiballveranstaltungen und Darstellungen von Gewalttaten in Film und Fern-
sehen keineswegs einig ist, sondern heute eher dazu neigen, solche Aggressionssurro-
gate fiir Aggressionsrechtfertigungsmuster zu halten®, wire dann doch zu fragen, ob
das sicherlich probate Mittel von ,panem et circenses® ausreichen kann, um aus einer
aggressionsgeladenen eine friedlich lebende menschliche Gesellschaft zu machen oder
ob solche Ubersprungshandlungen nicht neue Frustrationen und damit neue Aggressio-
nen wecken. Widkler gibt denn auch zu, daf sich die ,,humanpsychologischen und sozio-
logischen Daten zur Aggression des Menschen ... mit denen aus der Verhaltensfor-
schung am Tier sowieso vorerst hochstens probehalber vergleichen, jedoch nicht unter-
mauern® lassen (128).

Angesichts dieser Feststellung wire dann allerdings zu fragen, warum unsere Gesell-
schaft eigentlich so sehr darauf versessen ist, bei der Verhaltensforschung Orientie-
rungshilfe fiir die Losung ihrer Probleme zu suchen. Die Antwort liflt sich nur ver-
muten. Sie liegt aber wohl zum Teil auch darin, dafl unsere Gegenwartsgesellschaft
erkannt hat, daf die iiberlieferten ethischen Verhaltensnormen zur Losung ihrer Kon-
flikte nicht ausreichen und wenig bewirken. So sucht die Gesellschaft zwangsliufig
nach neuen Orientierungen. Und da die kulturgeschichtliche und kultursoziologische
Auseinandersetzung mit der Menschheitsgeschichte ein miihseliges und langwieriges
Unternehmen bildet, dessen Ergebnisse zudem ungewif} sind, sucht sie Hilfe in einem
Bereich, der ihr traditionsgemifl so etwas wie eine noch ,heile“, von der Komplexi-
tit menschlicher Verhaltensgeschichte unberiihrte ,Welt* anzubieten hat. Das von
Freud diagnostizierte ,Unbehagen an der Kultur®, das dereinst schon Rousseau und
andere Aufklirungsphilosophen zu den ,guten Wilden® ihre Zuflucht nehmen lieff,
artikuliert sich heute, nachdem festgestellt werden mufite, dafl es keine ,guten Wil-
den® gibt und niemals gegeben hat, in der ,Flucht zu den Tieren®. Obwohl die Ro-
mantik Rousseaus fehlt, da das tierische Verhalten ,jenseits von Gut und Bése® ange-
siedelt ist, scheint die Erwartung nicht weniger euphorisch zu sein als die der Auf-
kldrer. Da hilft es auch wenig, dafl methodenkritische Verhaltensforscher wie Widkler
vor verallgemeinernden Vergleichen und Ubertragungen warnen; denn schon der blofe
Versuch, die Moral der ,Zehn Gebote® auf ihre biologischen Grundbefindlichkeiten
zu untersuchen, erweckt die Hoffnung, auf diese Weise Prinzipien fiir eine ,ewig®
gliltige Moral zu finden, selbst wenn unter einem primir biologischen Aspekt, der das
spezifisch Menschliche aufler acht lassen muf, nur eine Moral fiir die Bestie Mensch
dabei herauskime.

5 F. Hacker, Zehn Thesen zur Aggressivitit und Gewalt, in: Waffenlos zwischen den Fronten, hrsg.
v. H. O. F. Rest (Graz 1971) 256.
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Sorge der Kirche fiir das werdende Leben

Zur Zeit, da diese Zeilen niedergeschrieben
werden und in Druck gehen, verdringen
aktuelle hochpolitische Fragen den leiden-
schaftlichen Streit um § 218 StrGB voriiber-
gehend aus der Tagesdiskussion; die heifd
umkimpfte Entscheidung des Gesetzgebers
wird sich verzdgern. Diesen Zeitgewinn soll-
ten wir nutzen, um alles noch einmal in
Ruhe zu iiberdenken und uns Rechenschaft
zu geben, was die Kirche tun kann und tun
sollte, um das werdende Leben so wirksam
zu schiitzen, wie sie es mit ihren Mitteln
vermag.

Unbestrittenermaflen ist es Aufgabe der
Kirche, die Gewissen zu bilden und immer
wieder zu schirfen; daran lifit sie es auch
gewifl nicht fehlen. Nichtsdestoweniger ist die
Frage erlaubt, ob sie es immer in der geeig-
netsten und wirksamsten Weise tut. Heute
geniigt es nicht, grundsitzlich zu verkiinden,
dafl das menschliche Leben unter allen irdi-
schen Giitern das hochste und als solches
unantastbar ist. Das bestreitet im Grunde
auch niemand. Wenn nichtsdestoweniger viele
der Abtreibung gegeniiber eine schwankende
Haltung einnehmen und es an entschiedener
Ablehnung fehlen lassen, so hat das seinen
Grund in Unklarheiten und Zweifeln; diese
Unklarheiten miissen ausgeriumt und die
Zweifel miissen behoben werden; andernfalls
verhallt die grundsitzliche Verkiindigung ins
Ticere:

Immer mehr wird bezweifelt, ob das, was
im Mutterschof8 heranwichst, wirklich mensch-
liches Leben ist. Manche bestreiten es rund-
weg; viel grofler ist die Zahl derer, die es
nur fiir die erste Zeit, beispielsweise fiir die
ersten drei Monate, verneinen. Letztere Mei-
nung wird auch von durchaus ernst zu neh-
mender Seite, von Medizinern und Anthro-
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pologen, vertreten. Trifft diese Meinung zu
oder in dem Umfang, wie sie zutrifft, ist die
Abtreibung kein Angriff auf menschliches Le-
ben; wo kein menschliches Leben ist, kann
man es auch nicht verletzen. Wer zu dieser
heute recht verbreiteten Meinung neigt, wird
daher versucht sein, im gleichen Umfang die
Abtreibung fiir bedenkenfrei, mindestens als
keine Versiindigung an menschlichem Leben,
anzusehen und dementsprechend zu handeln.
Hier bedarf es fiir sehr viele Glaubige unbe-
dingt eines klirenden Wortes der Kirche. Zur
Sachfrage selbst — haben wir hier und jetzt
menschliches Leben vor uns oder nicht? — kann
die Kirche nicht Stellung nehmen; dafiir ver-
fiigt sie weder iiber geeignete Mittel noch hat
sie eine Sendung dazu erhalten; in dieser
Frage kann sie nur von den Anthropologen,
den Medizinern und anderen, die dafiir fach-
lich zustindig sind, Belehrung entgegenneh-
men und auf diese Belehrung gestiitzt und
auf sie Bezug nehmend die ethische Folgerung
ziehen. Nach dem heutigen Stand der Er-
kenntnis ist mindestens fiir die erste Zeit
keine gesicherte Aussage moglich. Unter die-
sen Umstinden kann die Kirche, kann der
Seelsorger nicht als sicher feststehenden Sach-
verhalt zugrunde legen und davon ausgehen,
dafl es sich, wie frither allgemein als selbst-
verstindlich angenommen wurde, vom Augen-
blick der Empfangnis an um menschliches Le-
ben handelt; er darf nicht behaupten und
noch weniger als verbindlich auferlegen, was
nun einmal nicht sicher feststeht. Vielmehr
mufl dargelegt und muf} tief ins Bewufltsein
der Menschen eingeprigt werden: auch wenn
wir nicht sicher wissen, ob wir uns hier an
menschlichem Leben vergreifen, diirfen wir
den Eingriff nicht vornehmen. Solange ernst-
haft damit zu rechnen ist, dafl es sich um
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menschliches Leben handeln kann, unser Ein-
griff also moglicherweise menschliches Leben
verletzt oder vernichtet, steht mit unbeding-
ter Sicherheit fest, dafl wir uns des Zugriffs
darauf zu enthalten haben. Der Angriff auf
das, was menschliches Leben sein kann, setzt
sich ganz ebenso tiber die Unantastbarkeit des
menschlichen Lebens hinweg und ist daher
ebenso widerrechtlich, sittlich ganz ebenso
verwerflich wie der Angriff auf das, was si-
cher menschliches Leben ist. Der Jiger, der
nicht deutlich erkennt, ob das, was er im Ge-
biisch vor sich sieht, ein jagdbares Tier oder
ein Mensch ist, weil genau, dafl er nicht
schieflen darf; schiefit er dennoch, also auch
auf die Gefahr, einen Menschen zu treffen
oder zu toten, dann weif} er, dafl er schweres
Unrecht tut und deswegen auch strafrechtlich
belangt wird — auch dann, wenn sich nachher
herausstellt, dafl das, worauf er zielte, kein
Mensch war. Ganz ebenso verhilt es sich bei
der Abtreibung, liegt hier aber offenbar nicht
so klar auf der Hand und bereitet daher der
Einsicht groflere Schwierigkeit. Sollen unsere
gliubigen Christen dem stindigen Gerede,
Abtreibung in den ersten drei Monaten sel
nichts Schlimmes, und der Propaganda fiir die
sogenannte ,Fristenlosung® nicht erliegen,
dann mufl ihnen diese Einsicht vermittelt
werden. Die friihere, als selbstverstindlich un-
terstellte Annahme, vom Augenblide der
Empfingnis an hitten wir es mit einem neuen
menschlichen Leben zu tun, kdnnen wir als
durchaus verniinflig begriindbare Meinung
beibehalten und, wenn wir wollen, uns auch
offentlich zu ihr bekennen; wir konnen sie
aber nicht als sichere Lehre verkiinden und
noch viel weniger die Menschen auf sie ver-
pflichten. Es bedarf dessen aber auch gar
nicht, denn an der zu befolgenden sittlichen
Norm zndert sich dadurch nichts. Fiir unser
sittliches Urteil und unser sittliches Verhalten
ergibe sich eine Anderung erst, wenn mit Si-
cherheit feststiinde, dafl wir es nicht mit
menschlichem Leben zu tun haben. Fiir den
Juristen, dem der Begriff des bedingten Vor-
satzes geldufig ist, liegt in einer solchen ge-
danklichen Ableitung keinerlei Schwierigkeit;
die grofle Mehrzahl unserer gliubigen Chri-

sten bedarf dazu jedoch, nachdem die Dis-
kussion iiber die ,Fristenlosung® einmal ent-
brannt ist, unbedingt hilfreicher Handrei-
chung. Sche ich recht, dann hat die Seelsorge
hier viel Versiumtes nachzuholen.

Vielleicht noch dringlicher als alles andere
ist, dafl wir sauber unterscheiden lernen zwi-
schen dem, ,was Gottes*, und dem, ,,was des
Kaisers ist®, hier zwischen Gottes heiligem
Gesetz und staatlichem, also menschlichem
Strafrecht. Verdienstvollerweise hat die Ka-
tholische Akademie in Bayern am 28. 5. die-
ses Jahres iiber ,Sittlichkeit und Strafrecht®
eine offentliche Podiumsdiskussion veranstal-
tet und damit auf ihre Weise dazu beigetra-
gen, diese beiden weltweit verschiedenen
Dinge, die wir viel zu nahe aneinander riik-
ken und manchmal geradezu in eins setzen,
klar auseinander zu halten. Das Gesetz Got-
tes, das uns die unbedingte Achtung vor je-
dem, auch dem werdenden menschlichen Le-
ben gebietet, bleibt immer in Kraft; die Straf-
drohung des § 218 StrGB dagegen wird nicht
immer bestehen; frither oder spiter — darauf
sollten wir uns gefaflt machen — wird sie
fallen oder doch so weit ausgehdhlt werden,
daf sie nichts mehr bedeutet. Haben wir
beide nicht klar genug auseinandergehalten,
dann steht zu befiirchten, dafl viele Menschen
und darunter sogar auch viele gliubige Chri-
sten, die es besser wissen miiffiten, aus einem
solchen Entscheid des Gesetzgebers die Fol-
gerung ziehen, die Abtreibung koénne doch
keine so schlimme Sache sein, wie man sie frii-
her angesehen und als welche man sie straf-
rechtlich verfolgt habe. Bereits die heutige
Praxis der Gerichte, die in den verschwindend
wenigen Fillen, die Gberhaupt zur Aburtei-
lung kommen, nur ganz geringfiigige Strafen
verhingen — ungefihr wie fiir verkehrsord-
nungswidriges Parken — ist sehr dazu ange-
tan, die Abtreibung als Bagatellvergehen er-
scheinen zu lassen; wird die Strafdrohung
ganz aufgehoben, dann wird vielen die Ab-
treibung als eine véllig harmlose Angelegen-
heit erscheinen. Diese nach Lage der Dinge
unausbleibliche ,Signalwirkung® einer Ab-
schaffung oder wesentlichen Abschwichung
des § 218 ist in meinen Augen der gewich-
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tigste Grund, der gegen sie spricht und den
wir beim Gesetzgeber geltend machen kénnen,
um ihn zu veranlassen, die Strafdrohung
trotz ihrer nur minimalen Wirksamkeit bei-
zubehalten. Da wir aber, wie gesagt, gewir-
tigen miissen, dafl, wenn nicht der gegenwir-
tige, so doch bestimmt ein kiinftiger Gesetz-
geber allen Bedenken und Einwendungen zum
Trotz die Strafdrohung aufler Kraft setzen
wird, sollte die Kirche unablissig und mit
grofitem Nachdruds den Unterschied markie-
ren zwischen gottlichem und menschlichem
Gesetz, zwischen ewiger sittlicher Ordnung
und wandelbarer Menschensatzung; sie sollte
die rein dienende Funktion des Strafrechts
betonen und auf diese Weise dem bereits weit-
hin herrschenden Mifverstindnis soviel wie
moglich entgegenwirken.

Wie sehr es an dieser notwendigen Unter-
scheidung zwischen Gottes Gesetz und staatli-
chem Strafrecht, zwischen sittlicher Wertung
der Abtreibung und ihrer strafrechtlichen
Ahndung gebricht, hat gerade die erwihnte
Tagung der Katholischen Akademie in Bayern
erwiesen, wurde doch die dort ausgesprochene
Empfehlung, die Kirche mége in bezug anf
§ 218 vorsichtige Zuriickhaltung iiben, selbst
in der Kirchenpresse dahin mifiverstanden,
der Redner empfehle der Kirche, Gottes Ge-
bot nicht mehr so ganz ernst zu nehmen (!!),
die Abtreibung nachsichtiger zu beurteilen,
sich weniger entschieden fiir den Schutz des
werdenden Lebens einzusetzen. In Wahrheit
verhilt es sich doch so: je sorgfiltiger die
Kirche den Anschein vermeidet, als mafle sie
sich die Befugnis an, sich awutoritativ zu Fra-
gen zu duflern, die in die Zustindigkeit des
politischen, des juristischen oder des medi-
zinischen Sachverstands fallen, um so gewich-
tiger wird man ihr Wort nehmen, wenn sie
mit allem apostolischen Freimut fiir Gottes
Gesetz und fiir die Achtung vor jedem, also
auch vor dem werdenden menschlichen Leben
eintritt so, wie Gottes Gesetz sie uns befiehlt.
Besteht nicht die ernste Gefahr, dafl der
Eifer, mit dem kirchliche Stellen fiir die Bei-
behaltung des § 218 cintreten, bei vielen Gldu-
bigen und Nichtgliubigen zu einer Uber-
schitzung der strafrechtlichen Norm fiihrt
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und die Vorstellung nihrt, mit der straf-
rechtlichen Sanktion und der in ihr zum Aus-
druck kommenden Norm stehe und falle
auch die sittliche Norm; diese stiitze sich und
ziche ihre Kraft aus der strafrechtlichen Norm
und deren Sanktion? Die filschliche Gleich-
oder Ineinssetzung von Gottes Gebot und
staatlichem Strafrecht ist noch ein Uberbleib-
sel der ansonsten iiberwundenen Verbindung
von ,Thron und Altar®; gerade unter den
heutigen Umstinden hat die Kirche allen
Grund, entschieden damit aufzuriumen.

Geben wir uns doch keiner Tduschung hin:
wenn wir uns fiir § 218 einsetzen, verteidi-
gen wir eine — wenigstens auf weitere Sicht —
nicht zu haltende Position. Gewif} diirfen wir
nicht unterlassen, dem Gesetzgeber die sehr
schweren Bedenken vorzuhalten, die der Aus-
héhlung des § 218, gleichviel ob im Weg der
Fristen- oder der Indikationen-L8sung, ent-
gegenstehen. Angesichts der duflerst geringen
Aussicht auf danerhaflen Erfolg sollten wir
uns aber sehr viel angelegentlicher darum
bemiithen, uns und die gliubigen Christen
darauf vorzubereiten, ohne die Kriidke des
staatlichen Strafgesetzes dem Gesetz Gottes
nachzuleben. — Nur beildufig sei daran er-
innert, dafl auch das kirchliche Recht die Ab-
treibung mit Strafe bedroht: CJC can. 2350,
§ 1; befremdlicherweise findet sie sich in der
Diskussion kaum jemals erwihnt.

Tut schon der Staat, der nur ,repressiv®
verfahrt und nur strafrechtlich die bereits ge-
schehene Abtreibung ahndet, zu wenig und
sollte er an erster Stelle vorbengend wirken,
so gilt das noch mehr von der Kirche. Die
Mutter, die ein Kind unter dem Herzen trigt,
sollte sich auf das Kind frewen konnen; eine
Mutter, die sich auf das Kind freut, treibt
nicht ab! Kénnen wir es nicht in allen Fillen
ermbglichen, dafl die Mutter das Kind mit
Freude erwartet und, nachdem das Kind zur
Welt gekommen ist, sich noch mehr frext (Joh
16,21), dann sollten wir es wenigstens so
weit bringen, daf§ sie ihrer Niederkunft obne
driickende Sorge entgegensehen kann. Unser
Staat, der sich als sozialer Rechtsstaat riihmt,
hat dafiir nach seinen besten Kriften zu sor-
gen, aber auch die Kirche hat hier eine Auf-
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gabe und weifl sich dazu aufgerufen. Sehr
zu begriiflen ist ein jiingst von kirchlicher
Seite unterbreiteter Vorschlag, fiir den bekla-
genswerten Fall, dafl die Mutter ihr Kind
nicht bei sich behalten und es aufziehen kann,
die Méglichkeit worgeburtlicher Adoption zu
schaffen; die Kirche wiirde, soweit erforder-
lich, der das Kind adoptierenden Familie die
damit verbundene wirtschaftliche Belastung
ganz oder zum Teil abnehmen. Im Augen-
blick ist das noch nicht mehr als eine Anre-

gung zu weiterem Nachdenken. Aber damit
ist eine neue Richtung eingeschlagen; dieser
Vorschlag zeigt, dafl die Kirche nicht nur
srepressiv® eingreifen, sondern helfen und
fordern will. Je mehr sie sich darauf verlegt,
um so bereitwilliger werden die Menschen
es annehmen, wenn sie, wie es ihre Pflicht ist,
das Gebot Gottes ohne jeden Abstrich ver-
kiindet und unerbittlich auf seine Befolgung
dringt.

Oswald v. Nell-Breuning S|

Historisches Worterbuch der Philosophie

Es gab einmal den ,Eisler®, und damit ist
gemeint das , Worterbuch der philosophischen
Begriffe, das Professor Rudolf Eisler erst-
mals 1899 in einem Band und zuletzt 1927
bis 1930 in der 4. Auflage dreibindig verdf-
fentlichte. Wer immer seither der Bedeutungs-
geschichte eines philosophischen Begriffsworts
nachzugehen hatte — vielleicht um selber einen
Lexikonartikel zu schreiben —, der griff zu-
nichst zu diesen meistens hilfreichen Binden.
Die Absicht, den ,Eisler” neu herauszugeben,
fithrte zur Entstehung des ,,Historischen Wor-
terbuchs der Philosophie®, dessen zwei erste
Binde! hier angezeigt werden; und als ,vol-
lig neubearbeitete Ausgabe“ des Eisler dekla-
riert es sich auch.

Es liegt nahe, die Eigenart des neuen Wor-
terbuchs zu umschreiben in Abhebung von
seinem alten Vorginger. Der ,Eisler® sei
mangels historischen Bewufitseins eine nur
ynachlissig geordnete Zitatenmasse®, kriti-
sierte schon 1927 E. Rothacker; und er zog
Konsequenzen, indem er das seit 1955 in
bisher 12 Bianden erschienene , Archiv fiir Be-
griffsgeschichte® begriindete, dessen einzelne
gewifl sehr verdienstliche Sondierungen zum
Teil zu ganzen Monographien ausuferten

1 Hrsg, v. Joachim Ritter. Bd. 1: A-C; Bd. 2:
D-F. Stuttgart, Basel: Schwabe 1971 und 1972.
X1 8.,,10361.8p., 9.5 V'S5 1152 5p., 95, Tw.
77— und 84,50. ?

(man vergleiche die zwei hochinteressanten
Binde von W. Kranz ,Kosmos® und G.Funke
»Gewohnheit® mit 282 bzw. 606 Seiten!) —
ein endlos-unendliches Forschungsunterneh-
men also. Nun war beim alten Eisler nicht
nur mifllich, dafl er zumal fiir das nartiirlich
schwerer iiberschaubare zeitgendssische Den-
ken etwas kunterbunt Definitionen akkumu-
lierte; die Sammlung des Materials selber war
geleitet von einer der Jahrhundertwende ent-
sprechenden neukantianisch-erkenntnistheore-
tischen Einstellung, die abhob auf die ,Ver-
wertung der Methodik und der Ergebnisse
der wissenschaftlichen Forschung®, in erster
Linie der exakten Naturwissenschaften und
einer moglichst ebensolchen Psychologie. In-
sofern stand Eisler unter dem Selektions-
zwang des positivistischen Dreistadiengeset-
zes von Auguste Comte: ein theologisches
Kindheitsstadium wird abgelést durch “die
Philosophie, die sich ihrerseits in der Aus-
bildung der positiven Wissenschaft vollendet;
und die philosophischen Begriffe sind aktuell,
soweit sie in den modernen Wissenschaftsbe-
trieb eingehen, der Rest ist nur von histori-
schem Interesse.

Zwar ist der Positivismus keineswegs Ver-
gangenheit. Ganz im Gegenteil! Dieses Erbe
des 19. Jahrhunderts ist zumal im englisch-
amerikanischen Bereich, mehr und mehr aber
auch in Mitteleuropa sowie in Gestalt der
priagnanten franzosischen Variante des Struk-
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turalismus zu einer, ja zu der beherrschenden
Richtung heutiger Philosophie oder Nicht-
Philosophie geworden. (Und, vorweg gesagt:
auch die vorliegenden Binde tragen dem, wie
recht und billig, Rechnung; etwa in den gro-
Benteils nur fiir den Spezialisten lesbaren
sprachtheoretischen und logistischen Artikeln
iiber Antinomie, Aussagenlogik, Enthymem).

Dennoch hat sich die philosophische Land-
schaft seit 1900 und damit seit Eisler stark
verindert. Lebensphilosophie, Phénomeno-
logie, Existenzphilosophie haben sich der Welt
des geschichtlichen Verstehens und dem kon-
kreten Weltdasein des Menschen zugewandt.
Die Metaphysik der Tradition, die von Pla-
ton, Aristoteles und dem Mittelalter her-
stammt, fand neues Gehor. In der um die
menschliche Arbeit kreisenden Geschichtstheo-
rie des Marxismus vermissen Neomarxisten
selber die unaufgebbaren Transzendenzbeziige
des Individuums. Dialektisches und herme-
neutisches Denken, das sich mafigeblich von
Hegel inspirieren liflt, setzt sich auseinander
mit der analytischen Philosophie positivisti-
scher Herkunft. Gewif! lifit sich der heutige
philosophische Problemstand, wie er repri-
sentiert wird durch sehr verschiedene Denker
wie z.B. H.-G. Gadamer, J. Habermas, M.
Miiller (in einem jiingst erschienenen, sein
Lebenswerk krénenden Band?) oder R. Rit-
ter, nicht zureichend auf eine griffige Kurz-
formel bringen. Am chesten bietet sich in
unserem Zusammenhang als Deutungschiffre
das Verhiltnis von Metaphysik und Ge-
schichte an.

Metaphysik und Geschichte: damit ist die
Problematik eines historischen Worterbuchs
der Pbhilosophie einigermaflen umschrieben.
Das dokumentiert der Herausgeber J. Ritter
in seinem Vorwort zum 1. Band ebenso wie
ein eigenes Stichwort ,Begriffsgeschichte® von
H. G. Meier (I 788-808). Man scheue nicht
das Wort ,Metaphysik®! Es stehe hier in
einer weiten Wortbedeutung, im Sinn He-
gels: ,Reine, pure Physiker sind in der Tat

2 Erfahrung und Geschichte (Freiburg 1971);
vgl. in dieser Zschr. 189 (1972) 70 f.
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nur die Tiere, da diese nicht denken, wohin-
gegen der Mensch, als ein denkendes Wesen,
ein geborener Metaphysiker ist.“ Von Hegel
stammt auch das korrespondierende Grund-
wort: , Was wir sind, sind wir geschichtlich.?
Und Hegel versucht, Geschichte und System
der Philosophie in einer grofiriumigen, aber
wohl zu glatten Konstruktion zu verbinden.
Er verwahrt sich dagegen, in der Philosophie-
geschichte nur das museale Raritdtenkabinett
der gegensitzlichsten Irrungen und Wirrun-
gen des menschlichen Geistes zu finden. Was
vielmehr die Philosophie logisch-systematisch
ausbreite, das entwidkle sich in der wesentlich
selben, nur eben zeitlupenhaft gedehnten ge-
schichtlichen Aufeinanderfolge der verschiede-
nen denkerischen Bemiithungen. Wie mit Sie-
benmeilenstiefeln schreite der Geist durch die
Geschichtszeiten, und wo er auftritt, mache
der Gedanke einen Ruck voran; oder, mit
einem anderen Bild aus Shakespeares ,Ham-
let”, der wadter withlende Maulwurf stofie
nur von Zeit zu Zeit, die Erkenntnis welt-
geschichtlich bedeutsam vorantreibend, nach
oben ans Licht. Gewif} ist das geschichtliche
Beiwerk der Gedankenentwidslung nicht blof
unwesentliche duflere Rinde, schillernd far-
bige Schale eines allein wesentlichen Erkennt-
niskerns. Der Zufall lift sich nicht, wie Hegel
wohl mochte, in die Fufinoten bannen; das
Abenteuer des Geistes durch die Geschichte
hindurch ist unabsehbar grofler. Aber daf
es eine Kontinuitit der Probleme und sogar
der Resultate — nicht nur der Aporien (N.
Hartmann) — gibt, eine Kontinuitit unter
Umstinden von Homer bis Herbert Marcuse,
das erweist unser Worterbuch auf Schritt und
Tritt, z. B. unterm Stichwort. .. ,Anarchie®.

Die Schwierigkeit aber bleibt: Kénnen Be-
griffe — und Philosophie ist Werk der Be-
griffe, da Tat des Begreifens — eine Geschichte
haben? Oder kann ein philosophisches Wor-
terbuch, wie es das bekannte franzdsische
Lexikon ,Vocabulaire technique et critique

3 Enzyklopidie der philosophischen Wissen-
schaften 3 § 98 Zusatz 1 (WW VI [1839] 194);
Einleitung in die Geschichte der Philosophie ed.
J. Hoffmeister (31959) 12.
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de la Philosophie* von A. Lalande (Paris
1902/03, °1962) will, nur versuchen, durch
definitorische  Bedeutungsklirung, getreu
Descartes’ Ideal der klaren und distinkten
Erkenntnis, zu international verbindlicher
Terminologie zu kommen? Eine solche allge-
meingiiltige Bedeutungsfestlegung aller Be-
griffe wiirde nicht nur die Begriffsgeschichte
iiberfliissig machen: sie wiirde den Begriffen
ihr geschichtliches Gewordensein, das zugleich
ein je neues Werden nach sich zieht, austrei-
ben. Das sprachanalytische Beharren auf dem
gegenwirtigen, unter Umstinden kinstlich
fixierten, Sprachgebrauch unterstellt diesen
als ewig-giiltig. Aber dann erhebt sich die Ge-
fahr, dafl begriffliche Exaktheit — wie man
die Evidenz ein Kind vielfacher Wiederho-
lung nannte — das Produkt der ,Interferenz
von Unbestimmtheiten® (H. Blumenberg;
nach I 790) wird. Schon der Urvater der Be-
griffsgeschichte J. G. Walch will 1726 den
yhistorischen® Aspekt der Begriffe gleichbe-
rechtigt neben dem ,,dogmatischen® untersucht
sehen; und J. G. H. Feder fordert 1774, den
wahren Gehalt und den Ursprung der Be-
griffe aufzukliren, jenen durch diesen. Wenn
R. Eucken 1879 eine ,Geschichte der philoso-
phischen Terminologie* verfafit, so konnte
es scheinen, Bedeutungswandel solle nur den
Wortern, den Begriffswértern, nicht den Be-
griffen selber zugeschrieben werden.

Aber gibt es nicht eine Geschichtlichkeit
der Wahrheit selbst? Die Kontroverse um
diese wohl noch nicht geniigend umschrie-
bene, geschweige gelste, Frage hilt an. Da
Denken — #uflerlich oder wenigstens inner-
lich — stets sprechend geschieht, ist es immer
schon verleiblicht, welthaft, geschichtlich; und
die Sprache ist nicht nur ein beliebig an- und
auszuziehendes Kleid des Gedankens, der
darunterhin vollauf Struktur und Konfigura-
tion durchhilt. Die Anstéfle zur Begriffsbil-
dung gehen nicht nur von innen nach auflen,
sic verlaufen auch in umgekehrter Richtung:
Gedanken suchen ihr Wort, um greifbar zu
werden (ja sie werden dadurch erst eigentlich
sie selbst!), und Worte suchen nach ihrem
Bedeutungsgehalt, um begriffen zu werden.
Eine am Begriff erfolgende Verschiebung der

Bedeutung kann vom Wort her oder vom
philosophischen Gedankenzusammenhang aus-
geldst werden — und durch vielerlei Einfliisse,
auch sachfremde, sonst. Nach E. Rothacker
haben philosophische Begriffe, als Termini
und als Probleme, ihre Geschichte. Dafl eine
windungsreiche und gefahrvolle Begegnungs-
geschichte zwischen Wort und Begriff spielt,
konnte man bislang schon an der Schwierig-
keit ermessen, das Wort einer Sprache in
das oft nur scheinbar bedeutungsgleiche Wort
einer anderen Sprache zu ibersetzen, z.B.
»esprit® in ,Geist“. Und wie stark sind in
tiberaus bedauerlicher Weise gerade heute
durch eine immer tiefer werdende Sprach-
und Denkkluft zwischen Osten und Westen
dieselben Worte, wie ,Freiheit® oder ,De-
mokratie®, mehrdeutig geworden. Oder man
realisiere, wie ein Begriff, sozusagen plotzlich,
seinen Geltungsradius ausdehnt, z.B. ,Ent-
wicklung® im 19. Jahrhundert oder heute
wieder ,Demokratie®; er kann sich jedoch
auch durch Spezialisierung einengen.

Die Niitzlichkeit eines historischen Worter-
buchs der Philosophie mag etwas deutlicher
geworden sein — jedenfalls auch seine Schwie-
rigkeit. Es ist von vornherein zu erwarten,
daBl nicht alle Artikel die Geschichte ihres
Begriffsworts, etwa von den frithen griechi-
schen Anfingen bis ins letzte Drittel unseres
Jahrhunderts hinein, nachzugehen und vor-
zufithren vermégen, wie das z. B. H. Ebeling
fiir ,Antizipation® (I 419-423) leistet. Bei,
wie zumeist, mangelnder Vorarbeit briuchte
es dazu je eigene Dissertationen oder intensive
Gemeinschaftsbemiihung etwa in — mehrseme-
strigen — Seminaren. H. Liibbe, einer der
niheren Mitarbeiter des Herausgebers, hat
1965 zum Begriff ,Sikularisierung® eine der-
art entstandene 136seitige Monographie (,,S4-
kularisierung. Geschichte eines ideenpoliti-
schen Begriffs) verdffentlicht und diese, in
einem vorabgedruckten Beispielartikel unse-
res Worterbuchs, zu einem zwei Spalten fur-
zen Stichwort kondensiert! Nein, man wird
sich nicht wundern, daff manches in den vor-
liegenden Bidnden unproportioniert erscheint:
dafl iiber die politischen Extremformen
»Anarchie® und ,Despotie® — ist’s ein Zeichen
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der Zeit? — ausfithrlich gehandelt wird (I 267
bis 294 — mit 297 Anmerkungen! —, bzw. II
132-146) und iiber ,Demokratie® sehr kurz
(II 50-55, wennzwar, von H. Maier, sehr
gut); daBl in ,Autoritit® und ,Egoismus®
zwei oder drei Berichtsstringe, ohne dafl
deren Unterscheidung ersichtlich wiirde, ne-
dafl dem
mus® kaum eine Spalte gewidmet wird und
der ,Energeia® des Aristoteles nur einige we-
nige Zeilen, der ,Energeia, als Sprache® bei
W. v. Humboldt dagegen eineinhalb Spalten;
auch der ,Einzelne® bei Hegel (II 426) kommt
zu kurz. Das anzuerkennende Bemiihen, auch
die Denkwelt des Mittelalters, vor allem
durch den Fachberater L. Oeing-Hanhoff, in
das Werk einzubeziehen, ist nicht immer von
Erfolg gekront; so habe ich iiber den aristo-
telisch-scholastischen Begriff des Begehrens
als ,appetitus naturalis® nur sieben Zeilen
gefunden (I 776f.)% Aber was soll solche
Beckmesserei? Ist es nicht viel wichtiger, die
Griindlichkeit zu rithmen, mit der hier tiber
Themen gehandelt wird, die nicht nur ,Mode-
themata® sind (von denen schon 1799 der
Philosophiehistoriker G. G. Fiilleborn — laut
I 800 — sprach): so iiber Dialektik (IT 164
bis 226), Freiheit (II 1064-1098), Autonomie
(I 701-719), Entfremdung (IT 509-525); iiber
Denken (II 60-104) und, etwas knapp, iiber
Arbeit (I 480-487). Dabei schrinkt das Wor-
terbuch sich nicht in einer ohnehin kaum prak-
tikablen Engfithrung aufs Strengst-Philoso-
phische ein, es greift vielmehr auf die Grenz-
bereiche von Politik, Pidagogik, Vererbungs-
wissenschaft und Verhaltensforschung, Theo-
logie (z.B. die Artikel iiber Andacht, Auf-
erstehung, Antichrist, Apologetik, Barmher-
zigkeit, [Wesen des] Christentum[s], Dog-

beneinanderherlaufen; »Empiris-

4 Minima zur Sache: Christen galten nicht nur
in der Meinung des 1. Jahrhunderts als ,atheoi®
(I 599); dogmatische Aussagen zur Dimonologie
finden sich im 1. Vatikanum denn doch nicht (I16);
die Futurabilien miissen Futuribilien heiflen (IT
1150).

152

menkritik, Ecclesia spiritualis, Erbsiinde) und
Literatur aus.

Das inzwischen auf acht Binde veran-
schlagte Werk (das, sich auf dem Titelblate
als ,unter Mitwirkung von mehr als 700 Fach-
gelehrten® entstanden deklarierend, auch
eines barocken Stichs nicht entbehrt) stellt im
Verein dhnlicher und hnlich grofier Lexika
das Unternehmen dar, das in seiner begriffs-
geschichtlichen Orientierung besthin an der
Zeit ist. Die italienische ,Enciclopedia filo-
sofica® (4 Bde., Venedig 1957/59; 2. Aufl.
6 Bde.,1968/69) oder die neuere amerikanische
»Encyclopedia of Philosophy“ (8 Bde., New
York 1967) bleiben mehr dem traditionellen
Modell einer methodisch wenig reflektierten
all-round-Information verhaftet, um von den
kleineren Lexika zu schweigen® Dem Ver-
nehmen nach wird das begriffsgeschichtliche
Worterbuch J. Ritters in absehbarer Zeit von
je anderer Herausgeberseite erginzt werden
durch ein Handbuch philosophischer Grund-
begriffe (als Gegenstiick zu einem bewihrten
zweibdndigen theologischen Handbuch) und
durch ein Philosophen-Lexikon, das das Zie-
genfufl-Jungsche von 1949/50 abldst. Auch
eine Neubearbeitung der Philosophiegeschichte
von Uberweg ist lingst schon angekiindigt.
Was immer davon in Zukunft erspriefilich
gedeihen wird: Man mufl kein Prophet sein,
um dem im Erscheinen begriffenen ,,Histori-
schen Worterbuch der Philosophie® Nutzen
und Erfolg vorauszusagen. Schlieflich wurden
vor kurzem aus den Jahren 1797-1804 sechs
Lexikonb#inde mit iiber 5000 Seiten allein zur
Philosophie Kants® nachgedruckt...

Walter Kern S]

5 Etwa von J. Ferrater Mora, Diccionario de
Filosoffa, 2 Bde. (Buenos Aires 51965) oder von
dem kiirzlich auch auf den westdeutschen Markt
gebrachten, von G. Klaus und M. Buhr heraus-
gegebenen ,Marxistisch-leninistischen Worterbuch
der Philosophie®.

6 G. S. A. Mellin, Enzyklopidisches Worter-
buch der kritischen Philosophie (Neudruck Aalen
1970/71).
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»Christen fiir den Sozialismus®

Zum lateinamerikanischen Kongref in Santiago de Chile

Vom 23.bis 30. April 1972 fand in Santiago de
Chile der erste lateinamerikanische Kongrefd
der ,Christen fiir den Sozialismus® statt.
Mehr als 400 Priester, Ordensleute und Laien
aus allen Lindern Lateinamerikas, aus den
USA, Kanada und Europa — darunter be-
kannte Namen wie Mendez-Arceo, Arroyo,
Assmann, Girardi, Gutierrez — kamen nach
Santiago ,mit der Uberzeugung, dafl es fiir
unsere unterentwickelte Welt keine andere L6~
sung als den Sozialismus gibt* (Mendez-Ar-
ceo, Bischof von Cuernavaca, Mexiko).

Im Dezember 1971 hatte eine Gruppe von
Priestern aus Argentinien, Brasilien, Bolivien,
Kolumbien und Peru den Beschluff gefafit,
zusammen mit dem ,Sekretariat der Christen
fiir den Sozialismus® in Chile einen latein-
amerikanischen Kongrefl jener Christen zu
veranstalten, die im Sozialismus die not-
wendige Bedingung sechen, um eine gerechte
und menschliche Gesellschaft aufzubauen.
»Wir verstchen unter Sozialismus ein Sy-
stem, das das soziale Eigentum der Produk-
tionsmittel errichtet, einen nicht-biirgerlichen
Volksstaat, der die personalen Rechte zu er-
langen ermbglicht, ein System der Partizipa-
tion und Gleichheit an Gerechtigkeit und
Konsum — und schliefilich einen Sozialismus,
der neue kulturelle Werte schafft, die den
Werten des Kapitalismus, d. h. Egoismus, Lu-
xus und Individualismus widersprechen;denn
die Elemente des Kapitalismus fithren not-
wendig zur Teilung des Volks in soziale Klas-
sen® (Gonzalo Arroyo SJ). Ausgehend von
der Uberzeugung, dafl Christen dem Kampf
der Arbeiter und Unterdriickten in Latein-
amerika nicht mehr fernstehen, sollte der
Kongrefl ,die Wirksamkeit, den Umfang und
die Bedeutung der revolutioniren Option der
Christen in unserem Kontinent zum Ausdrudk
bringen® (Arbeitsdokument I, S. 2) und den
Christen, die im Befreiungsprozefl Latein-
amerikas engagiert sind, eine Moglichkeit bie-
ten, ,Erfahrungen auszutauschen, theologisch
zu reflektieren, gegenseitige Unterstiitzung zu

finden und die Aktivititen zu koordinieren®
(Arbeitsdokument I, S. 1). In jedem latein-
amerikanischen Land wurde ein nationaler
Kongrefl veranstaltet, um detaillierte Infor-
mationen iber die jeweilige Situation eines
Lands zu erstellen, die dann dem Kongref}
in Santiago in Form von 17 Dokumenten
als Ausgangspunkt dienten.

Fiir die chilenischen Organisatoren des Kon-
gresses — die sogenannte ,Gruppe der 80%:
Priester und Ordensleute unter Leitung des
Jesuitenpaters Gonzalo Arroyo — brachte
diese Vorbereitungsphase das schwierige Pro-
blem des Verhiltnisses zur chilenischen Hier-
archie. Mit Absicht verzichteten die Organi-
satoren darauf, um eine offizielle Autorisie-
rung nachzusuchen; andererseits betonten sie
in Schreiben an Kardinal Silva und Bischof
Santos, den Vorsitzenden der chilenischen Bi-
schofskonferenz, dafl sie nicht beabsichtigten,
die Hierarchie in irgendeiner Weise zu kom-
promittieren. Fine offizielle Einladung zur
Teilnahme an dem Kongref} beantwortete Bi-
schof Santos im Namen der chilenischen Bi-
schofskonferenz negativ; gleichzeitig infor-
mierte er die iibrigen lateinamerikanischen
Bischofskonferenzen in vertraulichen Schrei-
ben iiber die ,Gruppe der 80“ und iiber die
distanzierte Position der chilenischen Hier-
archie gegeniiber dem Kongrefl. Der Brief-
wechsel zwischen Kardinal Silva, P. Arroyo
und den Oberen der Gesellschaft Jesu sowie
spontane Auflerungen anderer Priestergrup-
pen machten deutlich, dafl ernsthafte Beden-
ken und auch Befiirchtungén mit dem Kon-
grefl der ,Christen fiir den Sozialismus® ver-
bunden waren.

Bereits die Eroffinung des Kongresses — in
der niichternen Halle einer Industriegewerk-
schaft — bewies die Richtigkeit der vorher ge-
duflerten Befiirchtungen. Die Anwesenheit
hoher Vertreter der Regierung Allende — an
ihrer Spitze der Auflenminister und Unctad-
Prisident C. Almeyda —, der politischen Par-
teien und der Gewerkschaften fithrte not-
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wendigerweise zu einer Identifizierung der
»Christen fiir den Sozialismus® mit dem kon-
kreten marxistischen Sozialismus der ,,Uni-
dad Popular® in Chile; alle Beteuerungen
tiber eine parteipolitische Unabhingigkeit des
Kongresses konnten nur noch geringe Glaub-
wiirdigkeit beanspruchen. Auch die mit gro-
fer Begeisterung aufgenommenen Ansprachen
des Bischofs von Cuernavaca und des in La-
teinamerika ebenso bekannten Pater Arroyo
waren eher Bestitigung als Widerlegung der
kritischen Bedenken: Naive Wunschvorstel-
lungen von ,Sozialismus®; oberflichliche Ein-
sichten in die tatsichlichen Verhiltnisse be-
stehender sozialistischer Staaten Osteuropas;
mangelndes Verstindnis fiir realistische &ko-
nomische Notwendigkeiten zugunsten sozial-
romantischer Zielvorstellungen; ausschliefli-
che Anerkennung der marxistischen Gesell-
schaftsanalyse; einseitige soziologistische und
pluralistische Sicht der Kirche.

Aufler der 8ffentlichen, auf Breitenwirkung
ausgerichteten Eroffnungs- und Schlufveran-
staltung verlief der Kongref als ,Arbeits-
tagung®. Nach der Situationsanalyse der na-
tionalen Delegationen wurden Arbeitsgrup-
pen zu folgenden Themen gebildet: Analyse
der Unterentwicklung und Abhingigkeit, Mo-
bilisierung des Volks, Glaube und Ideologie,
Klassenkampf, politische Aktion, Probleme
der Parteien, Gewerkschaften und Landvolk-
bewegungen, Emanzipation der Frau u.a.m.
Die Ergebnisse der Arbeitsgruppen wurden
in einem Schlufidokument des Kongresses zu-
sammengefaflt.

Das Dokument behandelt drei Themen:

a) Anerkennung des Klassenkampfs als Tat-
sache, die eine globale Interpretation der
Strukturen in Lateinamerika erlaubt;

b) Anerkennung der eigenstindigen Rationa-
litit des Politischen, einschlieflich der Kon-
vergenz zwischen Radikalitit des Glaubens
und Radikalitit des politischen Engagements;
¢) Anerkennung des christlichen Glaubens als
kritisches und dynamisches Ferment des re-
volutioniren Prozesses.

Das Dokument betont die Bedeutsamkeit
des Klassenkampfs, nicht nur als Perspektive
der historischen Analyse, sondern vor allem
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als revolutionire Strategie, d.h. als funda-
mentale Kategorie jener, die entschlossen sind,
die sozialékonomischen Strukturen der Un-
gerechtigkeit radikal und rasch zu verindern.
Der analytische Begriff des Klassenkampfs
impliziert zwar nicht mit Notwendigkeit
Haf}, Biirgerkrieg und brutale Diktatur einer
Gruppe; aber ein Blick auf die historische
Wirklichkeit erweist die Affinitit zum Sek-
tarismus, zur Gewaltanwendung und zu an-
archistischen und subversiven Tendenzen.
Bleibt man auf der Ebene der Situations-
analyse, so ist sicher richtig, dafl die schein-
bar zu vereinfachende Unterscheidung zwi-
schen Ausbeutern und Ausgebeuteten im la-
teinamerikanischen Kontext wesentlich rea-
listischer ist, als europiisches Denken zunichst
zuzugeben bereit ist. Sobald man aber die
globale Sicht zu konkretisieren versucht, zeigt
sich die Beschrinktheit dieser bipolaren Ka-
tegorie, etwa dann, wenn die blofle Tatsache,
nicht Arbeiter zu sein, zwangsliufig zu einer
Einstufung in die Klasse der Ausbeuter
Zzwingt.

Das Schlufidokument des Kongresses ,,Chri-
sten fiir den Sozialismus® enthilt in seinem
analytischen Teil eine Fiille richtiger Aussa-
gen, aber die Autoren erweisen sich und den
Christen in aller Welt dadurch einen — ver-
glichen mit ihrer perstnlichen Uberzeugungs-
kraft und ihrem christlichen Engagement —
schlechten Dienst, dafl alle ihre politischen
und strategischen Folgerungen auf der ver-
kiirzten marxistischen Gesellschaftsanalyse
aufbauen: ,Unser Engagement fiir den Auf-
bau des Sozialismus, objektiv basierend auf
der geschichtlichen Erfahrung und der wis-
senschaftlichen Analyse der Wirklichkeit,
folgt aus dem Schluff, dafl es keine andere
Mbglichkeit gibt, den Imperialismus wirksam
zu iiberwinden und unsere Situation der Ab-
hiangigkeit zu zerbrechen® (Einleitung Nr. 10).
Kann man beim heutigen Stand wissenschafts-
logischer und sozialwissenschaftlicher Er-
kenntnisse ein revolutionidres und marxistisch-
sozialistisches Engagement der Christen allein
davon ableiten, dafl ,unsere ungerechte Ge-
sellschaft ihr objektives Fundament in den
kapitalistischen Produktionsmethoden hat,
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die notwendigerweise eine Klassengesellschaft
hervorbringen® (1. 4)?

Das Schlufidokument des Kongresses for-
dert an keiner Stelle ausdriidilich ein partei-
politisches Engagement der Priester. Aber
der Kongref fand in Chile statt, wo der Be-
griff Sozialismus, wenn er nicht niher defi-
niert wird, notwendig mit einer ganz be-
stimmten Gruppe politischer Parteien in Zu-
sammenhang gebracht wird, und der Kongref§
wurde von einer Gruppe chilenischer Priester
getragen, von denen einige in der Tat partei-
politisch in der ,Unidad Popular® titig sind.
Ohne Zweifel liegt es im Auftrag und in der
Kompetenz des Papstes, der Bischofe und
der Priester, ungerechte und unmenschliche
Systeme und Strukturen zu beurteilen und
zu verurteilen sowie grundsitzliche, allge-
meine Rahmenbedingungen fiir eine Losung
der Probleme vorzulegen und auf diese Weise
die Entscheidungsfindung fiir konkrete poli-
tische und technische Mafinahmen zu orien-
tieren und zu unterstiitzen. Wenn die Priester
der Bewegung ,,Christen fiir den Sozialismus®
die 6konomischen, sozialen, politischen und
kulturellen Strukturen des kapitalistischen
Systems als ungerecht und unmenschlich ver-
urteilen, so bewegen sie sich in dem ihnen
zustehenden Bereich; auch die lateinameri-
kanischen Bischife haben sich auf ihrer IT. Ge-
neralversammlung 1968 in Medellin (Kolum-
bien) ! nicht gescheut, von ,institutionalisier-
ter Gewaltanwendung® zu sprechen. Das gilt
auch noch, wenn sie sich fiir ein sozialistisches
System als generelle Lésung aussprechen, so-
fern sie dieses umschreiben als Gesellschaft
ohne Ausbeuter und Ausgebeutete, als brii-
derliche und gerechte Gesellschaft, in der alle
Arbeiter effektiv an den Entscheidungen teil-
nehmen und in der die Freiheit der mensch-
lichen Person respektiert wird. Sobald sich
aber Bischtfe und Priester fiir einen konkre-
ten Sozialismus, etwa den marxistisch-leni-
nistischen Sozialismus der , Unidad Popular®

1 Texte in: Kirche und Entwidklung in Latein-
amerika (Kirche und Dritte Welt, Bd. 1, Mann-
heim 1969). :

in Chile, aussprechen und dabei nicht deutlich
und ausschlieflich rein wissenschaftliche und
technische Argumente anfithren, unterneh-
men sie den illegitimen Versuch, ein konkre-
tes parteipolitisches Programm aus dem
christlichen Glauben abzuleiten und es im
Namen dieses Glaubens zu empfehlen. Der
Priester darf weder seinen Glauben noch sein
Amt in den Dienst einer politischen Partei
stellen, mag sie marxistisch sein oder nicht.
Der dritte und interessanteste Themenkreis
im Schlufldokument des Kongresses bezieht
sich auf die Funktion des christlichen Glau-
bens: ,Immer zahlreichere Gruppen von
Christen entdecken die historische Kraft ihres
Glaubens als Ausgangspunke ihrer politischen
Titigkeit im Aufbau des Sozialismus und in
der Befreiung der Unterdriidcten des Kon-
tinents. Der christliche Glaube offenbart sich
5o in einer neuen befreienden und kritischen
Kraft“ (3.4). Welche Rolle spielt der Glaube
im revolutiondren Engagement? Zu den wich-
tigsten Entdeckungen vieler Christen, so wird
im dritten Abschnitt des zweiten Teils des
Dokuments festgestellt, gehére heute ,die
Konvergenz zwischen der Radikalitit ihres
Glaubens und der Radikalitit ihres po-
litischen Engagements... Diese Lebendig-
keit des Glaubens im Herzen der revolutio-
nidren Praxis selbst erdffnet eine fruchtbare
Interaktion. Der christliche Glaube verwan-
delt sich in ein kritisches und dynamisches
revolutiondres Ferment ... Die Besonderheit
des christlichen Beitrags darf nicht als etwas
aufgefaflt werden, das vorgingig zur revolu-
tiondren Praxis ist und das der Christ schon
hat, bevor er zur Revolution kommt. Was
geschieht, ist dieses: Im Lauf der revolutio-
niren Erfahrung offenbart sich der Glaube als
Schopfer neuer Beitrige, die auflerhalb des
Prozesses von niemandem vorausgesehen
werden konnten... Der reale Kontext fiir
die Lebendigkeit des Glaubens ist heute die
Geschichte der Unterdriickung und der Be-
freiungskampf. Um sich in diesen vitalen
Kontext hineinzustellen, ist es notwendig,
am Befreiungsprozefl effektiv teilzunehmen,
indem man sich solchen Organisationen und
Parteien anschliefft, die authentische Instru-
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mente im Kampf der Arbeiterklasse sind®
(3:133.2; 3. 4).

In wenigen Worten: Der Christ, der sich
fiir Christus und sein Evangelium engagiert,
entdeckt die Dringlichkeit und Notwendig-
keit der revolutiondren Praxis. Zwar ist si-
cher unbestreitbar, dafl der Glaube ohne
Werke tot ist, und es ist sicher auch unver-
meidlich und notwendig, daf der Glaube in
dem Mafl, in dem er zum konkreten Handeln
wird, im Kontext einer sozial, ékonomisch
und politisch strukturierten Gesellschaft das
politische Verhalten des Glaubenden orien-
tiert; in diesem Sinn fithrt der Glaube un-
mittelbar in den konkreten politischen Be-
reich. Der Christ mufl politisch handeln; aber
seine Entscheidung fiir eine politische Partei
und ein bestimmtes politisches Programm
kann er nicht aus Motiven seines Glaubens,
sondern nur aufgrund sozialer, 8konomischer
und politischer Argumente treffen, wobei er
das Gemeinwohl seines Landes und seine
christlichen Prinzipien in Rechnung stellen
mufl. Der christliche Glaube kann in keiner
Weise auf das rein Okonomische, Soziologi-
sche und Politische reduziert werden; er ist
viel mehr als dieses alles.

Die Kritik, die der Kongref§ ,Christen fiir
den Sozialismus“ in Lateinamerika selbst er-
fahren hat, bezieht sich fast ausschlieflich auf
bestimmte Formulierungen im Schlufidoku-
ment, die zu falschen oder zumindest unge-
nauen Interpretationen des Denkens und
Wollens jener Bewegung von Christen Anlafl
geben. Da es aber gerade Theologen sind, die
diese Bewegung tragen und inspirieren, stellt
sich die Frage nach deren theologischem Den-
ken. Es ist nicht zu {ibersehen, daff das Thema
der Befreiung in den letzten Jahren eines der
Hauptthemen der theologischen Reflexion in
Lateinamerika gewesen ist. Die sogenannte
»Theologie der Befreiung® ist als Versuch zu
sehen, Theologie in lateinamerikanischer Per-
spektive zu betreiben. Sie will nicht mehr
Echo europiischen Denkens sein, sondern ihre
Reflexion bewuflt in den tatsichlichen Pro-
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verwurzeln. Diese
Theologie nimmt das Gedankengut von Metz,
Moltmann und anderen Europiern auf, ver-
sucht jedoch, die Ansitze der Politischen
Theologie, der Theologie der Hoffnung und
der Theologie der Revolution neu zu durch-
denken und miteinander zu integrieren. Im
Vordergrund steht das konkrete Handeln aus
dem Glauben, also die Orthopraxie. In der
Gestaltung der menschlichen Geschichte — in
diesem Sinn ist Politik grundlegend — und
nirgendwoanders 8ffne sich der Mensch der
Gnade Gottes und entdecke die Wahrheit
seines Glaubens. Eine ungeschichtliche und
abstrakte Reflexion wird abgelehnt. Die ge-
schichtliche Wirklichkeit, die Gesellschaft mit
ihren Spannungen und Gegensitzen, die be-
freiende Praxis werden zum Ausgangspunkt,
zum bestindigen Bezugsrahmen und zum
privilegierten theologischen Ort: ,Von der
Gesellschaft zur Theologie® (J. L. Segundo
S
Die Konferenz von Medellin diirfte den
Anstof} fiir diese Art von Theologie gegeben
haben. Die Erklirung von Medellin bezeich-
net die Befreiung — synonym zur Erlésung —
als Funktion der Kirche und beschreibt die
Hindernisse fiir die menschliche Freiheit mit
sozio-politischen Kategorien. Aber so schr
Medellin den Befreiungskampf der Christen
im sozialen und politischen Bereich als zen-
trales Thema der Kirche Lateinamerikas her-
ausgestellt hat, so wenig wurden die ideo-
logischen Elemente dieser Theologie erkannt
und durchdacht. Trotz einer Reihe beachtli-
cher Verdffentlichungen2 hat sich die ,, Theo-
logie der Befreiung“ noch zu wenig selbst
artikuliert, als dafl bereits eine Analyse oder
gar eine Wertung moglich wire.
Hans Zwiefelbofer S|

blemen des Kontinents

2 Vgl. z. B. Gustavo Gutierrez, Teologia de la
Liberacion (Lima 1971); Hugo Assmann, Opresion
Liberacion, Desafio a los Christianos (Montevideo
1971); Juan Luis Segundo, De la Sociedad a la
Teologia (Buenos Aires 1970); Rafael Avila, La
Liberacion (Bogota 1971).
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Theologie

NEUNER, Josef — Roos, Heinrich: Der Glanbe
der Kirche in den Urkunden der Lebrver-
kiindigung. 8. Aufl. neubearb. v. Karl Rahner
und Karl-Heinz Weger. Regensburg: Pustet
1971. 604 S. Lw. 32,

Ein Arbeits- und Nachschlagewerk, das wie
der bekannte Neuner-Roos vornehmlich histo-
risches und dogmatisches Material bietet, kann
von Zeit zu Zeit auf eine Anpassung an den
jeweiligen Stand der Entwicklung nicht ver-
zichten, wenn es brauchbar bleiben soll. Daf§
daraus nach dem Zweiten Vatikanum eine
grundlegende Neubearbeitung werden mufite,
wird nicht verwundern. Zu begriifien ist aber
die Sorgfalt und Umsicht, mit der nicht nur
88 Texte neu eingefligt wurden, sondern auch
48 iiberholte Texte der fritheren Auflagen
jetzt ausgeschieden sind. Damit ist iiberfliissi-
ger Ballast vermieden. In der Abfolge der
Kapitel ist der Abschnitt iiber ,Jesus Chri-
stus“ so nach vorn geriickt, dafl die ganze
Sammlung den heilsgeschichtlichen Aspekt
deutlicher spiegelt. Dennoch ist die grund-
legende Anordnung in den dogmatischen und
thematischen Zusammenhang gewahrt worden
(gegeniiber der rein historischen Ordnung des
»Denzinger). Diese Verklammerung in den
klassischen Aufbau der Theologie hat beson-
dere Bedeutung angesichts der zu erwarten-
den weiteren Verbreitung des neuen Neuner-
Roos fiir eine Theologie, die sich jetzt viel
ernsthafter in der lebendigen Volkssprache
auszudriicken hat. Die damit verbundenen
Probleme werden ja immer deutlicher spiir-
bar. Eine dhnliche Vermittlerfunktion im
Dienst der Kontinuitit des Glaubens diirfte
auch der teilweisen Uberarbeitung und An-
passung der einleitenden Bemerkungen zu-
kommen. Immerhin erlaubt eine Vergleichs-
Tafel zwischen den ersten sieben Auflagen

10 Stimmen 190, 2

des Handbuchs und dieser Neuausgabe auch
weiterhin den parallelen Gebrauch verschie-
dener Auflagen; an den Ubersetzungen der
Texte sind ja keine Anderungen vorgenom-
men worden. Wie angedeutet, scheint uns die
Bedeutung dieser Sammlung nach dem letzten
Konzil eher noch gewachsen zu sein, wenn sie
auch den ,Denzinger® nicht ersetzen will.
Die Neubearbeitung hat aus dem Neuner-
Roos ein Instrument gemacht, das dieser Be-
deutung gerecht werden kann, und zwar nicht
nur fiir Theologen wihrend des Studiums,
sondern wegen seiner leichten Zuginglichkeit,
seines systematischen Zusammenhangs und
seiner knappen, handlichen Form fiir jeden,
Laien oder Priester, der sich selbst schnell
tiber die amtlichen Lehraussagen informieren
mochte. In diesem Sinn scheint uns der neue
Neuner-Roos nicht nur ein solides Arbeirs-
buch zu sein, sondern bei der allgemeinen
Erscheinung fehlender Zeit und Mufle fiir
den Menschen von heute ein zuverlissiges und
vielleicht schon bald unentbehrliches Nach-
schlagewerk.

K. H. Neufeld S]

Die Frage nach Gott. Hrsg. v. Joseph RATZIN-
GER. Freiburg: Herder 1972. 175 S. (Quae-
stiones Disputatae. 56.) Kart. 16,—.

Wenn Theologen sich wie in den hier ge-
sammelten Auflerungen auf einer Dogmati-
kertagung (vgl. 7), also vor Kollegen, mit
einer so zentralen Frage wie dem Gottespro-
blem befassen, dann ist damit von vornherein
eine gewisse Qualititsgarantie geboten. Das
wird nicht allein durch die Namen der Mit-
arbeiter E. Biser, B. Casper, A. Deissler, K.
Delahaye, W. Kasper, K. Lehmann, W. Thii-
sing und B. Welte bestitigt, sondern vor allem
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durch deren Ausfithrungen selbst. An diesen
ist durchgingig fiir die ganze Sammlung die
meist sehr sorgfiltige Ortsbestimmung und
Abgrenzung, die Konzentration auf das
Thema und die erstaunliche Klarheit in der
Darstellung hervorzuheben. Gerade das Ni-
veau eines Gesprichs von Fachleuten hat seine
besonderen Gefahren, zu denen eine kompli-
zierte Fachsprache ebenso gehdrt wie eine ty-
pische Uniibersichtlichkeit aus dem Bestreben
heraus, die eigenen Aussagen abzusichern.
Auch die oft nicht ganz einsichtige Betonung
von Vor- und Nebenfragen, das Schwerge-
wicht auf einzelnen Elementen und Randmo-
menten gehoren hierher. Einzelne Beitrdge
sind diesen Gefahren, die sich alle aus dem
Band erheben lassen, nicht ganz entgangen,
doch ist damit Qualitit und Wert des ganzen
Versuchs kaum beeintrichtigt.

Dessen Wert liegt zundchst in einem gut
vorbereiteten und abgestimmten Aufbau, der
sich an der klassischen Konzeption der Theolo-
gie orientiert: Philosophisches Fragen nach
Gott (Welte, Casper); Zum Gottesbild der
Bibel (Deissler, Thiising); Theologie als Frage
nach Gott (Biser, Lehmann) und: Auf dem
Weg zur Verkiindigung (Kasper, Delahaye).
Wenn man will, liefle sich, aufler fiir die exe-
getischen Beitrige, jeweils von einem mehr
fachbezogenen theoretischen Artikel und
einem eher iiberfachlich praktischen Beitrag
sprechen, wobei im letzteren gewdhnlich an-
dere Positionen in die Auseinandersetzung ein-
bezogen werden. Aber diese Orientierungen
konnen nur auf den Wert des Gesamtunter-
nehmens aufmerksam machen, das durch eine
Reihe von Anregungen zum Weiterdenken in
Einzelfragen nur noch gewinnt. Erwihnt
seien davon: Beriicksichtigung des heutigen po-
sitivistischen Bewufitseins; Betonung des ,le-
bendigen® Gottes; Zusammenhang von Theo-
logie und Christologie; Ernstnehmen des
Atheismus und Theologie des Wortes; Ein-
zelmomente in der Gottesidee und ihr Ver-
hiltnis zueinander; Verkiindigung in ihren
Grundlagen und Sprachproblemen.

Vieles ist Besinnung und Erinnerung, ge-
rade darin aber seiner Zuverlissigkeit wegen
wertvoller Ausgangspunkt fiir weitere theolo-

138

gische Arbeit sowie fiir den Leser echte Orien-
tierung im Gewirr der Schlagworte des mo-
dischen Geredes von Gott.

K. H. Neufeld S|

Theologische Berichte 1. Hrsg. im Auftrag der
Theologischen Hochschule Chur v. J. Pram-
MATTER u. d. Theologischen Fakultit Luzern
v. F. Furcer. Ziirich, Einsiedeln, Koln: Ben-
ziger 1972. 370 S. Kart. 27,80.

Gegenstand eines Berichts ist ein Sachver-
halc oder ein tatsichlicher Vorgang. Die Zeug-
nisse dafiir sollen sachlich, folgerichtig und zu-
sammenfassend wiedergegeben sein. Dieser
Mafdstab ist wohl auch an die im vorliegenden
Band gesammelten Arbeiten anzulegen, aber
tut man es, dann steht man vor einem ver-
fehlten Unternehmen. Fiir die Anordnung der
Beitrige darf man den Zufall verantwortlich
machen; darum méchten wir uns fiir die knap-
pen Hinweise hier an die jeweils angegebe-
nen Daten des Abschlusses der einzelnen Ar-
beiten halten.

Altester Versuch ist danach die exegetische
Ubersicht von E. Ruckstuhl: ,Die johannei-
sche Menschensohnforschung 1957-1969¢, Sie
erreicht fast das Ideal eines Berichts. Fiir Zeit-
raum und Autoren klar und deutlich begrenzt,
informiert sie knapp und zuverlissig und bie-
tet unter anerkennenswerter Beschrinkung auf
das Thema in einem niitzlichen Uberblick eine
gewisse Vollstindigkeit (172) und begriindete
Wertungen. Allerdings fehlt dem Bericht auch
nach dem Verfasser (273) die Notwendigkeit
aus einem inneren und sachlichen Ansatz-
punkt heraus, was thm etwas den Stempel des
duflerlich Willkiirlichen aufdriickt.

In der Genese des Bands folgt der theolo-
giegeschichtlich-systematische Beitrag von A.
Grillmeier: ,Die altkirchliche Christologie
und die moderne Hermeneutik“. Schon das
Thema fafit zwei Gegenstinde zusammen, die
jedoch in der Durchfithrung in umgekehrter
Reihenfolge zur Sprache kommen. Eine klare
zeitliche Begrenzung fehlt, wenn auch im
ersten Teil neuere hermeneutische Positionen
nach Autoren geordnet dargestellt werden
(73-109). Solche Zusammenfassungen finden
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sich aber heute schon zahlreich. Der zweite
Teil befafit sich mit der speziellen Hermeneu-
tik altkirchlicher konziliarer Aussagen. Die
ausfithrliche Behandlung von Vor- und Ne-
benfragen fiihrt hier nur zu einem Postulat,
und Einzelheiten scheinen gegeniiber der Sach-
problematik immer wieder {ibergewichtig
(vgl. z.B. 116 f.). Als Forschungsbericht laflit
der Beitrag viele Fragen offen.

Der folgende Versuch von Ed. Christen
»Ehe als Sakrament — Neue Gesichtspunkte
aus Exegese und Dogmatik® verbindet wie-
der zwei Bereiche fiir eine Sachfrage. Zwar
soll ausdriicklich Bericht erstattet werden
oiber den Stand der Arbeit in der Theolo-
gie“ (12), doch ist damit die gesamte Theolo-
gic von den Zeiten der Apostel an (vgl. 13)
gemeint. Eine durchgingig negative Hinter-
grundzeichnung wird aufs Papier geworfen,
vor der ,weiterfithrende Arbeiten® (25) zur
Geltung kommen sollen. Welche das sind, wird
nie sehr klar gesagt; das Arbeitsfeld bleibt
auflerordentlich vage. Fiir den ersten und drit-
ten Teil (vgl. 26,53) werden einige Namen
genannt, bei der zweiten ,Route des Stern-
marsches® (vgl. 40) ist auch darauf vollig ver-
zichtet. Exegetisch kommt ausschlieflich Eph 5
in den Blick (26-39) mit dem Ergebnis, daff
die ,Frage... aus dem exegetischen in den
eigentlich dogmatischen Raum verschoben®
(39) ist. Dieser wird auf 12 Seiten dargestellt,
von denen fiir die Ehe selbst knapp 3 bleiben.
Der Eindruck, dafl in diesem Bericht von Ehe
nur sehr am Rand die Rede ist, wird von den
tibrigen Ausfiihrungen durchaus bestitigt.

Schliefilich folgen noch die ,Hinweise zur
moraltheologischen Frage der Gewaltanwen-
dung® von A. Ziegler, der gleich den schon
vorsichtig formulierten Titel um den Zusatz
einschrinkt: ,, Prolegomena zu einem aktuellen
Problem®. Aber seine Ausfithrungen finden
sich in einer Sammlung theologischer For-
schungsberichte, wenn er sich diese Absicht
auch kaum zu eigen gemacht hat. Thm geht es
ausdriicklich um Verbreiterung und Vertie-
fung des Problembewufitseins, um Bewufit-
seinsanderung (vgl. 295) gegeniiber einer er-
schreckenden Ahnungslosigkeit, die wir oft bei
Christen finden (ebd.). Natiirlich soll das nicht
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durch ,Aufschaukeln von Emotionen® gesche-
hen (vgl. 295f.). Das Anliegen mag sein
Recht haben, ist aber in diesem Rahmen wohl
doch ziemlich fehl am Platz. Der theologisch
Gebildete, der die Prinzipien einer klassischen
Moraltheologie kennt, erwartet hier einen
Beitrag zur Frage, nicht aber eine durch Ein-
teilungshypertrophie auch noch uniibersicht-
lich gewordene Wiederholung. Tautologien
mit und ohne Verwendung von Fremdwor-
tern diirflen einer neopositivistischen Sprach-
theorie den Vorwurf hier nur zu leicht machen,
solche Aussagen seien iberhaupt sinnlos.
»Wahrer Fortschritt ist offenbar jener Schritt
nach vorn, durch den die Zukunft als Zukunft
angegangen wird“ (322). Dem bleibt fiir das
Ganze wie fiir die einzelnen Nummern nichts
mehr hinzuzufiigen.

K. H. Neufeld S]

KAsPER, Walter: Einfiébrung in den Glanben.
Mainz: Griinewald 1972. 176 S. Lw. 19,80.
Angesichts der Fiille von Fragen und Me-
thoden, die heute die Glaubensreflexion kenn-
zeichnet, nimmt sich ,eine Einfithrung in we-
sentliche Probleme systematischer Theologie®,
die ,dabei einen eigenen systematischen An-
satz versuchen® (11) will, nicht gerade wenig
vor. In Abgrenzung nach links und rechts
mochte Kasper dieses Ziel mit den vorliegen-
den zehn Vorlesungen als einen ,Versuch der
Mitte“ (zwischen allen Stithlen [10], aber auch
als ,Konzentration® [91-95] auf ,die Mitte
des christlichen Glaubens“ [102]) erreichen.
Gegenstand dieses Bemiihens ist in erster Linie
der Glaube als Ereignis und Tat, weniger
seine konkreten Inhalte, wie sie J. Ratzinger
dem Apostolischen Glaubensbekenntnis fol-
gend ausfiihrlich in seiner ,Einfithrung in
das Christentum® (Miinchen 1968) behandelt
hat. Kasper bietet eine wirkliche Einfithrung
in dem Sinn, dafl er langsam an seinen Ge-
genstand heranfithre, der selbst erst relativ
spiat in einer eigentlichen Definition in den
Blick kommt (78). Diese knappen Hinweise
kennzeichnen die Arbeit schon als einen kon-
kreten Versuch zur Einfithrung in das Heils-
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mysterium im Sinn des Priesterausbildungs-
dekrets (Nr. 14) des Zweiten Vatikanum.

Im Vorwort verweist Kasper auf die kon-
kreten Umstinde dieser Vorlesungsreihe, die
fiir die nachfolgende Durchfiihrung nicht ohne
Bedeutung sind. Diese selbst wird zunéchst
mit einer Analyse ,Die Situation des Glau-
bens® (13-27) eingeleitet, um ,im Wirrwarr
der Schlagworte Klarheit zu bekommen® (16)
und ,in die Zukunft weisende neue Perspek-
tiven® (24) eindeutiger erkennen zu lassen.
,Der Ort des Glaubens® (28-42) sucht dann
den gedanklichen Ansatz in der Sinnfrage,
die sich fiir Kasper ,nur in geschichtlicher Per-
spektive stellen (34) lift. Es geht darum,
dem Menschen ,sinnvolle Moglichkeiten fiir
seine  Zukunftsplanung anzubieten® (35).
Diese Vorfeldbemerkungen fiihren darauf mit
dem Kapitel ,,Jesus Christus: Der Zeuge des
Glaubens® (43-56) zu der bisher noch nicht
moglichen Eindeutigkeit: ,Er ist das Zeichen
und der Zeuge des Glaubens® (43). Gerade
hier aber sind aus der aktuellen Lage der
theologischen Forschung heraus eine ganze
Reihe von Ergebnissen und Uberlegungen aus
der neueren exegetischen und systematischen
Theologie zu beriicksichtigen und zu referie-
ren. Erst danach kommt Kasper auf die
Grundlage und die Begriindung des Glaubens
selbst zu sprechen, die er unter dem Titel ,,Die
Wahrheit des Glaubens® (57-70) untersucht.
Ostern wird als Grund des Glaubens heraus-
gestellt, was aber auch zu einer Auseinander-
setzung mit der Problematik traditioneller
Glaubensbegriindung zwingt. Von daher wird
die Glaubensrechenschaft heute in den Blick
genommen. Das eigentliche Kernstiick des gan-
zen Versuchs bildet das folgende 5. Kapitel:
yDer Akt des Glaubens® (71-84), wo der
eigentliche Begriff in seinem Horizont nach
der Schrift sowie im konkreten Ernstfall des
Gebets vorgelegt wird. Wie Kasper diesen Be-
griff faflt, ergibt sich auch aus der anschlie-
Renden Uberlegung ,Der Inhalt des Glau-
bens® (85-101), wo der Glaube als Akt und
Ereignis in den Grundziigen thematisch auf-
gefiillt wird. Auch hier sind Auseinanderset-
zungen mit verschiedenen Meinungen unver-

meidlich, doch liflt sich fiir Kasper alles auf
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das eine Thema ,Das rechte Sprechen von
Gott und vom Menschen® (99-101) konzen-
trieren. ,Die Heilsbedeutung des Glaubens®
(102-117) spricht neben dem Heil auch von
der Welt, der Gnade, der Freiheit und schliefi-
lich in einigen erfrischenden Bemerkungen
vom christlichen Humor (116 £.). ,Die Kirch-
lichkeit des Glaubens® (118-133) mufl sich
schliefilich mit Fragen befassen, die heute im
Vordergrund theologischer Auseinanderset-
zung stehen, wie Institution, Autoritit,
Wabhrheitsfindung, Amt usw., um nur einige
Stichworte zu nennen. Die folgenden Gedan-
ken ,Die Geschichtlichkeit des Glaubens®
(134-151) diirfren wohl das eigentlichste und
personlichste Anliegen Kaspers zur Sprache
bringen, an das er allerdings auch seine Hoff-
nungen fiir die Theologie von morgen kniipft.
Die Begriffe ,Zeit und ,Verheiflung® mar-
kieren die Grundprobleme, in die Kasper auch
die zentrale Frage nach dem bleibgnd Christ-
lichen (145-148) und das heifle Kontrovers-
thema der Unfehlbarkeit (148-151) einord-
net. Der abschlieSende Blick des ganzen Un-
ternehmens richtet sich dann auf ,Die Zu-
kunft des Glaubens® (152-169), fiir die das
Verhiltnis zur Welt der Zukunft und die ab-
solute eschatologische Zukunft entscheidend
sein diirften. Angefiigt sind noch ein Sachre-
gister mit allen wichtigeren Stichwértern so-
wie ein umfinglicheres Namensregister (172
bis 175), das auch einen ersten Eindruck von
den Partnern und Gewihrsleuten Kaspers
bietet.

Man darf abschliefend diese Zusammen-
fassung durchaus als gegliickt bezeichnen, da
sie trotz des ungeheuren Materials im passen-
den und ausgewogenen Umfang bleibt, ohne
doch unverstindlich oder trocken zu werden.
Ein kritischer Hinweis, der hier jedoch nicht
mehr niher ausgefithrt werden kann, betrifft
die Zukunfisperspektiven, die als Postulat
zwar deutlich unterstrichen sind, dariiber hin-
aus aber angesichts des Materials und der Aus-
einandersetzungen mit Positionen von ge-
stern und heute kaum greifbarer zum Tragen
kommen. Aus Zhnlichem Grund scheint auch
die spekulative Durchdringung, vom Gewicht
des historischen Berichts belastet, nicht so zum
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Durchbruch gekommen zu sein, wie es viel-
leicht fiir die erwihnten Zukunftsperspek-
tiven wiinschenswert oder gar notwendig ge-
wesen wire. Das aber beriihrt eben doch nicht

das Gesamturteil, daf} es sich hier um eine der
erfreulichsten und wohl auch niitzlichsten
theologischen Neuerscheinungen dieses Jahres
handeln diirfte. K. H. Neufeld S]

Pidagogik

BONNER, Karl H.: Nichtautoritire Erziebung.
Ein Handbuch fiir Eltern und Pidagogen.
Diisseldorf: Droste 1971. 288 S. Lw. 22,—.
Wollte man das Buch von Bénner kurz
charakterisieren, konnte man sagen: Plau-
dereien eines Psychologen am Kamin iiber
Erziehungsfragen. Von einem ,Handbuch®
kann leider nicht die Rede sein. Bonner er-
klirc die wichtigsten Grundlagen der Erzie-
hung (Anlage und Umwelt, Lerntheorien
usw.), geht auf Probleme der Erziehung (nach
Altersstufen und nach besonderen Schwierig-
keiten) ein und belegt seine Behauptungen
sehr anschaulich durch Fallbeispiele aus der
Praxis. Wenn man dem Autor auch die Posi-
tion der Ausgeglichenheit zugesteht, eben als
snichtautoritire Erziehung®, die vor allem im
Bereich der Schule gut dargestellt wird
(144 ff., weithin in Abhingigkeit von R. und
A. M. Tausch), so umgreift seine Literatur-
kenntnis doch nur die Jahre von 1955-1965
(mit wenigen Ausnahmen). Diesem Literatur-
stand entspricht auch das Problembewufitsein
des Autors, das bei der Interpretation der
Studentenunruhen (189-197) sich in einem
historischen Riickblick und in einer politischen
Situationsanalyse erschopft, ohne auf das Syn-
drom aus sozialer Rolle, psychologischer Atti-
tide der Emanzipation und existentieller
Frustration einzugehen. Die das Buch ab-
schliefende Utopie einer kommenden Erzie-
hung in neuen Formen ,,des Zusammenlebens®
(Kommunen) gibt nichts anderes wieder als
die von B. F. Skinner (Futurum zwei, Ham-
burg 1970) vorgetragenen (absurden) Ideen. —
Da aufgrund des Stils und der Argumenta-
tionsweise auch unklar bleibt, an welche Ziel-
gruppe sich das Buch wendet, kann man —
trotz mancher guter pidagogischer Ratschlige
— von dem Buch nur abraten, zumal eine
integrierte, sittlich-religitse Erziehung iiber-

sehen wird. Gusti Gebhardt gibt in ihren be-
kannten Erziehungsbiichern bessere piadagogi-
sche Ratschlige, wenn diese auch nicht unter
dem Etikett ,nichtautoritire Erziehung® an-
geboten werden. R. Bleistein S]

HassELBLATT, Ursula: Aufstand in der Kin-
derstube. Internationale Modelle zur Vor-
schulerziehung. Diisseldorf: Schwann 1971.
112°S Kare. 12.80.

Bei der ,Wertschitzung®, die die antiauto-
ritiren Kinderliden im allgemeinen Bewufit-
sein genieflen, ist es angebracht, dafl andere
Versuche in der Vorschulerzichung einer brei-
teren, unaufgeklirten Offentlichkeit vorge-
stellt werden, die weniger ideologisch fixiert
sind. Diese Aufgabe leistet das Buch von U.
Hasselblatt (entstanden aus einem Fernseh-
projekt) auf beste Weise. In Bild und Text
werden andere Modelle dargestellt, unter
anderem die Kindergruppe in Garmisch-Par-
tenkirchen, der Regensburger Versuch, ein
Kindergarten in Ziirich, die ,Roeper City
and Country School® bei Detroit und das
Fernsehprojekt ,Sesame Street” (USA). Fer-
ner werden in kritischen Auflerungen von
Fachleuten der Psychologie, Pidagogik und
Medizin die Probleme der Vorschulerziehung
beleuchtet. Ein Buch weiterfithrender Infor-
mation und kritischer Sichtung der Experi-

mente. R. Bleistein S]

AusuBgL, David P.: Das Jugendalter. Miin-
chen: Juventa 31971. 552 S. Kart. 25—

Da zumal fiir viele Lehrer immer noch
Sprangers ,,Psychologie des Jugendalters® ein
giiltiges Handbuch darstellt, war es an der
Zeit, von einem mehr empirischen Ansatz her
das Jugendalter zu erforschen und in seinen
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Determinanten wie in seinen Konflikten dar-
zustellen. Dieser Aufgabe entspricht David
P. Ausubel auf beste Weise; er tut dies in
Verarbeitung der vorliegenden amerikani-
schen Literatur, gemidfl seinem Vorsatz, ,eine
strenge und systematische Theorie des Jugend-
alters zu formulieren, die auf eine gewisse
logische Glaubwiirdigkeit Anspruch erhebt,
die mit den allgemeinen Prinzipien der Ent-
widklungspsychologie im Einklang steht und
die mit empirischen Feststellungen an Jugend-
lichen iibereinstimmt und an ihnen nachpriif-
bar ist® (52). Er bezieht sich dabei auf die
Personlichkeitstheorie von M. Sherif und
H. Cantril (The psychology of ego-involve-
ments, New York 1946), die sowohl die
endogen-psychologischen wie die sozialen Be-
stimmungsfaktoren der Entwicklung des
Jugendalters beriicksichtigt. Leider fallen da-
bei die Mitteilungen iiber die moralische und
religivse Entwicklung Jugendlicher etwas
diirftig aus (247-270). Der Vorteil des Werks
besteht darin, dafl die amerikanische Litera-
tur (bis 1952) verarbeitet und fiir den euro-
paischen Leser dargestellt wird. In einem
weiteren Schritt miifiten diese Ergebnisse mit
den europidischen Forschungen konfrontiert
werden, etwa anhand des neuen Buchs von
Allerbeck und Rosenmayr ,Aufstand der Ju-
gend?® (Miinchen 1971). Teilweise wurde die
notige Auseinandersetzung schon gefiithre in
Fr. Neidhart u. a., ,Jugend im Spektrum der
Wissenschaften® (Miinchen 1970). — D, P.
Ausubel wollte ein Lehrbuch fiir fortgeschrit-
tene Studenten der Psychologie und Pidago-
gik und ein Nachschlagewerk fiir jene schrei-
ben, ,die beruflich mit Problemen der kind-
lichen Entwicklung® zu tun haben. Daf} die
deutsche Ubersetzung ebenso wie das ameri-
kanische Original einem echten Bediirfnis ent-
sprach, beweist die inzwischen publizierte
3. Auflage des empfehlenswerten Buchs.

R. Bleistein S]

WEeGENAST, Klaus: Religionsunterricht — wo-
hin? Neue Stimmen zum Religionsunterricht
in o&ffentlichen Schulen. Giitersloh: Mohn
1971.332°8. Kart. 26—
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Dem Fachmann, der die Diskussion um
den Religionsunterricht in den letzten Jahren
aufmerksam verfolgt hat, bietet der vorlie-
gende Sammelband wenig Neues. Sind doch
hier zumeist Thesen, Referate, Vortrige oder
Aufsitze abgedruckt, die schon frither an
anderer Stelle erschienen sind. Der interes-
sierte, aber weniger informierte Religions-
pidagoge wird dagegen die Zusammenstel-
lung wichtiger Auflerungen zum Religions-
unterricht begriiien. Er findet hier Arbeiten,
welche die teilweise heftige Diskussion um
den Religionsunterricht in Kirche, Schule und
Offentlichkeit wesentlich mitbestimmt haben.
Der Herausgeber hat versucht, die Stimmen
zu ordnen und so der ganzen Auseinander-
setzung eine gewisse Struktur zu geben. Im
ersten Teil finden sich Uberlegungen zur Be-
griindung des Religionsunterrichts aus der
Sicht eines evangelischen Theologen (Biehl),
eines Pidagogen (G. R. Schmidt) und eines
Religionspidagogen (Wegenast). Der zweite
Teil bietet wichtige Auflerungen zur recht-
lichen Problematik von Stock, Geiger und
Calliess. Fiir die Neugestaltung des konfes-
sionellen Religionsunterrichts, allerdings in
einer von der heutigen Wirklichkeit weit-
gehend abweichenden Form, treten im drit-
ten Teil Nipkow (ev.), Exeler (kath.) und
Martin (ev.) ein. Gerade die beiden erstge-
nannten Arbeiten haben schon 1969 mit Recht
grofle Beachtung wegen der soliden Argu-
mentation gefunden. Der nichste Teil fiihrt
gewichtige Stimmen zu einem christlichen,
aber nicht konfessionsbestimmten Religions-
unterricht an, und zwar von Halbfas, Kauf-
mann, Gloy, Herrmann und Mann. Einen
religionskundlichen Religionsunterricht als
Alternative zum konfessionellen bzw. christ-
lichen Religionsunterricht vertritt im fiinften
Abschnitt O. Thimme. Dem Spannungsfeld
Religionsunterricht und Schulreform sind im
sechsten Teil Arbeiten von Wegenast, Biehl
und Stoodt gewidmet, wihrend der letzte
Abschnitt einige neuere Dokumente, u. a.
kirchlicher ~Art, zum Religionsunterricht
bietet.

Gewi} ist es fiir den Religionspidagogen
und Schulpolitiker notwendig, das breite
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Spektrum z,'T. divergierender Auflerungen
zum Religionsunterricht zur Kenntnis zu neh-
men. Und gewifl hat der Herausgeber recht
daran getan, nur solche Arbeiten zu beriick-
sichtigen, denen es Ernst mit der Sache des
Religionsunterrichts ist und die nicht in wil-
der Polemik auf Eliminierung des Religions-
unterrichts aus der Schule zielen. Aber bei
der Lektiire der vielen Arbeiten melden sich
doch auch Fragen an, z.B. folgende: Haben
wir nicht allmahlich genug Thesen zum Reli-
gionsunterricht? Brauchen wir nicht eher Mo-
delle und Beispiele als so viele Grundsatz-
iiberlegungen, oder wenigstens eine Kom-
bination von beidem? Warum gibt es soviel
religionspidagogische Theorien und Postulate
und so wenig Empirie in diesem Band? Wo
bleiben die konkreten Untersuchungen aus
der Schule?

Ob der Religionsunterricht rechtlich abge-
sichert ist oder nicht, ob er konfessionell,
christlich oder religionskundlich ist, interes-

siert wahrscheinlich die Schiiler nur am Rand.
Eine Umorganisation allein bringt das Fach
nicht aus der Krise. Entscheidend kommt es
darauf an, ob der Lehrer das Interesse und
Engagement seiner Schiiler wecken kann, ob
sie merken, dafl ihnen ohne dieses Fach etwas
Wesentliches fehlt. Das ist in diesem Band
oft gesagt, aber dafiir brauchen wir mehr
als Thesen und Konzepte, Dafiir brauchen
wir fahige Lehrer und eine griindliche Revi-
sion der Lehreraus- und fortbildung. Ferner
brauchen wir dazu geeignete Schulbiicher und
Medien. Wie wire es mit einem zweiten
Band, der auf gleichem Niveau wie dieser
Wege zur Praxis weist?

Zum Schluf} sei noch angemerkt, dafl man
unter den Dokumenten zwar die Bischofs-
erkldrung von September 1969, aber leider
nicht die bischofliche Erklirung zum Reli-
gionsunterricht vom Dezember 1970 abge-
drudkt hat (vgl. dazu diese Zschr. 188 [1971]
60-64). W. Trutwin

Publizistik

Koscuwirz, Hansjiirgen: Pressepolitik und
Parteijowrnalismus in der UdSSR und der
Volksrepublik China. Diisseldorf: Bertels-
mann Universititsverlag  1971. 304 S.
Lw. 32—

Nach dem Ende des Zweiten Weltkriegs
sind im Zug des Wiederaufbaus der deut-
schen Publizistikwissenschaft Probleme der
internationalen Kommunikation, speziell der
Auslandspublizistik, nur zégernd in Angriff
genommen worden. Im Vorwort seiner Habi-
litationsschrift weist Koschwitz zu Recht dar-
auf hin, wie intensiv sich die traditionelle
Zeitungswissenschaft bis zum Jahr 1933 Fra-
gen der internationalen Publizistik gewid-
met hat. Nach eigener Aussage ist der Autor
bemiiht, diese Richtung der alten Zeitungs-
wissenschaft unter stirker sozialwissenschaft-
lichen Aspekten weiterzufithren. Zu diesem
Ziel hat er die gegenwirtige sowjetische und
chinesische Tagespresse analysiert.

Folgerichtig geht der Autor auf die von

Karl Marx geduflerten Vorstellungen iiber die
Funktion der Publizistik in Staat und Ge-
sellschaft ein, um anschlieflend die theoreti-
schen Aussagen von Marx mit den bei Lenin,
Stalin sowie deren Nachfolgern von der poli-
tischen Realitit erzwungenen Mafinahmen
und Leitlinien zu konfrontieren. Er kommt
zu dem Schluf, dafl die sowjetischen und chi-
nesischen Kommunikationspolitiker die Ide-
ale von Marx hinsichtlich einer freien Volks-
presse zwangsldufig und radikal uminterpre-
tieren mufiten, wollten sie ihre eben errun-
gene Herrschaft nicht gefihrden. Die populire
These, dafy es sich bei dem modernen ,biiro-
kratischen®
dung urspriinglicher Marxscher Ideen han-
dele, wird damit ausdriicklich verneint. Die
Argumentationen von Koschwitz erweisen
sich als schliissig. Publizistik im Sozialismus
jedweder Schattierung hat vor allem eine
Herrschaftsfunktion inne und ldngst nicht
mehr — wie das Marx einst erhofft hatte —

Sozialismus um eine Verfrem-
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Besprechungen

eine vermittelnde Aufgabe zwischen staat-
licher und gesellschaftlicher Sphire.

Im einzelnen werden von Koschwitz Struk-
turen und Aufgaben der Presse sowie die or-
ganisatorisch-publizistischen Methoden der
Presselenkung dargelegt. Ein besonderes Ver-
dienst der Analyse liegt darin, jeweils die
Aufgabenstellungen und die programmati-
schen Leitsdtze der Pressepolitik mit den kon-
kreten Resultaten zu vergleichen. Den Wert
der Schrift erhoht die Fihigkeit des Autors,
die Unterschiedlichkeit der sowjetischen und
chinesischen  Presse  deutlich  darzulegen.
Koschwitz widerspricht der landliufigen Auf-
fassung, man konne beide Kommunikations-

lich geschlossen klassifizieren. An einer Fiille
von Belegen, fiihrenden Tageszeitungen der
Jahre 1965-1970 entnommen, dokumentiert
er die immer stirker divergierende Entwick-
lung im sowjetischen und chinesischen Massen-
kommunikationswesen. Den Grund hierfiir
sieht er sowohl in den abweichenden Ausle-
gungen des Marxismus-Leninismus als auch
in der verschiedenartigen wissenschaftlichen,
technologischen und ©konomischen Entwick-
lung beider Systeme.

Koschwitz’ hochst aktuelle Darstellungen
sind nicht nur fiir Publizistikwissenschaftler
von Interesse, sondern vor allem fiir Politiker,
Publizisten und Diplomaten.

systeme in undifferenzierter Weise als einheit- W. Haacke

ZU DIESEM HEFT

Im Mai dieses Jahres besuchte der Generalobere der Jesuiten, P. PEDRO ARRUPE, die siiddeutsche
Ordensprovinz. In seinen Ansprachen und in den Gesprichen mit ihm stand die Frage nach der
Situation der Kirche und ihrer Erneuerung im Mittelpunkt. Wir baten ihn, seine Gedanken zu
diesem Thema zusammenzufassen.

ELISABETH VON DER LIETH setzt sich mit dem tradierten kirchlichen Leitbild der Frau aus-
einander. In der Uberzeugung, daf} dieses Leitbild heute einer Verinderung bedarf, analysiert
sie die gegenwirtige Situation und zeigt Notwendigkeiten und Moglichkeiten einer Entwick-
lung. Elisabeth von der Lieth leitet als Oberstudiendirektorin ein Studienseminar in Hamburg.

WirMoNT HAACKE, o. Professor fiir Publizistik an der Universitit Gieflen, befafit sich mit
der Bedeutung und der Stellung der politischen Zeitschrift im Kommunikationsprozef der
Gesellschaft. Im Unterschied zu den Tageszeitungen seien die politischen Zeitschriften ,publi-
zistische Aggregate politisch-sozialer Reformbewegungen® und spielten eine wesentliche Rolle
fiir die Elitebildung.

WiLHELM GOSSMANN, Professor fiir deutsche Sprache und Literatur an der Padagogischen
Hochschule Neuss, untersucht die Spannung und das gegenseitige Sich-Durchdringen von
Gesellschaftskritik und Unterhaltung an Beispielen des zeitgendssischen Romans.

AnseLM Hertz wird das Thema seines Aufsatzes in groferem Zusammenhang behandeln
in dem Werk ,Gesellschaft ohne Moral?“, das im Frithjahr 1973 in der Reihe ,theologisches
seminar® im Verlag Herder, Freiburg, erscheinen wird.
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»Kunst ist tiberfliissig”

»Kunst ist iiberfliissig®, so konnte man an der Fassade des ,Fridericianum® in Kassel
lesen, hinter der die ,documenta 5% ihre Zelte aufgeschlagen hatte. Es wird nicht
wenigen merkwiirdig vorkommen, dafl man mit viel Geld und mit noch mehr Geist
unter dem Vorwand einer Kunstausstellung eine internationale Schau aufgebaut hat,
die nachweist, daf ,Kunst tiberfliissig ist“, oder die behauptet: ,Alles ist Kunst.“

Die Kampfansage gilt zweifellos einem bestimmten Begriff von Kunst. Die Bildungs-
kunst eines liberalen Zeitalters, das in einem kaum mehr zu iiberbietenden Asthetizis-
mus das Handwerk der antiken und mittelalterlichen Kunsttheorie mit dem Begriff
des Schnen zu einem autonomen Bereich zusammengedacht hatte, wird zur Diskussion
gestellt. Gegen diesen elfenbeinernen Turm des ,L’art pour I’art® liefen schon Kierke-
gaard und Berdjajew Sturm; denn diese ,Kunst“ hatte die Beziehung zur Wirklich-
keit verloren. Walter Benjamin schilderte diesen Proze der Aushdhlung des Kunst-
werkbegriffs als den Ubergang vom ,Kultwert® iiber den ,Ausstellungswert* hin
bis zum ,Kunstwerk als Ware“. Heute leben wir konsequenterweise in einem ,har-
monischen Pluralismus, worin die einander widersprechendsten Werke und Wahr-
heiten friedlich nebeneinander koexistieren® (H. Marcuse). Diese Einsicht in die Nivel-
lierung der seinsmifigen Bedeutung der Kunst brachte auch Herbert Marcuse dazu,
die ,,Idee einer Gesellschaft als Kunstwerk® zu postulieren.

Uberall ist dieser ,harmonische Pluralismus“ am Werk. So zeigte die Ausstellung
»Weltkulturen und moderne Kunst® in Miinchen — sicher eine sehr bedeutende Aus-
stellung — die Koexistenz widersprechendster Werke. Negerfetische werden mit den
negroiden Bildern Picassos zusammengestellt und ostasiatische Holzschnitte neben den
Impressionisten gezeigt. Aber der Vergleich bleibt im Formalisthetischen stecken. Der
Fetisch oder das Totem besitzen wohl einen wesentlich anderen Realititsgehalt als die
Werke moderner Kunst. Vielleicht sind die Giebelfiguren des Parthenon und die
Gestalten von Chartres-West den Totems und Fetischen verwandter als die Bilder
Picassos. Selbst Paul Gauguin, der den religiosen Charakter polynesischer Kunst zu
erfassen suchte, vermochte seinen Bildern nicht die Qualitit des religits Verbindlichen
zu geben, das die Kunstwerke der Primitiven auszeichnet. Auch die Ausstellung ,Rhein
und Maas — Kunst und Kultur 800-1400“ in Ké&ln bot einen auflerordentlich wissen-
schaftlichen Katalog, aber die wesentliche Frage und Forderung der Reliquiare, Trag-
altire und Kruzifixe ertrinkt in den Anmerkungen des Apparats und in formalisthe-
tischen Analysen. So konnte es zur ,Rache der Reliquien® kommen, wie ein Kritiker
der Ausstellung ,Schatzkammern der Kirchen Frankreichs® (Paris, 1965) bemerkte.
Auch damals sollte der Besucher zum Genufl von Kunstwerken wissenschaftlich an-
geleitet werden, muflite aber sehr bald den siifilichen Geruch verwesender Heiliger
feststellen, der die »Kunst“-Betrachtung begleitete.
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wKunst ist iberfliissig®

Diese Intellektualisierung, die das Heilige dsthetisch verfilscht, hat lingst auch die
Theologie erfaflt, in der ebenfalls die ,widersprechendsten Werke und Wahrheiten®
friedlich nebeneinander koexistieren. Keine Autoritit weist die geistvollen Denker
zurecht. Die , dsthetische Kirche“ von Holderlin hat sich anscheinend schon fest etabliert.

Der ,documenta 5 fillt deshalb eine grofle Aufgabe zu. Sie zweckentfremdet we-
niger religivse Werke zu dsthetischen oder szientistischen Objekten, sondern sie will
JRealitit® befragen. Der ebenso fragwiirdige wie vielschichtige Begriff des ,Realen®
erhilt allerdings dabei einen geradezu numinosen Charakter. Deshalb konstatiert Hans
Heinz Holz in seinem Einleitungsaufsatz ,Kritische Theorie des dsthetischen Zeichens®
im Katalog zu Recht: ,, ...dokumentiert werden kann nur ein Bereich von Gegen-
stinden und Sachverhalten, iiber den als solchen . . . in seiner Gliederung nach Wesent-
lichem und Unwesentlichem bereits begriindete Vorstellungen bestehen.“ Damit stellt
sich diese Ausstellung selbst in Frage, weil durch diesen Satz zugegeben wird, dafl
die Auswahlprinzipien der Schau im Ungewissen bleiben.

Tatsichlich wurde in Kassel manches ignoriert. Der ,Phantastische Realismus® der
Wiener Schule war m. W. nie zu sehen. Renato Guttuso, der ,sozialistische Realist®,
wurde 1959 betont ausgeschlossen. Johannes Molzahn kam auch nie in Betracht. Mos-
kau und Peking hatten nichts geschickt. Kirchliche Kunst stand — wenn man von den
Andachtsbildern (vorwiegend 19. Jahrhundert) absieht — nie zur Debatte. Ahnlich
konnte man 1959, als die abstrakte Malerei den Erdkreis majorisierte, von Kassel die
suggestive Parole vernehmen: , Eines ist sogleich festzustellen, dafl die ganze grofie Do-
mine der Auseinandersetzung mit den optischen Erscheinungsbildern der Gegenstands-
welt nur noch schwache Impulse herzugeben vermag. Die Kunst ist abstrake geworden.
Als diese Sitze gesprochen wurden, war die Pop-Art vier Jahre alt.

Es scheint also, dafl in unserem gepriesenen demokratischen Zeitalter auch fithrende
Funktiondre der Bewuftseinsindustrie sich ein Axiom unseres verstorbenen Kaisers
zu eigen gemacht haben: ,Eine Kunst, die sich iiber die von mir bezeichneten Gesetze
und Schranken hinwegsetzt, ist keine Kunst mehr (Wilhelm II. am 18. Dezember
1901, anldfilich der Vollendung der Berliner Siegesallee).

So fiihrt der wertfreie Kunstbetrieb zu Ungereimtheiten aller Art. Vor allem prote-
giert er die Kommerzialisierung der Kunst und jeder Realitdt. Deshalb bietet auch
die ,d 5% — dhnlich der ,,36. Biennale in Venedig® — in ihren besten Unternehmungen
vorwiegend erkenntnistheoretische Werke. Es ist, als ob die Kiinstler fragen wollten:
»Erkennen wir iiberhaupt noch?“ — ,Welche Werte besitzen den Vorrang?“ — ,Gibt
es in einer dsthetisierten Gesellschaft noch einen Lebenssinn aufler primitivem Genufi?“

So mag die ,d 5% manchen kunstbeflissenen Besucher mit ihren Experimenten ent-
tiuscht haben. Aber sie sucht den Asthetizismus unseres Zeitalters zu iiberwinden und
leitet hoffentlich den Beginn einer ,Nach-Kunstmarkt-Zeit* (Harald Szeemann) ein;

denn ,Kunst — als unverbindliches, dsthetizistisches Genufimittel — ist iiberfliissig®.
Herbert Schade S|
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Ideenpolitische Perspektiven unserer Gesellschaft™

Alle Analysen von Politologen und Soziologen, die noch vor einigen Jahren von der
These vom Ende der Ideologie und von der endgiiltigen Stabilisierung einer techno-
logisch-spitkapitalistischen Gesellschaft ausgingen, sind inzwischen von der Geschichte
widerlegt worden. Aus der neuen Erfahrung von dem tendenziell-totalitiren Cha-
rakter unserer Gesellschaft ergibt sich die Konsequenz, daff das die bisherige Entwick-
lung dieser Gesellschaft nach dem Krieg leitende Modell einer pluralistischen Gesell-
schaft nicht linger unseren Uberlegungen als selbstverstindlich zugrunde gelegt wer-
den kann. Dieses Modell einer pluralistischen Gesellschaft 18st sich vielmehr, wie
nicht linger iibersehen werden sollte, in der Gegenwart auf. Wovon ging die Ge-
sellschaft in der pluralistischen Phase ihres Selbstverstindnisses aus? Es ist vielleicht
nicht ganz bedeutungslos, darauf hinzuweisen, dafl auch das pluralistische Modell
von einer verschwiegenen, nicht ausdriicklich genannten und formulierten philosophi-
schen Grundiiberzeugung ausgegangen ist, nimlich von der Uberzeugung, daf im
Prinzip nicht Menschen, sondern nur Sachen rational sein kénnen. Der Begriff von
Rationalitdt, der hier mafigebend vorausgesetzt wurde, war an dem Begriff von
Rationalitit orientiert, wie er auch von den modernen exakten Wissenschaften in
Anspruch genommen wird. Praktisch heiflt dies, dafl wir die Gesellschaft als einen
in sich autonomen Sach- und Leistungszusammenhang organisiert haben. Alle nicht
in die funktionale Sachrationalitidt dieses gesellschaftlichen Leistungszusammenhangs
tibersetzbare Fragen stellten wir der beliebigen, das heiffit letzten Endes irrationalen
Entscheidung von Individuen und Gruppen anheim. Es gab dann einen fiir die Infra-
struktur der Gesellschaft konstitutiven Zusammenhang von Sachen und Leistungen,
in welchem nur wissenschaftliche, technische und &konomische Fragestellungen formu-
liert werden konnten.

In der durch die pluralistische Selbstinterpretation der Gesellschaft bestimmten Zeit
schien es durchaus méglich zu sein, sich auf so weit gefafite und formale Bestimmun-
gen zu einigen wie Rationalitit, Autonomie, Miindigkeit und Verantwortung. Dieser
vielleicht zu schnell und zu harmonisch zustande gekommene Konsensus konnte aber
nur den Ubergang zu einer Lage bilden, in der nun entschlossene Gruppen sich anschik-
ken zu bestimmen, was Rationalitit, Autonomie und Verantwortung in der gegen-

* Vorliegender Untersuchung ging ein Referat voraus, das im Bonifatius-Haus in Fulda gehalten
wurde. Sie nimmt Uberlegungen auf, deren Zusammenhang ausgefiihrt ist in G. Rohrmoser, Die
Krise der Institutionen (Miinchen: Goldmann 1972).
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wirtigen Gesellschaft konkret bedeuten. Rationalitit ist aber dann kein ausreichendes
Prinzip fiir die Legitimation eines Handelns, wenn dieses sich auf die Verinderung des
Menschen bezieht und wenn die durch die abstrakt funktionale Rationalitdt erzeugte
Irrationalitit unterschlagen oder einem Bereich zugesprochen wird, der blof subjek-
tiv sein soll. Autonomie besagt gar nichts, wenn das selbstverstindliche Moment des
Gehorsams einem Gesetz gegeniiber unterschlagen wird, das die allgemeine, also auch
gemeinsame Vernunft zu seinem Ursprung hat. Was aber ein miindiger Mensch ist,
kann man nur wissen, wenn man weifl, was die Bestimmung des Menschen iiberhaupt
ist. Denn nur dann kann man einem Menschen Miindigkeit als die Fahigkeit zuspre-
chen, unter allen Bedingungen und in allen Verhiltnissen so zu handeln, dafl etwas
von dieser Bestimmung des Menschen, und sei es auch noch so gebrochen und vermit-
telt, aufleuchtet. Verantwortung besagt dann nichts mehr, wenn die Subjektivitit des
einzelnen nicht als eine mogliche Instanz fiir verniinftige Entscheidungen begriffen
wird, die ohne eine Bindung an das personale Gewissen aber nicht gedacht werden
kann.

Alle anderen Fragen, die in wissenschaftlichen, technischen und dkonomischen L&-
sungen nicht aufgingen, wurden zu irrationalen Fragen erklirt und der beliebigen
Entscheidung, das heiflt einer Entscheidung, die nicht durch verniinftige Argumente
begriindet werden konnte, ausgeliefert. Das heifit konkret, die Fragen der Sittlichkeit
im weitesten Sinn, die Fragen der Religion, die Frage der Bedeutung des geschichtlichen
Gedichtnisses und der historischen Erinnerung fiir die Verfafitheit und das Selbstver-
stindnis des Menschen. Alle diese Fragen wurden zu irrationalen erklirt, sie wurden
ausgeklammert und der personlichen oder der gruppenbedingten Entscheidung an-
heimgestellt.

Es ist vielleicht nicht uninteressant, sich heute zu iiberlegen, welche Griinde dafiir
ausschlaggebend waren, daf dieses Modell des Pluralismus in der ersten Aufbauphase
der Nachkriegszeit eine geradezu faszinierende Kraft entwickeln konnte. Der Grund
fiir die faszinierende Kraft dieses Modells lag darin, dafl man glaubte, auf diesem
Weg verhindern zu k&nnen, daf ein zweites Mal in der deutschen Geschichte eine
Ideologie die Chance bekommt, die gesellschaftliche Praxis zu formieren und zu be-
stimmen. Die Faszination dieses Modells war also in der Etfahrung begriindet, die
man mit der Ideologisierung von Politik und Gesellschaft gemacht hatte, und das
pluralistische Modell sollte daher die grofie Alternative zu einer ideologisch bestimm-
ten Gesellschaft sein. Es ist aber nun offenbar geworden, dafl sich in der Gegenwart
nicht nur das pluralistische Modell, sondern auch die verschwiegenen, philosophischen
Voraussetzungen dieses Modells aufldsen.

Wenn man die Gesamtentwicklung der Gesellschaft in unserem Jahrhundert in die
Prognose ihrer moglichen Zukunft einbezieht, dann ist es erstaunlich, mit welcher
Hartnickigkeit sich das Vorurteil hilt, dal die Gefahren gering seien, wenn sie von
zahlenmifig kleinen Gruppen ausgehen. Als Adolf Hitler zu Beginn der 20er Jahre
als 7. Mitglied der spiteren NSDAP beitrat, war es noch durchaus glaubhaft, wenn
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niemand sich vorstellen konnte, dafl am Ende dieser Bewegung die Zerstérung Euro-
pas und der Tod von ungezihlten Millionen von Menschen stehen wiirde. Die Chan-
cen auch zahlenmiflig kleiner Gruppen sind vielmehr mit der zunehmenden techno-
logischen Perfektion der Gesellschaft, wie man inzwischen weifl, gewachsen. Sie miissen
nur entschlossen die mit dem System gesetzten und unaufhebbaren Mingel in der
Form einer totalen Kritik gegen das System selber wenden. Es ist heute keine Schwie-
rigkeit mehr, das verstindliche subjektive Unbehagen an dieser Gesellschaft politisch
um so wirksamer zu artikulieren, als diese Gesellschaft iiber keine Kriterien verfiigt,
mit denen sie ihre eigene Unvollkommenheit ebenso prinzipiell rechtfertigen kénnte,
wie der gegen sie gerichtete Angriff gemeint ist.

Emanzipative Gesellschaft

Das Ziel, die Strukturen der bestehenden Institutionen zu verindern, wird heute
mit der Notwendigkeit von Emanzipation begriindet. Kann aber die Gesellschaft
selber — wie die Raupe den Faden — neue Gestalten und Triger der Emanzipation
aus sich hervorbringen? Aus Traditionen, deren Ohnmacht gerade den Grund unserer
Krise ausmacht? Aus dem Marxismus, der in der Pluralitit seiner revisionistischen
Gestalten nur die Verlegenheiten der Epoche widerzuspiegeln vermag? Aus der em-
pirisch erforschten Realitit, die alle Fragen nach dem Sinn und den Zielen mensch-
lichen Handelns als unwissenschaftlich zuriickweist?

Wer diese Misere hinreichend bedenkt, wird die dezisionistische Flucht in die Orga-
nisation aller Bildungsinstitutionen als Orte der Einiibungen in den Klassenkampf
nicht mehr so unbegreiflich finden. Ohne die Erinnerung an die geschichtlichen Inhalte
substantieller, theologischer und philosophischer Wahrheit ist auch die Kategorie der
Entfremdung, die fiir die Begriindung emanzipativer, revolutionirer Praxis in An-
spruch genommen wird, eine Kategorie ohne Sinn. Der marxistische und technolo-
gische Horizont gegenwirtigen Bewufltseins verschleiert die Tatsache, dafl auch die
dritte Aufklirung — nach der des 18. und 19. Jahrhunderts — einer Aufklirung iiber
sich selbst bedarf.

Die emanzipative Gesellschaft ist die Gesellschaft des Fortschritts, insofern sie Be-
dingungen fiir die Verwirklichung von Humanitit produziert. In der Fixierung durch
ihre eigene emanzipative Theorie aber unterliegt sie einer fundamentalen Verwechs-
lung ihrer selbst als Funktion mit sich selbst als Telos. Sie bedarf der Aufklirung
iiber sich selbst, insofern sie das, was nur Funktion ist, schon als eine Antwort auf
die Frage nach dem Ziel nimmt. Indem die emanzipative Gesellschaft ihre Funktion
auch schon als Ziel versteht, ist sie gezwungen, in der Beschriinktheit ihres emanzi-
pativen Verstindnisses die Moglichkeiten zu verneinen, von denen jeder substantielle
Begriff von Humanitit abhingt. Die Dialektik der Emanzipation ist in dieser Ver-
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kehrung begriindet, durch welche die Bedingungen von Humanitit sich gegen sich
selbst wenden.

Dieser Krise aber kann man nicht begegnen durch eine Feindschaft gegen die techno-
logische Verfafitheit der modernen Gesellschaft. Vielmehr ist es der Technologie zu
verdanken, daff die Naturabhingigkeit des Menschen weitgehend tiberwunden werden
konnte. Was stand nidmlich der Verwirklichung von Humanitdt entgegen? Vor allem
die Abhingigkeit des Menschen von der Natur. Solange der Mensch in der Auseinan-
dersetzung mit der Natur sein Leben in der Produktion der unerldfilichen Mittel zum
Leben einsetzen muflte, war er nicht frei fiir sich selbst. Solange der Mensch der Herr-
schaft der Natur und der politischen Herrschaft unterworfen war, hatte nach dieser
Auffassung die Humanitdt keine Chance, durch den einzelnen verwirklicht zu wer-
den. Daher wird die Konsequenz gezogen, dafl die moderne Gesellschaft durch die
Uberwindung der Naturabhingigkeit durch Technologie den Menschen zu sich selbst
hin befreit habe. Karl Marx hatte den hier gemeinten Sachverhalt im Blick, wenn er
von der Notwendigkeit der Zerstdrung aller naturwiichsigen, und das heifit in der
Natur begriindeten, gesellschaftlichen und politischen Ordnungen sprach. Grundsitz-
lich muf} also von dieser richtigen und wesentlichen Einsicht emanzipativer Theorie
her die Ausbildung einer technologischen Gesellschaft bejaht werden. Technik steht
heute Humanitit und Freiheit entgegen, nicht insofern wir zu viel, sondern zu wenig
Technik haben.

Im Schatten der fast chronisch gewordenen Handlungsunfihigkeit des Staates ent-
wickelt sich der ideologische Reflex der emanzipatorischen Veridnderung der Gesell-
schaft aber in einer Skala von Positionen, die im Grunde nur noch zwischen stalinisti-
schen und anarchistischen Modellen schwanken. Was die Literatur, die sich mit dieser
Frage auseinandersetzt, erkennen lif}t, ist nur noch der Methodenstreit, ob man sich
fiir ein mehr pidagogisches Programm der Durchsetzung antiautoritirer Lustbefrie-
digungszustinde einsetzen soll oder fiir einen hirteren, den stalinistischen Weg der
Herbeifithrung einer neuen Gesellschaft.

Der totalitire Charakter dieser Theorien ist nicht in der Gemiitsverfassung der
Autoren begriindet, sondern in der Tatsache, dafl wir uns in einem Prozef befinden,
in dem die Gesellschaft alles ist und der Mensch alles durch die Gesellschaft sein soll.
Hier liegt die durchaus konkrete und praktische Bedeutung der These, dafl in den
gegenwirtigen gesellschaftlichen Prozessen alles mit allem zusammenhingt. Aber das
ist noch nicht entscheidend. Viel bedeutsamer ist die Tatsache, dafl der die Totalitit
der Gesellschaft ergreifende und faktisch verindernde Prozefl subjektlos ist.

Wenn der Prozel der Vergesellschaftung sich selbst iiberlassen bleibt, dann ist der
Mensch nicht mehr Subjekt, das {iber die Zukunft der Gesellschaft mit entscheiden kann,
sondern er wird zum Objekt einer Manipulation, das die Abschaffung der Freiheit mit
der Euphorie ihrer gewihnten Verwirklichung verwechselt. Ist das Subjekt der Befrei-
ung der Gesellschaft politisch und sozial nicht mehr zu identifizieren, dann wird der
Mensch in seiner geschichtlichen Unbestimmtheit zu dem Ort, an dem jede Verinde-
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rung anzusetzen hat. Der Mensch wird zu einem Objekt gesellschaftlich revolutionirer
Praxis. Der Adressat der Aktion wird der Mensch in der vorbewufiten, vorpersonalen
Tiefe seiner Triebe und Bediirfnisse, in deren Formung sich die Gesellschaft ebenso
reproduziert wie in der Ausbeutung der dufleren Natur durch Technologie. Erst mit
der wechselseitigen Durchdringung von Marxismus und Psychoanalyse auf dem Boden
eines total gewordenen Geschichtsnihilismus ist die Voraussetzung genannt, von der
aus sich der emanzipative Ausbruch in die Befreiung der Gesellschaft von summarisch
als totalitdr faschistisch unterstellter Herrschaft vollzieht 1.

Es ist an dieser Stelle wichtig, darauf aufmerksam zu werden, dafl die Erneuerung
des Marxismus allein keineswegs ausreicht, um unsere Lage zu begreifen. Was am
Marxismus fasziniert, ist sein Anspruch, im Besitz des Begriffs einer Praxis zu sein,
der man zutraut, eine qualitativ neue und andere Gesellschaft hervorzubringen. Von
dem fiir unsere Lage typischen Geschichtsnihilismus dagegen war Marx noch frei. Wie
sollte Marx die Geschichte als total negativ begreifen, da sie doch in der Gestalt des
Proletariats nicht nur das Subjekt der Aufhebung aller menschlichen Formen der Selbst-
entfremdung, sondern auch im Kapitalismus die Mittel einer Aneignung der Gesell-
schaft durch den Menschen erzeugt hat? Erst wenn das Zutrauen in den Willen und
in die Kraft des Proletariats erschiittert ist, die ihm in der marxistischen Heilsgeschichte
zugedachte Rolle zu iibernehmen, taucht ein Problem auf, das die politische und
gesellschaftliche Situation unserer Gegenwart von Grund auf verdndert. Das Problem,
um das es dabei geht, stellt sich in einer neuen Form, wenn am Marxismus auch dann
noch festgehalten wird, falls das Proletariat als Subjekt geschichtlicher Verdnderung
nicht mehr in Betracht kommt. Die Rolle des Subjekts der im Marxismus geforderten
Verinderung spricht sich heute die (biologische) Jugend selber zu.

Die verharmlosende Deutung des Aufstands der Jugend als eines biologisch beding-
ten Konflikts der Generationen iibersicht, daff hinter der unruhigen Jugend nicht nur
die Weigerung erkennbar wird, bestimmte Traditionen zu iibernehmen, sondern die
mit dem Ubergang des Menschen aus den Stammesgesellschaften zur Zivilisation ge-
stiftete Tradition der Menschheitsgeschichte {iberhaupt. Gerade wenn man die extrem-
sten Auflerungen bedenkt, in denen sich der versuchte Austritt aus der Geschichte in
der emanzipativen Bewegung der Gegenwart vollzieht, wird der Zweifel wach, ob
die ideologische Interpretation dieser Bewegung durch Marxismus und Psychoanalyse
nicht hinter dem zuriickbleibt, was tatsichlich geschieht. Kluge Leute haben beschwich-
tigend darauf hingewiesen, dafl es sich bei der irrationalen Infragestellung des tech-
nisch-zivilisatorischen Fundaments aller bisherigen Gesellschaften um ein Ereignis
handle, das die Ausbildung rational funktionaler Welt seit ihrem Beginn in sich
immer erneuernden Wellenschldgen begleitet habe. Vom Sturm und Drang im 18. iiber
Romantik im 19. und Jugendbewegung sowie Faschismus im 20. Jahrhundert sei die
biirgerliche Gesellschaft immer wieder von der in ihr unbefriedigten Subjektivitit her

1 G. Rohrmoser, Nietzsche und das Ende der Emanzipation (Freiburg 1971).
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in Frage gestellt worden. Allein die Tatsache, dafl die selbstbewufite Subjektivitit
selber aber nun als ein Produkt tendenziell totalitirer Herrschaft abgeschafft wer-
den soll, spricht gegen diese Zuordnung. Emanzipation, der Name fiir die Freiheit
des Menschen in der Gesellschaft, kann sich daher — auch — als der Deckname erweisen
fiir die totale Integration des Menschen in dem totalitire Ziige annehmenden ProzeR.

Krise der Institutionen

Bei einer Analyse des krisenhaften Zustands der Institutionen darf die innere Ver-
fassung der christlichen Kirchen nicht libergangen werden. In der Form ihrer zuneh-
menden Politisierung 18sen sie sich als eine letzte institutionelle Kraft auf, die dem
totalen, nun politisch gewordenen Anspruch der Gesellschaft entgegentreten konnte.
Die Polarisierung der Krifte, die tendenziell nach der Logik des Biirgerkriegs ver-
lduft, ergreift auch die Kirche. Thre Rolle als eine Institution der Bewahrung der Frei-
heit des einzelnen wird immer fragwiirdiger. Mit dem Verlust ihrer christlichen Sub-
stanz nimmt das Christentum den Charakter einer sozialen Ideologie an, und die
Vermittlung der ethischen Grundlagen, von denen das Bestehen jeder Gesellschaft
abhingt, wird von ihr nicht geleistet. Durch die Forschungen von Max Weber, dem
grofiten Soziologen unseres Jahrhunderts, wissen wir, wie sehr eine moderne, ratio-
nale und funktionale Gesellschaft von der Entwidslung von ethischen Habitualititen
abhingt, die nur, nach Weber, im Christentum gefunden werden konnten. Die fun-
damentale Krise des Leistungsprinzips hat in dieser Aufldsung der christlichen Ethik
zwar nicht ihren Grund, aber kénnte ohne die Prinzipien der christlichen Ethik sich
als unldsbar erweisen. Die Verinderungen im Verstindnis der Kirche als Institution
miissen und werden sich daher auch unmittelbar politisch auswirken.

Eine zentrale Rolle hitte in allen diesen Entwicklungen der Staat zu spielen. Das
Verstandnis des Staates als eines Erfiillungsgehilfen fiir die rechtliche Durchsetzung
von Verinderungen, die anonyme Gruppen in der Gesellschaft mit Erfolg herbeige-
fiihre haben, ist nicht zu verstehen, wenn man den Miflbrauch der staatlichen Gewalt
im Dritten Reich nicht berlicksichtigt. Es war nur zu begreiflich, daff man nach dem
verlorenen Krieg in der Bundesrepublik Deutschland von dem fast zu einem Axiom
der politischen Philosophie erhobenen Grundsatz ausging, daf man in jedem Fall
dann das Richtige tue, wenn es das absolute Gegenteil von dem ist, was Hitler getan,
gesagt und gewollt hat.

Es ist eine durchaus offene Frage, ob die fiir die Politik verantwortlichen Politiker
noch zu der Gruppe gerechnet werden kénnen, die iiber die Voraussetzungen verfiigt,
auf die Prozesse Einflufl zu nehmen, von denen unsere Zukunft abhingt. Die zunichst
nur faktische Aufgabe des Rechtsstaats in bestimmten gesellschaftlichen Bereichen, die
vollige Wehrlosigkeit, Ratlosigkeit und Hilflosigkeit vor allem des Staates Prozessen
gegeniiber, von denen die Zukunft der Freiheit abhingt, hat offenbar gemacht, dafl
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der Staat die vorinstitutionellen Voraussetzungen der Freiheit nicht linger zu garan-
tieren vermag. Gemeint ist hier natiirlich eine Freiheit, zu deren Verstindnis es ge-
hort, dafl sie des Schutzes durch den Staat bedarf, um existent bleiben zu k&nnen.
Die Institutionen sind in ihrer Sprachlosigkeit dazu verurteilt, ihrer eigenen Liqui-
dation beizuwohnen, wenn es nicht gelingen sollte, Entscheidungen iiber die Grenzen
emanzipativer Befreiung durchzusetzen. Solche Entscheidungen miissen akzeptiert
werden, wenn Freiheit noch ein Subjekt haben soll, das nicht erst vom Prozef erzeugt
wird. Es ist eine fragwiirdige Praxis, die Nichtverwirklichung von realer, das heiflt
politischer Demokratie durch gesellschaftliche Pornokratie zu kompensieren. Diesen
Prozessen gegeniiber ist der Staat deshalb so ohnmichtig, weil er sich keine Unter-
scheidung von wahren und falschen Bediirfnissen mehr zutraut. Wo der Staat als Ge-
setzgeber wirksam wird, legalisiert er die in den gesellschaftlichen Prozessen verinderte
Realitit.

Wenn die These zutrifft, dafl die wichtigste Aufgabe des Politikers darin bestehe,
Wahlen mit moglichst absoluter Mehrheit fiir seine Partei zu gewinnen, dann wird
sich der Staat gar nicht anders verhalten kénnen, als er es gegenwirtig tut: Er wird
die von anonymen Gruppen mit Hilfe der 6ffentlichen Medien in der Gesellschaft
erzeugten Prozesse nur nachtriglich politisch und rechtlich sanktionieren und legiti-
mieren konnen. Die mehrheitsbildenden Meinungen werden ja, wie uns allen bekannt
ist, nicht vom Parlament, sondern vom Fernsehen und in der Massenpresse erzeugt.
Wir haben doch inzwischen die Erfahrung machen kénnen, daf die Institutionen, von
denen verantwortliches Handeln in Freiheit und Vernunf abhingt, sprachlos und
ohnmichtig dem harten emanzipatorischen Zugriff von hiufig nur kleinen Gruppen
ausgeliefert und unterworfen sind. Daher hat in jiingster Zeit der bayerische Kultus-
minister Hans Maier mit einem gewissen Recht der deutschen Offentlichkeit gegen-
iiber erklirt, da der Staat die deutsche Jugend nicht daran hindern konne, kommu-
nistisch zu werden, wenn sie dazu entschlossen ist.

Erkrankung des Sinns fiir Wirklichkeit

Wir sind davon ausgegangen, dafl jede kritische Analyse der Gesellschaft von einem
Verstindnis der Natur des Ubels abhingt, das analysiert werden soll. Offensichtlich
haben wir es in der Gegenwart mit einem Phinomen zu tun, das Platon als das einer
pathologisch gewordenen Gesellschaft begriffen hat. Nicht nur einzelne, sondern ganze
Gesellschaften konnen erkranken. Das wichtigste Symptom fiir einen solchen die ge-
samte Gesellschaft erfassenden KrankheitsprozeB ist der Verlust der Fihigkeit, Rea-
lititen zu erkennen, und der Verlust des Willens, sich in seinem Handeln von der
Anerkennung von Realititen bestimmen zu lassen. Alle Argumente und alle Theo-
rien, die von der Realitit ausgehen, werden daher hiufig entweder als ideologisch
zurilickgewiesen, oder denjenigen, die sie Zuflern, wird eine psychoanalytische Behand-
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lung empfohlen oder sie werden kriminalisiert. Das durch die Psychoanalyse vervoll-
stindigte ideologiekritische Instrumentarium gegenwirtiger Gesellschaftskritik mache
es jedem Oberprimaner ohne besondere Schwierigkeiten moglich, eine solche Argu-
mentation, die von der Realitit ausgeht, nur als Symptom fiir einen Willen zu inter-
pretieren, der sich boswillig der Verwirklichung der Gesellschaft als eines Paradieses
widersetzt, in welchem die Menschen sich ungestort der Befreiung von libidindser Fru-
stration zuwenden kdnnen.

Eine solche chronisch gewordene Erkrankung des Sinns fiir Wirklichkeit, also dessen,
was man einst den gesunden Menschenverstand genannt hat, liflt aber den Schluft
auf eine noch tiefer greifende Erkrankung zu. Es ist eine der optimistischen Annahmen
gewesen, dal man beim Neubau einer demokratischen Gesellschaft in Deutschland
als vollig evident unterstellte, dal der Mensch ein natiirliches Interesse an seiner
cigenen Selbsterhaltung habe. Mit dieser Uberzeugung kniipfte man zwar an die Prin-
zipien einer Anthropologie wieder an, die der biirgerlichen Gesellschaft und ihrer
Geschichte in der Neuzeit zugrunde lag; aber man iibersah, dafl doch der Faschismus
seinen Grund in der Mdglichkeirt einer kollektiven Erkrankung eben dieses Interesses
hatte. Wahrend man aber dem Faschismus noch die wahnhafte Tduschung iiber das
zugute halten kann, was ein natiirliches Interesse an Selbsterhaltung forderte, so
erleben wir jetzt, wenn auch zunichst nur in der Form von Randerscheinungen, die
offene und bewufite Entscheidung fiir die eigene Selbstzerstérung. Niemand kann
sich mehr dariiber tiuschen, dafl die Wurzel aller der hier angesprochenen Phinomene
die Unfihigkeit der Gesellschaft darstellt, auf die Frage nach der Vernunft ihrer Er-
haltung eine einsichtige und sinnvolle Antwort zu geben. Das religionsphilosophische
Problem fillt mit dem Problem der fundamentalen Ermdglichung einer menschlichen
Gesellschaft zusammen. Ein Mensch, der an seiner eigenen Identitdt nicht mehr interes-
siert sein kann, ist auch nicht mehr fihig, mit anderen Menschen eine Gesellschaft zu
bilden, gleich, ob es sich um eine kommunistische oder kapitalistische handelt. Von der
Beantwortung der nun keineswegs mehr theoretischen Frage hingt die Zukunft un-
serer Gesellschaft ab: Was macht den Menschen fihig, die Grundziele seines Daseins zu
institutionalisieren? Die Frage nach den Institutionen fiihrt uns in Zusammenhinge,
die dem gegenwirtigen Bewufitsein nicht linger durch blofle Aufklirung vermittelt
werden konnen.

Politisierung aller Fragen des menschlichen Lebens

Wenn man gefragt wird nach der Bedingung, unter der ein Fortschritt in der Ver-
wirklichung von Freiheit moglich sei, kann die Wirkung nicht {ibersehen werden,
die uns die Politisierung aller Fragen des menschlichen Lebens aufgezwungen hat. Die
Fragen der Religion, der Moral, der Anthropologie im weitesten Sinn und vor allen
Dingen die Fragen der Zielsetzung gesellschaftlicher und 8konomischer Unternehmun-
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gen sind politische Fragen geworden. Als politische Fragen werden sie nicht nur nach
der Vernunft der Argumente entschieden, die fiir sie ins Feld gefiihrt werden, sondern
auch nach der Fahigkeit eines Individuums oder einer Gruppe, die fiir die Entschei-
dung dieser Frage mafigebende Methode zu entwickeln, um sich im Zusammenhang
der politischen Krifte erfolgreich durchzusetzen. In der Form der Politisierung unter-
liegen aber nun alle diese Fragen der Logik der Macht. Es wire ganz illusionir, wenn
man das verkennen wiirde. Daher ist es wichtig zu wissen, was in der gegenwiirtigen
Gesellschaft eigentlich Macht bedeutet.

Wirklich michtig ist nicht der, der zur Gewalt entschlossen ist. Hinter dem Kampf
um die Herstellung einer entweder mehr kapitalistisch oder mehr kommunistisch
organisierten Gesellschaft zeichnet sich uniibersehbar eine Konstellation ab, in der es
um die Existenz einer menschlichen Gesellschaft {iberhaupt geht. Wenn die Anwendung
direkter oder indirekter Gewalt zur einzigen Methode der Durchsetzung gesellschafts-
politischer Ziele werden sollte, dann 18st sich die sowieso schon minimale Einheit im
demokratischen Konsensus aller Biirger auf, und der politische Kampf gehorcht der
Logik und der Strategie des Biirgerkriegs. An die Stelle verniinftiger Begriindungen
treten dann entschlossene Dezisionen, an die Stelle tradierbarer Lehre permanente
Indoktrination und Propaganda, an die Stelle unverbindlicher Methodendiskussion
tritt dann die freiwillige und spontane Formation eines kollektiven Bewuftseins, das
sich aller Rechtfertigung enthoben weiff, da es von der Uberzeugung getragen wird,
den Willen eines unaufhaltsamen Prozesses zu erfiillen. Die konkrete Form der Praxis,
in der das geschieht, nimmt dann die Gestalt eines Erzichungsprozesses an, in wel-
chem jeder das Recht hat, jeden anderen zu erziehen, wenn er nur den Mut aufbringt,
sich den dazu nétigen Grad emanzipatorischer Reife und Aufgeklirtheit zuzuspre-
chen. Hieraus 148t sich entnehmen, daf in einer alle modernen Gesellschaften iiber-
greifenden Weise der michtig ist, der definiert, was Bildung ist und das, woraufhin
erzogen wird. Wer ist in dieser Gesellschaft michtig, und wer verfiigt tiber die Fihig-
keit, Macht zu bilden, und woran liegt es, wenn vorhandene Macht verspielt wird?

Nicht nur fiir die Politiker, sondern fast fiir alle verantwortlich handelnden Men-
schen in unserer Gesellschaft trifft es zu, daf sie auf diese Prozesse, die fiir die Zukunft
der Freiheit in unserer Gesellschaft von Bedeutung sind, nur noch reagieren und daf
sie nicht imstande sind, den Prozefl in eine Richtung hin zu orientieren, in welcher
dieser Prozefl mit der Freiheit vereinbar sein konnte. Daher die wichtige Frage:
Wovon ist die Bildung von Macht abhingig, und wo ist in unserer Gesellschaft der
Ort, an dem sich Macht bildet? Diese Frage ist darum so wichtig, weil es von ihrer
Beantwortung abhingt, ob und wie eine Verinderung in der gesellschaftlichen Realitit
denkbar und méglich ist. Minoritire Gruppen waren in den letzten Jahren imstande,
erfolgreich das Bewuftsein — und iiber das Bewuftsein und ihre Sprache — eine ganze
Gesellschaft zu veriindern. Diese erstaunliche Tatsache war moglich, weil es diesen
Gruppen gelungen ist, einen bestimmten Sprachgebrauch, eine Sprachregelung mit
verbindlichen Konsequenzen tendenziell fiir alle Biirger, fiir alle Individuen in unserer
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Gesellschaft durchzusetzen. In einer solchen Situation mufl die Frage nach der Macht
— nicht nach der Gewalt, die versteht sich immer von selbst — véllig neu gestellt werden.
Nicht nur die Ziele und die Mittel politischen Handelns haben sich gedndert, sondern
die Natur des Politischen selber. Bereits Nietzsche hatte erkannt, daf in der von ihm
aus gesehen zukiinftigen Gesellschaft diejenigen auch Triger der politischen Macht
sein wiirden, die iiber die Fihigkeit verfiigen, einen neuen Sprachgebrauch durchzu-
setzen, also die, die bestimmen und festlegen, wie in einer menschlichen Gesellschaft
von den Dingen gesprochen wird, bei denen es um die Entscheidung des humanen Ge-
halts einer Gesellschaft geht.

Es ist nicht erstaunlich, sondern ganz verstindlich, daf es nur weniger, kleiner
Gruppen bedurfte, um eine Gesellschaft emanzipatorisch zu verindern, dann nimlich,
wenn diese Gruppen entschlossen sind, die von der pluralistischen Gesellschaft iiber
sich verhingte Sprachbarriere zu durchbrechen. Was die Voraussetzung emanzipativen
Selbstverstindnisses betrifft, so gibt es ja im Sprachgebrauch zwischen den etablierten
Gruppen — und zwar in allen Institutionen — und ihren Opponenten kaum noch eine
Differenz. Strittig sind Fragen der Taktik, der Methode und der langfristigen Stra-
tegie. Es ist erwiesen, daf kleine Gruppen eine ganze Gesellschaft verindern kdnnen,
weil sie aus der Tatsache Konsequenzen gezogen haben, dafi die sogenannten ideolo-
gischen Fragen Fragen sind, die fiir die Entwicklung auch der technologischen und
skonomischen Strukturen unserer Gesellschaft von entscheidender Bedeutung sind.
Es kann durchaus sein, daf wir gar nicht iiber die kategorialen und begrifflichen Mittel
verfiigen, um zu begreifen, was geschieht, denn das, was geschicht, geschieht auf Grund
der Normierung unserer sprachlichen Mittel, von dem zu reden, was ist.

Alle diese Prozesse, welche die Grundlagen einer pluralistisch verfafiten Gesell-
schaft in Frage stellen und zunehmend auflgsen, sind nicht verstindlich, wenn man
nicht die Rolle beriicksichtigt, die eine Theorie bei ihrer Ermdglichung gespielt hat.
Die kritische Theorie, die neomarxistische Sozialphilosophie der Frankfurter Schule,
hat den gesellschaftspolitischen Stellenwert von Theorie entscheidend verdndert. Theorie
in einem sich auf das geschichtliche Ganze beziehenden Sinn ist in einer qualitativ
neuen Weise zu einer, wenn nicht zuralles entscheidenden Bedingung menschlicher Selbst-
erhaltung geworden. Der kulturkritische Neomarxismus hat die Philosophie ebenso
liquidiert wie die Aktualitit ihrer unabgegoltenen Fragen wieder sichtbar werden
lassen, wie keine Theorie vor ihr. Ohne die Erneuerung und Weiterentwicklung auf-
geklirter Traditionen in der kritischen Theorie, ohne ihr Festhalten an dem Begriff
und der Forderung nach einer aus dem Ansatz von Marx konzipierten Revolution,
auf die es angeblich allein ankommt, hitte es nicht zu einer Totalkritik des Systems
kommen konnen, wie man sie heute iiberall antreffen kann.
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Prinzipien und Aporien des Neomarxismus

Die fundamentalen Prinzipien des theoretischen und revolutioniren Programms
des Neomarxismus lassen sich im Anschluff an Herbert Marcuse in einer dreifachen
Hinsicht zusammenfassen 2:

1. Die Gegenwart ist durch die Universalisierung des Prinzips Technologie bestimmt
und technologische Herrschaft ist identisch mit politischer Herrschaft. Da der techno-
logische Charakter der Gesellschaft total sei, ist daher unsere Gesellschaft auch poli-
tisch totalitdr, mindestens latent faschistisch,

2. Das Prinzip der Technologie als ein Prinzip totalitirer politischer Herrschaft
wird nun ausgelegt nach dem marxistischen Dialektikbegriff als Einheit von Produk-
tion und Zerstrung. Die unter das Gesetz technologischer Herrschaft geratene Gesell-
schaft ist also eine Gesellschaft, die sowohl produktiv wie destruktiv, rational im
einzelnen und irrational im ganzen ist. Das Ganze ist die wirklich gewordene totale
Herrschaft.

3. In der Gesellschaft der Gegenwart ist die als Einheit von Produktivitit und
Destruktivitit bestimmte Dialektik der Negativitit zum Stillstand gekommen. Fiir
Marcuse heifit Stillstand der Dialektik konkret: Es ist kein Subjekt und keine Praxis
vorstellbar, die gedacht werden konnten als Formen der die Negativitit der gegen-
wirtigen Gesellschaft aufhebenden Praxis.

An diese Grundaxiome neomarxistischer Totalkritik des Bestehenden soll in diesem
Zusammenhang nur erinnert werden, um die Konsequenzen verstindlich werden zu
lassen, die sich aus ihnen ergeben. Die erste und wichtigste Konsequenz ist der pseudo-
radikale Charakter dieser Theorie. Wenn das Ganze falsch ist, wenn alle und alles
von der korrumpierenden Wirkung des Systems erfafit sind, dann ist eine wirklich
verindernde und rettende Praxis nicht vorstellbar. Die Pseudoradikalitit, die aber
wenigstens ein sich gegen alles richtendes Unbehagen zu erzeugen und die Erwartung
von der Notwendigkeit ciner alles wendenden Verinderung zu erregen vermochte,
konnte daher nur zur Rehabilitierung des klassischen Marxismus und zu der Entwick-
lung eines Anarchismus fiihren, der heute allgegenwirtig ist. Von besonderer Trag-
weite fiir die gesellschaftliche Entwicklung aber wurde die blofi pragmatisch-technische
Antwort, die die Vertreter des Establishments auf die geistigen Herausforderungen
dieser Theorie gegeben haben. Der Opportunismus in der Reaktion hat nicht nur die
substantiellen Notwendigkeiten verkannt, die hinter dieser Bewegung des kritischen
Gedankens stehen, sondern auch die Chancen zerstort, die mit ihr verbunden waren.

Geradezu tragisch muf die Tatsache bewertet werden, dafl die epochale Zisur, die die
Rekonstruktion des neomarxistischen Bewuftseins in der Bundesrepublik bedeutet,
mit der Krise der christlichen Kirchen geschichtlich zusammenfiel. Die emanzipatorische
Grundstromung der Gesellschaft, fiir den christlichen Glauben eine Herausforderung

2 G. Rohrmoser, Das Elend der kritischen Theorie (Freiburg 21970).
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und eine Chance zugleich, ist ohne eine substantiell christliche Antwort geblieben.
Die christlichen Theologen haben sich entweder angepafit oder sich auf restaurative
Bastionen zuriickgezogen. Ihre Anpassung hat zu einer Verwandlung des christlichen
Glaubens in eine revolutionistische Ideologie gefithrt. So konnten aber die Aporien
neomarxistischer Theorie nur theologisch reproduziert werden. In der unkritischen
theologischen Assimilation mufiten sie aber die Aufldsung und Zerstorung des christ-
lichen Glaubens beschleunigen und verstirken.

Die Aporien sind aber dem kulturkritischen Neomarxismus nicht zufdllig, sondern
sie sind fiir ihn konstitutiv und in der Beschrinkung auf seine emanzipativen Voraus-
setzungen sind sie fiir ihn auch uniiberwindbar. Es handelt sich im wesentlichen um
drei zentrale Punkte. Der Satz, dafl das Ganze falsch, der systemgewordene Unsinn
sei, impliziert die Affirmation eines Sinns, an dem gemessen allein es moglich wire,
ihn zu legitimieren. Das Postulat der Praxis, das sich aus der Totalkritik am System
allein ergibt, geht in die Richtung der Entwicklung einer Praxis der Verwirklichung
von Sinn. Wenn Habermas die Tradition der Aufklirung, die emanzipatorische Be-
freiung begriinden soll, aber gleichzeitig als Illusionen bezeichnet, dann ist der Grund
fiir die revolutionire Anstrengung zur Selbstbefreiung der Menschheit selber illusionér.
Benjamin hat nicht zuletzt darum an der Theologie festgehalten, weil er noch wufite, dafl
der Materialismus seinen nihilistischen Konsequenzen nicht entgehen kann. Die kul-
turrevolutionire Bewegung ist gezwungen, Religion auf dem Grund der Negation
ihrer Voraussetzungen verwirklichen zu miissen3. Es ist keine Ubertreibung zu sagen,
daf mit dieser Konstellation die Chancen der christlichen Theologie grofier sind als
je seit dem Beginn der Neuzeit. Sie kénnen aber nur wahrgenommen werden, wenn
der Glaube seine weltkonstituierende Kraft nicht um das Linsengericht einer nihili-
stisch-illusioniren Pseudorevolution verkauft.

Die zweite wichtige Aporie des Neomarxismus ist verbunden mit allen Fragen, die
sich aus der Konstitution eines Subjekts ergeben, das willens und fahig ist, die revo-
lutioniren Verinderungen auch zu vollziehen. Wenn die marxistische These zutrifft,
daf der Mensch nichts anderes sei als das Ensemble seiner gesellschaftlichen Verhilt-
nisse und diese auf Grund eines unvordenklichen Geschicks verkehrte sind, dann ist
die gesellschaftsunabhingige Konstitution des revolutiondren Subjekts ein unabding-
bares Postulat negativer Dialektik. Wie diese aber ein solches Postulat einlsen
konnte, ist unerfindlich, und Adorno hat daher mit gutem Grund aller Hoffnung auf
eine rettende Praxis entsagt. Hegel dagegen hat am christlichen Glauben festgehalten,
weil er in ihm die einzige substantielle Bedingung von Freiheit in der Dialektik der
Aufklirung gesehen hat.

Die dritte unlosbare Aporie des Neomarxismus ist bestimmt durch den eingestan-
denen utopischen Charakter aller Antworten auf die Frage nach der Gesellschaft, die

3 G. Rohrmoser, Herrschaft und Versohnung. Asthetik und die Kulturrevolution des Westens
(Freiburg 1972).
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an die Stelle der bestehenden treten soll. Marcuse hat unumwunden zugegeben, dafl
nur die Prisenz der Zukunft ihre Verwirklichung ermdglichen kann. Um nichts an-
deres aber geht es in der christlichen Eschatologie. Es ist hier nicht die Aufgabe, die
mit den Andeutungen aufgeworfenen Probleme zu entfalten; es diirfte eine gut begriin-
dete Uberzeugung sein, dafl die Zukunft unserer Gesellschaft nicht von ihrer techno-
logischen Effizienz, sondern von ihrer religits vermittelten Ethik abhingen wird.

Verbesserung der Qualitit des Lebens

Es ist zum Beispiel Ausdruck einer qualitativ neuen Situation, wenn als Ziel gesell-
schaftspolitischer Strategie die Verbesserung der Qualitit des Lebens genannt wird.
Die Gewerkschaften haben ihre neue politische Rolke und ihre gesamtgesellschaftlichen
Anspriiche, die einer Neuorientierung ihrer Politik gleichkommen, mit diesem Ziel
begriindet. Auch der Vorsitzende der Sozialdemokratischen Partei Deutschlands hat
die Verbesserung der Qualitit des Lebens als Prinzip der gesellschaftspolitischen Pro-
grammatik seiner Partei bemiiht. Was steht hinter dieser Formel, die zunichst nicht
mehr bedeutet als ein Schlagwort, in welchem sich das wachsende Unbehagen an der
Entwicklung der Gesellschaft niederschligt?

Die Forderung nach einer Verbesserung der Qualitit des Lebens bedeutet nicht
weniger als die nun 6ffentlich gewordene Anerkennung der Tatsache, dafl die neu-
zeitliche Entwicklung an eine nunmehr definitive Schranke ihrer Mglichkeiten gelangt
ist. Der das Absterben der alten Religion iiberlebende und ihren Untergang kompen-
sierende Ersatzglaube an einen unbegrenzten, also unendlichen Fortschritt ist durch
die Realitidt widerlegt und aufgeldst worden. Der Entwurf eines unendlichen Pro-
zesses bricht an der Endlichkeit der Welt und ihrer durchaus erschépfbaren Moglich-
keiten in sich zusammen. Wir kénnen nicht alles, was wir kénnen — es sei denn, wir
nehmen die Kalkulation unserer Vernichtung in unseren Willen auf. Selbst das ist
auf dem Hintergrund des grassierenden Nihilismus nicht unvorstellbar. Doch die ka-
tastrophalen Konsequenzen eines unkorrigierten Ablaufs der Dinge kénnen nunmehr
gewuflt werden. Zynismus in Unschuld ist keine Moglichkeit mehr. Die Untersuchun-
gen des Club von Rom lassen uns, unter der Voraussetzung unverinderter gegen-
wirtiger Bedingungen, nur noch die Wahl, welchen Zeitpunkt fiir die allgemeine
Katastrophe wir bevorzugen. Irgendwann im 21. Jahrhundert aber wird sie eintreten,
wenn alles so bleibt, wie es ist. Die Pointe dieser oder dhnlicher Zukunftsberechnungen
besteht in dem weithin anerkannten Nachweis, dafl die Konsequenzen technologischer
Gesellschaft sich zerstorerisch gegen diese selbst richten, wenn sich das Bewuftsein
der Menschen nicht radikal dndert. Der Aufstand der Jugend gegen die westlichen
Industriegesellschaften ist daher kein infantiler Wahn, sondern ein erstaunliches Zei-
chen fiir einen noch ungebrochenen Willen zum Leben.

Der Bundesminister Dr. Erhard Eppler hat daher in seiner Rede auf der 4. Inter-
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nationalen Arbeitstagung der Industriegewerkschaft Metall am 11. April 1972 in Ober-
hausen mit kaum verhohlener Genugtuung festgestellt: Weil {iber die Qualitdt des
Lebens wie nie zuvor politisch entschieden werden mufl, wird dies eine politische
Epoche sein. Es wird gestritten werden um politische und gesellschaftliche Strukturen.
Dabei wird sich etwas ergeben, was die europiische Geschichte bisher nicht kannte;
es werden Konservative sein, die, gebunden an handfeste Interessen, zumindest im
Okonomischen den Fortschrittsmythos hochhalten. Daran ist sicher eins richtig: Die
Revolution, die wir um der bloflen Erhaltung willen brauchen, wird aus der Natur
der Sache heraus eine konservative sein miissen. Thre Trager werden sie mit einer
konservierenden Gesinnung machen miissen. Die pseudo-marxistische Besetzung un-
seres revolutiondr bestimmten Bewufltseins mufl sich aber dann erst als das irritierende
Licht erweisen, das zwar den biirgerlichen Verfall begleiten, aber nicht den Weg
zu seiner Uberwindung zu erhellen vermag. Bezweifeln dagegen kann man des Mini-
sters Zuversicht, dafl sich aus der fundamental demokratisierten Gesellschaft die Ent-
scheidungen ergeben werden, von denen man die Verbesserung der Qualitdt des
Lebens erhoffen kann. Nicht allein aus der Veridnderung der soziookonomischen Be-
dingungen, wie man jetzt gerne sagt, ergibt sich das bessere Leben, sondern eher aus
einer Verwandlung, die aus religidsen und ethischen Kriften sich speist. Das diisterste
Resultat des technologischen Fortschritts aber ist dadurch charakterisiert, daf er eben
diese Krifte in Frage stellt und zunehmend auflést. Die linksemanzipatorischen Krifte
in diesem Land miifiten ihren Triumen gesellschaftlich-libidinéser Befriedigung ent-
sagen, sie miifiten mit der Pddagogik der Sowjetunion um die Aneignung des geschicht-
lichen Erbes der Menschheit sich mithen und damit doch wohl das werden, was man
sich nicht scheuen sollte, konservativ zu nennen: denn konservativ ist der, der an
der Erneuerung der Welt aus der Kraft und der Substanz der ,Errungenschaften der
Geschichte“ arbeitet.

Die Krifte der Mitte sind aufgerufen

Wenn die in unserer Analyse aufgezeigten Prozesse etwas mit unwiderstehlicher
Deutlichkeit beweisen, dann ist es die Einsicht, daf} es zu einer tiefgreifenden Ande-
rung des Bestehenden keine Alternative mehr gibt. Das gilt auch in erster Linie fiir
den Fall, dafl erhalten werden soll, was erhalten zu werden verdient. Eine nicht nur
destruktive Verdnderung scheint aber allein durch die Krifte moglich zu sein, die in
unserer Gesellschaft die sogenannte Mitte bilden. Die Mitte mufl heute die Fihigkeit
erwerben, radikal zu denken und radikal zu handeln. Radikal sein bedeutet aber auch
nach Marx die Entschlossenheit, den Dingen auf den Grund zu gehen und sie bei der
Wurzel zu fassen.

Die Forderung an die latente Mitte in diesem Land, sich in diesem Sinne zu radi-
kalisieren, mag in einer Situation utopisch erscheinen, in der es bestimmten Gruppen
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gelungen ist, eine Sprachregelung durchzusetzen, wir wiesen schon darauf hin, die
den konservativen Kriften der Gesellschaft die Sprache genommen hat, in der sie sich
artikulieren konnten. Der mythische Glaube an einen sich selbst produzierenden Pro-
zefl, tiber den die biirgerliche Gesellschaft die Kontrolle verloren habe, beherrscht in
zunechmendem Mafl das Bewufitsein in seiner kommunistischen und anarchistischen
Interpretation. Die aus dem ideologischen Arsenal des 19. Jahrhunderts {ibernomme-
nen Auslegungen unserer Lage im Strom des geschichtlichen Prozesses verdeckt die
Tatsache, dafl noch gar nicht ausgemacht und entschieden ist, worin Aufgabe und
Wesen der Revolution am Ende des 20. Jahrhunderts bestehen sollen.

In der drohenden Polarisierung der Gesellschaft durch entschlossene Frontbildun-
gen von rechts und links wird die Mitte, wie schon einmal, aufgeweicht oder erdriickt.
Sprachlosigkeit oder Verlust aller Prinzipien fithren zur chronisch gewordenen Form
eines institutionalisierten Opportunismus, der auf die Dauer gefihrlicher sein kann
als die Entscheidung fiir eine extreme L8sung. Ohne dafl es bemerkt oder gewollt
worden wire, kann schnell der Punkt erreicht werden, an dem es keine Riickkehr
mehr gibt.

Schon jetzt ist erkennbar, dafl die Durchsetzung sogenannter emanzipatorischer und
fundamental demokratischer Forderungen in der Wirklichkeit zum Gegenteil des Ge-
wollten fithrt. An die Stelle der versprochenen Freiheit treten neue Formen der Ab-
hingigkeit. Die Sozialisicrung der Gesellschaft kann auch in ihrer Refeudalisierung
enden. Die politische und gesellschaftliche Macht wird in untereinander sich bekimp-
fende Gruppen aufgeteilt, und wer das Ungliick hat, zwischen den eng gewobenen
Netzen der neuen Machtverteilung durchzufallen, fiir den gibt es keine Instanz mehr,
an die er appellieren kénnte. Doch auch die post-industrielle Gesellschaft steht, wie
schon so oft in der Geschichte der modernen Gesellschaft, vor der entscheidenden
Frage, welcher Verzicht auf Freiheit notwendig ist, damit die mogliche Freiheit gerettet
werden kann.

Voraussetzungen gesellschaftlicher Selbsterhaltung

Unter den Bedingungen des Verfalls der Traditionen und der Institutionen ist
Bildung zu der notwendigen Antwort auf die universalen Herausforderungen unseres
Jahrhunderts geworden. Die Menschheit wird sich in diesem immer katastrophalere
Ziige annehmenden Horizont ihrer geschichtlichen Zukunft nur behaupten konnen,
wenn sie fahig ist, eine unerhdrte, neve Anstrengung in der Bildung, in der Vermitt-
lung von Bildung an jeden einzelnen Menschen in dieser modernen Welt auf sich zu
nehmen. Bildung darf dann aber nicht im Sinn der Linken auf das Ziel einer Zer-
storung der Institutionen und auch nicht im Sinn der Rechten auf die blofe Stabili-
sierung der Institutionen gerichtet sein. Wir miissen vielmehr versuchen, diesen fal-
schen Gegensatz zu iiberwinden und Institutionen zu entwickeln, in denen der ein-
zelne eine echte Chance hat, sich in Freiheit nicht nur gegen die Institutionen, sondern
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in den Institutionen zu verwirklichen. Wenn die Freiheit des einzelnen ihren Schutz
und Ort nicht mehr in den Institutionen finden kann, dann bleibt nur der Anarchismus
als Alternative.

Die Ethik ist darum zu einer fundamentalen Bedingung unserer gesellschaftlichen
Selbsterhaltung geworden, weil es von ihr abhingt, ob Menschen dazu gelangen
kénnen, den Horizont ihrer praktischen Interessen auf die Verantwortung des Gan-
zen hin zu iiberschreiten. In diesem Uberschritt ist die Annahme des Leidens, des
Opfers und der Versagungen eingeschlossen, ohne die — wie zu allen Zeiten — Menschen
ihre Welt nicht verantworten koénnen. Wenn man die hier genannte Ethik so charak-
terisiert, dann ist es deutlich, dafl es sich hier um nichts anderes handelt als um die
Grundforderung der christlichen Ethik. Prinzipien der christlichen Ethik sind in einem
fast empirisch nachweisbaren Sinn zu den Bedingungen geworden, von denen die
Existenz der menschlichen Gesellschaft in Freiheit abhingt. Das Prinzip Fortschritt
vermag nicht langer aus sich selbst heraus die ethischen Voraussetzungen hervorzu-
bringen, an welche die Verantwortung und die Ubernahme von Verantwortung in
unserer gegenwirtigen Welt gebunden sind. Was die Anforderungen an Ethik von
ihrer traditional-christlichen Gestalt unterscheidet, ist nur dies, dafl auch ethische For-
derungen in einem Zusammenhang verniinftiger und einsichtiger Argumentation ver-
mittelt werden miissen.

Die in unserem Land praktizierte Bewiltigung der Vergangenheit hat zu einem
Verlust der Geschichte und dem Abbrechen des Zusammenhangs mit allen Traditionen
gefithrt, der nur als eine Form des nun total gewordenen Geschichtsnihilismus be-
zeichnet werden kann. Wenn es aber darum gehen sollte, nicht nur eine innerge-
schichtliche Fehlentwidklung, sondern die Geschichte iiberhaupt loszuwerden, dann
hitte der Verweis auf Erfahrungen, die die Menschheit in ihrer Geschichte gemacht hat,
jedes Recht verloren. Dieser Geschichtsnihilismus bestimmt vielleicht am radikalsten
den Horizont des gegenwirtigen Bewuftseins. Wir haben noch nicht begriffen, dafl der
Nihilismus aufgehért hat, eine nur privat bedeutsame Angelegenheit zu sein. Er hat
vielmehr gesellschaftlich fundamentale Bedeutung, weil namlich in der Verneinung
jeglicher Geschichte die Verneinung der Vernunft aller Erfahrungen eingeschlossen ist,
die die Menschen bisher gemacht haben. Nicht nur die Grenze des unbeschrinkten
Glaubens an das Prinzip Fortschritt, sondern auch die Grenze einer nur noch Frei-
heiten gewahrenden Gesellschaft zeichnet sich am Horizont der niheren Zukunft un-
mittelbar ab.

Die gelungenen Emanzipationen in der modernen Gesellschaft haben den Spiel-
raum der Bedingungen moglicher Freiheit zwar stetig erweitert, und sie tun es auch
heute noch; aber sie haben auch in der Uberformung des Verstindnisses von Freiheit
durch ihre geschichtslos abstrakte und unbestimmte Auslegung des Freiheitsbegriffs
den Spielraum der Bedingungen wieder verstellt. Im Horizont dieser fiir die Gesell-
schaft selber katastrophalen Selbstideologisierung bedarf es einer Neuformulierung
der konkreten Gestalten von Freiheit. In der von den Griechen herkommenden Ge-
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schichte der Freiheit hat die moderne emanzipative Gesellschaft die wichtige Funktion,
den im Vollzug der Geschichte gewonnenen Begriff von Freiheit auch real zu verwirk-
lichen. Die Frage nach dem Inhalt der Freiheit kann aber nicht mit »Natur® beant-
wortet werden, die in der technologischen Gesellschaft sowohl ausgebeutet wie in Frei-
heit gesetzt wird. Wenn das geschieht — und es geschicht heute —, dann wenden sich
die Bedingungen der Freiheit gegen den Grund ihrer Ermdglichung,

Im funktionalen Prozef stindiger Verfliissigung und Verdnderung geschieht nichts,
weil immer dasselbe geschicht. Das Moment eines qualitativ anderen Zustands, in
welchem die Freiheit mit ihren technologischen Bedingungen vermittelt wire, wird
in der Totalitit einer Praxis der Vergesellschaftung des menschlichen Daseins zum
Verschwinden gebracht. Aufklirung schldgt in Archaik um, Fortschritt in Regression,
Freiheit in Kontrolle, die Selbstbefreiung des Individuums in seine Entmiindigung,
rationale Herrschaft in Anarchie und die totale Preiheit in Diktatur. Die Gegensitze
verkehren sich ineinander, und die Unterschiede sind keine mehr. In der Gleichgiiltig-
keit aller Prinzipien setzt sich der Fortschritt in der Herrschaft des Willens zur Macht
um so wirksamer durch, je mehr die geschichtliche Realitit hinter den selbst produ-
zierten Wahnvorstellungen versinkt.

Die erste und wichtigste Bedingung der Freiheit ist daher das Denken selbst ge-
worden. Indem die Produkte des Denkens auf ihren Ursprung zerstrend zuriickschla-
gen, miissen sie als Resultate falschen oder doch einseitigen Denkens durch richtigeres,
mit der Wahrheit mehr iibereinstimmendes Denken i{iberwunden werden. Theorie ist
selber zur wichtigsten Praxis der Freiheit geworden. Entfremdung als die technisch-
wissenschaftliche Zivilisation, das Heraustreten des Menschen aus dem Zusammenhang
blofer Natur, ist nicht die utopisch zu iibersteigende Gegenwelt der Freiheit, sondern
ihre reale Bedingung und Voraussetzung. Die Subjektivitit des einzelnen in ihrer
durch keine gesellschaftliche Praxis — auch die revolutionire nicht — zu vermittelnde
Gestalt ist und bleibt auch in der Gegenwart Ursprung der Freiheit. Eine Praxis aus
Freiheit auf Freiheit hin ist Ethik.

Alle diese Bedingungen sind aber nur einlésbar, wenn die Frage nach dem Sinn
eines Lebens beantwortet werden kann, das nicht nur von der Freiheit, sondern auch fiir
die Freiheit zu leben gewillt ist. Am Anfang eines nun universal praktisch gewordenen
Atheismus sieht sich die Emanzipation an ihr noch mit Freiheit zu vereinbarendes
Ende zuriickgeworfen, auf den geschichtlichen Anfang, an welchem sich der Mensch
aus der Befangenheit der Natur l8ste, indem er den Weisungen der geschichtlichen
Religionen folgte. Die reale politische Entscheidung iiber die Frage, ob es eine Zu-
kunft in Freiheit geben kann, hingt davon ab, ob es einzelne und Gruppen geben
wird, die nicht nur das Bestchende verwalten und am Ausverkauf der Freiheiten
konsumierend teilnehmen, sondern die Bereitschaft und den Willen haben, ein mogliches
Subjekt der Produktion von Freiheit im Blick auf die Zukunft zu werden, die nicht
kommt, sondern schon da ist.
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Marxismus und Literatur

Die biirgerliche Literarhistorie und Literarkritik ist seit Mitte der sechziger Jahre
fiir jedermann wahrnehmbar in die Krise geraten. Auf der einen Seite erwachte eine
allgemeine Methodendiskussion, in die alle Geisteswissenschaften hineingezogen wur-
den. Die methodischen Voraussetzungen miissen reflektiert, hinterfragt und gerecht-
fertigt werden. Auf der anderen Seite drang wenig spiter der Marxismus als wissen-
schaftlicher Nachholbedarf und, auf vornehmlich studentischer Seite, auch als agitato-
rische Tendenz und Praxis in die Geisteswissenschaften ein, im besonderen in die ,,biir-
gerliche Germanistik.

Die Politisierung der Literatur hatte in der neueren europiischen Geschichte mit
der franzdsischen Revolution begonnen. Seit Borne, Heine, den Jungdeutschen und
den nachfolgenden Vormirz-Autoren wurde die Politisierung der Literatur auch
in Deutschland spiirbar. Die Germanistik hat die Auseinandersetzung republikani-
scher und revolutionir gesinnter Literatur mit zeitgendssischen politischen Systemen
verschwiegen und ausgelassen. Sie trieb Geistesgeschichte als eine Geschichte des ,,Gei-
stes®, eines angeblich von Politik und Wirtschaft ziemlich unabhingigen Geistes,
spiter Interpretation als werkimmanentes Begreifen des ,Kunstwerks®, des leiinst-
lerisch Geformten, der dichterischen Strukturl.

Die geistesgeschichtlichen Positionen

Erinnern wir uns an die geistesgeschichtlichen Positionen, die wir lernten. Kant
bestand auf der #sthetischen Unabhingigkeit der Kunstwerke, auf dem reinen An-
schauen, dem interesselosen Wohlgefallen des Schonen. Das Schéne war eine Sache
des Geschmacks, der Einbildungskraft, des Erhabenen, des Individuums, die kontem-
plative Teilnahme an einem Maximum von ,Idee“. Hegel erklirte die Kunst (und
Literatur) als eine mogliche, wenn auch der Philosophie untergeordnete, Offenbarung
der absoluten Idee. Kunst bringt durch ihre bildliche Darstellung (im Unterschied zur
begrifflichen der Philosophie) ,die hichsten Interessen des (objektiven) Geistes zum
Bewufltsein®. Sie ist ,die Form der sinnlichen Anschauung der Wahrheit und Schén-
heit der Idee“. Marx und Engels vertreten in der ,Deutschen Ideologie® (1845) die

1 Siche dazu A. Klein — J. Vogt, Methoden der Literaturwissenschaft I: Literaturgeschichte und
Interpretation (Diisseldorf: Bertelsmann Universitdtsverlag 1971) 135 S. Kart. 5,80.
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Ansicht, die Kunst hinge vorab von den wirtschaftlichen Produkrtionsverhiltnissen ab
und wandle sich mit ihnen. Sie unterschieden 8konomische Basis und ideellen Uberbau
in der Kunst wie in der Gesellschaft. ,,Basis® wird verstanden als die Gesamtheit der
materiellen Skonomischen Verhiltnisse, die die Menschen in ithrem Zueinander und
in ihrem Verhiltnis zu Natur und Produktion bedingen. ,,Uberbau® bezeichnet die
Gesamtheit der Ideen, Wertvorstellungen und Institutionen einer Gesellschaft. Zwi-
schen Basis und Uberbau besteht eine Wechselbeziehung. Frexd und die psychoanaly-
tische Schule setzten anstelle des Skonomischen Kausalnexus den psychologischen.
Kunst und Literatur sind Ausdruck des Unbewufiten, Unterbewufiten. Sie sublimieren
Triebe und ihre Nichtbefriedigung. Kunst als kulturelle Leistung ist eine (respektable)
Ersatzbefriedigung fiir nicht vorhandene Wirklichkeit. Die Marx-Engelssche und die
Freudsche Theorie haben bei grofiter Gegensitzlichkeit gemeinsam, dafl sie Kunst
auf einen jeweils eindeutigen, primir monokausalen Nexus reduzieren. Kunst als
Widerspiegelung der Gesellschafts- sprich: Herrschaftsverhiltnisse bei Marx, als Subli-
mierung der Triebe und Surrogat der Imagination bei Freud.

Die neuen Publikationen

In den letzten Jahren erschien eine Reihe von Werken, die den Themenbereich
»Marxismus und Literatur® behandeln: dokumentarische Texte, grundsitzliche Ar-
beiten zur Methodendiskussion, exemplarische Essays marxistischer Literaturkritik,
kompendienhafte Einfithrungen2. Die ersten Auseinandersetzungen und Darstellungen
von Peter Demetz und Jiirgen Riihle?, ein Jahrzehnt vor der Marxismuswelle ge-

2 Dokumentarische Texte: K. Marx — Fr. Engels, Uber Kunst und Literatur, hrsg. v. M. Kliem,
2 Bde. (Frankfurt, Wien 1968) (Lizenzausgabe aus Berlin-Ost); Leo Trotzkij, Literatur und Revolution
(Berlin: Gerhard 1968) 459 S. Kart. 28,—; Marxismus und Literatur, hrsg. v. F. J. Raddatz, 3 Bde.
(Hamburg: Rowohlt 11969, 21971) 377, 309, 356 S. Kart. je 9,80; Karl Marx — Friedrich Engels, Uber
Literatur, hrsg. v. C. Sommer (Stuttgart: Reclam 1971) 124 S. Kart. 2,20; Literatur im Klassenkampf.
Zur proletarisch-revolutioniren Literaturtheorie 1919-1923. Eine Dokumentation, hrsg. v. W. Fihnders
u, M. Rector (Miinchen: Hanser 1971) 238 S. Kart. 19,80. — Grundsditzliche Arbeiten zur Methoden-
diskussion: M. L. Gansberg — P. G. Vbélker, Methodenkritik der Germanistik. Materialistische Litera-
turtheorie und biirgerliche Praxis (Stuttgart: Metzler 1970) 150 S. Kart. 7,—; H. D. Sander, Marxistische
Ideologie und Allgemeine Kunsttheorie (Basel, Tiibingen: Kyklos, Mohr 1970) 285 S. Lw. 37,—;
H. Gallas, Marxistische Literaturtheorie. Kontroversen im Bund proletarisch-revolutionirer Schriftsteller
(Neuwied, Berlin: Luchterhand 1971) 257 S. Kart. 9,80; Chr. Caudwell, Biirgerliche Illusion und
Wirklichkeit. Beitriige zur materialistischen Asthetik, hrsg. v. P. Hamm (Miinchen: Hanser 1971) 344 S.
Kart. 7,80. — Beispiele marxistischer Literaturkritik: Marxistische Literaturkritik, hrsg. v. V. Zmegac
(Bad Homburg: Athenium 1970) 441 S. Kart. 32,—; E. Fischer, Kunst und Koexistenz. Beitrag zu
einer modernen marxistischen Asthetik (Hamburg 1966). — Kompendienhafle Einfiihrung: F. Vaflen,
Methoden der Literaturwissenschaft II: Marxistische Literaturtheorie und Literatursoziologie (Diissel-
dorf: Bertelsmann Universititsverlag 1972) 186 S. Kart. 9,80.

3 P, Demetz, Marx, Engels und die Dichter. Zur Grundlagenforschung des Marxismus (Stuttgart
1959); J. Riihle, Literatur und Revolution. Die Schriftsteller und der Kommunismus (K&ln, Berlin 1960,
als Knaur-Taschenbuch Miinchen 1963).
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schrieben, hatten gemeinsam, dafl sie an Theorie und Praxis des marxistischen Um-
gangs mit Literatur nicht glauben konnten. Demetz war ein Schiiler von René Wellek.
Rithle hatte marxistische Praxis in Ost-Berlin erfahren. Die jiingeren Darlegungen
und Beschiftigungen mit marxistischer Literaturtheorie aus der Bundesrepublik ent-
springen meist dem erlebten Ungeniigen an der kapitalistischen Gesellschaftsordnung
und dem theoretischen Geniigen an marxistischen Vorstellungen und vorgestellten
Maglichkeiten.

Das Buch von Demetz, ,Marx, Engels und die Dichter® (Stuttgart 1959) hatte eine
desillusionierende Absicht. ,Am Eingang der proletarischen Revolution, die Menschen-
wert, Freiheit und schopferische Wiirde zu erringen hoffte, stehen die unheilverkiin-
denden Schatten der drei Dichter Alexander Blok, Sergej Jessenin und Wladimir
Majakowskij. Sie hatten jeder auf seine perstnliche Art in das Lob der Revolution
eingestimmt und an den Anbruch der neuen Morgenrite geglaubt; kaum aber war
ein Jahrzehnt vergangen, trieb sie die schleichende Enttiuschung, eine wachsende
innere Leere, die bittere Erkenntnis, den Widersachern des Geistes und der Phantasie
gedient zu haben, in den elenden Tod.“ Jiirgen Riihle erdffnet sein Buch ,Literatur
und Revolution® mit einer erschreckenden Totenliste4. Heute weifl man um die Be-
hinderungen von Literatur und die Inhaftierungen von Schriftstellern auch nach Stalin
in der Sowjetunion. 1966 wurde Andrej Sinjawskii und Julij Daniel der Prozefl ge-
macht. Die jiingsten Fille heiflen Solschenizyn, Twardowski, Bukowski. Unsere neuen
Enthusiasten der marxistischen Theorie verlangen ausdriicklich den Bezug zur Praxis,
den sie mitreflektiert sehen wollen. Auffallenderweise lassen sie die Praxis in lang-
jahrig marxistisch regierten Staaten, die Dekrete iiber Literatur und den Umgang
mit Schriftstellern aus?. Verlangt werden dort offenkundig Ja-Sager zu herrschenden
Parteivorstellungen und zum staatlichen System. Peter Huchel, ein Mann, der mar-

4 Als Opfer der stalinistischen Sduberung starben im Erschiefungskeller oder im Zwangsarbeitslager
Boris Pilnjak, Isaak Babel, Ossip Mandelstam, Sergej Tretiakow, Wladimir Kirschon, Michail Kolzow,
Artjom Wesjoly, Alexander Tarassow-Rodionow, Iwan Makarow, Viktor Orlow, Iwan Katajew,
Nikolai Sarudin, Boris Guber, Sergej Budanzew, Georgi Nikiforow, Nikolai Kljujew, Sergej Klytschow,
Pawel Wassiljew, Piotr Oreschin, Wladimir Kirillow, Michail Gerassimow, Boris Kornilow, Mikola
Kulisch, Iwan Mikitenko, Bruno Jasienski, Tizian Tabidse und andere; Maxim Gorki wurde wahr-
scheinlich vergiftet; alle fithrenden Literaturkritiker der Sowjetunion wurden liquidiert, darunter Fiirst
Dimitri Mirski, Alexander Woronski und Leopold Auerbach. Herwarth Walden, Ernst Ottwalt und
andere kamen als deutsche Emigranten in der Sowjetunion um. Unter dem Bolschewismus begingen
Selbstmord Nikolai Kuznezow, Sergej Jessenin, Andrej Sobol, Wladimir Majakowski, Paolo Jaschwili,
Marina Zwetajewa, Alexander Fadejew und andere. 1952 lief Stalin die sechsundzwanzig angesehen-
sten Schriftsteller jiddischer Sprache tdten, darunter David Bergelson, Itzig Feffer, Leib Kwitko und
Peretz Markisch. 1958 wurde Mikos Gimes wegen seiner Teilnahme am ungarischen Volksaufstand 1956
hingerichtet; Geza Losonczy erlag den Verhtren (J. Riihle, Literatur und Revolution, 7 f.).

5 F. Vaflen postuliert in seinem Bertelsmann-Leitfaden ,Grundstudium Literaturwissenschaft®, Bd. 4,
Marxistische Literaturtheorie, gleich eingangs eine ,praxisbezogene Literaturwissenschaft® fiir unsere
»Schiiler und Studenten®, Die Praxis des sowjetisch-marxistischen Literaturbetriebs wird mit keinem
Wort, nicht einmal in einer Anmerkung erwihnt. So rein darf das Reine hierzulande wieder blithen.
So jugendlich wird mit zweierlei Mafl gemessen.

166



Marxismus und Literatur

xistische Funktiondrpraxis iiber zwei Jahrzehnte am eigenen Leben erfuhr, sagte in
seiner Rede anldflich der Uberreichung des Osterreichischen Staatspreises fiir Euro-
piische Literatur:

Ich verlief ein Land, wo fiir Menschen meiner Art die letzte Freiheit die Einsamkeit ist,
keine Post, keine Reisen, acht Jahre totale Isolation ... Ich erwihne es, weil ich inzwischen
erfahren habe,dafl mir von der Usterreichischen Gesellschaft fiir Literatur wie auch von anderen
Instituten Osterreichs in den vergangenen Jahren Einladungen zugeschickt wurden. Ich bekam

diese Briefe nie, ganz zu schweigen davon, dafl man mir eine Reise nach Osterreich — oder
anderswohin — nie genehmigt hitte6.

Warum mufite in der Sowjetunion nach Stalins Tod eine ganze Literatur des
~Samisdat®, eine Untergrund-Literatur, heimlich abgeschrieben und unter Freunden
weitergereicht, entstehen? ,,Samisdat ist die Geschichte der verbotenen Literatur — und
es ist die wahre, die freie, die wiirdige Stimme Rufllands . . . Die offizielle Literatur
setzt auf eine etwas hilflose Weise das Erbe der stalinistischen dreiffiger Jahre fort,
den Soz-Realismus, und ist damit total korrumpiert. Im Samisdat hingegen artikuliert
sich inzwischen die wahre Stimme Rufilands. Samisdat ist nicht die Stimme der Emi-
gration, des Anderen Ruflland oder wie man das nennen mag, Samisdat ist die Stimme
des Neuen Ruflland geworden“ (Horst Bienek). Unsere jiingsten wissenschaftlichen
Ideologen wollen vom Zusammenstoff so vieler Autoren mit der Parteihierarchie,
ihren repressiven Dekreten und Handlungen nichts wissen. Theorie und Praxis ja!
Aber bitte auch die marxistische Praxis. Westliche ,repressive® Praxis gegen eine mar-
xistische Utopie des befreiten Menschen in der befreiten Gesellschaft zu setzen ist ent-
weder naiv — oder unredlich. Man kann nur Praxis gegen Praxis oder Utopie gegen
Utopie oder aber Praxis und Utopie hier gegen Praxis und Utopie dort setzen, nicht
aber Praxis hier gegen Utopie von driiben unter Auslassung ihrer Praxis. Autoren
und Wissenschaftler mit DDR-Erfahrung sind hier sehr viel kritischer, realistischer.

Marx und Engels

Die Schwierigkeiten einer marxistischen Literaturbetrachtung beginnen bei Marx
und Engels. Thre Ansichten, ihre ,biirgerlichen® Literaturkenntnisse, ihr Geschmack
unterscheiden sich betrichtlich. Dem jungen Marx blieb bei einer Berliner Auffithrung
Mephisto als Urerlebnis eingeprigt. Seinen T@chtern bekennt er in London, dafl er
von den Dichtern Aschylus, Shakespeare und Goethe am meisten licbe. Engels, der
die schone biirgerliche Literatur in seinem Elternhaus nicht kennenlernte, hielt die
politische Vormirzdichtung als Erfiillung der deutschen Literaturtradition. Er rithmte
den Choral ,,Ein feste Burg ist unser Gott® als ,die Marseillaise des sechzehnten Jahe-
hunderts“. In dem Versuch, seine konomische Theorie auf die griechische Literatur
der Antike anzuwenden, ,hat Marx keine andere Wahl, als nach den in der Vico-Her-

8 In: Literatur und Kritik (Salzburg 1972) 131.
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derschen Tradition stehenden Ideen einer organischen Entwicklung zu greifen, die eine
Verschnung wenigstens vortduschen. Die griechische Kunst beunruhigt Marx als er-
staunlich zeitloses Muster dsthetischer Leistungen® (Demetz). Neuere Kommentatoren
16sen die Schwierigkeit dahin, daf} sie bei Marx und Engels eine ,,historisch-deskriptive®
Behandlung vergangener Epochen und eine ,kritisch-normative® Behandlung zeitge-
ndssischer Literatur unterscheiden 7.

Ferdinand Lassalle, der potentielle politische Bundesgenosse, brachte 1859 seine
»Franz von Sickingen“-Tragodie heraus. Sie war, im historischen Gewand, eine Elegie
auf die mifllungene Revolution von 1848. Die Kritik von Marx und Engels setzte
in doppelter Richtung an, politisch-historisch und #sthetisch-normativ. Politisch-histo-
risch: das Stiick stelle nicht eigentlich die proletarischen Bauern als Helden der Revo-
lution dar, sondern die deutschen Ritter, ,Reprisentanten einer untergehenden Klasse®,
die sich keineswegs eindeutig historisch erkennend erwiesen. Asthetisch-normativ kriti-
sieren Marx und Engels, das Stiick sei zu sehr ,,Schillerisch® und zu wenig ,,Shakespea-
risch“. Es komme zu sehr von der Idee statt von der Realitdt her und es arbeite zu
wenig lebendige Charaktere heraus. Marx und Engels waren enttiuscht, dafl das Stiick
sehr viel mehr eine Individualtragddie als ein Revolutionsdrama war. Wo blieben
die Akteure und Aktionen der Masse? Indirekt gaben sie zu verstehen, dafl sie bei
Lassalle vermifiten, was sie vom wahren Dichter erwarteten, nimlich Genialitit und
Originalitdt. Lassalle verwahrte sich in einer ausfiihrlichen Antwort gegen die beiden
Kritikerfreunde, verwahrte sich gegen die Zumutung, seinem Helden Anschauungen
zu leihen, ,welche iiber den Horizont der ganzen Zeit, in der er lebte, hinausgehen.
Tut er (d. i. der Dichter) dies, so wird er unhistorisch, wird tendenzids im schlechten
Sinne.“ Raddatz siecht mit Recht schon hier das marxistische Realismusproblem. Marx
und Engels wollten ,ihre Wahrheit* durch Interpretation der ,Wirklichkeit aufstiil-
pen, Wirkmuster und Bewegungslinien eines quasi posthumen Ideenentwurfs hinein-
verlagern in die Realitéit. Realismus war fiir sie nicht die iiberhShte Darstellung des-
sen, was allenfalls moglich gewesen war, sondern die dargestellte Uberhthung dessen,
was gegebenenfalls hitte sein miissen®8,

Fiir ,Tendenz™ und ,Realismus” setzte sich ausdriicklich der spite Engels ein. Er
wird zumeist als Urgrofivater des ,Sozialistischen Realismus“ in Anspruch genommen.
Minna Kautsky hatte 1884 ihren Roman ,Die Alten und die Neuen® veroffentlicht,
darin sie den Gegensatz von adelig-biirgerlicher und moderner, sozial aufgeklirter
Welt behandelt. Engels schrieb ihr am 26. November 1886 aus London:

Ich bin keineswegs Gegner der Tendenzpoesie als solcher. Der Vater der Tragddie, Aschylus,
und der Vater der Komd&die, Aristophanes, waren beide starke Tendenzpoeten, nicht minder

7 C. Sommer in seinem Nachwort zum Reclam-Bindchen: K. Marx und Fr. Engels, Uber Literatur
(s. Anm. 2) 116, 118.

8 Die Briefe der Sickingen-Debatte von Lassalle an Marx und Engels und von Marx und Engels an
Lassalle sind bei Raddatz (a.a. O. Bd. 1, 33-97) und bei Sommer in allen wichtigen Teilen (a. a. O.
83-109) dokumentiert. Die Kommentierung von Raddatz steht in der Einleitung von Bd. 1, 16 ff.,
Zitat 18.
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Dante und Cervantes und es ist das Beste an Schillers ,Kabale und Liebe®, dafl sie das erste
deutsche politische Tendenzdrama ist. Die modernen Russen und Norweger, die ausgezeich-
nete Romane liefern, sind alle Tendenzdichter. Aber ich meine, die Tendenz mufl aus der
Sitvation und Handlung selbst hervorspringen, ohne dafl ausdriicklich darauf hingewiesen
wird, und der Dichter ist nicht genétigt, die geschichtliche, zukiinftige Losung der gesellschaft-
lichen Konflikte, die er schildert, dem Leser in die Hand zu geben. Dazu kommt, daf} sich
unter unseren Verhiltnissen der Roman vorwiegend an Leser aus biirgerlichen, also nicht zu
uns direkt gehérenden Kreisen wendet, und da erfiillt auch der sozialistische Tendenzroman,
nach meiner Ansicht, vollstindig seinen Beruf, wenn er durch treue Schilderung der wirklichen
Verhiltnisse die dariiber herrschenden konventionellen Illusionen zerreifit, den Optimismus
der biirgerlichen Welt erschiittert, den Zweifel an der ewigen Giiltigkeit des Bestehenden
unvermeidlich macht, auch ohne selbst direkt eine Losung zu bieten, ja unter Umstinden ohne
selbst Partei ostensibel zu ergreifen.

Margaret Harkness, die sich in mehreren Romanen mit dem Leben der englischen
Arbeiterklasse befafite, verdffentlichte 1887 den Roman ,City Girl“. Ihr schrieb
Engels Anfang April 1888:

Wenn ich etwas zu kritisieren habe, so ist es dies, dafl die Erzihlung vielleicht doch nicht
realistisch genug ist. Realismus bedeutet, meines Erachtens, aufler der Treue des Details die
getreue Wiedergabe typischer Charaktere unter typischen Umstinden. Nun sind Ihre Charak-
tere typisch genug, soweit sie geschildert werden; aber die Umstinde, die sie umgeben und
sie handeln lassen, sind es vielleicht nicht in gleichem Mafe. In dem »City Girl® figuriert die
Arbeiterklasse als eine passive Masse, die unfihig ist, sich zu helfen, und nicht einmal einen
Versuch macht, danach zu streben, sich zu helfen. Alle Versuche, sie aus ihrem stumpfen Elend
herauszuziehen, kommen von auflen, von oben. War nun dies eine zutreffende Schilderung
um 1800 oder 1810 in den Tagen Saint-Simons und Robert Owens, so kann sie als solche nicht
im Jahre 1887 einem Manne erscheinen, der fast 50 Jahre lang die Ehre gehabt hat, an den
meisten Kdmpfen des streitbaren Proletariats teilzunehmen. Die rebellische Auflehnung der
Arbeiterklasse gegen das Milieu der Unterdriickung, das sie umgibt, ihre Versuche — konvul-
sivisch, halbbewufit oder bewuflt —, ihre Stellung als menschliche Wesen wiederzuerlangen,
gehGren der Geschichte an und miissen darum auf einen Platz im Bereich des Realismus An-
spruch erheben ... Der Realismus, von dem ich spreche, kann sogar trotz der Ansichten des
Autors in Erscheinung treten®.

Als Beispiel fiir solchen Realismus nennt Engels Balzacs Roman ,La Comédie Hu-
maine® als eine realistische Geschichte der franzosischen Gesellschaft von 1816 bis 1848.
Dem Autor Balzac unterlduft sozusagen eine gesellschaftliche Erkenntnis und Pro-
gressivitit, die vom Menschen Balzac nicht geteilt oder sogar abgelehnt wird.

Marx vermochte in seiner Liebe zur altgriechischen Literatur die Sentimentalitit
eines deutschen Bildungsbiirgers nicht in marxistische Reflexion und Theorie auf-
zultsen. Engels gab 1893 in einem Brief an Franz Mehring zu, dafl er und Marx
unter dem Zwang der Dinge ,die formelle Seite iiber der inhaltlichen vernachlissigt®
hitten. Von den Marx-Kennern verweisen heute in literaricis die einen auf den jungen
Marx und seine , Entfremdungs“-Theorie, die anderen auf den Realismus- und Tendenz-
begriff des spiten Engels. Im ersten Fall kommt der Literatur zuerst und bis auf

9 Beide Engels-Briefe bei Raddatz I, 155 f., 157 ff. Das Reclam-Bindchen enthilt nur den Brief iiber
»Realismus und Tendenz® an Minna Kautsky.
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weiteres ein ,,marxistisches Dekuvrieren der Verdinglichungsformen biirgerlichen Den-
kens“ als Aufgabe zu. Im zweiten Fall mufl Engels als eine Art Kirchenvater fiir
Sozialistischen Realismus herhalten.

Lenin und Trotzki

Von Lenin stammt in der marxistischen Kunst- und Literaturbetrachtung das Prin-
zip , Parteilichkeit®. Sein Aufsatz liber ,Parteiorganisation und Parteiliteratur (1905)
gilt als Kernstiick orthodox-marxistischer Literaturtheorie.

Im Gegensatz zu den biirgerlichen Sitten, im Gegensatz zur biirgerlichen Unternehmer- und
Krimerpresse, im Gegensatz zum biirgerlichen Karrierismus und Individualismus in der Lite-
ratur, zum ,Edelanarchismus® und zur Jagd nach Gewinn muf} das sozialistische Proletariat
das Prinzip der Parteiliteratur aufstellen, dieses Prinzip entwidteln und es méglichst voll-
stindig und einheitlich verwirklichen ... Die literarische Tdtigkeit mufl zu einem Teil der
allgemeinen proletarischen Sache, zu einem ,Ridchen und Schriubchen des einen einheitlichen,
groflen sozialdemokratischen Mechanismus werden, der von dem ganzen politisch bewufiten
Vortrupp der ganzen Arbeiterklasse in Bewegung gesetzt wird. Die literarische Betdtigung
mufl ein Bestandteil der organisierten, planmifigen, vereinigten sozialdemokratischen Partei-
arbeit werden . ..

Kein Zweifel, das literarische Schaffen vertrigt am allerwenigsten eine mechanische Gleich-
macherei, eine Nivellierung, eine Herrschaft der Mehrheit iiber die Minderheit. Kein Zweifel,
auf diesem Gebiet ist es unbedingt notwendig, weiten Spielraum fiir Gedanken und Phantasie,
Form und Inhalt zu sichern. Das alles ist unbestritten, aber das alles beweist lediglich, daff
der literarische Teil der Parteiarbeit des Proletariats den anderen Teilen der Parteiarbeit des
Proletariats nicht schablonenhaft gleichgesetzt werden darf, Das alles widerlegt keineswegs
die in den Augen der Bourgeoisie und der biirgerlichen Demokratie fremdartige und seltsame
These, dafi die literarische Titigkeit unbedingt und jedenfalls ein mit den anderen Teilen
untrennbar verbundener Teil der sozialdemokratischen Parteiarbeit werden mufi. Die Zei-
tungen miissen Organe der verschiedenen Parteiorganisationen werden. Die Literaten miissen
unbedingt Parteiorganisationen angehoren. Verlage und Lager, Liden und Leserdume, Biblio-
theken und Buchvertriebe — alles dies mufl der Partei unterstehen und ihr rechenschafts-
pflichtig sein. Diese ganze Arbeit muff vom organisierten sozialistischen Proletariat verfolgt
und kontrolliert werden, das dieser ganzen Arbeit, ohne jede Ausnahme, den lebendigen
Atem der lebendigen proletarischen Sache einhauchen und so dem alten, halb Oblomowschen,
halb krimerhaften russischen Prinzip: der Schriftsteller schreibt, wie’s kommt, der Leser liest,
wie’s kommt, den Boden unter den Fiiflen wegzichen mufl...

Die offen mit dem Proletariat verbundene Literatur wird eine freie Literatur sein, weil
nicht Gewinnsucht und nicht Karriere, sondern die Idee des Sozialismus und die Sympathie
mit den Werkritigen neue und immer neue Krifte fiir ihre Reihen werben wird. Das wird
eine freie Literatur sein, weil sie nicht einer ibersittigten Heldin, nicht den sich langwei-
lenden und an Verfettung leidenden ,oberen Zehntausend® dienen wird, sondern den Millio-
nen und aber Millionen Werktitigen, die die Bliite des Landes, seine Kraft, seine Zukunft
verkérpern. Das wird eine freie Literatur sein, die das letzte Wort des revolutioniren Denkens
der Menschheit durch die Erfahrung und die lebendige Arbeit des sozialistischen Proletariats
befruchten und zwischen der Erfahrung der Vergangenheit (dem wissenschaftlichen Sozialismus)

170



Marxismus und Literatur

und der Erfahrung der Gegenwart (dem heutigen Kampf der Genossen Arbeiter) eine stindige
Wechselwirkung schaffen wird (Raddatz 1, 230-234).

Entschieden, wenn auch zunichst theoretisch und als Postulat, wird hier der ,»biir-
gerlichen Literatur eine ,sozialistische® entgegengesetzt. Nach dem Zeugnis von
Lenins Witwe dachte Lenin in diesem Aufsatz weniger an belletristische als an Partei-
literatur im engeren Sinn und an Presseerzeugnisse. Doch diirfte, wenn vom »biirger-
lichen Verleger®, ,biirgerlichen Publikum® und von ,Pornographie als Erginzung
zur heiligen Bithnenkunst® gesprochen wird, belletristische Literatur nicht auszuschlie-
flen sein. Lenin verlangt ,offene, ehrliche, direkte und konsequente Parteilichkeit.
Von belletristischer Literatur und literarischer Praxis im engeren Sinn verstand er
wenig. Lenins Prinzip der ,Parteilichkeit* wurde seit den Jahren des programmierten
»Sozialistischen Realismus® (1932/34) bis zu den jiingsten Kulturdebatten in der DDR
arg strapaziert. Dafl es mit der Praxis der neuen Freiheit in Presse und Literatur
nach erfolgter Revolution schwierig war, wurde schon Ende der 20er Jahre deutlich.
Insofern Lenin 1920 den psychologischen Roman des 19. Jahrhunderts, namentlich
Leo Tolstoi als ,Spiegel der Wirklichkeit“ den jungen Autoren empfahl, gehdrt er
zu den Wegbereitern des ,Sozialistischen Realismus®, der eine den neuen Verwaltern
nicht genehme Form und nicht genehme Parteilichkeit ausschliefit.

Trotzki, nach Lenin der wichtigste Fiihrer der Oktober-Revolution, hatte, im
Gegensatz zu Lenin, ein Verhiltnis zur Literatur. Er machte sich frith grundsitzliche
Gedanken iiber das Verhiltnis von Partei und Staat zu Kunst und Literatur: Ist pro-
letarische Kunst mdglich, erstrebenswert? Kénnen die zeitgendssischen Strdmungen
Futurismus, Formalismus, die Imaginisten, die Serapionsbriider, der Proletkult in die
Revolution eingebracht oder wenigstens in eine positive Beziehung zu ihr gesetzt wer-
den? Kann das verarmte und ungebildete Volk ohne Bourgeoisic iiberhaupt Kunst
und Literatur hervorbringen? Bedarf nicht Kunst des materiellen Uberflusses und der
Bildung? Fiir die Kunst der Ubergangs-, der revolutioniren Periode gibt Trotzki
1923 als einziges Kriterium aus: ,fiir oder gegen die Revolution®, ,Auf dem Gebiet
der Liinstlerischen Selbstbestimmung®, also formal, will er ,vollige Freiheit geben.
Die Kunst der revolutioniren Epoche ,ist unvereinbar mit Pessimismus und Skepsis
und allen anderen Formen geistiger Lendenlahmbheit. Sie ist realistisch, aktiv, erfiillt
von tdtigem Kollektivismus und einem grenzenlosen schopferischen Glauben an die
Zukunft.“ In solchen Sitzen kommt Trotzki in die Nihe Lenins. Trotzki steht aber
den zeitgendssischen Kunststrdmungen nicht nur aufgeschlossener gegeniiber. Er ver-
langt auch nicht die rigorose Parteikontrolle Lenins. In seinem Essay iiber ,Die Par-
teipolitik in der Kunst“ (1922/23) schreibt Trotzki:

Die marxistische Methode bietet die Moglichkeit, die Entwicklungsbedingungen fiir die
neue Kunst zu beurteilen, alle ihre Quellen zu beobachten und die fortschrittlichsten unter
ihnen durch kritische Durchleuchtung der Wege zu unterstiitzen — mehr aber nicht. Die Kunst
mufl thre Wege auf eigenen Fiiflen zuriicklegen. Die Methoden des Marxismus sind nicht die
Methoden der Kunst. Die Partei lenkt das Proletariat, nicht den historischen Prozef. Es gibt
Gebiete, auf denen die Partei unmittelbar und gebieterisch fiihrt. Es gibt Gebiete, auf denen
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sic kontrolliert und fordert. Und es gibt Gebiete, auf denen sie nur fordert. Es gibt schliefilich
Gebicte, auf denen sie sich nur orientiert. Auf dem Gebiet der Kunst ist die Partei nicht
berufen zu kommandieren. Sie kann und soll schiitzen, fordern und lediglich indirekt lenken.
Sie kann und soll den verschiedenen Kiinstlergruppen, die sich aufrichtig um eine Anniherung
an die Revolution bemiihen, den bedingten Kredit ihres Vertrauens gewihren, um ihre kiinst-
lerische Gestaltung zu férdern ... Deutlich erkennbaren giftigen, zersetzenden Tendenzen er-
teilt die Partei eine Abfuhr, wobei sie sich von politischen Kriterien leiten lafit.

Trotzki erkennt sehr klar, dafl man die ,Kunst der Revolution®, das heifit jene,
die die Revolution zum Thema hat, nicht verwechseln darf mit der ,sozialistischen
Kunst, fiir die eine Basis noch gar nicht geschaffen ist... Die Revolution treibt den
Klassenkampf bis zur hochsten Intensitit. Der Sozialismus beseitigt zusammen mit den
Klassen auch die Klassengegensitze. 19 Sozialistische Kunst hat nicht mehr eine Uber-
gangsphase, sondern die neue Gesellschaft und den neuen Menschen darzustellen.

Trotzki wurde 1928 von Stalin nach Alma-Ata verbannt und 1929 aus der So-
wjetunion ausgewiesen. Gegen die Diktatur des Stalinismus und Faschismus verfafite
er, zusammen mit André Breton, 1938 in Mexiko das beriithmt gewordene Manifest
JFiir eine unabhingige revolutiondre Kunst. ,2Wahre Kunst®, heifit es dort, ,kann
nicht anders als revolutionir sein, das heifft, sie kann nur eine vollstindige und ra-
dikale Neuordnung der Gesellschaft anstreben ... Unter dem Einflufl des totalitiren
Regimes der UdSSR und durch die Vermittlung der sogenannten ,kulturellen® Organe,
die sie in anderen Lindern kontrolliert, hat sich ein tiefer Dimmer iiber die ganze
Welt gelegt, das (!) der Hervorbringung jeder Art von geistigen Werten feind ist. ..
Die offizielle Kunst der stalinistischen Epoche spiegelt mit einer Grausamkeit, die
in der Geschichte ohne Beispiel ist, ihre hohnischen Bemiihungen wider, hinters Licht
zu fithren und ihre wahre S6ldnerrolle zu maskieren.“ Breton und Trotzki formu-
lieren ihr Prinzip revolutionirer Kunst: ,In der Kunst ist alles erlaubt.” Auch
ein sozialistisches Regime mufl ,fiir das intellektuelle Schaffen ein anarchistisches Re-
gime individueller Freiheit etablieren und sichern®. ,Freie Wahl der Themen® und
freie Entfaltung der ,Einbildungskraft sind selbstverstindliche Voraussetzungen
kiinstlerischer Produktivitit1l, Als marxistischer Abweichler und Hiretiker erhielten
Trotzkis Essays und Manifest bis heute keinen Ort in den orthodoxen marxistischen
Uberlegungen zu Kunst und Literatur.

Sozialistischer Realismus

Fiir die literarische Praxis in der Sowjetunion und spiter auch in anderen soziali-
stischen Lindern wurde die Moskauer Realismus-Diskussion der spiten zwanziger
und frithen dreifiger Jahre wichtig. ,Proletarischer® (Lebedinski), ,tendenzidser®

10 T, Trotzkij, Literatur und Revolution (Berlin 1968), Vorwort, geschrieben 1923, 184 f., 192 f.
11 Das Manifest ebd. 440-446. Aus taktischen Griinden bat Trotzki, daf bei der Erstverdffentlichung
seine Unterschrift gegen die von Diego Rivera, seines Gastgebers im Exil, ausgetauscht werde.
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(Majakowski) und ,monumentaler® (A. Tolstoi) Realismus standen zur Debatte. Im
Mai 1932 sagte der 1. Vorsitzende des Organisationskomitees Iwan Gronskij: ,Die
Grundlage der Sowjetliteratur ist die Methode des revolutioniren sozialistischen Rea-
lismus.“ Am 26. Oktober 1932 diskutierten einige Schriftsteller in der Moskauer
Wohnung Maxim Gorkis mit Stalin {iber sozialistische Literatur. Es fiel das Stichwort
wsozialistischer Realismns®, der ,unser Leben wahrheitsgemidfl schildert® und ,,das
Leben zum Sozialismus fithrt“. Die Prigung des Begriffs ,sozialistischer Realismus®
wird Gorki zugeschrieben. Im August 1934 berief der sowjetische Schriftstellerverband
den ersten Allunionskongref nach Moskau ein. Gorki sagte in seiner Rede: ,Der
sozialistische Realismus bestitigt das Sein als Tun, als Schopfung, deren Ziel die un-
unterbrochene Entwicklung der wertvollsten individuellen Eigenschaften des Menschen
ist.“ Die wichtigste Rede hielt der Parteifunktionidr Andrej Shdanow:

Die Partei organisiert unter Fiilhrung des Genossen Stalin die Massen zum Kampf fiir die
endgiiltige Liquidierung der kapitalistischen Elemente, fiir die Uberwindung der Uberreste
des Kapitalismus in der Wirtschaft und im Bewufitsein des Menschen. ..

Der Verfall und die Zersetzung der biirgerlichen Literatur, die aus dem Verfall und der
Fiulnis des kapitalistischen Systems herriihren, sind ein charakteristischer Zug, eine charak-
teristische Besonderheit des Zustands der biirgerlichen Kultur und der biirgerlichen Literatur
in der gegenwirtigen Zeit... Fiir den Verfall und die Fiulnis der biirgerlichen Kultur sind
das Schwelgen im Mystizismus, in der Frommelei und die Leidenschaft fiir Pornographie cha-
rakteristisch. Die ,angesehenen Leute® der biirgerlichen Literatur. .. sind heute Diebe, Detek-
tive, Dirnen und Gauner. ..

Die Haupthelden der literarischen Werke sind in unserem Land die aktiven Erbauer des
neuen Lebens: Arbeiter und Arbeiterinnen, Kollektivbauern und Kollektivbiduerinnen, Partei-
funktiondre, Wirtschaftler, Ingenieure, Komsomolzen und Pioniere. Das sind die Grund-
typen und Haupthelden unserer Sowjetliteratur. Unsere Literatur ist erfiillt von Enthusias-
mus und Heldentum . .. Sie ist optimistisch threm Wesen nach, weil sie die Literatur der auf-
steigenden Klasse ist. Unsere Sowjetliteratur ist stark, weil sie einer neuen Sache, der Sache
des sozialistischen Aufbaus, dient.

Genosse Stalin hat unsere Schriftsteller die Ingenieure der menschlichen Seele genannt. Was
heifit das? Welche Verpflichtung legt Ihnen dieser Name auf? Das heifit erstens, das Leben
kennen, um es in den kiinstlerischen Werken wahrheitsgetreu darstellen zu kénnen, nicht scho-
lastisch, nicht tot, nicht einfach als ,objektive Wirklichkeit®, sondern als die Wirklichkeit in
ihrer revolutioniren Entwicklung. Dabei mufl die wahrheitsgetreue und historisch konkrete
kiinstlerische Darstellung mit der Aufgabe verbunden werden, die werktitigen Menschen
im Geiste des Sozialismus ideologisch umzuformen und zu erziehen. Das ist die Methode, die
wir in der schénen Literatur und in der Literaturkritik als die Methode des Sozialistischen
Realismus bezeichnen 12,

12 Die Rede von M. Gorki s. Raddatz I, 335-346, diec Rede von Shdanow ebd. 347-353. Zum
sozialistischen Realismus siche auch K. Franke, Die Literatur der Deutschen Demokratischen Republilz,
Autoren, Werke, Themen, Tendenzen (Miinchen 1971) 178 f. Eine interessante Gegenposition zum
Sozialistischen Realismus nahm in England Christopher Caudwell ein. Er lernte erst 1935 die marxisti-
schen Klassiker kennen und fiel 1937, erst dreiffigjihrig, im Spanischen Biirgerkrieg. In seinem posthum
verdffentlichten Werk ,Biirgerliche Illusion und Wirklichkeit® (s. Anm. 2) vertritt er die existentielle
Autonomie des Kiinstlers. Von Parteilichkeit als Prinzip ist nicht die Rede. Kunst ist das Produkt
der Gesellschaft. Der Widerspruch, den der Kiinstler an sich selbst erfihre und darstellt, ist der Wider-
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Mit der Rede Shdanows und dem ersten Unionskongrefi begann die dogmatische
Propagierung des sozialistischen Realismus als einzig zugelassener Methode.

Sozialistischer Realismus versteht sich als Gegensatz zu Formalismus, experimen-
teller Literatur, Subjektivismus. Er verlangt sozialistische Parteilichkeit, Volkstiim-
lichkeit, Zeitndhe, Lebenshilfe, eine auf die Gesellschaft bezogene, aus ihrem Leben
entspringende, allgemein verstindliche Literatur. Keine Esoterik, keine unl8sbaren
Konflikte, keine endlose innere Monologie, keine Reflexionen als Ausdrudk der Rat-
losigkeit und des Zweifels. Vielmehr eine ordentliche Erzihlfabel mit eindeutigen
Helden, eindeutig guten oder eindeutig bésen, und dem Sieg der guten Sache am Ende,
die Dinge weniger dargestellt ,wie sie sind“ als ,,wie sie sein sollen“. Also Erbauungs-
literatur (Aufbauliteratur), Tendenzliteratur, Bestdtigungsliteratur, statt ,Reader’s
Digest“-Optimismus sozialistischer Optimismus, Stirkung des Systems.

Auffallend viele russische Autoren waren in den dreifliger Jahren der direkten Aus-
einandersetzung ausgewichen und in den historischen Roman gefliichtet. Die erste
Phase des sozialistischen Realismus endete im Kriegswinter 1941/42, als Stalin alle
Krifte zum Widerstand gegen die deutschen Armeen organisierte. Die zweite Phase
des sozialistischen Realismus begann am 14. August 1946, als das Zentralkomitee die
Veroffentlichung ,ideologisch schidlicher® Werke angriff. Das programmatische Refe-
rat hielt wiederum Andrej Shdanow, der Sostschenko und die Achmatowa und die
Anschlufiversuche an die zeitgendssische Weltliteratur angriff. Er verlangte litera-
rische Werke, die den vergangenen Krieg heroisierten und den Wiederaufbau intensi-
vierten. Die gelungensten wurden in den folgenden Jahren mit dem Stalinpreis ausge-
zeichnet. Nach 1952 setzten mehrere Perioden der Lodkerung und der neuen Riidk-
gewinnung ideologischer Strenge ein. Fin freier Kontakt mit dem Ausland wurde
den Autoren der freien Sowjetrepubliken bis heute nicht erlaubt. Die grofle Freiheit
des Sowjetmenschen bedarf offenbar 65 Jahre nach der erfolgreichen Revolution noch
immer der Ziune, der Zellen, der dogmatischen Zoll- und Kriickstocke.

In Deutschland: nach 1918 und nach 1945

In Deutschland wurde die grundsitzliche Rolle der Kultur und Literatur nach dem
Ersten Weltkrieg unter kommunistischen Linksintellektuellen sehr viel mehr diskutiert
als gemeinhin bekannt ist. In der revolutionir erregten ersten Phase der Weimarer
Republik von 1918/19 bis 1923 ging es vorab um zwei Fragenkomplexe. Erstens, wie
sollen sich die proletarisch-revolutioniren Krifte zur iiberkommenen biirgerlichen
Kultur und Literatur verhalten? Zweitens, kann es in einer kapitalistischen Gesell-

spruch der Gesellschaft. Durch die Darstellung dieses Widerspruchs und das Streben nach Uberwindung
ist der Kiinstler zugleich der Revolutionir, der die Gesellschaft vorwires treibt zu ihrer wahren Selbst-
verwirklichung und zu der des Individuums in ihr.
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schaft proletarische Kultur geben und falls ja, wie? Die Literarkritiker Franz Meh-
ring *® hatte das literarische Erbe der Meisterwerke des aufstrebenden (nicht des deka-
denten) Biirgertums verteidigt. Die Vorbilder und der Impetus der Werke der biirger-
lichen Emanzipation konnten auch die proletarische befliigeln. Gegen Mehring vertrat
Max Hermann-Neifle die Ansicht, alle biirgerliche Kunst sei fiir das Proletariat wert-
los und schidlich. Nur eindeutig oppositionelle Literatur und antibiirgerliche Kunst
sei brauchbar. Entsprechend bejahte Hermann-Neifle (shnlich wie F. W. Siewert und
F. Jung) Kunstprodukte nur, wenn proletarische Inhalte mit Formen verbunden sind,
die, aus den besonderen Bedingungen des Proletariats geschopft, das neue Kollektiv-
bewuBtsein ausdriicken. Proletarischer Inhalt in biirgerlicher Kunstform, das sei die
Siinde der Sozialdemokratie 14,

Aus den Aktivititen jener Jahre ragen zwei Griindungen heraus, die des ,Bundes
fiir proletarische Kultur® (1919) und die des ,Proletarischen Theaters® (1919) durch
Schiiller und Piscator. Dem ,Bund fiir proletarische Kultur® gehirten von den Schrift-
stellern Rudolf Leonhard, Ludwig Rubiner, Max Barthel (der spiter Nationalsozialist
wurde) an. Der Bund wollte die kulturelle Vorherrschaft der Bourgeoisie brechen und
das kulturelle Erbe fiir das Proletariat kritisch aufbewahren. Er erfuhr spiter eine
dhnliche Kritik wie der russische ,,Proletkult® (Abkiirzung fiir ,Proletarische Kultur®),
zu dem er Verbindung hatte. Diese Kiinstler und Autoren seien zu wenig institutionell
in der Arbeiterbewegung verankert, kritisierten parteilich organisierte Kommunisten.

Eine der folgenreichsten Begegnungen eines deutschen Schriftstellers mit Marx und
Marxismus war die von Bertolt Brecht seit Sommer 1926 in Berlin. Er lernte dort auch
Piscators politische Theater-Ansichten und Praxis kennen. Dem ,Bund proletarisch-
revolutionirer Schriftsteller® schloff er sich nicht an. Brecht suchte einen Weg zwischen
den Gruppen und Fronten. Und so auch Walter Benjamin, den Brecht im Mai 1929
kennenlernte. Beide sind iibrigens nie der kommunistischen Partei beigetreten.

Auf der ersten Konferenz proletarisch-revolutionirer Schriftsteller in Moskau 1927
(zum zehnten Jahrestag der Oktober-Revolution) wurde die Griindung nationaler
Biinde angeregt. Die deutsche Griindung des ,Bundes proletarisch-revolutionirer
Schriftstellers (BPRS) erfolgte im Herbst 1928. Thr wichtigstes Publikationsorgan
wurde die Monatsschrift ,Die Linkskurve®. Sie erschien erstmals am 1. August 1929
und endete mit der November/Dezembernummer 1932. Als Herausgeber zeichneten
J. R. Becher, Andor Gabor, Kurt Kliber, Erich Weinert, Ludwig Renn. Die erste

18 Franz Mehring (1846-1919), Literaturkritiker und Publizist, langjéihrigér Sozialdemokrat. Aus
Protest gegen die Zusammenarbeit der Sozialdemokraten mit dem hohenzollerntreuen Biirgertum im
ersten Weltkrieg verlieR er, fast siebzigjihrig, die sozialdemokratische Partei und néherte sich Karl Lieb-
lenecht und Rosa Luxemburg.

14 7y Theorie und Praxis einer proletarisch-revolutiondren Literatur fiir die Jahre nach dem Ersten
Weltkrieg sieche Fihnders und Rector a.a. O. (Anm. 2). Die beiden Autoren sind Vertreter der jungen
linken Germanistik an der Freien Universitit Berlin. Leider stellc ihr umfinglicher Einleitungs-Essay
weder Verbindungen zur gleichzeitigen sowjetischen Literaturtheorie und -praxis noch zum iibrigen
deutschen Literaturbetrieb her.
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Nummer begann mit einer scharfen Polemik gegen linksbiirgerliche Autoren, die bisher
Bundesgenossen waren, unter ihnen Toller, Tucholsky, Barbusse (der Herausgeber
von ,Le Monde®“). Als Konzept lag den ersten Nummern die Ansicht zugrunde, pro-
letarische Literatur kdnne nur von Autoren aus dem Proletariat gemacht werden.
Revolutionire Literatur sei proletarische Literatur. Als Georg Lukdcs im Sommer 1931
nach Berlin zog, wurde er die Hauptfigur der ,Linkskurve®. In seinem Bredel-Aufsatz
(November 1931) kritisierte er dessen unzuldngliche Darstellungsmethoden. Im Juni
1932 erschien sein berithmter Aufsatz ,Tendenz und Parteilichkeit®, ,Parteilichkeit®
war fiir Lukdcs der iibergeordnete Begriff, identisch mit Objektivitit und realistischer
Darstellung, der Begriff ,Tendenz® hingegen biirgerlich und subjektiv eingefirbt.
Lukdcs verband ,Tendenz® auch mit bestimmten Techniken, mit Montage, Re-
portage, Verfremdungseffekten. Er hegte scit seinem Frithwerk (,Die Seele und die
Formen®, 1911, ,Die Theorie des Romans®, 1916/20) eine klassizistische Vorstellung
von Harmonie und Totalitit. ,Form® war fiir Lukdcs eine Art Ersatz-Harmonie.
Er verstand seinen Realismus als Weiterfiihrung der besten literarischen Strémungen
des neunzehnten Jahrhunderts.

Die in der ,Linkskurve® ausgeldste Realismus-Debatte wurde nach 1933 in ver-
schiedenen deutschen Emigrantenzeitschriften weitergefiihrt, vor allem in der Moskauer
Zeitschrift ,Das Wort®, deren Herausgeber Feuchtwanger, Brecht, Bredel waren. Sie
wurde als ,Expressionismusdebatte™ bekannt (1936/39). Georg Lukécs, Klaus Mann,
Alfred Kurella, Ernst Bloch, Hanns Eisler, Herwarth Walden nahmen an dieser
grofiten deutschen Kunstdebatte der dreiffiger Jahre teil. Der Streit entziindete sich
an der Frage, ob der Expressionismus als linke, revolutionire Bewegung oder aber
als biirgerliche und Wegbereiter fiir den Faschismus (der Fall Gottfried Benn) zu
verstehen sei. Die Debatte wurde mehr und mehr grundsitzlich in eigener Sache,
namlich wie marxistische zeitgendssische Literatur zu verstehen und auszusehen habe.
Zwei Fronten standen sich gegeniiber: Lukdcs, Becher, Gabor, Kurella auf der einen —
Brecht, Benjamin, Eisler, Bloch auf der anderen Seite. Lukdcs und seine Gruppe vertrat
die Ansicht, der Realismus eines Balzac oder Tolstoi und deren volkstiimliche, zur
Tradition gewordene Erzihlweise wiirden, im Dienst des Sozialismus eingesetzt, am
besten breite Leserschichten ansprechen. Benjamin und Brecht lehnten diese kiinstle-
risch unproduktive Ubernahme und Fortsetzung der Tradition ab. Sie argumentierten,
revolutionire Inhalte in traditionellen Formen seien politisch wirkungslos, da der biir-
gerliche Literaturbetrieb diese ohne Schwierigkeit assimilieren konne.

Lukécs gelangt nicht zu einer Neubestimmung der Funktion von Kunst. Er faft mit dia-
lektischen Kategorien das gleiche, was die klassisch biirgerliche Asthetik als deren Bestimmung
angesehen hatte: Realisation einer harmonischen Einheit, Kunst als cine andere Welt, als
hochste Erscheinungsform des Menschlichen; das Kunstwerk als geschlossenes Universum, als
Ganzheitliches, In-sich-Vollendetes. Brecht ging von derselben Erkenntnis aus wie Lukdcs:
Nichts ist unmittelbar gegeben; die Erscheinungsseite des Lebens ist nicht die objektive Wirk-

lichkeit; der unmittelbare Eindruck fithrt nicht zum Erfassen der ganzen Wahrheit. Aus der
Beurteilung dieser Widerspriichlichkeit und aus ihrer Verwendungsmoglichkeit fiir die kiinst-
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lerische Praxis aber zieht Brecht ein anderes Fazit: Solange Menschen die Erscheinungsformen,
die empirische Wirklichkeit fiir die ganze Wahrheit halten, kénnen sie die vorfindbaren Er-
scheinungen nicht als historisch gewordene und verinderbare durchschauen, sehen also keine
Mbglichkeiten des Eingreifens. Brecht ging es daher nicht um die Aufhebung des Widerspruchs.
Nicht daff Wesen und Erscheinung eine Einheit bilden, soll dem Publikum vermittelt werden,
sondern die Tatsache, dafl sie auseinanderfallen. Dazu ist die Zerstorung des spontanen Zu-
schauer- bzw. Lesererlebnisses ntig, in dem Lukdcs gerade das Ideal der Kunstrezeption sah. ..
Nicht das Kunstwerk als solches reprisentiert fiir Brecht Totalitit, sondern diese wird erst im
Prozef der Rezeption erreicht. Das Werk selbst ist »offen, noch ,unfertig® 15,

Die Gegnerschaft zwischen den Personen und Gruppen wurde nie verséhnt. Lu-
kdcs rechnete Brecht 6ffentlich den Formalisten zu. Brecht nannte die Thesen von
Lukdcs einen ,gigantischen Stumpfsinn®. Lukécs kiimpfte, in seiner klassizistischen
Grundkonzeption, nach zwei Seiten, gegen die schreibenden Arbeiter, die nicht wufi-
ten, was Literatur war, und gegen die Theorie und Praxis der ,Offenen Formen®,
die seinen Klassizismus zerstorten.

Insofern auch der sowjetische sozialistische Realismus die Tradition des realistischen
Romans des 19. Jahrhunderts aufgriff, verliefen die amtliche sowjetische Auffassung
und die von Lukdcs in gleicher Richtung. Beide sperrten sich gegen neue formale Ten-
denzen und Experimente. Lukdcs lag auf der Linie des sozialistischen Realismus, Brecht
nicht. So entstand ein doppeltes Paradox. Luk4cs als Vertreter der orthodoxen kom-
munistischen Literaturkritik betrachtet den biirgerlichen Schriftsteller Thomas Mann,
den Reprisentanten einer untergehenden Epoche, als vorbildlichen Realisten, Brechts
Arbeiten hingegen als Formalismus und Dekadenz. Brecht seinerseits wurde als Bijh-
nenautor, abgesehen von der DDR, in den sozialistischen Staaten sehr viel weniger
gespielt als im kapitalistischen Westen.

Nach 1945 kiimmerte man sich im nunmehr 8stlichen Teil Deutschlands von staat-
lich-verwaltender Seite sehr viel schneller um Kultur und Literatur als im westlichen
Teil, wo das Wenige Einzelgingern und Privatinitiativen iiberlassen blieb. Schon zwei
Monate nach der Kapitulation, am 4. Juli 1945, griindeten Antifaschisten, Kommu-
nisten und Sozialdemokraten in Berlin den ,Kulturbund zur demokratischen Erneu-
erung Deutschlands“. Er wurde im November 1947 in den Westsektoren der Stadt
als kommunistisch verboten. Vom 4. bis 8. Oktober hatte, von Berlin-Ost organisiert,
der erste (und letzte) gesamtdeutsche Schriftstellerkongrefl stattgefunden. Johannes
R. Becher, Prisident des Kulturbunds, forderte in einem programmatischen Referat
eine politische Literatur. Offenbar waren zur gleichen Zeit russische Autoren in Berlin,
die Erfahrung hatten und Auskunft gaben iiber ,sozialistischen Realismus®. Im Ver-
lauf des Jahrs 1948 gab die SED den Schriftstellern bereits Empfehlungen und Kor-
rekturen. Im Frithjahr 1949 erliuterte Otto Grotewohl, der spitere erste Minister-
prisident der DDR, seinen Kulturplan. Er empfahl ,kernigen Optimismus® und war
bereit, dafiir Wurstpakete, Wohnraum und Kohlenscheine zu geben. Laut unter den

15 H. Gallas a.a. O. 183, 166 f.

13 Stimmen 190, 3 177
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anwesenden Schriftstellern protestierte Alfred Kantorowicz. Er nannte die von Gro-
tewohl geforderte Literatur ,eine primitive Form der Psychotechnik®, eine ,Beihilfe
zur Erhhung der Arbeitsproduktivitdt®. Im gleichen Jahr 1949 wurde die DDR als
Staat, die literarische Zeitschrift ,Sinn und Form*, das ,Berliner Ensemble gegriindet.
Brecht schrieb sein ,Aufbaulied“. Methode wurde sichtbar. Wolfgang Harich, der
Leiter des philosophischen Lektorats des Aufbau-Verlags, schrieb 1953 (am 14. Juli
in der ,Berliner Zeitung®) gegen die staatliche Kunst- und Literaturkommission, die
den Kampf gegen den ,Formalismus® vorbereitete. Bertolt Brecht sympathisierte mit
der Harich-Gruppe. Auf dem vierten (ost-)deutschen Schriftstellerkongreff trug der
Kulturfunktionir Wilhelm Girnus die These vom Primat der Ideologie iiber die
kiinstlerische Meisterschaft vor. Die ,Engfilhrung® der Literatur durch die Polit-
Funktionire wurde immer deutlicher.

Die zweite Zasur nach 1949 wurde kultur- und literarpolitisch das Jahr 1959. Am
15. Januar 1959 verkiindete Walter Ulbricht vor dem Zentralkomitee: ,, . . . entschei-
dend ist, daf auf allen Gebieten der Literatur und Kunst die Linie der Partei fiir
die Entwicklung einer groflen und weiten sozialistischen Nationalkultur zur fithrenden
Linie gemacht wird.“ Im April fand die ,Bitterfelder Konferenz“ mit Autoren und
schreibenden Arbeitern statt. Ulbricht forderte die Anwesenden auf, ,die aus der
Klassengesellschaft iibernommene Trennung zwischen Kunst und Literatur zu {iber-
winden®. Der inzwischen zum Kulturfunktionir avancierte Autor Alfred Kurella
rief den Versammelten zu: ,Kumpel greift zur Feder, die sozialistische Nationalkultur
braucht dich.“ Literarische Betitigung und Publikation wurden nur noch innerhalb des
Systems und zur Stiitzung des Systems erlaubt. Wihrend Th. W. Adorno und seine
Schiiler im Westen gegen ,Leitbilder polemisierten, schrieb der Literaturredakteur
des ,Neuen Deutschland®, Klaus Hopcke, am 10. Mai 1969: ,,Ganz bewufit wird
Leitbildwirkung kiinstlerischer Figuren angestrebt. Es ist gesetzmifig notwendig, dafl
Revolutionire mit den entsprechenden Charaktereigenschaften, Gedanken und Gefiih-
len immer stirker zu den Helden unserer Fernsehspiele, Filme und Schauspiele, unserer
Romane, Erzihlungen und Gedichte werden. 18

Ohne Zweifel ist in der DDR inzwischen eine neue sozialistische Literatur entstan-
den. Die dlteren Schriftsteller (W. Bredel, L. Renn, A. Seghers, J. R. Becher, A. Zweig
u.a.) waren dabei in eine eigenartige Situation geraten. Im Kampf gegen den Fa-
schismus und um das eigene Uberleben waren sie literarisch stark. Zu Insidern und
Vertretern ihrer sozialistischen Gesellschaft gemacht, wurden sie literarisch schwach.
Eine jiingere Generation sucht zwischen sozialistischem Biedermeier und westlich an-
gehauchter Problemliteratur offenbar einen eigenen Weg.

18 Siche dazu K. Franke, Die Literatur der Deutschen Demokratischen Republik (Miinchen 1971) 17,
24, 24 ff., 98 ff.; F. J. Raddatz, Traditionen und Tendenzen. Materialien zur Literatur der DDR (Frank-
furt 1971) 53 ff., 64; Th. W. Adorno, Ohne Leitbild. Parva Aesthetica (Frankfurt 1967).
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Literatur geht nicht ein in den politisch geschlossenen Kreis

Wer, wenn er zu den Hindlern des Hindlerstaats nicht gehort, empfinde nicht
Ungeniigen an der westlich-demokratischen Gesellschaft, ihrem Kultur-, ihrem Litera-
turbetrieb? Sie produziert und verkauft Buch und Kultur als Ware. Sie setzt aus blo-
flem Verkaufsinteresse raffinierte Werbemethoden auf den Leser als Kiufer an. Sie
beutet Reiz- und Triebmechanismen des Menschen finanziell aus. Sie iibt ,repressive®
und ,manipulierende“ Praxen. Dafl es die ,repressiven® und ,manipulierenden® Pra-
xen, anders strukturiert, auch in den orthodox-marxistischen Staaten gibt, verschwei-
gen freilich unsere jungen Ideologen”. Sie haben anscheinend nie mit einem Verlags-
lektor oder Schriftsteller der DDR gesprochen. Sie verschweigen auch den Unter-
schied, dafi der Autor einer westlich-demokratischen Gesellschaft ein in jeder Hinsicht
mifliebiges oder oppositionelles Buch verdffentlichen kann, in einer marxistisch orga-
nisierten Gesellschaft aber nicht, wenn es den Zensur lesenden Funktioniren nicht
genehm oder nicht opportun erscheint.

Die marxistische Literatur und Literaturbetrachtung hat auf allen literarischen Ebe-
nen — der des Schreibens, der Buchproduktion, der Rezeption durch den Leser und
Kritiker — der westlich-demokratischen Literatur voraus das gemeinsame, alle Biirger
verpflichtende Grundverstindnis der Gesellschaft, die bewuf8te Tendenz zu einer neuen
Ganzheitsvorstellung, die grundsitzliche Beziehung der Literatur zur Gesellschaft,
Leitvorstellungen sogar von Literatur. In den westlich-demokratischen Gesellschaften
sind die Wertvorstellungen weit, die formalen Vorstellungen von Literatur und Kunst
ginzlich aufgefichert. Sie kdnnen sogar gegeneinander stehen. Was von seiten der
marxistischen Literatur auf den literarisch und gesellschaftlich interessierten Biirger
des Westens heute zukommt, ist nicht die Literatur als Literatur, sondern die Literatur,
die ein gesellschaftliches Grundverstindnis voraussetzt und nach der grundsitzlichen
Funktion von Literatur und Gesellschaft fragt, eine wissenschaftliche Literaturbetrach-
tung auch, die gerade die Schwichen der biirgerlichen Literaturbetrachtung blofstellt —
ohne freilich die eigenen Schwichen &ffentlich zu reflektieren.

Ein staatlich gelenkter und kontrollierter Marxismus kann nicht zulassen, daf sich
der politisch und ideologisch geschlossene Kreis an irgendeiner Stelle 6ffnet, durchlissig
wird gegeniiber einem anderen, vielleicht konkurrierenden System. Der praktizierte
Staatsmarxismus ertrigt keine offenen Stellen, keine ideologischen Zweifel, keine
grundsitzliche Opposition. Er lift es nicht zu, die eigene Basis und den eigenen Uber-
bau in Frage zu stellen!8. Die Literatur aber lebt von offenen Stellen, vom Zweifel

17 Zur repressiven Praxis in der Sowjetunion heute siche: Literatur und Repression, Sowjetische Kul-
turpolitik seit 1965, hrsg. v. H. Ssachno u. M. Grunert (Miinchen 1970) (dtv).

18 Robert Havemann sagte als marxistischer Naturwissenschaftler 1962: ,Ich glaube, daf der moderne
Marterialismus geradezu den Zweifel an ihm selbst erfordert und dafl stindige Auseinandersetzung mit
dem Zweifel an seinen Grundpositionen wesentlich ist fiir seine weitere historische Entwicklung® (zitiert
aus F, J. Raddatz, Traditionen und Tendenzen, 461). Fiir diese und andere kritische Sitze fiel Havemann
in Ungnade.
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an Systemen, von der Opposition gegen die allzu glatten Sitze der Doktrindre jed-
weder Fasson. Die Literatur zweifelt an den programmierten Identitdten, den kodi-
fizierten menschlichen Beziehungen, an der durch Doktrinire und Verwalter verord-
neten Sprache. Sie mufl als Anwalt des Menschen die Konflikte und Widerspriiche
der menschlichen Existenz im Individuum und in den Gruppenbeziigen darstellen. Der
doktrinire Marxismus verlangt von Kunst und Literatur, wo sie nicht biirgerliche
Welt denunzieren, sondern die eigene darstellen, die Spiegelung und Projektion einer
neuen ,heilen Welt“. Man hat den Vorwurf der ,heilen Welt“ in vergangenen Jahr-
zehnten der sogenannten ,christlichen Literatur® gemacht. Marx und seine Nachfolger
— am krudesten seine jiingsten, die auferhalb der marxistischen Staatspraxen leben —
haben Freiheit, Individualitit und Identitit in der biirgerlichen Gesellschaft als Aus-
drucksformen der Entfremdung denunziert. Hans Mayer, Literaturkritiker und Ger-
manist, in Sachen Marxismus theoretisch und praktisch erfahren, urteilte 1968: ,Der
Marxismus, der Verhiltnisse zu schaffen gedachte ohne Entfremdung, stellt sich in
seiner heutigen, institutionalisierten Form selbst als Kontinuitdt solcher Entfremdungen
und Haltungen eines falschen Bewuftseins dar.1?

Was die meisten Schriftsteller, in West und Ost, suchen, ist oder wire ein dritter
Weg: nicht die kapitalistisch-biirgerliche Einordnung und Nivellierung und auch nicht
die marxistische, vielmehr die Kritik an und die Utopie aus beiden, die je neue Ver-
handlung des in seinen Anspriichen, seiner Selbsterfahrung und seiner Befriedigung
ungelSsten Problems Mensch, der als lebendiger nahezu grenzenlos offen und ver-
wundbar, als verhirteter — als kalter Ordner, Produzent, Aggressor, Ideologe — zur
Menschwerdung zuriickgerufen, gedfinet werden mufl. Die Tragddie in dieser Welt
ist, daBd es soviel verhinderte und verweigerte Menschwerdung gibt. Was alle — die
einen unter diesem, die anderen unter jenem Vokabular — ersehnen, ist Befreiung,
Befriedung, sogar Erlosung. Eine befreite und erloste Menschheit ist vorerst nicht in
Sicht 20, Die Literatur bleibt Anwalt des Menschen: in den Fragen und Widerspriichen
der Existenz, gegen die Vereinnahmungen der Macht. Sie weist sich aus durch Sprache.
An dieser Anwaltschaft und ihrer Sprache ist jede Literatur, die westliche und die
ostliche, ist jedes Gesprich tiber Literatur zu messen.

19 }{, Mayer, Karl Marx und die Literatur, in: Merkur 1968, H. 9, jetzt in: Marxismus und Lite-
ratur, hrsg. v. F. J. Raddatz III, 262-276, Zitat 276.

20 Siche dazu Ernst Fischer, Kunst und Koexistenz. Beitrag zu einer modernen marxistischen Asthetik
(Hamburg 1966), vor allem die beiden Kapitel ,Koexistenz und Ideologie* und ,Der deformierte
Mensch®.
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Die Jesus-Bewegung

Jugendbewegung, religitse Erweckung oder Sozialtherapie?

Presse und Fernsehen haben uns seit dem Sommer 1971 mit einer ,, Jesus-Welle® be-
kanntgemacht, die in den USA bereits um 1966 aufbrach, das europiische Ufer aber
erst im vergangenen Jahr erreichte. Von auflen gesehen, hat diese Welle wenigstens
in den USA eine geradezu ozeanische Bandbreite: Sie reicht von der zidhen Arbeit an
ehemaligen Rauschgiftsiichtigen iiber hysterieihnliche Massenszenen bei Erweckungs-
abenden bis zum geschiftstiichtigen oder auch geschiftssiichtigen Schau- und Schall-
plattengeschift (,,Jesus Christ Superstar®, ,,Godspell“). Es gibt bereits auch Versuche,
mit Jesus-Parolen und -Bildern fiir Armbanduhren und Bikinis zu werben.

Aber auch bei den ernsthaften Jesus-Leuten, die den Schaurummel ablehnen und nur
missionarisch, auf Bekehrung hin arbeiten, schillert die Bewegung in allen Farben.
Da ist beispielsweise die ,, Teen Challenge*-Gruppe, die schon 1960 von David Wil-
kerson, dem Pastor einer Pfingstgemeinde, gegriindet wurde: sehr emotional, aber
auch mit einer tiefen Spiritualitit des Heiligen Geistes. Sehr sozial auch: sie fithren
mit 500 Mitarbeitern 53 Rehabilitationszentren fiir Drogenabhingige, davon eines in
Schachach, nérdlich von Miinchen. Wilkersons Buch ,Das Kreuz und die Messerhel-
den“! wurde in Deutschland in 100 000 Exemplaren verkauft. Die Weltauflage be-

1 D. Wilkerson, Das Kreuz und die Messerhelden (Erzhausen: Leuchterverlag 1971), — Weitere
Literatur zur Jesus-Bewegung: G. Klempnauer, Trip zur Seligkeit. Zwischen Sucht und Sehnsucht (Wup-
pertal: Brodshaus 1971): Enthilt Einzelschicksale von Drogenabhingigen, Interviews mit Psychologen
und Medizinern, Reportagen iiber das Wirken eines amerikanischen und englischen Rehabilitations-
zentrums; Billy Graham, Eine Generation entdeckt Jesus (Wuppertal: Brodchaus 1971); jesus people
report (Wuppertal, Wetzhausen: Brockhaus, Oncken, Kithne 1972): Photos und Reportagen iiber Jugend-
veranstaltungen verschiedener amerikanischer Missionare. Beleuchtet (auch mit genauen Zahlen) eher
den Massencharakter und die Erweckungsdramaturgie der Jesus-Bewegung als die Rehabilitationsarbeit
in Gruppen; H. J. Geppert, Wir Gotteskinder. Die Jesus-People-Bewegung (Giitersloh: Mohn 1971):
Eine gemeinverstindliche Information aus kritisch-ironischer Distanz; W. Kroll, Jesus kommt! Report
der , Jesus-Revolution® unter Hippies und Studenten in USA und anderswo (Wuppertal, Aussaat
Verlag 1971): Verarbeitet die bekannten Reportagen aus ,Time“, ,Bunte Illustrierte® u.a., mischt
Berichte von missionierenden Gruppen in Ostblockstaaten bei und kommentiert das alles mehr werbend
als analysierend; Jesus People oder Die Religion der Kinder, hrsg. v. W. von Lojewski (Miinchen:
Claudius 1972): Berichte, Dokumente und kritische Analysen; G. Adler, Die Jesus-Bewegung. Aufbruch
der enttiuschten Jugend (Diisseldorf: Patmos 1972): Berichte und vertiefende Interviews iiber die Be-
wegung in den USA. Darstellung und Kommentar zeugen von einem groflen Verstindnis fiir die psy-
chologischen und geistesgeschichtlichen Hintergriinde; J. R. Hermanns, Kennst Du Jesus? Sozialreport
tiber Jesus-Leute in Deutschland (Miinchen: Kosel 1972): Berichte iiber die resozialisierende Wirkung
der neuen Jesus-Verkiindigung bei deutschen Jugendlichen.
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trigt 6 Millionen — eine Art ,Nachfolge Christi“ der Woodstock-Generation. Von
Wilkerson inspiriert sind auch die ,Katholischen Pfingstler® (Catholic Pentecostals),
zusammen mit ,, Teen Challenge® wohl die sympathischste Gruppe: ungeheuer gefiihls-
freundlich und auch dem Reden in fremden Zungen nicht abgeneigt, aber doch auch
sehr sozial und vor allem nicht so fanatisch wie andere. Ganz anders die ,,Children
of God*, die ihre Konvertiten von der Auflenwelt abriegeln, gegen ihre Eltern auf-
hetzen, sie lagermiflig mit Bibelspriichen drillen und auch finanziell, vor allem durch
Erbschaftsanspriiche, ausnehmen.

Doch zwischen diesen beiden Polen, ,, Teen Challenge® und ,Children of God®,
gibt es eine Unzahl anderer Gruppen, deren Anhidngerschaft in der nordamerikanischen
Jugend ein Massenphinomen bildet, in Deutschland aber wesentlich kleiner ist. Wer
die psychologischen Motive, den soziologischen Ort, die pastorale Bedeutung und die
Gefahren dieser facettenreichen Bewegung verstehen will, darf nicht vorschnell und
von auflen gesellschaftskritische (,Neues Opium fiir das Volk?“) oder theologische
(»Fundamentalismus?®) Kategorien an sie herantragen. Hier miissen vielmehr zuerst
einmal der historische Kontext und die psychologische Dynamik untersucht werden,
die fiir die Gruppen trotz aller Verschiedenheit gemeinsam und bestimmend sind.

Der historische Kontext: die Hippie- und Drogenszene 2

»Jesus liebt dich!®, ,Jesus gibt deinem Leben einen Sinn®, , Jesus kommt!“, ,Er
vergibt dir alle Schuld und macht dein Leben neu® — diese Botschaften der Jesus-
Bewegung sind im Grund so alt und klassisch wie die angelsichsischen Erweckungs-
bewegungen der Pfingstler, Baptisten, Methodisten und der Heilsarmee. Die Missio-
nare, die mit diesen Botschaften die ,, Jesus-Revolution® auslésten, stammen auch zum
grofiten Teil aus diesen Erweckungsbewegungen, deren Spiritualitidt im 18. und 19.
Jahrhundert ihr Geprige erhielt. Und doch sind die Jugendlichen, die auf diese Boten
horten und beispielsweise Arthur Blessits Slogan ,,Schalt’ um auf Jesus“ (Auflage der
Klebeplakette: 4 Millionen) beherzigten, etwas ganz anderes als nur junge Freikirchler
oder Sektierer. Was sie von letzteren unterscheidet, ist ihre Herkunft aus der Hippie-
und Drogenszene.

Was trieb Hunderttausende nordamerikanischer Jugendlicher in die Gegenkultur der
Hippies und schliefllich in die Drogenwelt? Gewif} spielten da auch ewigjugendliche,
mehr entwidklungs- als zeittypische Griinde mit: Schwierigkeiten mit den Eltern, Leh-
rern und Lehrmeistern, innere Unsicherheit durch Mangel an Integration der verschie-

2 Vgl. hierzu: Neue religiose Subkulturen in den USA, in: Herder-Korrespondenz 25 (1971) 523-529;
G. Adler, Die Jesus-Bewegung; P. L. Berger, Auf den Spuren der Engel. Die moderne Gesellschaft und
die Wiederentdedsung der Transzendenz (Frankfurt 1970); K. Keniston, The Uncommitted: Alienated
Youth in American Society (New York 1965); A. Greeley, Die neue amerikanische Religion, in: Con-
cilium 7 (1971) 659-665; B. Grom, Gibt es eine neue Religiositit?, in: Orientierung 36 (1972) 154-155.
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denen Antriebe und allzu schwache Zielvorstellungen, allgemeine Minderwertigkeits-
gefiihle und Angst vor den Erwachsenen und den stindig steigenden Anspriichen der
Leistungsgesellschaft (verlingerte Ausbildungszeit!). Der letztgenannte Grund weist
aber bereits auf Probleme hin, die die nordamerikanische Gesellschaft der mittleren
und ausgehenden sechziger Jahre besonders belastet haben.

Die Hippies der Jahre 1964/65 flohen nicht nur vor der Lustfeindlichkeit, sondern
auch vor der Sinnlosigkeit der hochindustrialisierten amerikanischen Gesellschaft. Schon
die politische Protestbewegung hatte Unbehagen an einem System artikuliert, das sich
zwar technisch stindig perfektioniert und immer mehr Menschen (wenigstens inner-
halb der privilegierten Gruppen) immer groflere materielle Lebenserleichterungen
bietet, aber andererseits dem einzelnen immer weniger Uberblick und Mitverantwor-
tung einrdumt und statt dessen alle Macht an wenige Experten, Technokraten und Po-
litiker delegiert, die menschliche Katastrophen wie den Vietnamkrieg, den RassenhaR,
die politische Gewalt, die Unterentwicklung und die Umweltverschmutzung weder
verhindern kinnen noch wollen. Unbehagen auch an einer Produktions- und Konsum-
maschinerie, die den Menschen zwar total beansprucht, aber keines seiner menschlichen
Probleme wie die Beziehungen zwischen Eltern und Kindern, zwischen Mann und
Frau, zwischen armen und reichen Volkern 16st. Wihrend eine kleine Gruppe unter
diesen Protestlern fiir sozialrevolutionire Verinderungen kidmpfte, zog sich die Mehr-
heit, durch die Erfolglosigkeit des politischen Kampfes enttiuscht, in die Hippie-
Bewegung zuriick, um dort mit Liebe und Gewaltlosigkeit eine bessere Welt der
Zwanglosigkeit (,permissive society®) und Zwedkfreiheit aufzubauen.

Man muf} sich fragen, warum die Hippies — und nach ihnen die Jesus-Leute —
gerade in Kalifornien die ersten und zahlreichsten Anhinger gefunden haben. Kali-
fornien ist das Land mit dem hdchsten technischen Entwicklungsstand und dem grof-
ten Reichtum in den USA — aber auch das Land mit den hichsten Ehescheidungsziffern
und Selbstmordquoten in der ganzen Welt (G. Adler). Ob hier die Fragwiirdigkeit
eines rein technisch-materiellen Fortschritts nicht am schmerzlichsten empfunden und
der Zweck der Zwecke, ,,Sinn®, nicht am schwersten gefunden wird? Es ist wohl nicht
tibertrieben, im Zivilisationsiiberdruff der Hippie-Emigranten eine starke Frustration
des ,Willens zum Sinn® und der Verantwortungsbereitschaft zu sehen?,

Als Europier kann man dieses Sinnlosigkeitsgefiithl wohl nur verstehen, wenn man
sich vergegenwirtigt, wie sehr die geistige Atmosphire in den USA und in England
von einem auf den handfesten Grundsitzen Jeremy Benthams (1748-1832) aufbau-
enden Positivismus und Utilitarismus erstickt worden war. Nach der ,Finger- und
Daumen-Metaphysik“ (J.-H. Woodger) dieser Mentalitit hatte der junge Mensch

3 Siehe V. E. Frankls Beschreibung der ,existentiellen Frustration® in seinem Werk: Theorie und
Therapie der Neurosen (Miinchen, Basel 1968) 120-123. Wie der Aufstand gegen ,institutionelle Ab-
surditit® fiir Studenten und Farbige zu einer Quelle der Sinnerfiillung werden konnte, zeigt G. A.
Goodwin, On Transcending the Absurd: An Inquiry in the Sociology of Meaning, in: The American
Journal of Sociology 76 (1970/71) 831-846.
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alles, was nicht exakt mefibar und technisch-wirtschaftlich verwendbar ist, als ,irreal®
und ,irrational® zu betrachten und sich aus dem Sinn zu schlagen. P. L. Berger sagt
von dieser Einstellung, sie habe in Praxis und Theorie Fragen wie: , Was ist der Sinn
meines Lebens?®, ,Warum mufl ich sterben?*, ,Wer bin ich?“ bis zur Grenze des
Moglichen aus dem Bewufitsein verbannt. ,Die Wirklichkeit eines dlteren Geschiifts-
manns, der trige sein Mittagessen verdaut, das ist der Status, der heutzutage mit
totaler philosophischer Relevanz ausgestattet wird. Alle Fragen, die einer solchen
Wirklichkeit nicht entsprechen, werden fiir philosophisch unannehmbar erkldrt. So kann
man ohne Zaudern sagen, daff die Entthronung der Metaphysik einem Triumphzug
der Banalitit gleichkommt.“4

Untersuchungen von J. L. Kuehn?, G. D. Shean und F. Fechtmann sowie von B. L.
Padelford® haben erwiesen, daff die jugendlichen Rauschgiftsiichtigen in den USA
hiufig an einem ausgeprigten Sinnlosigkeitsgefiihl leiden. Thr Griff zu psychedelischen
Drogen war nicht nur Flucht vor der Wirklichkeit in kiinstliche Paradiese, sondern
auch Ausbruch aus einer zu eng angesetzten Welt und Sehnsucht nach einer verdring-
ten Wirklichkeit.

Aber der Ausbruch der Hippies aus einer lustfeindlichen und sinnlosen Welt war
letztlich eine Flucht ohne Ziel. Sie konnten keine bessere Welt aufbauen, da sich die
Gesellschaft an ihrem Tun nicht orientierte, sondern amiisierte (und durch die Kom-
merzialisierung ihrer Gegenkultur auch bereicherte). Auch die Versuche, in dstlichen
Meditationspraktiken, in der Spiritualitit Hermann Hesses? oder in der von Timothy
Leary gepriesenen drogeninduzierten Bewufitseinserweiterung Befreiung und Richtung
zu finden, endeten groflenteils in Enttiuschung, Die meisten Jugendlichen fiihlten sich
schon nach kurzer Zeit von der Scheinwelt der Drogen betrogen. Viele wurden siich-
tig, mufiten auffer Apothekeneinbriichen auch Raubiiberfille veriiben, um die von den
Rauschgifthindlern diktierten Preise bezahlen zu kénnen, gerieten also in neue Abhin-
gigkeiten und Zwinge. Das Abgleiten der Hippiebewegung in die Kriminalitdt und
Brutalitdt riff viele aus ihren Blumentriumen und vergréfierte noch ihre anfingliche
Enttiduschung und Ratlosigkeit.

In diese geistige, soziale und psychische Notsituation hinein verkiindeten Missionare
wie Arthur Blessit, David Wilkerson, William Bright, Chuck Smith und andere die
Botschaft vom Lebenssinn, von der Liebe und dem neuen Leben in Jesus.

Im Kern war es die alte christliche Erlgsungsbotschaft in emotional zugespitzter
Form, psychologisch konzentriert, Kurz-Kerygma fiir sozial und affektiv Verwahr-

4 Auf den Spuren der Engel, 108,

5 J. L. Kuehn, Counseling the College Student Drug User, in: Bulletin of the Menninger Clinic 34
(1970) 208, referiert in: W. H. Clark, Chemische Ekstase (Salzburg 1971) 20 f.

6 Siche V. E. Frankl, Das existentielle Vakuum, in: Wissenschaft und Weltbild 25 (1972) 88-95
(bes. 91).

7 Im Jahr 1971 wurden in den USA allein in einem Monat 360 000 Exemplare des ,Steppenwolfs®
verkauft (vgl. ,Look® 23. 2, 1971).
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loste; eine Botschaft, wie sie von Heilsarmisten, Methodisten und anderen Missio-
naren seit {iber 100 Jahren Alkoholikern, Asozialen, Depressiven und anderen Ver-
zweifelten verkiindet worden war. Nur wurde diese Botschaft jetzt fiir die besondere
Situation der Drogenabhingigkeit und des typisch modernen Uberdrusses an einem
yParadies des Materialismus ohne Inhalt und Richtung® (A. Blessit) aktualisiert.
Wenn man bedenkt, daff breite Schichten der USA-Jugend regelrecht heilsarmeereif
geworden waren, kann man sich nicht mehr wundern, daff diese Botschaft mit ihrer
extremen emotionalen Vereinfachung und Direktheit eine Massenbewegung auslosen,
ja fast zum Stichwort einer Generation werden konnte. Es ist gut belegte Tatsache, die
auch religionskritische Kommentatoren nicht mehr ignorieren konnen, dafl es den
amerikanischen Erweckungspredigern gelungen ist, durch ihre Bemiihungen um ein-
zelne Jugendliche, durch Gebets- und Erweckungsabende mit Massenbeteiligung und
durch die Eingliederung Ausgeflippter in religids orientierte Therapiegruppen mehrere
Hunderttausend Ratlose, Hippies und Drogenabhingige vom Gefiihl der Sinnlosig-
keit, Angst, Einsamkeit und oft auch von Rauschgiftsucht zu befreien. Daff die Bewe-
gung in Deutschland bisher nicht die gleiche Breitenwirkung erzielte, sondern auf
einzelne Gruppen von affektiv und sozial Verelendeten in , Teestuben® und Bibel-
kreisen (samt einigen neugierigen Zaungisten) beschrinkt blieb, ist wohl auf den
Umstand zurtickzufithren, daf} die geistige und psychische Situation unserer Jugend
trotz vieler Ahnlichkeiten doch wesentlich von der der USA-Jugend verschieden ist.

Die psychische Dynamik der Erweckungsbotschaft

Der Kern der Jesus-Bewegung ist zweifellos das erwihnte Befreiungs- und Erfiil-
lungserlebnis. ,Singe ,Glory Halleluja‘, Jesus macht mich frei!® jubelt ein bezeich-
nendes Lied der Jesus People. Ehemalige Drogenabhingige verkiinden ihren fritheren
Hasch-Kameraden nach der Bekehrung: ., Jesus ist der beste Trip.“ Alle ,Zeugnisse®
von Konvertiten berichten von dieser zentralen Erfahrung der groflen Befreiung und
Erfiillung in Jesus. Um sie zu verstehen, mufl man die psychohygienisch-therapeu-
tische und religionspsychologische Dynamik der Erweckungsabende analysieren.

Nachdem ich mehrere Erweckungsveransialtungen miterlebt und etwa 50 Bekeh-
rungsberichte — miindliche und schriftliche — studiert habe, scheinen mir folgende Do-
kumente am bezeichnendsten zu sein. Auch wenn sie vielleicht die positiven Erschei-
nungen deutlicher zeigen als die pathologischen, sind sie doch reprisentativ fiir die
Grundbotschafl und das Bekehrungserlebnis, wie sie bei D. Wilkerson in New York,
A. Blessit in Kalifornien, V. Ramsey im englischen Bromley und bei V. Spitzer in
Berlin mit je personlichen Akzentuierungen zu beobachten sind 8.

8 Andere, besonders instruktive Texte, die diese Einheit belegen, finden sich bei D. Wilkerson, 162,
211-213; W. von Lojewski, 52 f., 126-139; G. Klempnauer 3741, 74-80, 85 f., 91-94.
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Die Grundbotschaft der Erweckungsprediger finden wir wohl am urspriinglichsten
in einer Straflenpredigt, die D. Wilkerson (S. 74-78) schon 1958 in einem Verwahr-
lostenviertel in New York hielt. Nachdem er ein bekanntes Erweckungslied hatte
blasen lassen, sammelten sich einige Leute, bei denen er deshalb eine gewisse Popula-
ritdt genof, weil er bei seinem ersten Versuch zu predigen von der Polizei abgefiihrt
worden war. Thnen verkiindete er nun, er habe eine Botschaft fiir sie. Zunichst sprach
noch alles durcheinander. Durch schweigendes Beten konnte er die Umstehenden aber
zum Zuhoren bewegen.

»Als ich endlich zu sprechen begann, wihlte ich Johannes 3,16 als Text: ,Denn so sehr
hat Gott die Welt geliebt, dafl er den einzig-einen Sohn gab, damit jeder, der auf ihn ver-
traut, nicht verlorengeht, sondern ewiges Leben hat! Ich sagte ihnen, dafl Gott sie liebt,
gerade so, wie sie da sind. Er weif}, wie sie sind. Er kennt ihren Haf und Zorn. Er weiff, dafl
manche von ihnen gemordet haben. Gott sieht aber nicht nur, was sie in der Vergangenheit
gewesen sind. Er sieht auch, was sie in der Zukunfl sein werden.“

Nach einer Pause: ,Nun sagte ich den Jungen und Midchen, ich wollte fiir sie bitten, dafl
sie etwas Besonderes erlebten. Ich wollte um ein Wunder bitten, damit ihr Leben in den
niichsten Augenblicken villig verwandelt wiirde.” Stilles Gebet um den Heiligen Geist. Wie
sich nichts rithrt, fordert Wilkerson die Bandenfithrer auf, ihm die Hand zu geben. Der Bof}
einer schwarzen Bande reicht ihm die Hand: ,,Du bist in Ordnung, Prediger. Du hast mich
wirklich ,angeschlagen.

Wilkerson hakte sofort nach und erklirte den Jugendlichen, der Heilige Geist wolle nun
in die Schale ihres Stolzes, hinter der sich ihr wirkliches, furchtsames und einsames Ich ver-
berge, eindringen und ihnen helfen, ,ganz von newem anzufangen®. Auf ihre Frage, was sie
denn tun sollen, antwortet er: ,Nun, ich méchte, dafl ihr gleich hier auf der Strafle nieder-
kniet und den Heiligen Geist bittet, in euer Leben zu kommen, damit ihr newe Menschen
werdet. ,Eine newe Kreatur in Christo® sagt die Bibel dazu. Das kann auch mit euch geschehen.“

Der Fithrer der Bande und seine Begleiter knien nieder. Wilkerson spricht ein Gebet: ,,Herr
Jesus, hier sind vier Deiner Kinder, die etwas sehr, sehr Schweres tun. Sie knien hier vor
aller Augen und bitten Dich, in ihr Herz zu kommen und es new zu machen. Sie mochten, dafl
Du den Haf hinwegnimmst und das Kdmpfen und die Einsamkeit. Sie mochten zum erstenmal
in ithrem Leben wissen, daf sie wirklich geliebt werden. Sie bitten Dich um dies, Herr, und
Du wirst sie nicht enttiuschen. Amen.”

In den vier ,geistlichen Gesetzen“, die W. Bright, Griinder der ,,Campus Crusade
for Christ International®, vorwiegend fiir studentisches Publikum formuliert und in
hohen Auflagen verbreitet hat, ist die gleiche Botschaft knapp und gestanzt auf vier
Stichworte zuriickgefiihre:

1. Gott liebt Sie und hat einen wunderbaren Plan fiir Thr Leben (Joh 3, 16; 10, 10). 2. Der
Mensch ist siindig, von Gott getrennt. Deshalb kann er Gottes Liebe und Plan fiir sein Leben
nicht kennen und erfahren (Rém 3,23; 6,23). 3. Jesus Christus ist Gottes einziger Ausweg
aus der Siinde des Menschen. Durch ihn konnen Sie Gottes Liebe und seinen Plan fir Ihr
Leben kennenlernen (Rom 5, 8). 4. Wir miissen Jesus Christus durch persénliche Einladung
als unseren Erretter und Herrn aufnebmen (Joh 1, 12; Offb 3, 20).

Wie in einem Echo, das freilich aus verschiedenen biographischen Richtungen und
Tiefen zuriickgeworfen wird, finden sich die gleichen Stichworte wieder in den Zeugnis-
sen der Bekehrten.

186



Die Jesus-Bewegung

Beispiel 1: Nicky Cruz, Anfiihrer einer der beriichtigtsten Jugendbanden in Brooklyn, ohne
Kontakt mit seinen abnormen, spiritistischen Eltern aufgewachsen und schlieffilich von ihnen
verstoflen, zwolfmal wegen Messerstechereien verhaftet, Drogenkonsument, hatte vor D. Wil-
kerson seine Schuld bekannt und um Umwandlung gebetet. Als er, mit einer Bibel ausgeriistet,
nach Hause ging, fragte er sich halb erwartungsvoll, halb ungliubig, ob er etwas vom Hei-
ligen Geist spiiren werde. ,Das erste, was geschah, als ich in mein Zimmer kam und die Tiir
zumachte: ich hatte keine Angst mebr. Mir war, als hitte ich im Zimmer Gesellschaft — nicht
Gott oder so jemand, sondern ich hatte ein Gefihl, wie wenn meine Mutter zuriickgekommen
wiire. Ich hatte vier Marihuana-Zigaretten in der Tasche. Ich riff sie kaputt und warf sie aus
dem Fenster® (D. Wilkerson, 120).

Beispiel 2: Ein 18jihriger Junge, der in einer kinderreichen Familie mit einem alkoholsiichti-
gen Vater aufgewachsen war,nach demScheitern seiner Lehre gammeln ging und rauschgiftsiichtig
wurde, erlebte bei einem Gottesdienst mit Volkhard Spitzer in Berlin eine Zhnliche Wandlung.
Als er dem Selbstmord nahe war, traf er einen Freund, der seit seiner Bekehrung kein Rausch-
gift mehr nahm und eine ganz neue Freundlichkeit ausstrahlte. ,Ich ging mit ihm zu einem
Gottesdienst am Nollendorfplatz und spirte zum erstenmal Liebe dort. Ich erlebte Christus
als Freund und Helfer aus meinen Problemen. Das verdnderte mein ganzes Leben. Ich horte
auf zu rauchen, Drogen zu nehmen und Alkohol zu trinken. Nun erdriicken mich meine fa-
milidren Sorgen nicht mehr, ich weiff, dafl ich zu Hause gebraucht werde. Ich habe die Kraft,
alles zu ertragen und versuche, meinen Eltern und Geschwistern die Liebe zu geben, die ich
so lange vermifit habe, die Liebe, die Christus mir schenkt® (W. von Lojewski, 140).

Grundvoraussetzung: eine seelische Notsituation

Beide Fille zeigen, daf solche Bekehrungen, auch wenn sie sich ,sekundenschnell®
und schockartig ereignen, keineswegs unmotiviert und unvorbereitet erfolgen. Beide
Konvertiten waren ohne die nitige Geborgenheit und Prigung von seiten der Eltern
aufgewachsen; beim 18jihrigen (Beispiel 2) hatte sich die psychische Not sogar bis zu
Selbstmordgedanken gesteigert.

Die meisten ,Neugeborenen® der Jesus-Bewegung steckten vor ihrem Befreiungs-
erlebnis in einer dhnlichen Bediirfnissituation mit allen N&ten, die einen Jugendlichen
in den Protest, die Asozialitit und den Rauschgiftkonsum treiben. Oft kommen sie
schon (wie in Beispiel 2) in der an sich selbst noch zweifelnden Hoffnung zum Gottes-
dienst, dort ihren moralischen Nullpunkt iiberwinden zu kénnen. Die Erweckungs-
predigt ist ganz auf diese durch starke seelische Bediirfnisse geschaffene Empfinglich-
keit fiir religitse Erlosungsbotschaften abgestimmt; sie braucht und verstirkt diese
Empfinglichkeit. Manche klassischen Erweckungsbewegungen meinten sogar, ein
Mensch kénne nur dadurch zur vollen religiosen Erfahrung, zum ersehnten , Wunder®
der ,zweiten Bekehrung® gelangen, daf er durch eine Phase der Verzweiflung und
Todesangst geht, um schlieflich in einem Augenblick die Erlosung zu erfahren®.

Es ist das Verdienst der immer noch unentbehrlichen Studie von William James
tiber Konvertiten der angelsichsischen Erweckungsbewegungen um die Jahrhundert-

9 Vgl. W. James, Die religise Erfahrung in threr Mannigfaltigkeit (Leipzig 1925) 185.
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wende, aufgezeigt zu haben, wie in den plStzlichen, dramatischen Bekehrungen eine
zuvor unterbewuflt verlaufene Krise zum Ausbruch kommt??. Seine Erkldrung wird
durch neuere Fallanalysen von Joel Allison, die mit Hilfe von Tiefeninterviews und
standardisierten Personlichkeitstests bei Studenten mit plétzlichen Bekehrungen durch-
gefiihrt wurden, voll bestitigt!!. Demnach gehen solchen Bekehrungen gewdhnlich
tiefe seelische Erschiitterungen voraus, die durch mangelnde Identifikation mit mensch-
lich {iberzeugenden Eltern, durch das Fehlen einer vorgelebten Wertwelt und durch
starke Schuldgefiihle (aufgrund der Beteiligung an einem Unfall, einer Abtreibung,
sexuellen Abenteuern u. i.) verursacht wurden. Wandlungen dieser Art setzen also
ein starkes Bediirfnis nach Geborgenheit (gegen das Gefiihl des Unwillkommenseins,
des Nichtverstandenwerdens, ja der Angst) und nach einer werthaften Richtung, die
Orientierung und Identitdt ermdglicht, voraus. Wir sehen bereits: diese Bediirfnisse
sind eine Mischung aus Verlangen nach entbehrter mitmenschlicher Prigung (miitter-
liche Geborgenheit und viterliche Zielbezogenheit) wie auch nach echt metaphysisch-
religioser Sinnerfiillung.

Wer diese Bediirfnisse nicht spiirt und ohne die nétige Erwartung zur Erweckungs-
predigt geht, bei dem ist — wie eine Untersuchung bei Billy Graham-Hbrern vermuten
liR¢12 — kaum eine Einstellungs- oder Verhaltensinderung zu erwarten. Die Jesus-
Leute wissen wohl, daf sie darum Drogenabhingige, die sich ihres Elends und der
Befreiungschancen bei Jesus noch nicht bewuflt sind, durch personliche Beziehungen
(,relational evangelization®) vorbereiten miissen. Dafl dies am besten durch bekehrte
Drogenabhingige gelingt (siche Beispiel 2), wuite schon General W. Booth, der der
von ihm gegriindeten Heilsarmee die Erfahrung vererbte, der erste wichtige Schritt
zur Errettung Gesunkener sei der, sie fithlen zu lassen, dafl ein guter Mensch sich
wirklich fiir thre Rettung interessiert (W. James, 166).

Die psychologische Strategie der Erweckungspredigt

Die erste Aufgabe des Erweckungspredigers besteht darin, seinen Zuhdrern die
seelische Not, in der sie leben, woll bewufit zu machen (bis zum 8ffentlichen Bekenntnis
durch Erheben der Hand, Vortreten, Niederknien, Taufe), um ihnen dann Jesus als
Ausweg zu zeigen. Wilkerson spricht in seiner Straflenpredigt sehr direkt von der
Notwendigkeit einer Erlésung aus ,Angst®, ,Einsamkeit®, ,Haf“, ,Uberheblichkeit®.
Er erinnert auch daran, ,dafl manche von ihnen gemordet haben®.

Soll durch diese Schuldpredigt der moralische Katzenjammer der Horer, ihr de-

10 Ebd. 157-209.

11 J. Allison, Religious Conversion: Regression and Progression in an Adolescent Experience, in:
Journal for the scientific Study of Religion 8 (1969) 23-38.

12 Siche W. T. Johnson, The Religious Crusade: Revival or Ritual?, in: The American Journal of
Sociology 76 (1970/71) 873-890.
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pressives Zweifeln an sich selbst so verstirkt werden, dafi die Befreiung durch Jesus
dann um so leichter suggeriert werden kann? Dieser Vermutung scheint die Ansicht
Wilkersons recht zu geben, jede Umwandlung beginne mit Trinen der Trauer, die
die Trinen der Freude vorbereiten, und der Prediger miisse seine Horer zuerst einmal
sanschlagen®, ja ,,zum Heulen bringen“ (86 f.).

Nun ist aber gerade bei Wilkerson der Hinweis auf Not und Schuld nie rein nega-
tiv und retrospektiv-anklagend, sondern immer verbunden mit der Botschaft von der
Liebe Gottes zu den Verlorenen (Joh 3, 16). Auch wenn V. Ramsey vom Popsong
»All you need is love® ausgeht oder W. Bright vom ,stindigen“ und von Gott ge-
trennten Menschen spricht, soll damit immer Gottes wvergebende und neubelebende
Liebe verkiindet werden: Thr seid schuldig geworden und in eine Sackgasse geraten,
weil ihr die Liebe nicht gekannt habt; ihr sollt gereinigt und durch die erneuernde
Kraft des Heiligen Geistes zu einem ,neuen Leben® gefiithrt werden.

Wie wirkt diese Botschaft? Nicky Cruz (Beispiel 1) berichtet dariiber: ,Plétzlich
hatte ich danach (= nach dem verheiflenen ,neuen Leben®) solch ein Verlangen, dafl
ich’s nicht mehr aushalten konnte. Es war, als ob ich mich zum erstenmal sab. All der
Schmutz und der Hafl und die Verkommenheit wie Bilder vor Augen® (Wilkerson,
119). Hier wurde also eine v6llig neue Selbstwabrnehmung moglich, nimlich innerhalb
der Abnung von einem neuen besseren Selbst in der Zukunft. Die Schuldpredigt hat
den Horer nicht einfach niedergeschmettert, sondern seinen Sinn fiir Verantwortung
und fiir einen sittlich-schopferischen Lebensentwurf geweckt, das ahnende Gefiihl:
Welchen Wert, welche Grofle kénnte mein Leben — ganz anders als bisher — eigentlich
haben; was kann ich alles daraus machen 13!

Dieses Ahnen eines besseren Selbst mufl auch durch das Verbalter dem niedergeschla-
genen Horer gegeniiber gestiitzt werden. Schon das Interesse von Konvertiten an ihren
ehemaligen Drogen-Kameraden, also die Teestuben-Pastoral, mufl diesen den Glauben
an eine Wiedergeburt und bessere Zukunft vermitteln. Dem gleichen Zweck dienen
Gesten, durch die der Erwedsungsprediger mitunter besonders mifitrauischen Jugend-
lichen auf verbliiffende Weise sein Vertrauen und seine Solidaritit bezeugt. So konnte
Wilkerson seinen widerspenstigsten Horer, Nicky Cruz (der ihm zuvor mit Mord
gedroht hatte, weil er seine Bande durcheinander brachte), erst gewinnen, nachdem
er ihm vollig unerwartet die Kollekte anvertraut hatte. Bei der oben zitierten Strafien-
predigt hatte der Hindedruck mit den Bandenfiihrern die gleiche Aufgabe.

Die Erwedsungspredigt selbst steigert dieses Ahnen eines besseren Selbst zu einem
vertrauensvollen Blick in die Zukunft. Diesem Zweck dienen Wendungen wie ,ganz
von neuem anfangen®, ,Gott weifl, was sie in Zukunft sein werden®, ,Leben ver-
wandeln®, ,neue Menschen®, ,Umwandlung, Kraft, Hoffnung, Freiheit®.

13 Nach J. Allison vermitteln Konversionen dieser Art einen ,organisierteren, differenzierteren, ja
stabileren Bestand an Werten, der die Grundlage fiir die Anfinge einer bestindigen Identitit schafft®,
die Richtung fiir eine Berufswahl weist und auch ein ,Modell aktiven, effektiven und viterlichen Ver-
haltens andern gegeniiber® liefern kann (a.a. O. 36).
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Eine solche Zukunftsvision wirkt ungemein ermutigend und ,erfillend. Mit der
schopferischen Verantwortung und Neugeburt ist ja immer auch das Eigenwertstreben
angesprochen 4, Auflerdem wird dem zum Ahnen Erweckten zugesichert, dafl sein
Zukunftsentwurf von der itibermenschlichen Kraft des Heiligen Geistes getragen
sein wird. Diese Botschaft erweitert den emotionalen und geistigen Lebenshorizont auf
so tiberwiltigende Weise, dafl leicht ein iiberschwingliches Erfiillungsgefiihl entstehen
kann: Mein kleines Ich, verbriidert mit allen Menschen guten Willens, ausgerichtet
auf den grofiten Menschen ,, Jesus®, ergriffen von einer unendlichen Liebe, getragen
von iibermenschlicher Kraft. Dabei mag viel narzifitische Selbstverziickung und Da-
seinssteigerung beteiligt sein, vielleicht auch etwas von dem messianischen Machtrausch,
der einen Revolutiondr bei einer Massendemonstration oder im euphorisch-intimen
Verschworerkreis erfiillt. Aber wird hier nicht auch echt ethische Verantwortungs-
bereitschaft und , Wille zum Sinn® gewedckt?

Regression oder Regeneration?

Das stimulierende Erlebnis der Erfiillung durch eine schdpferisch machende unend-
liche Liebe enthdlt, verbunden mit einer echt religiésen Sinnerfahrung, auch das Ge-
fiihl einer Geborgenbeit, wie sie normalerweise durch die Dualunion zwischen Mutter
und Kleinkind grundgelegt wird, und einer orientierenden und ichstirkenden Richtung
und Verantwortungsbereitschaff, wie sie durch die Identifizierung mit einem bewun-
derten Vater vermittelt werden. Die ,Liebe“, die Wilkerson und andere predigen
und die ihre Konvertiten erleben, ,erfiillt“ nicht nur die rein transzendenzbezogene
Sehnsucht nach absoluter, vom unverfiigharen Du Gottes ausgehender Anerkennung,
Geborgenheit und Teilhabe15, sondern auch das Bediirfnis nach Erlésung aus mit-
menschlicher Isolierung (,Einsamkeit®, , Angst®), Ungeborgenheit und Richtungslosig-
keit. Diese mitmenschlichen Bediitfnisse gehen auf massive affektive Entbehrungen
in der Familie zuriick16: Der 18jihrige Berliner (Beispiel 2) sagt wahrscheinlich mit
vollem Recht, dafl er bei den Jesus-Leuten wihrend des Erweckungsabends ,zum
erstenmal Liebe spiirte“. Das wviterliche Element war in seiner Lebensgeschichte prak-
tisch ganz ausgefallen. Dieser Ausfall wird nun durch das Erlebnis Jesu (,Freund und
Helfer” — deutlicher als durch den Polizei-Slogan kann man das Orientierende, Ge-
setzesbezogene und Schiitzende gar nicht ausdriicken) ausgeglichen, woraus die Bereit-
schaft erwichst, zu Hause produktiv Verantwortung zu iibernechmen, Liebe weiter-
zuschenken.

14 Siehe Ph. Lersch, Aufbau der Person (Miinchen 1956) 244 f.

15 Vgl. die drei ,relationalen Grundbediirfnisse* nach J. Nuttin, Psychoanalyse und Personlichkeit
(Freiburg/Schweiz 1956) 225-257.

16 Wie solche Bekehrungen die fehlende Prigung durch einen starken Vater und eine Geborgenheit
vermittelnde Mutter ersetzen konnen, wird auch bei J. Allison iiberzeugend gezeigt.
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Bei N. Cruz (Beispiel 1) steht das miitterliche Element, die Geborgenheitsthematik,
im Vordergrund. Der aus der Familie Ausgestofiene hat nach der Bekehrung ,ein
Gefiihl, wie wenn meine Mutter zuriickgekommen wire®. Er verliert die Angst, die
ihn aggressiv gemacht hatte. Selbst die Kinder aus der Nachbarschaft bemerken den
Wandel und fassen wieder Zutrauen zu dem Messerstecher, dem sie bisher aus dem
Weg gegangen waren.

Dafl durch die Bekehrung auch Angst vor Mitmenschen tiberwunden wird, ist in
vielen Bekehrungsberichten bezeugt. Bei so unmittelbaren Gefithlsmenschen wie den
nordamerikanischen Jugendlichen kann es dann auch zu einem Rihrstiick wie dem
folgenden kommen. Als sich eine bereits stark kriminalisierte Bande bei Wilkerson
bekehrt hatte, gingen sie mit den Bibeln, die sie beim Erweckungsabend erhalten hat-
ten, zu den Polizisten ihres Wohnviertels, denen sie noch vor Wochen den Kampf bis
aufs Messer angesagt hatten, und lieflen sich zum Zeichen der groflen Verbriiderung
deren Autogramm ins Deckblatt schreiben. Ist das ,Regression, Riickkehr auf eine
frithkindliche Entwicklungsstufe mit infantiler Hilflosigkeit und Vatersehnsucht, wie
man es der Jesus-Bewegung immer wieder vorgeworfen hat?

Ohne Zweifel werden bei vielen solchen Konversionen immer auch frithkindliche
Bediirfnisse nachgeholt. Wenn aber N. Cruz dadurch von seiner Drogenabhingigkeit
befreit und fihig wird, Bezichungen zu einem Midchen aufzunehmen, eine gliickliche
Ehe zu fithren, die Ausbildung auf einer Bibelschule zu durchlaufen und selbst als
Prediger zu wirken, dann war dieses Nachholen nicht nur Regression, sondern anch
Regeneration. Der Sachverhalt wird untherapeutisch gesehen und damit mifiverstan-
den, wenn man meint, durch die Konversion wiirden aus reifen plotzlich infantile
Jugendliche. Das Regressive in den analysierten Bekehrungen ist ein Nachholen, das
lingst fillig war und das gerade eine weitere Entwidklung ermdglicht.

Warum sollte sich ein Jugendlicher, der (wie in Beispiel 2) nie einen bewunderungs-
wiirdigen Vater gekannt hat, nicht aus dem Vorbild des entschiedenen, starken und
sich fiir andere einsetzenden Jesus Bausteine fiir sein minnlichkeitsarmes, haltloses
oder auch in Banden-Normen eingeengtes Ich beschaffen 17? Und warum soll ein Junge
(wie in Beispiel 1) durch das Erlebnis einer unendlichen Liebe nicht dhnlich wie in
der sogenannten ,Partizipationstherapie® 18 die Geborgenheit finden kdnnen, die ihm
in der Kindheit vorenthalten wurde? Wenn das geschieht, regeneriert sich nicht nur
die Fihigkeit, mit anderen Menschen ichhaft (nicht nur triebhaft) eins zu sein (das
,Partizipierenkénnen® nach L. Szondi), angstfreie Kontakte aufzunehmen und sich
selbstindig zu orientieren. Es regeneriert sich auch die Fahigkeit, sich in der Welt will-
kommen zu fithlen, zum Leben iiberhaupt ja zu sagen (,,Urvertrauen®), sich mit einer

17 Vgl. als Parallele die Heilungsgeschichte bei L. Szondi, Schicksalsanalytische Therapie (Bern, Stutt-
gare 1963) 348 £,

18 Wo Neurotiker auch durch ein besonders warmes Verhiltnis zum Therapeuten oder seinem Hilfs-
personal ,behandelt® werden. Siche z. B. P. Federn, Ich-Psychologie und die Psychosen (Bern, Stuttgart
1956) 159 und L. Szondi, a. a. O. 413417,
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bergenden Alleinheit verbunden zu erfahren und einen unbedingten Anspruch wahr-
zunehmen — lauter ,prireligiose Erfahrungen und Voraussetzungen fiir einen per-
sonlichen und reifen Glauben.

Die Gefahren nach der Konversion

Die Erweckungsveranstaltung ist demnach im Grund eine brodelnde Mischung
aus therapeutisch-psychohygienischer Gewaltkur und Erweckung im echt sittlich-reli-
gidsen Sinn. Die Religiositit, die hier geweckt wird (oft genug in einer krisenhaften
Erschiitterung, die sich bis zu Spaltungserscheinungen wie sautomatischem® Sprechen,
d. h. Zungenreden, Visionen und Auditionen steigern kann), ist zunichst sicher stark
kompensatorisch und auf sozial-affektive Bediirfnisse bezogen, ,funktional® (G. W.
Allport). Ist sie deshalb — wie es ein v8llig unpsychologischer Entweder-Oder-Purismus
gerne darstellt — ausschlieflich auf mitmenschliche Bediirfnisse bezogen? Wenn dem
so wire, hitte die Religiositit eines N. Cruz in dem Augenblick iiberfliissig werden
und wegschmelzen miissen, als er in seiner Ehe Geborgenheit und Liebe fand. So
aber muf man annehmen, dafl die psychische Notsituation und die Erweckungspredigt
dazu beitrugen, einen Lebenshorizont zu entdecken, der mehr war als nur Projektion
einer unerfiillten Sehnsucht nach miitterlicher Geborgenheit.

Freilich verliuft die Entwicklung nach der Konversion nicht immer so positiv. Das
Initialerlebnis ist ja fiir vielerlei Entwicklungen offen, je nachdem, wie die Nacharbeit
wirkt. Die Religiositit kann sich stark auf psychische Bediirfnisse fixieren, so dafd
nicht mehr der begeisterte Blidk auf die Wirklichkeit ,Gott* fithrend ist, sondern der
Hunger nach erhebenden Erlebnissen, das Bediirfnis, sich anldfilich der Idee eines
Unendlichen autosuggestiv in einen Gefiihlsrausch hineinzusteigern, in dem man sich
selbst geniefen kann 20; hysterieibnliche Exaltiertheit statt ,Ergriffenheit in der Tiefe®
(P. Tillich). Bei einer solchen Fixierung konzentriert sich die Frommigkeit stark auf
das Erlebnis der Geborgenheit und auf trance-dhnliche Entriickung.

Einer solchen Religiositit liegt natiirlich wenig an einem titigen Engagement. Sie
kann im Bibellesen und in mystizistischen Feiern oder selbstgefilligem Zeugnisgeben
ihr Geniige finden. Sie fithrt dann zur Flucht vor sozialer Verantwortung. Daf diese
Fehlentwicklung keineswegs die Regel ist, zeigen die beiden zitierten Beispiele und
viele andere Beobachtungen. Gewif}, salatpflanzende Jesus-Leute in abgeschlossenen
Landkommunen sind kaum ein Vorbild sozialen Engagements. Aber auch diese Er-
scheinung ist therapeutisch zu sehen: Haben sie im Vergleich zu ihrer fritheren Aso-
zialitit und ihrem Realititsverlust nicht bereits einen beachtlichen Fortschritt gemacht?

19 Wie das bei einer im strengen Sinn funktionalen Religiositit zu geschehen pflegt. Siehe G. W.
Allport, The Individual and his Religion (New York, London 1967) 53 und W. Gruehn, Die Frommig-
keit der Gegenwart (Konstanz 1960) 294.

20 Vgl. Ph. Lersch, a.a. O. 506, 520-523.
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Solche Landkommunen sind meistens nicht Modelle und Alternativen fiir Gesunde,
sondern Resozialisierungszentren fiir Menschen, die noch ganz auf einen iiberschau-
baren, mikrosozialen Bereich angewiesen sind.

Fixiert sich die Frommigkeit auf das ,Affektpumpen® (E. Kretschmer iiber den
Hysteriker), so werden Rationalitit und Kritikfihigkeit als stérend und glaubens-
gefahrdend empfunden. Zur Zivilisationsfeindlichkeit und Entpolitisierung kommt
dann auch noch Intellektfeindlichkeit. In einer derart emotionalisierten Religiositit
verliert die Identifikationsgestalt Jesus auch leicht ihren Bezug zu ethisch-religioser
Lebensgestaltung: aus dem Herrn, dem man ,nachfolgt®, wird dann ein ,Idol*, in
das man alle unerfiillten Triiume, auch ethisch neutrale oder fragwiirdige, hinein-
projizieren kann.

Wo in einer religiosen Bewegung immer wieder totale Erlebbarkeit angestrebt und
die Ratio in eine Querulantenrolle gedringt wird, hat man auch wenig Interesse an
einer exegetischen und hermeneutischen Erschliefung der biblischen Texte. Solch kom-
plizierte Uberlegungen hemmen ja nur die ,,Anwendung® und schwichen das Betrof-
fenwerden ab, zu dem man ungeduldig dringt. So verzichtet man auf bibelwissen-
schaftliche Informationen und legt die Schrift nach dem spontanen Wortverstindnis,
fundamentalistisch, aus.

Wer die Wirklichkeit ,Gott“ ganz in einer inneren, emotional-ethischen Umwand-
lung entdeckt hat, neigt verstindlicherweise immer zu der Annahme, daf} sich dieser
Gott, diese ,Liebe“ auch in der kosmobiologischen Welt drauflen #hnlich offenbart
und durchsetzt wie im Inneren des Menschen: ohne die Vermittlung von ,Zweitur-
sachen® mit eigener biologischer und physikalischer GesetzmiRigkeit, wunderbar. Kein
Wunder, dafl die Wunderglinbigkeit zu einem Merkmal vieler Jesus-Leute wurde2!.
Dafl in einer entsprechenden Gruppenatmosphire (mit sektiererischem Erwihlungs-
bewuBltsein und Kulturpessimismus) auch Fanatismus und Weltuntergangshysterie ge-
deihen konnen, liegt auf der Hand.

Eine von W. James (S. 209) ausgewertete Untersuchung bei 100 Konvertiten der
klassischen Erweckungsbewegungen zeigt, dafl der erste Enthusiasmus bald abklingt
und daf fast alle Wiedergeborenen immer wieder gegen einen Riidkfall in ihre alten
Einstellungen kdmpfen mufiten, dafl aber nur 6 Prozent den neugefundenen Glauben
wieder aufgaben. Die prominenten Jesus-Konvertiten der Jahre 1966/67 sind fast alle
der Bewegung treu geblieben.

Entscheidend fiir die Lebensfihigkeit einer ,Neugeburt® ist wohl vor allem das
Milieu, in dem sie sich verwurzeln kann. Wilkerson und Ramsey haben schon friih
erkannt, dafl zu unterscheiden ist zwischen Bekehrten, die man mit einer Bibel weiter-
ziehen lassen kann, anderen, die einen Berater und den 6fteren Kontakt mit einer
Bibelgruppe brauchen, und Hochgefihrdeten, die lingere Zeit in einer sie stiitzenden

#1 Selbst bei Wilkerson (50-53, 133135, 138147, 182-184) werden gliickliche Fiigungen des Lebens
immer wieder auf naivste Weise als Wunder und Gebetserhorungen gedeutet.

14 Stimmen 190, 3 : 193
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Gruppe, moglicherweise mit einem mehrmonatigen Rehabilitationsprogramm (mit
Bibelstudium, Gebet, Gruppen- und Beschiftigungstherapie nach einem noviziats-
dhnlichen Tagesplan) leben miissen.

Bei einer Tagung in Siegen (Westf.) iiber die Behandlung Drogenabhingiger berich-
tete Pastor H. Foltz, ein Mitarbeiter von ,, Teen Challenge® in Rotterdam, in ihren
Heimen betrage die Heilungsquote 76 Prozent; bei den in deutschen Kliniken behan-
delten Siichtigen soll sie bei 2 Prozent liegen. Die Zahl von ,, Teen Challenge® mag zu
frith genannt und zu optimistisch sein. Immerhin wird ihre Uberlegenheit beispiels-
weise auch von der Rauschgiftkommission des englischen Gesundheitsministeriums,
vom Direktor der Weltgesundheitsbehtrde in Genf und anderen medizinischen Auto-
rititen anerkannt (G. Klempnauer, 86, 90). In den USA wird die durchschnittliche
Erfolgsrate bei Entziehungskuren mit 11 Prozent angegeben; A. R. Fraiser, der in
einem kalifornischen Rehabilitationszentrum ganz logotherapeutisch, d. h. dhnlich wie
»Teen Challenge® mit einer Therapie der Sinnerhellung arbeitet, berichtet von einem
Erfolg in 40 Prozent der Fille.

Die Jesus-Bewegung im Sinn einer eigentlichen Bekehrungswelle bleibt — besonders
sichtbar in Deutschland — vermutlich auf jene Kreise von Jugendlichen beschrinkt,
die sich extrem frustriert fithlen, affektiv verelendet sind und nur durch eine Mischung
aus Sozialtherapie und religitser Erweckung neuen Halt und Richtung finden kénnen.
Es wire ein Miflverstindnis, die Jesus People als ein Modell und eine Alternative fiir
eine jugendliche Lebensform heute zu betrachten, wie das viele Kritiker und naive
Bewunderer immer wieder tun. Jesus People, das ist Religion fiir eine bestimmte
Gruppe, ndmlich fiir Jugendliche in extremer psychischer Not, ist Christentum fiir
Ausgeflippte. Die normale Jugendarbeit kirchlicher und nichtkirchlicher Triger hat
Lebensformen und Impulse fiir andere Gruppen innerhalb der Jugend zu entwickeln.

Allerdings weist der unerwartete Erfolg der alten Erwedsungsbewegungen bei Grup-
pen, wo die etablierte Jugendarbeit nicht viel ausrichten konnte, auf Mangelerschei-
nungen hin, die auch das Wirken bei den ,Normalen® beeintrichtigen: Die dezidiert
gesellschafiskritischen Bewegungen konnen viele Jugendliche deshalb nicht ansprechen,
weil sie die Sinnfrage, die emotionale und metaphysische Tiefendimension ihres Kamp-
fes, nicht unbefangen genug ins Gesprich bringen, d. h. zu sehr zu einem verkrampften
und alles Private und Religitse verdringenden Aktivismus aufrufen. Die offenere
Jugendarbeit der Kirchen hat vielen wohl deshalb nichts zu sagen, weil sie die affek-
tiven Ansitze fiir ihre Vermittlung eines christlichen Selbstverstindnisses und Lebens-
stils (z. B. in Meditation, Liturgie und Gemeinschaftsleben) noch nicht mutig genug
gesucht und entwickelt hat. Die Jesus-Bewegung fordert sie von einem extremen Punkt
aus auf, miteinander zu versdhnen: die Erlebnisbesessenheit der Popgeneration und
die Rationalitit der modernen Theologie einerseits und die Spontaneitit und psychische
Bediirftigkeit der neuen Jugend und die Erfahrung der alten Kirchen im Mensch- und
Christsein andererseits.
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Festspiele des jungen Films

Filme und Existenzfragen der 22. Internationalen Filmfestspiele Berlin

Im vergangenen Jahr trat neben das Wettbewerbsprogramm der Internationalen Film-
festspiele Berlin erstmals ein Parallel- und — wie sich herausstellen sollte — Konkur-
renzprogramm. Als ,Internationales Forum des jungen Films® wird es von den Freun-
den der Deutschen Kinemathek organisiert und verantwortet. Schon im Vorjahr be-
zweifelten wir die Berechtigung der fast allgemeinen Zufriedenheit mit dieser aus
taktischen Griinden initiierten Zweigleisigkeit des Berliner Festivals. Wir gaben zu
bedenken, dafl unsachgemifle Kriterien zur Teilung des Festivals gefiihrt hatten, daf
durch die Trennung der Filme in Unterhaltung und Nicht-Unterhaltung, in Tradition
und Avantgarde, in Mode und Progressivitit einer Verfestigung falscher Mafistibe
Vorschub geleistet werde, daf8 die Institutionalisierung der Zweiteilung fiir die sach-
gerechte Verbreitung des Mediums Film keinen Fortschritt, sondern einen Riickschritt
bedeute .

Unsere Skepsis wird durch die Erfahrungen mit der diesjihrigen Berlinale bestitigt.
Das Wettbewerbsprogramm war eine einzige Ansammlung von filmischen Belang-
losigkeiten und schlimmerem, wihrend selbst von Thema oder Machart attraktive
Filme, wie Kenneth Loachs ,Family Life* und Walerian Borowczyks ,Blanche®, im
Forum liefen. Deutete sich im Vorjahr dieser Trend bereits an, so gab es damals doch
wenigstens eine Reihe qualitativ akzeptabler Unterhaltungsfilme im Wettbewerb.
Diesmal verdichteten sich die Enttiuschungen und Argernisse der unkompetenten
Auswahl sehr bald zu der Einsicht, daf diese Art von Festival nun wirklich nutzlos
und pure Zeitverschwendung ist. Uber die Filme des Wettbewerbsprogramms im ein-
zelnen zu berichten, erscheint (bis auf eine Ausnahme) unvertretbar, kdnnte man
doch mit ebendemselben Recht iiber beliebige andere Filme schreiben. Die Tatsache,
dafl ein schlechter Film auf einem Festival gezeigt wird, sollte ihm nicht schon die
Berechtigung zu vermehrter Publizitit einbringen. Bezeichnend fiir den Tiefstand des
Niveaus und der angebotenen Qualitit ist {ibrigens auch, dafl die Jury ausgerechnet
Pier Paolo Pasolinis ,Canterbury Tales® den ,Goldenen Biren® zuerkannte und
damit den schmerzlichen Niedergang eines eminent begabten Filmautors auch noch
mit einer Auszeichnung dekorierte.

1 Siche den Beitrag: Geteilte Berlinale zwischen Mode und Progressivitiit, in dieser Zschr. 188 (1971)
199 ff.
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Das Festival fand im ,,Forum® statt

Das ,Forum des jungen Films“ dagegen tat alles, um seine noch schwache Position
durch kluge und sachkundige Filmauswahl, unorthodoxe Prisentation und beispiel-
hafte erginzende Information zu stirken. Es gab eine Vielzahl interessanter und
wichtiger Filme zu sehen, unter denen — wie schon erwihnt — auch mehrere waren,
die dem Wettbewerbsprogramm gut zu Gesicht gestanden hitten. Die Veranstalter
beliefen es nicht bei der blofen Vorfithrung von Filmen, sondern baten Autoren,
Regisseure und Produzenten zur anschliefenden Diskussion mit dem Publikum nach
Berlin. Sie hielten auflerdem daran fest, zu jedem gezeigten Film ein ausfithrliches
Informationsblatt herauszugeben, das niitzliche Texte zum Film, seiner Entstehung
und seinen Machern liefert. Hier wird Film ernst genommen; jeder Gedanke daran,
es mit einer Ware zu tun zu haben, tritt angesichts solcher Prisentation wohltuend in
den Hintergrund.

Wiederum erwies sich das Bemithen um Zusammenhinge als besonders fruchtbar.
Man hatte die Filme zu erkennbaren thematischen Gruppen zusammengefafit und
fithrte tiberdies im ,Arsenal®, dem Kino der Freunde der Deutschen Kinemathek,
gleichzeitig erginzende (zum Teil éltere) Beispiele vor. Am deutlichsten trat — schon
wegen ihrer Aktualitit — jene Gruppe von Filmen hervor, die sich mit der beruflichen
und gesellschaftlichen Situation der Arbeiter und den Méglichkeiten und Bedingungen
des Arbeitskampfs beschiftigten. Hier zeigte sich vor allem an der Gleich- und Ver-
schiedenartigkeit zweier Filme, des deutschen Films ,Liebe Mutter, mir geht es gut®

und des franzosischen Films ,Coup pour coup®, der Vorteil des erginzenden Ver-
gleichs.

Lohnarbeiter und Arbeitskampf als aktuelles Filmthema

»Liebe Mutter, mir gebt es gut®, ein Film von Christian Ziewer, beschreibt am
Beispiel des gelernten Schlossers Alfred Schefczyk, der als Transportarbeiter in einen
Berliner Grofibetrieb kommt, die Arbeits- und Lebensbedingungen unter dem beson-
deren Vorzeichen der Berliner Situation. In Schefczyks Betrieb soll ein Produktions-
zweig in die Bundesrepublik verlegt werden. Die damit zusammenhidngenden Ent-
lassungen kann der Betriebsrat nicht verhindern. Auch gegen eine Kiirzung der Ak-
kordzeiten kann er nichts ausrichten. Die Arbeiter protestieren deshalb mit einem
spontanen Streik. Schefczyk berichtet dariiber in anderen Abteilungen, deren Akkord-
arbeiter sich daraufhin dem Streik anschliefen. Die Arbeiter bestimmen eigene Dele-
gierte fiir die Verhandlung mit der Betriebsleitung, zichen jedoch den kiirzeren, weil
sie nicht ausreichend informiert sind, um den Argumenten des Betriebsleiters kon-
kretes Material entgegenzuhalten. Vage Versprechungen und Drohungen sind das
Ergebnis, unter dessen Eindruck sich die Mehrheit der Arbeiter fiir eine Beendigung
des Streiks entschlieit. Auch Schefezyk nimmt deprimiert die Arbeit wieder auf. Als
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kurz darauf einer der Delegierten fristlos entlassen wird, bemiiht sich Schefczyk noch
einmal, zu einer Anderung beizutragen. Er initiiert eine Unterschriftensammlung als
Protest gegen die Kiindigung.

Man merkt diesem Film an, dafl sich sein Autor mit den theoretischen Grundlagen
der gesellschaftspolitischen Situation, die er darstellt, wie auch mit den methodischen
Maglichkeiten, einen solchen Stoff filmisch zu realisieren, genau auseinandergesetzt hat.
Christian Ziewer (31) hat Theorie und Praxis eingehend erprobt — durch Studien,
betriebliche und gewerkschaftliche Tatigkeit, durch mehrere Filme —, bevor er sich an
die Arbeit zu seinem ersten Spielfilm machte. Wie exakt durchreflektiert schon die
Wahl der Form ist, zeigen seine Auflerungen iiber die Rezipierung des Dokumentar-
films: ,Das Verstehen des Dokumentarfilms setzt unseres Erachtens voraus, dafl der
Betrachter iiber so etwas wie analytische Kategorien verfiigt, die es ihm ermdglichen,
das empirische Material, das der Dokumentarfilm vorfiihrt, zu verstehen und daraus
auch politische Schliisse zu ziehen. Natiirlich greift auch der Dokumentarfilmmacher
in sein Material ein und kann eine analytische Ebene mittels Montage, Kommentar
und dhnlichem einbringen. Wir finden aber, dafl ein Film, der sich mit explizit poli-
tischer Intention an den Zuschauer wendet, eine deutlichere Strukturierung dessen
erfordert, was man an dokumentarischem Material zu dem Thema erfahren und ge-
sammelt hat, eine Strukturierung, die so einschneidend eingreift, dafl ein Spielfilm
entsteht,

Ziewers Film kam nicht aufgrund eines vorgefertigten Drehbuchs zustande, auch
nicht aufgrund improvisierter Szenen. Vielmehr entstand er aus einem permanenten
Dialog zwischen dem Filmmacher und Arbeitern, Vertrauensleuten und Betriebsriten,
deren Berichte und Kritik, deren Gegenvorschlige und Weiterfithrungen in das end-
giiltige Buch eingingen. Die Methode, erginzt durch zahlreiche Laien in der Rollen-
besetzung, erweist sich als Gewinn: Obwohl Fiktion, erreicht der Film ein Héchstmaf
an Authentizitit nicht nur im privaten Bereich der dargestellten Arbeiter, sondern
vor allem in den aufgezeigten tiberpersénlichen, sozialen Mechanismen.

Der optimistisch selbstzufriedene Titel ,Liebe Mutter, mir geht es gut® wird im
Verlauf des Films immer stirker in Frage gestellt. Diese Relativierung einer unkritisch
tibernommenen Traditionszufriedenheit ist bezeichnend fiir den Aufbau und das dia-
lektische Ziel des Films: Ausgehend vom Gelidufigen, Unwidersprochenen soll durch
die einzelnen Stationen von Schefczyks Existenz, vom Verlauf des Arbeitskampfs
und dessen Folgen beim Zuschauer ein Wahrnehmungsprozef in Gang gebracht wer-
den, der Zweifel an der Richtigkeit bequemer, tradierter Positionen ausldst, der ein
neues Bewuftsein wecken soll, ein Bewufitsein der Mbglichkeiten und Notwendig-
keiten, die Lebensbedingungen der Lohnarbeiter durch gezielte, reflektierte Mafinah-
men solidarischen Handelns zu verindern. Voraussetzung dazu ist, Einsichten in die
komplexen Zusammenhinge vom Funktionieren eines Grofibetriebs und von gewerk-
schaftlicher Arbeitervertretung und ihren tatsichlichen Mbglichkeiten aufgrund des
Betriebsverfassungsgesetzes zu bekommen.
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Ziewers Film ist so angelegt, daf8 sich Arbeiter darin wiederfinden kénnen. Um
diese Orientierung zu erleichtern, macht Ziewer sogar bewuflt Zugestindnisse an die
Sehgewohnheiten des Publikums, etwa in der Orientierung auf eine Hauptfigur. Die
Konzeption als Spielfilm gestattet ihm, Einzelschicksal und soziale Komponenten
miteinander zu verflechten, ohne ins blofle Theoretisieren zu verfallen oder in die
Beschreibung eines anonymen Streikvorgangs. Am Beispiel kann er dem Zuschauer erste
Anstofle vermitteln, etwas iiber wirtschaftliches Geschehen im gesamtgesellschaftlichen
Prozefl zu erfahren und eigenes Verhalten zur Verinderung der Situation aufgrund
dieser Erfahrungen besser einzuschitzen.

Es spricht fiir die Fihigkeiten Ziewers als Filmautor, daff ihm diese Verbindung
von ,Lernfilm® und Handlungsfilm auf Anhieb iiberzeugend gelingt. Nirgends wird
das eine vom anderen iiberwuchert, nirgends kommt der naheliegende Eindruck des
Gestellten, Gespielten auf. Ziewers Film hat nicht nur ein eminent wichtiges Ziel und
ist um dessentwillen der Unterstiitzung und Verbreitung wert, sondern er ist auch als
Film eine der besten und iiberzeugendsten Arbeiten, die das junge deutsche Kino her-
vorgebracht hat.

Analyse oder Emotionalisierung als Mittel des Arbeiterfilms?

Ein Pendant zu Ziewers Film kam aus Frankreich: Marin Karmitz’ ,Coup pour
coup®. Die Geschichte seiner Entstehung dhnelt den Methoden Ziewers, nur ist Kar-
mitz noch weiter gegangen. Er hat rund hundert Arbeiterinnen fiir ein Monatsgehalt
von je 1500 Francs engagiert, hat mit ihnen eine stillgelegte Fabrik wieder flottge-
macht, sie unaufhorlich iiber das anvisierte Thema eines wilden Streiks und der Be-
setzung der Fabrik durch die Arbeiterinnen diskutieren und viele Details des Films
aus der Improvisation entstehen lassen. Man kann sagen: dies ist ein Film, der ganz
spontan von der Mitwirkung, den eigenen Ideen und Erfahrungen der Arbeiterinnen
getragen wird. Er ist deshalb noch deutlicher als Ziewers Film das Werk eines
Kollektivs.

Berichtet wird von der Arbeit in einer Konfektionsfabrik und den Folgen aufkei-
menden Widerstands gegen die fast militdrische Zucht, die in dem Betrieb herrscht.
Zwei Arbeiterinnen, die andere aufzustacheln versuchen, werden entlassen. Daraufhin
streiken die Kolleginnen. Die Gewerkschaften versagen und veranlassen durch ihr
Verhalten, daf die Arbeiterinnen die Fabrik besetzen. Im Lauf der Zeit erkennen die
Arbeiterinnen ihre Macht und die Méglichkeiten, die solidarischer Widerstand gegen
Unternehmer und Gewerkschaftsvertreter erdffnet. Schliefilich nehmen sie sogar den
Arbeitgeber gefangen und sperren ihn in ein Kontor seiner eigenen Fabrik ein.

Obwohl im Entstehungsprozef vergleichbar, ist Karmitz’ Film der Arbeit Ziewers
sehr unihnlich geworden. Wihrend Ziewer versucht, dem Zuschauer moglichst dif-
ferenzierte Einsichten in Zusammenhinge zu vermitteln, beschrinkt sich Karmitz auf
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die Wedkung einer politischen Kampfstimmung, deren Grundlagen rein emotionaler
Natur sind. Schwache Punkte in beiden Filmen sind die Unternehmerfiguren. Man
mag das hinnehmen, weil ihnen mehr eine katalysatorische Funktion zukommt, weil
sich an ihnen zwar der Arbeitskampf entziindet, sie jedoch nicht eigentlicher Gegen-
stand der Analyse sind. Kernpunkte der Auseinandersetzung sind die Bewufitseinslage
der Arbeiter selbst und die Bedeutung der Gewerkschaften fiir den Arbeiter. Karmitz
beschrinkt sich leider bei der Darstellung beider Komplexe auf vereinfachte Stereo-
type, die kaum in der Lage sind, einen Erkenntnisprozefl in Gang zu setzen. Vielmehr
wird statt der notwendigen Differenzierung auch im Detail zu den Mitteln pauschaler
Stimmungsmache gegriffen. Die Vorginge wihrend der Fabrikbesetzung und der Ein-
sperrung des Unternehmers sind reichlich naiv, bisweilen fatal aufgegagt und von zu
geringem Unterscheidungsvermdgen. Die privaten Milieus und Probleme der Arbei-
terinnen werden zu wenig konkret angesprochen; sie erschépfen sich in kuriosen Ge-
meinpldtzen. Die Zeichnung der Gewerkschaftsvertreter ist einseitig iibertricben. All
dies mag Karmitz aus der spontanen Erfindung heraus berechtigt erschienen sein, um
die Zuschauer aus ihrer Lethargie aufzustdren, um den Arbeitern ein ebenso spontanes
Bewufltsein ihrer eigenen Moglichkeiten zu vermitteln. Die gute Absicht soll gar nicht
bestritten werden, doch erscheint es in hohem Mafle fragwiirdig, auf dem Gebiet des
Arbeits- und Klassenkampfs Emotionen zu schiiren, ohne gleichzeitiz dazu aufzu-
fordern, die Aussichten und die Vertretbarkeit gewaltsamer Aktionen an den realen
Voraussetzungen zu iiberpriifen.

Erschiitternde Bilanz eines ,Familienlebens®

Den vielleicht nachhaltigsten Eindruck hinterlieff in Berlin der neue Film von
Kenneth Loach, ,Family Life®. Loach beschreibt darin den Wahnsinn als Produkt
»normalen® Lebens, genauer gesagt: eines Biirgertums, das nicht bereit ist, seine satu-
rierte Selbstsicherheit in Frage zu stellen, wenn es um den Erziehungsprozef der jungen
Generation geht. Die 19jdhrige Janice Baildon hat solche Eltern. Thre Sorge um die
Entwicklung des Kindes ist echt, aber sie begreifen iiberhaupt nicht, was mit dem
Midchen vor sich geht, weil sie ihre eigene Position nie in Zweifel ziehen. Sie sind
tiberzeugt von der unabdingbaren Richtigkeit jener Moral- und Gesellschaftsbegriffe,
mit denen sie ihr eigenes Leben cinrichten mufiten; sie beharren darauf, Anerkennung
fiir das in ithrem Leben Erreichte, ,Aufgebaute® zu erfahren; sie bemiihen sich um
Loyalitit gegeniiber dem Verhalten junger Menschen, doch diese Loyalitit ist aus-
schliefllich verbaler Natur. Janice wird durch die hiuslichen Verhiltnisse immer
starker in die Isolation, in die Opposition gedringt, seelisch entscheidend gestort durch
die von der Mutter — zu ihrem besten und unter moralischen Skrupeln — veranlafiten
Abtreibung ihres Kindes. Die Eltern werden mit Janice nicht mehr fertig und suchen
die Hilfe eines Psychiaters. Zunichst geraten sie an einen jungen, aufgeschlossenen
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Arzt, dessen Gruppentherapie Janice moglicherweise helfen konnte. Doch die unkon-
ventionelle Abteilung wird bald geschlossen und auch Janice der allgemein iiblichen
Behandlungsmethode mit Elektroschocks unterzogen. Janice verkrampft sich immer
mehr und verschlieflt sich ihrer Umwelt vollig, nachdem ein Befreiungsversuch durch
ihren Freund gescheitert ist.

Loachs Film geht vor allem deshalb erschreckend unter die Haut, weil die Verhilt-
nisse, die er vorfiihrt, so alltdglich sind. ,Family Life* ist schon die zweite Bearbeitung
des Stoffs, der Loach seit seinen frithen Fernsehjahren immer wieder fasziniert hat.
Er hat ihn in den sechziger Jahren fiir die BBC unter dem Titel ,In Two Minds®
gedreht. Die lange Beschiftigung mit dem Stoff hat sicher dazu beigetragen, dafl ent-
scheidende Szenen auf ihren Wahrheitsgehalt {iberpriit werden konnten, dafl vor
allem die immanente Diskussion iiber die Konzepte der organischen und dynamischen
Genese von Psychosen wirklichkeitsnah realisiert wurde. Die Konsequenz, mit der
familidres, gesellschaftliches und medizinisch-therapeutisches Verhalten (man kann
nicht einmal sagen ,Fehlverhalten®) zum totalen Ruin einer Perstnlichkeit fiihren
kann, ist eine ebenso grausame wie niitzliche Erkenntnis. Niitzlich, weil im Film un-
ablissig der Verweis auf bekannte, gelidufige Situationen enthalten ist, die der Zu-
schauer reflektiv oder emotional mit einbringt und die eine Riickbeziehung des ver-
anschaulichten Beispiels auf die eigene Erfahrungswelt geradezu erzwingt. ,,Family
Life® entlafit aus dem Kino betroffene Zuschauer.

Faflbinders Drama weiblicher Gefiihle

Aus dem Programm des Wettbewerbs verdient es nur ein Film, nachgetragen zu
werden, schon deshalb, weil er eine neue Stufe in der Entwicklung Rainer Werner
Fafbinders markiert, auf dessen Filme bereits mehrfach in dieser Zeitschrift hinge-
wiesen wurde2. Faflbinders Film ,Die bitteren Trinen der Petra von Kant® fand
nahezu ungeteilte Zustimmung bei Publikum und Kritik. Faflbinder, bisher ,enfant
terrible®, umstrittenstes Kind des jungen deutschen Films, gehdrt inzwischen zum
guten Ton. Was eckig und unwirsch an seinen Filmen war, fremd und herausfordernd,
hat sich abgeschliffen, scheint einem betont derivativen, lukullischen Stil gewichen.
Und Fafbinder hat sich inzwischen auch auf dem biirgerlichen, nicht nur dem Anti-
Theater bewihrt. Der Stoff zu seinem neuen Film kommt von der Bithne. Faflbinder
gehdrt zur deutschen Biirgerkultur. Man kann sich ruhigen Gewissens auf ihn ein-
lassen. Kann man das? Faflbinder war seit je provokant, romantisch, bosartig, melo-
dramatisch zugleich. Er hat seit den ersten Versuchen einen Stil entwickelt, der sich
deutlich wahrnehmbar (je nach Genre) an Walsh, Sternberg, Sirk oder (in der ,Petra
von Kant“) an Losey orientiert, einen Stil, der siiffig, der leicht konsumierbar scheint.

2 Siehe diese Zschr. 186 (1970) 206 ff. und 188 (1971) 205.
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Doch dhnlich wie bei Losey ist gerade die Opulenz der Bilder, die Sattheit der Farben,
die Fiille der Dekors, die Eleganz der Kamerabewegungen eine Falle. Fafibinders
Filme haben keine Ecken mehr, aber einen doppelten Boden. Was auf den ersten Blidk
nach der Bestitigung biirgerlicher Attitiide aussieht, nach neu gewonnenem Einver-
standnis, erweist sich bei genauem Hinschen als bitter-melancholische Sezierarbeit. Die
Rechnung, Faflbinder requiriert zu haben, geht nicht auf.

Am wenigsten an seinem Film ,Die bitteren Trinen der Petra von Kant®. Diese
Geschichte von der etwas exzentrischen Modeschpferin und ihrer Verfallenheit an
ein weiches, schdnes Biest aus armen Verhiltnissen ist kein Hoheslied auf die Emanzi-
pation, die ,aufgeklirte® Biirger so gern fiir sich zu reklamieren pflegen. Sie ist auch
kein Plidoyer fiir biirgerliche Moral, wie man die Resignation des Schlusses voreilig
interpretieren kdnnte. ,Die bitteren Trinen der Petra von Kant“ demonstrieren viel-
mehr die leichte Verletzbarkeit und Zerbrechlichkeit aller moralischen Modelle. Re-
duziert auf das nadkste Ich, auf die (nicht nur aus Bithnennotwendigkeit) in ein einzi-
ges Zimmer eingesperrte, mit sich selbst allein gelassene Petra von Kant erweist sich
jede Art von Verhaltensmuster als sinnlos. Weder, dafl sie den eigenen Gefiihlen noch
denen der anderen nachgibt, verschafft ihr die geringste Erfiillung. Erst, als sie sich
mit allen {iberwirft, als sie sich bis zur totalen Blofistellung selbst demiitigt, gewinnt
sie ein kleines bifichen Freiheit. Es ist die skeptische Freiheit des auf die eigene Liebes-
bereitschaft Angewiesenseins, die gibt, aber nicht Gleiches von anderen erwartet.

Faflbinder inszeniert die Geschichte als ein Drama der Gefiihle, als das imposante,
zerbrechliche Melodram des Scheiterns einer fordernden Liebe. Dabei 15st er die Per-
fektion des manieristischen Stils, der blumig sensiblen Prosa, der statuarischen Schau-
spielerfithrung durch kalkulierte Distanzierungen auf. Sie sind glinzend gelungen,
wie zum Beispiel die zelebrierten Schwenks oder Zooms auf die kontrapunktische
Gestalt der stummen Dienerin oder der Einsatz von Verdi-Musik nach der groflen
dramatischen Auseinandersetzung, oder auch banal, wie der aufdringliche Verweis
auf die allenthalben ins Bild gebrachten Modepuppen.

Das Dilemma der Berliner Filmfestspiele

Zum Schluf eines Festivals wie der 22. Berlinale stellt sich fiir jeden kritischen Teil-
nehmer die Frage, ob die Existenz von Filmfestspielen, bei denen der Wettbewerb
bis zur Belanglosigkeit entwertet ist, die inoffizielle Parallelveranstaltung des Forums
jedoch ein Profil gewinnt, das immer mehr zur Auseinandersetzung mit den dort
gezeigten Filmen verpflichtet, iiberhaupt noch sinnvoll ist. Schon seit vielen Jahren
leiden die Berliner Filmfestspiele unter ihrer geringen Flexibilitit, die in der buch-
stabengetreuen Beachtung der Statuten fiir A-Festivals begriindet liegt. Sie leiden wei-
ter unter einer zufilligen und nicht immer sachkundigen Auswahlpraxis. SchlieRlich
erweist sich gerade in Berlin die dem Starkult der fiinfziger Jahre entstammende
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Prasentationsform der Filme als in hohem Mafl fragwiirdig. Das Dilemma der Ber-
linale ist seit langem offenkundig. Es fithrte 1970 zu einem &ffentlichen Eklat, der
den vorzeitigen Abbruch der Festspiele zur Folge hatte, spiter dann von der Festspiel-
leitung als ein Problem der damals amtierenden Jury und linker Demonstranten
bagatellisiert wurde3. Und es fithrte zur Griindung des ,Internationalen Forums
des jungen Films“. In den zwei Jahren seiner Existenz hat das Forum bewiesen, daf}
sich in seinen Riumen das eigentliche Festival abspielt, hat es den althergebrachten
Wettbewerb iiberfliissig gemacht — es sei denn fiir ein paar Funktionire und Filmwirt-
schaftler, die von dessen Vorhandensein profitieren.

Gleichzeitig macht sich aber auch bemerkbar, dafl die Zweiteilung des Berliner
Angebots eine nicht zu unterschitzende Gefahr beinhaltet: Beide Veranstaltungen
ziehen sich auf ihre einmal profilierten Konzepte zuriick und erscheinen um so un-
elastischer in der Filmauswahl, je leichter ihnen der Verweis auf die parallele Initia-
tive wird. Gemeint ist, dafl manche Filme, die nach Qualitit und Anspruch durchaus
auf dieses Festival gehdrten, die bei entsprechenden Bemiihungen auch fiir Berlin zu
sichern gewesen wiren, einfach unter den Tisch fallen, weil sie dem Wettbewerb zu
»elitdr® sind, dem Forum aber nicht in seinen Charakter des ,unabhingigen, expe-
rimentellen und engagierten Films® passen. So blieben schon in diesem Jahr mehrere
Filme auf der Strecke, obwohl Vertreter beider Veranstaltungen sie besichtigt haben
und obwohl beide Seiten diese Filme sicher nicht als uninteressant abtun konnen. Als
Beispiel sei der zweite Film von Jean Louis Bertuccelli, ,Paulina 1880%, genannt, des-
sen Erstling, ,Mauern aus Ton“4, vergangenes Jahr im Forum gezeigt worden ist.
Dies ist solch ein Film ,zwischen den Stiihlen®: die stark gesellschaftsbezogene Ge-
schichte eines Midchens, das an der Unerfiillbarkeit seiner Sehnsiichte zugrunde geht.
Ein in Details sicher zweifelhafter, aber hochbegabter Film, jedoch: ein sehr schwie-
riger, komplexer Stoff, von vordergriindiger Unterhaltsamkeit weit entfernt; ande-
rerseits weder ein unabhingiger noch ein experimenteller Film, noch ein Film, der
auf modische Attribute vollig verzichtet. Was aber ist wichtiger, die Befolgung eines
selbstgesteckten Prinzips oder die mdglichst vielseitige Prisentation diskutabler Filme?
Oder anders gefragt: Fordert nicht gerade die Parallelitit zweier Veranstaltungen
das Sparten-Denken, statt es auszuschlieflen?

Die Summe aus allen Erfahrungen mit der Berlinale, aus den zwei Jahren paralleler
Existenz von Wettbewerb und Forum, aus den Mingeln, die gerade die jetzt prakti-
zierte ,Koexistenz“ mit sich bringt, kann fiir 1973 nur die Forderung ergeben: Ab-
schaffung des Wettbewerbs, Institutionalisierung des Forums als Festival, gleichzeitige
Verbreiterung der Konzeption des Forums.

3 Siehe den Aufsatz: Ende oder Neubeginn der Berlinale?, in dieser Zschr. 186 (1970) 203 ff.
4 Ausfiihrliche Besprechung in dieser Zschr. 186 (1970) 58 f.
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Ende des katholischen Bildungsdefizits?

Um die Mitte des vergangenen Jahrzehnts
haben sich die Erziehungswissenschaftler und
Statistiker unter verschiedener Riidksicht mit
der Ausschopfung vermuteter Begabungsre-
serven befaflt und dabei festgestellt, dafl
es in der bundesdeutschen Bevélkerung Grup-
pen gibt, die in besonderer Weise bildungs-
benachteiligt zu sein scheinen. Dazu gehorten
in erster Linie die Arbeiter, die Bauern, der
weibliche Teil der Bevdlkerung und der ka-
tholische Teil der Bevélkerung. 1965 verdf-
fentlichte der Verfasser ein Buch mit dem
Titel ,Katholisches Bildungsdefizit“ (Frei-
burg: Herder), in dem er die bis dahin ange-
stellten Untersuchungen iiber das Problem des
katholischen Bildungsdefizits zusammentrug.
Er hat zum gleichen Problem in dieser Zeit-
schrift des dfteren und auch an anderer Stelle
geschrieben. Das Ergebnis war bei gewissen
positiven, aber beschrinkten Entwidklungen,
aufs ganze gesehen, doch negativ. Die Katho-
liken zeigten in ihrer Bildungsbeteiligung im

Rahmen der weiterfithrenden Schulen und des
Hochschulwesens einen Bildungsriidsstand,
der, wie es schien, gegeniiber dem nicht-katho-
lischen Bevélkerungsteil unaufholbar war.
Trotz vermehrter allgemeiner Bildungswer-
bung, die sich vor allen Dingen an die Kin-
der aus Arbeiter- und Bauernkreisen wandte,
zu denen die Katholiken in einem stirkeren
Mafl gehoren als die Nichtkatholiken, schien
es so, als ob diese Werbung in erster Linie
dem nichtkatholischen Bevolkerungsteil zu-
gute kime.

Nun hat das Statistische Bundesamt in
Wiesbaden vor kurzem in seiner Reihe 10
tiber das Bildungswesen innerhalb der Ab-
teilung ,Bevélkerung und Kultur®seine grofie
Hochschulstatistik unter dem Titel ,Studen-
ten an Hochschulen Wintersemester 1970/71¢
herausgebracht und dabei ganz erstaunliche
Zahlen verdffentlicht, die im folgenden wie-
dergegeben und analysiert werden sollen.

Religionszugehorigkeit der Bevélkerung der BRD nach der Volksziblung von 1961

kath.
45,29/

evang.
51,2 %o

Religionszugehérigkeit der Studienanfinger WS 1970/71

1. Studienanfinger insgesamt
2. Weibliche Studienanfinger

3. Verhiltnis méinnliche

4. Defizit der weiblichen Studienanfinger auf das eigene Soll

: weibliche Studienanfinger

sonst. Insges.
3,6 %0 100,0 %o
66108 = 100,0 %o
26852 = 40,6 %
= 59,4 : 40,6 %o

6:4

Soll 33054 = 100,0 %
Ist 26852 = 81,2%

Def. 6202 = -18,8%
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5. Evang. Studienanfinger insges. bezogen auf den evang. Anteil

der Bevolkerung

; Soll 33771 = 100,0%
Ist 32628 = 96,6%
Def. 1143 = — 349

6. Evang. weibliche Studienanfinger bezogen auf den evang. weibl.

Anteil der Bevilkerung

Soll 16886 = 100,0 %
Ist. 13480 = 79,3%0

Def. 3406 = —20,7%

7. Evang. weibliche Studienanfinger bezogen auf die Hilfte der

evang. Studienanfinger

Soll 16314 = 100,09%s
Ist 13480 = 82,6%
Def. 2834 = —17,4%

8. Kath. Studienanfinger insges. bezogen auf den kath. Anteil

der Bevolkerung

Soll 29877 = 100,0%

9. Kath. weibliche Studienanfinger bezogen auf den kath. weibl.

Anteil der Bevdlkerung

Ist " 29647 = 99:2%0
Def. 230 = — 0,8%
Soll 14939 = 100,0%
TstSsi2 208 =Rl 7 Y
Def. 2731 = -18,3%

10. Kath. weibliche Studienanfinger bezogen auf die Hilfte der

kath. Studienanfinger

11. Evang. Studienanfinger insgesamt
Evang. minnl. Studienanfinger

Evang. weibl. Studienanfinger
Verhiltnis evang. minnl. : evang. weibl.

12. Kath. Studienanfinger insgesamt
Kath. méinnl. Studienanfinger
Kath. weibl. Studienanfinger
Verhiltnis kath. minnl : kath. weibl.

Da das Statistische Bundesamt lediglich
absolute Zahlen herausgegeben hat und diese
nicht zueinander in Bezichung gesetzt worden
sind, hat der Verfasser die absoluten Zahlen
in Prozentzahlen umgerechnet und auf die
Religionszugehorigkeit der Bevblkerung in
der Bundesrepublik bezogen. Auf S. 99 seiner
Verdffentlichung gibt das Statistische Bun-
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Soll 14824 = 100,0 %
Ist 12208 = . 83,0:%
Def. 2616 = =17,0%0
32628 = 100,0 %
19148 = 58,7%
13480 = 41,3%
= 59 :41%

6:4
29 647 = 100,0 %o
17 439 = 58,8%
12208 = - 41,2%
= 58,8 :41,2%

6:4

desamt einen Uberblick {iber die Studienan-
finger im Wintersemester 1970/71 nach Stu-
diengebieten und Religionszugehorigkeit. Fiir
eine verliflliche Aussage iiber ein mogliches,
noch vorhandenes katholisches Bildungsdefi-
zit mufl die Zahl der katholischen Studien-
anfinger in Beziehung gesetzt werden zum
katholischen Bevolkerungsanteil in der Bun-
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desrepublik. Dieser betrug nach der Volks-
zihlung von 1961 45,2 9/y Katholiken gegen-
tiber 51,2°%0 Protestanten und 3,6 % Son-
stigen. Bei den Zahlen handelt es sich also um
eine Fortschreibung der letzten Volkszihlung
von 1961.

Sie beriicksichtigen nicht die mdoglichen
Konfessionsverschiebungen. Diese konnen
aber als geringfiigig angesehen und vernach-
ldassigt werden. Innerhalb des Verhiltnisses
der beiden groflen Konfessionen (evangelisch-
katholisch) diirften sich kaum Verinderungen
ergeben haben. Die in letzter Zeit gemeldeten
Austritte aus beiden Kirchen ohne Ubertritt
zu einer anderen Konfession diirflen den
obengenannten Proporz nicht wesentlich ver-
indern. Eine Anderung, d.h. eine Verringe-
rung des katholischen und evangelischen Be-
volkerungsanteils als zugrunde zulegendes Soll
in den folgenden Berechnungen miifite sich im
Vergleich zum Ist des katholischen bzw. des
evangelischen Anteils an den Studienanfin-
gern im Wintersemester 1970/71 positiv aus-
wirken, also ihren prozentualen Anteil er-
héhen. Bei den auf die weiblichen Studien-
anfinger bezogenen Zahlen wird mangels ge-
nauerer Unterlagen unterstellt, daf} das Ver-
hiltnis des minnlichen Bevélkerungsanteils
zum weiblichen 50 :50 sei, d.h. daff sich
beide die Waage halten. Mit dieser Zahl wird
auch bei der Berechnung des Verhiltnisses
der minnlichen Studienanfinger zu den weib-
lichen Studienanfingern gerechnet.

Unter den ,Sonstigen® sind die Angehori-
gen der jiidischen, der sonstigen Religions-
bzw. Weltanschauungsgemeinschaften, die Ge-
meinschaftslosen und jene, die keine Angaben
gemacht haben, zusammengefafit. Unter den
66 108 Studienanfingern des Wintersemesters
1970/71 befanden sich 73 jiidische, 425, die
sonstigen Religionsgemeinschaften bzw. Welt-
anschauungsgruppen angehdrten, 2589, die
sich als gemeinschaftslos bezeichneten, und
746, die keine Angaben in dieser Bezichung
machten. Thre Zahl ist insgesamt gréfer als
die Zahl derer, die in der Gesamtbevilkerung
zu diesen Gruppen gerechnet werden miissen.
Unter den 66 108 Studienanfingern befanden
sich 26 852 weibliche, d.h. 40,6 % der Stu-

dienanfinger waren Studentinnen. Mithin
ist der Proporz der mannlichen zu den weib-
lichen Studienanfingern ungefihr 6 :4. Ge-
geniiber frither bedeutet das eine erhebliche
Zunahme des weiblichen Anteils unter den
wissenschaftlichen Studienanfingern. Gegen-
iiber den minnlichen Studienanfingern be-
finden sich die Studentinnen in einem Riick-
stand von 19,4 %, bezogen auf ihr eigenes
Soll jedoch nur um 18,8 /. Dieses eigene Soll
ergibt sich, wenn man unter der genannten
Unterstellung, dafl die Frauen die Hilfte der
Wohnbevolkerung in der Bundesrepublik aus-
machen, das Ist der Studienanfingerinnen auf
die Hilfte aller Studienanfinger bezieht.

Unter Anwendung des obengenannten Kon-
fessionsproporzes, der fiir den evangelischen
Bevilkerungsanteil 51,2 %0 betrigt, ergibt
sich, dafl die evangelischen Studienanfinger
insgesamt von den 66 108 Studienanfingern
33 771 haben miifiten, aber nur 32 628 Stu-
dienanfinger haben. Sie befinden sich also
gegeniiber threm eigenen Soll in einem Riick-
stand von 1 143. Das bedeutet, dafl das evan-
gelische Defizit unter den Studienanfingern
des Wintersemesters 1970/71 minus 3,4 %
betrigt. Zum ersten Mal in der Geschichte der
deutschen Universititen muf} festgestellt wer-
den, dafl der evangelische Bevolkerungsteil
(immer unter der Unterstellung, daff die oben
angegebene Zahl von 51,2 %o noch zutreffend
ist) hinter seinem Soll nachhinkt. Dies trifft
auch fiir die evangelischen weiblichen Stu-
dienanfinger zu. Bezogen auf den evangeli-
schen weiblichen Anteil der Bevdlkerung
miifiten sie 16 886 Studierende von den an-
gegebenen 66 108 Studienanfingern stellen.
Sie stellen aber nur 13 480, d. h. ihr Defizit
ist gegeniiber ihrem Soll 3 408, d. h. 20,7 %.
Bezieht man ihren Anteil auf die Hilfte der
evangelischen Studienanfinger insgesamt, so
verringert sich das Defizit auf 2834 oder
17,4 0.

Fiir die katholischen Studienanfinger sieht
die Situation bedeutend besser aus. Unter An-
wendung der Proporzzahl von 45,29 der
Gesamtbevolkerung auf die Studienanfinger
insgesamt ergibe sich eine Zahl von 29 877
katholischen Studienanfingern als Soll. Tat-
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sichlich haben sich 29 647 eingeschrieben; das
bedeutet ein Defizit von nur 230 katholischen
Studierenden gegeniiber der Sollzahl oder
minus 0,8 °%/o. Ein derartiges Ansteigen des
katholischen Anteils unter den Studienan-
fingern hitte vor Jahren nicht vorausgeahnt
werden konnen. Auch bei den katholischen
weiblichen Studienanfingern haben sich die
Verhiltnisse auflerordentlich wverbessert. Be-
zogen auf den katholischen weiblichen Anteil
der Bevolkerung hitten sie 14 939 Studien-
anfinger stellen miissen. Sie stellten jedoch
nur 12208. Das Defizit der katholischen
weiblichen Studienanfinger war mithin 2 731
oder minus 18,3 %o. Es ist verglichen mit der
gleichen Zahl der evangelischen Studienan-
finger geringer. Bezogen auf das eigene Soll,
das 14 824 betrigt, war das Defizit 2616,
d. h. nur 17 %0; m. a. W., der katholische Be-
volkerungsteil hat in der Benutzung der wis-
senschaftlichen Hochschulen auflerordentlich
aufgeholt und den evangelischen Bevolke-
rungsteil bereits prozentual iiberholt. Dies
trifft sowohl fiir die Studienanfinger insge-
samt als auch fiir den weiblichen Teil der
Studienanfinger zu. Das Verhiltnis der
miénnlichen Studienanfinger zu den weibli-
chen betrug generell, wenn man kleine Un-
terschiede vernachlissigen darf, 6 : 4, dies so-
wohl bezogen auf die Studienanfinger ins-
gesamt als auf die evangelischen und auch die
katholischen Studienanfinger getrennt. Die
Analyse eines einzigen Semesters sagt noch
nicht notwendigerweise einen Trend aus, ob-
wohl er nicht auszuschlieflen ist. Wohl aber
kann damit eine aufschlufireiche punktuelle
Feststellung gemacht werden. Die Griinde fiir
diese Entwicklung zu analysieren, fillt aufler-
ordentlich schwer, sie konnen aber in dem
zunehmenden Teil der aus Arbeiter- und
Bauernkreisen kommenden Studierenden mit
zu suchen sein.

Aufschlufireich kann auch der Hinweis auf
einige bevorzugte Studiengebiete sein. Fiir die
evangelische Theologie mit dem Ziel des
geistlichen Amtes schrieben sich 559 ein, fiir
die katholische Theologie mit dem gleichen
Ziel 461. Zum ersten Mal seit vielen Jahren
hat also der Anteil der evangelischen Stu-
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dienanfinger, die das geistliche Amt anstre-
ben, den der Katholiken erheblich iibertrof-
fen. In der allgemeinen Medizin zeigt sich
iiberraschenderweise, dafl der Anteil der Ka-
tholiken grofler ist als der der Evangelischen
(Katholiken 1 068, Evangelische 1 057). Auch
im Volksschullehreramt iiberwiegt die Zahl
der katholischen Studienanfinger (7 394) die
der evangelischen (6358). Unter ihnen ist
der Anteil der weiblichen Studienanfinger
ganz erheblich (katholisch: 5 348; evange-
lisch: 4 814). Auch fiir das Lehramt an be-
rufsbildenden Schulen meldeten sich mehr
Katholiken (536) als Protestanten (506). Es
ist in fritheren Jahren viel dariiber geklagt
worden, daff die Katholiken sich weniger fiir
die Naturwissenschaften interessierten. Auch
dieses Defizit scheint inzwischen aufgeholt zu
sein; denn von den 11 866 Studienanfingern
der Naturwissenschaften waren 5295 katho-
lisch und 5875 evangelisch, was ungefihr
dem Proporz entspricht. Ganz iiberraschend
ist aber, daf, absolut gesehen und damit auch
relativ betrachtet, die Zahl der katholischen
Studienanfinger, die das Fach Mathematik
wihlten, mit 2367 die der evangelischen
mit 2 337 (insgesamt 4 984) bedeutend {iber-
triffe.

Offenbar hat sich aufs ganze gesehen ein
erheblicher Strukturwandel in der Mentalitit
des katholischen Bevolkerungsteils vollzogen.
Er ist nicht nur fiir die allgemeine Bildungs-
werbung aufgeschlossen gewesen, sondern hat
auch seine frithere, nicht ungefihrliche Vor-
liebe fiir die Geisteswissenschaften aufgege-
ben.

Auch die Bewuftseinslage der ehedem bil-
dungsdistanzierten Bevolkerungsteile scheint
sich geindert zu haben. Auf S. 92 und 93 der
gleichen Verdffentlichung gibt das Statistische
Bundesamt einen Uberblick iiber die Studien-
anfinger nach Studiengebicten sowie nach
beruflicher Stellung und Art der ausgeiibten
Titigkeit des Vaters. Bekanntlich bietet die
Einteilung der Berufstitigen nach Berufs-
gruppen erhebliche Schwierigkeiten. So ist be-
kannt, dafl dic Befragten bei der Angabe
ihres Berufs dazu neigen, gelegentlich eine
hohere Kategorie anzugeben, als es ihrer Be-
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rufsausiibung tatsidchlich entspricht. Es muf}
damit gerechnet werden, dafl es mehr Arbei-
ter gibt, als sich zu dieser Berufsgruppe zih-
len. Gleichwohl mufl in unserer Analyse die-
ser Fehler vernachlissigt werden. Zihlt man
die Zahl der Studienanfinger, deren Viter
Arbeiter und Bauern sind, zusammen, so er-
gibt sich die Zahl von 10 507, was von 66 108
Studienanfingern insgesamt 15,9%, also
rund 16 %o bedeutet. Auch hier zeigt sich deut-
lich, daf} der Anteil der Studienanfinger aus
diesen gesellschaftlichen Gruppen erheblich
angestiegen ist. Zihlt man zu diesen chedem
bildungsdistanzierten Gruppen noch ein Drit-
tel der Beamten des einfachen und mittleren
Dienstes hinzu, dazu die Werkmeister, ein
Drittel der als ,sonstige Angestellte® Bezeich-
neten, ein Drittel der ,Einzelhindler und
Gastwirte“, ein Fiinftel der ,selbstindigen
Handwerker* und ein Fiinftel der ,sonstigen
Gewerbetreibenden®, rundet man diese Zahl
noch um ein Geringes auf, um den Anteil der
»sonstigen Selbstindigen®, der ,Mithelfenden

im Familienbetrieb®, derjenigen, die keine
Berufsangabe oder iiberhaupt keine Angaben
gemacht haben, und jener, die ohne Beruf sind,
so ergibt sich aus diesen ehedem bildungs-
distanzierten Kreisen eine Zahl von Studien-
anfingern, die rund 20000 erreicht, mithin
rund 30% der Studienanfinger iiberhaupt
ausmacht. Die Studienwerbung scheint also
insgesamt und besonders unter dem katholi-
schen Bevolkerungsteil erstaunliche Friichte
getragen zu haben.

Nur nebenbei sei vermerkt, daf} diese Ver-
schiebung des Anteils unter den Studienan-
fingern zugunsten ehedem bildungsdistan-
zierter Gruppen sich im Rahmen des beste-
henden Schulsystems abgespielt hat. Dies be-
stehende Schulsystem ist zu einem iiberwie-
genden Teil immer noch das geschmihte,
dreigliedrige, grundstindige Schulwesen. Die
diesem gegeniiber oft so gepriesene Gesamt-
schule hat nur einen ganz geringen Anteil am
Gesamterfolg.

Karl Erlinghagen SJ

Produktivvermdgen fiir alle

Der politische Beirat des Zentralkomitees der deutschen Katholiken zur Eigentumspolitik

Soll ein sozialer Fortschritt verwirklicht wer-
den, dann hdren wir immer zwei Einwen-
dungen:

1. An dem, was ihr da vorschlagt, sind die
Arbeitnehmer gar nicht interessiert. So héren
wir es beziiglich der Mitbestimmung, so héren
wir es beziiglich der Vermogensbildung in
Arbeitnehmerhand. Lafit ab von diesen Welt-
begliickungsversuchen; die Menschen wollen
gar nicht auf diese Weise begliickt sein.

2. Grundsitzlich Ja; im Prinzip sind wir
ganz dafiir, aber nicht so. Und man kann sich
noch so viele verschiedene Mittel und Wege
ausdenken; sie bleiben bei ihrem grundsitz-
lichen Ja und praktischen Nein. — Ob dann
das prinzipielle Ja ehrlich gemeint ist oder
blof als Deckmantel dient fiir das jedem
praktischen Vorschlag entgegengesetzte Nein,
das ist eine andere Frage.

In der Erklirung des Beirats fiir politische
Fragen beim Zentralkomitee der deutschen

Katholiken vom 21. 6. 1972 geht es um das
Eigentum oder die Vermégensbildung. Da sind
sich alle dariiber einig: die heutige Verteilung
ist nicht in Ordnung; da muf etwas geschehen.
Jedermann, jede Familie sollte iiber ein ge-
wisses Vermdgenspolster, wie man es heute
so schon nennt, verfiigen, um nicht gendtigt
zu sein, von der Hand in den Mund zu le-
ben. Niemand hat etwas dagegen, daff die
Sparguthaben breitester Kreise der Bevolke-
rung zunehmen; gegen Geldvermogen dieser
Leute hat niemand etwas einzuwenden. An-
ders beim Sachvermdgen. Da wird es ernst,
da wird der Widerstand hart. Die Inhaber
des Sachvermdgens, ganz besonders des Pro-
duktivmittelvermogens, mdchten es fiir sich
behalten, auch seinen kiinftigen Zuwachs fiir
sich reservieren. Gelingt ihnen dieses und
kénnen die anderen nur Geldvermdgen bil-
den, Rentenanspriiche erwerben und derglei-
chen mehr, dann kommen diese anderen, die
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grofle Mehrheit unseres Volkes, nie zu Pro-
duktivvermogen. Diesen bisherigen ,Natur-
schutzpark® der Allgemeinheit zu erschliefien,
das ist es aber doch, worum es geht. Darum
legt auch die Erklirung darauf das entschei-
dende Gewicht. Wer an Produktivmittelver-
mogen nicht interessiert ist, dem soll gewif}
keines aufgedringt werden; aber wir glau-
ben, zu einer echt freiheitlichen Wirtschaft,
in der nicht nur eine kleine Gruppe, sondern
alle wirtschaftliche Freiheit genieflen, diirfe
Produktionsmittelbesitz nicht ausschliefiliches
Vorrecht einer Minderheitsgruppe sein.
Befremdlicherweise will noch eine andere
Gruppe die Arbeitnehmer nicht an Produk-
tionsmittelbesitz heranlassen. Man hat Miihe,
es zu glauben, aber es ist so: das sind ein-
flufireiche Kreise in den wissenschaftlichen
Stiben einiger (nicht aller) Gewerkschaften.
Natiirlich wollen sie nicht, was die erste
Gruppe will; viel lieber wiirden sie diesen
Leuten die Produktionsmittel abnebmen. Da
das aber aus rechtlichen und rtatsichlichen
Griinden nicht geht, wollen sie das, was an
Produktionsmittelvermdgen stindig neu ge-
schaffen wird, nicht, wie wir es wollen, denen
zufiithren, die bisher keinen Anteil daran ha-
ben, sondern in anonyme kollektive Fonds
legen. Dabei verstehen sie sich selbst offenbar
als die geborenen Reprisentanten der Arbeit-
nehmerschaft und daher ohne weiteres als
dazu berufen, diese Mammutfonds zu ver-
walten und mit deren geballter Finanzmacht

nicht nur Wirtschaftspolitik, sondern system-
dndernde Gesellschaftspolitik zu betreiben.
Auch dem tritt die Erklirung entgegen. Sie
betont:

1. Es geht darum, den einzelnen und ihren
Familien zu Vermdgen zu verhelfen, nicht
Mammutgebilde von Kollektivfonds aufzu-
bauen; anders ausgedriickt: wir erstreben per-
sonbezogenes Eigentum.

2. Dieses personbezogene Vermdgen soll
sich nicht erschopfen in Geldvermédgen, son-
dern soll mehr und mehr auch in Anteilen
am Sachvermdgen, auch nicht allein im Eigen-
heim oder in Wohnungseigentum, sondern in
Beteiligung oder Beteiligungsrechten am pro-
duktiven Sachvermdgen, am Produktionsmit-
telbesitz bestehen.

Um den Sinn einer Vermégenspolitik zu
wahren, wie sie einer freiheitlichen Ordnung
aller Lebensbereiche entspricht, miissen wir
nach zwei Seiten kimpfen: gegen diejenigen,
die mit Zihnen und Klauen ihre Position
verteidigen und den Produktionsmittelbesitz
fiir sich allein behalten wollen, und gegen
diejenigen, denen die heutige Ballung des
Eigentums an den Produktionsmitteln in den
Hianden einer kleinen gesellschaftlichen Min-
derheit nicht geniigt und sie durch eine zweite
Ballung in anonymen kollektiven Mammut-
fonds vervollstindigen wollen, was zur Folge
hidtte, dafl unsere Wirtschaft restlos vermach-
tet wire und der persénlichen Initiative voll-
ends die Luft ausgeht.

Oswald von Nell-Breuning SJ

Biologische Radikale des Menschen

»Wihrend zahlreiche Forscher bereits mit
der Zukunft des Menschengeschlechts befafit
sind..., wird hier lediglich nach der alten
psychoanalytischen Methode der Inventari-
sierung verfahren®, schreibt der Mainzer
Medizinprofessor Rudolf Bilz im Vorwort
des Bands, der 42 Aufsitze von 1943 bis 1969
versammeltl. Es geht Bilz, der sich auf Uex-

1 Rudolf Bilz, Palioanthropologie. Der neue
Mensch in der Sicht einer Verhaltensforschung, Bd.
1. Frankfurt: Suhrkamp 1971. 532 S. Lw. 38,—-.
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kiill beruft und bei Freud gelernt hat, einmal
um die ,biologischen Radikale, also tier-
menschliche Ubereinstimmungen (wie Wahn-
erregung bei nichtlichem Aufgeschrecktwer-
den, die Verbindung von Macht und Gestank
[»stinkreich®] oder die Verfemung des
Auflenseiters), sodann um die Reste der ,pro-
phetisch-schamanistischen Ubergangsphase, die
— mit den Augen des Psychiaters gesehen —
wie eine Psychose anmutet®. (Hierzu wire
freilich philosophisch-theologisch ebenso eini-
ges anzumerken wie etwa zu dem Satz S. 83:



Umschan

»Allein schon aus Griinden einer Psycho-
Hygiene mufl sich der Mensch die Illusion der
Freiheit bewahren.) Das Besondere ist die
Verbindung von Medizin, Psychoanalyse und
Verhaltensforschung; diese Perspektivenviel-
falt verbietet griffige Formeln, wie sie aus
den Popularisierungen geliufig sind, und lific
vieles in differenzierter Vieldeutigkeit stehen
(nicht zuletzt die sogenannte Aggression, wo-
mit ja unterschiedlichste Verhaltensweisen
und -antriebe bezeichnet werden). Grundbe-
griffe dieses Denkens sind Ursituation und
urszenische Rolle. In psychophysischer Totali-
it folgt der Mensch in bestimmten Situatio-
nen einer sehr alten ,Inszenierung®: An die
»Blick-Mensur® der Wolfe erinnert das Auge-
in-Auge-Spiel schon der Kinder, und das Ge-
schrei eines Starenschwarms hat sein Echo in
der Kuckucks-Terz des Hu-hu einer Beeren
sammelnden Wandergruppe. Die Fruchtbar-
keit dieser Suche nach ,identischen Exekuti-
ven* zeigt sich im Detail, das hier kaum
angedeutet werden kann. Es fehlt nicht an
Wiederholungen, manches hitte sich straffen
lassen, wirkungsvoller wire auf jeden Fall
eine systematische Darstellung in einheit-
lichem Duktus; andererseits entspricht gerade
die vorliegende Gestalt der Aufsatzsammlung
der hingegebenen Kleinarbeit ernster For-
schung, fiir die das modische Schibboleth
»Wissenschaft noch nicht zur (Gesellschafts-)
Spielmiinze geworden ist.

Der Lebensernte eines einzelnen stehen die
ersten beide Binde eines Gemeinschaftswerks
gegeniiber, das bezeichnenderweise durch die
Initiative eines Arztes entstanden ist, der ihm
nach seiner Emeritierung als Klinikdirektor
an der Berliner Charité alle Energie wid-
mete®. In seinem (postumen) erdffnenden
Beitrag heifit es, die stindige Desintegration
Gesamtwissens konne nur durch
fruchtbare Information und Kommunikation

unseres

2 Neue Anthropologie. Hrsg. v. Hans-Georg
Gadamer und Paul Vogler. Bd. 1 und 2: Biolo-
gische Anthropologie. Miinchen, Stuttgart: dtv,
Thieme 1972. XXXVII, 370 S., VII, 487 S. (dcv
Wissenschaftliche Reihe.) Kart. je 12,80.

15 Stimmen 190, 3

iiberbriickt werden. Information wird gebo-
ten: Grundlagen — Evolutionslehre — Ver-
haltensforschung —  Humanmedizinische
Aspekte sind die Hauptgliederungen der 18
von anerkannten Fachleuten verfafiten Bei-
triage Uberschrieben. Was leider fehlt, um es
gleich zu sagen, ist die Kommunikation unter
den Beitrdgern (sehr schwer ist das aller-
dings, aber — wie etwa die Saeculum-Welt-
geschichte zeigt — nicht unméglich). Dies nicht
zu dem utopischen und in bestimmter Hin-
sicht unwissenschaftlichen Ziel der Einmiitig-
keit in grundsitzlichen, methodischen oder
Einzelfragen, sondern zu dem Ziel der Kon-
frontation statt des Nebeneinanderher. (Man
liest z.B., der Mensch sei das einzige auf-
rechte Lebewesen, um wenig spdter zu fin-
den, es gebe noch eine Reihe anderer, darun-
ter das Kinguruh — von dem Autor Nr. 1
doch wohl auch eine Kenntnis hat, also offen-
bar etwas anderes meint, oder?) Man erhilt
also eine Monographiensammlung berufener
Forscher, mit erginzenden Literaturangaben
und einem Sachregister in jedem Band.
(Wiirde ein Namensregister die Benutzbarkeit
nicht noch erhhen, z.B. bei wissenschafts-
historischen Fragen des Lesers?) Man wird
informiert iiber die verschiedenen Zugangs-
weisen von der Kybernetik bis zur Morpho-
logie, von der Biophysik bis zur Psychosoma-
tik; man erfihrt ausfiihrlicher, was man aus
der Presse knapp entnehmen konnte, z.B.
wie viele und welche Wortzeichen die Schim-
pansin Washoe (1969) beherrscht. Mit einem
Wort: ein dankenswertes Stiidk ,studium
generale®. Als weitere Binde sind vorgesehen:
Sozialanthropologie,  Kulturanthropologie,
Psychologische Anthropologie und Philosophi-
sche Anthropologie. Das Programm, von
Gadamer eingangs formuliert, lift sich viel-
leicht in das Schlagwort ,Entdogmatisierung®
zusammenfassen. Entdogmatisierung durch die
Humanwissenschaften, Entdogmatisierung aber
auch eben dieser und eines in ihrem Namen
erhobenen unwidersprechlichen Fiihrungsan-
spruchs. Positiv kénnte man sagen: (im Sinn
von Grenz- wie Verantwortungsbewufitsein)

Jorg Splett

Humanisierung,
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Kirche

Maler, Hans: Kirche und Gesellschaff. Miin-
chen: Kosel 1972. 372 S. Paperb. 29,50.

Hans Maier, bayerischer Kultusminister
und Ordinarius fiir Politikwissenschaft an der
Miinchener Universitit, veroffentlicht in die-
sem Band 15 Aufsdtze und Vortrige aus den
letzten 10 Jahren zum Thema Kirche und
Gesellschaft, genauer: iiber den Weg der
Kirche seit den Revolutionen der Neuzeit
und ihre Auseinandersetzung mit der mo-
dernen Demokratie und der Industriegesell-
schaft.

Maier sieht die Leistung der deutschen
Katholiken im 19. Jahrhundert vor allem
in der ,dichten, hochorganisierten Repri-
sentation des Laienkatholizismus® (293). In
weitgehender Unabhidngigkeit vom kirchli-
chen Amt verteidigten sie die Freiheit der
Kirche mit den Mitteln des Zusammenschlus-
ses unter Berufung auf den Freiheits- und
Gleichheitsgrundsatz der Verfassungen. In der
katholischen Sozialbewegung leisteten sie
einen wesentlichen Beitrag zur Beheimatung
der Kirche in der modernen Industriegesell-
schaft. Die Schattenseiten dieser Entwicklung:
Der deutsche Katholizismus entzog sich weit-
hin der freien geistigen Auseinandersetzung,
zog sich auf sich selbst und auf eine pole-
misch von der nationalen abgesetzte Son-
derkultur zuriick. Schwerer wiegt der ,Aus-
fall gerade der spezifisch politischen Program-
matik® (32), die Verengung der katholischen
Laienbewegung auf den Bereich des Sozialen,
die Vernachlissigung der inhaltlichen Quali-
titen des Politischen, nimlich der Frage, ,wie
die Demokratie beschaffen sein miisse, damit
sie die Giiter der Freiheit und Menschen-
wiirde wirksam sichert und nicht in ihr Ge-
genteil verfilscht* (99, 158).

Darin sieht Maier eine der vordringlichsten
Aufgaben, die den Katholiken heute gestellt
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sind. Sie miissen lernen, ,dafl sie heute nicht
nur fiir die Stellung der Kirche in der De-
mokratie verantwortlich sind, sondern we-
sentlich fiir die Demokratie selbst* (196).
Diese Aufgabe werde jedoch nur ungeniigend
erfiillc. Der in Verbinden organisierte Ka-
tholizismus, ,eine wesentliche, ja die eigent-
liche Voraussetzung® (268) des Wirkens der
Kirche in der Offentlichkeit, wird heute theo-
logisch kaum mehr gestiitzt und ist selbst in
einer Krise. Die Energien wenden sich viel-
mehr ins Innere der Kirche, vor allem mit
der Forderung nach einer radikalen ,Demo-
kratisierung® der Kirche und ihrer Etablie-
rung als Instrument der Gesellschaftskritik.
Diese auf ,modische Gesellschafts- und Ge-
schichtstheorien® (325) gestiitzte ,theologische
Nachhut profaner Institutions-, Demokratie-
und Parlamentskritik® (316) findet bei Maier
keine Gnade. Der rein emanzipativ verstan-
dene, abstrakte Demokratiebegriff, mit dem
die Forderung nach Demokratisierung aller
Gesellschaftsbereiche und damit auch der
Kirche meist begriindet wird, habe mit einem
politischen Ordnungsbegriff von Demokratie
kaum etwas zu tun, ja sei ,ein im Kern to-
talitdres Prinzip“ (308). Statt dessen pladiert
Maier dafiir, einzelne demokratische Form-
elemente wie das Rechtsstaatprinzip, die Ge-
waltengliederung oder die Mitwirkung der
Laien ,analog® zu iibernehmen.

Das sind nur einige Hinweise auf die zen-
tralen Thesen des Buchs. Hans Maiers Stirke
ist, dal er von der Realitit ausgeht und
nicht von ideologischen Postulaten. Das gilt
sowohl fiir die Bewertung der Geschichte des
deutschen Katholizismus seit dem 19. Jahr-
hundert wie auch fiir die Analyse gegenwir-
tiger Tendenzen in Kirche und Gesellschaft.
Vertreter ,progressiver” Positionen werden
deswegen nur schwer Zugang zu diesem Buch
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finden. Doch sollten gerade sie sich mit ihm
auseinandersetzen und nicht nur solche, die
sich von Maiers Thesen bestitigt schen.

W. Seibel S]

KOHLER, Oskar: Bewnftseinsstorungen im
Katholizismus. Frankfurt: Knecht 1972. 268
S. Lw. 23~

Die Probleme, die zu Beginn dieses Jahrhun-
derts unter dem Schlagwort ,Modernismus®
diskutiert wurden, sind noch heute lebendig.
Auch das Konzil hat keinen Schlufistrich un-
ter die von der Reaktion auf den ,Modernis-
mus®“ gepragte kirchliche Epoche gezogen,
konnte es auch gar nicht. Die Geschichte
a8t sich weder durch Vergessen ungeschehen
machen noch durch ,Revisionen ,bewilti-
gen“. Die aktuellen Bemithungen, die Kirche
aus threr Krise zu retten, leiden fiir Oskar
Kohler ,zu einem groflen Teil an einer ver-
gessenen Geschichte® (16). In seinem Buch
versucht er, ,Ursachen der Bewufiseinsstorung
im Katholizismus zu ermitteln®. Er will einen
Beitrag zur Heilung dieser Stérung erbringen,
indem er die Erinnerung wiederherstellt, ,um
aus ihr und mit ihr zu leben® (24).

Kohler stellt 13 Theologen vor, die in der
Zeit des Modernismus eine Rolle spielten,
neben ,Modernisten® und ,Reformkatholi-
ken®, wie sie damals hieflen, auch einige von
ihren Gegnern: neben Minnern wie Dollin-
ger, Hefele, Ehrhard, Hiigel, Schell, Lag-
range, Loisy, Kraus, Buonaiuti ,Antimoder-
nisten® wie Keppler, Pastor, Janssen und,
nicht zuletzt, Pius X. Jedes Kapitel bringt
eine Kurzbiographie, dann fingierte Briefe,
Notizen oder Reden iiber das Schicksal der

hier dargestellten Gestalt, schliefflich eine Do-
kumentation von Texten aus der Zeit selbst.

Kohler beherrscht die Kunst, auf weni-
gen Seiten das Wesentliche darzustellen, die
Personen und ihr Handeln dem Leser leben-
dig und verstehbar werden zu lassen. Als
hervorragender Kenner der Epoche weif} er
zu genau, dafl Urteile in Schwarz-Weifl-Ma-
nier die Wirklichkeit verfehlen: man verstehe
nichts, ,wenn man alle ,Fortschrittlichen® die
Guten und alle ,Konservativen® die Bosen
nennt® (251). In den damaligen Auseinander-
setzungen zwischen Theologen und dem
kirchlichen Lehramt findet er Schuld auf bei-
den Seiten. Er betont, dafl auch das Lehramt
gewichtige Griinde auf seiner Seite hatte,
wenn auch die Art und Weise des Vorgehens
gegen die modernistischen Theologen heute
wie damals zu verurteilen ist. Schliefllich
zeigt er, dafl die ,Modernisten® in ihrer
Mehrzahl den Konflikt mit ihrer Kirche ernst
nahmen, dafl sie darunter litten und daf}
auch die Unterwerfung unter den Spruch des
Lehramts Zeichen menschlicher Gréfle sein
kann.

Das hat sich heute alles gedndert. Kirchen-
kritik ist Mode geworden. Konflikte mit
Papst oder Bischtfen sichern den Betroffenen
Beifall und Publizitit. Damals war die ,6f-
fentliche Meinung® in der Kirche antimoder-
nistisch, heute ist sie kirchenkritisch, ,fort-
schrittlich®, aber wohl nicht weniger konfor-
mistisch. Auch von hier aus gesehen muff man
Kohlers Beobachtung zustimmen, ,daff zwar
heute manche Probleme konkret anders lie-
gen als damals, daf} aber die allgemeine Pro-
blemlage die gleiche geblieben ist“ (26).

W. Seibel S]

Wirtschaft und Gesellschaft

WurM, Franz F.: Wirtschaft und Gesellschaft
heunte. Fakten und Tendenzen. Opladen: Leske
1972. 208 S. Kart. 16,80

Dasebenso ansprechende wie anregende Buch
geht in vielen Stiicken ungewohnte Wege. So
bereitet es gleich von vornherein dem Leser

15%

eine Uberraschung, indem es mit Ausfithrun-
gen iiber ,Die Bevolkerungsweise und deren
Bestimmungsfaktoren® (13-26) beginnt — ein
glinzender Einfall des Verfassers! Deutlicher
kann er gar nicht ins Bewufitsein riicken,
dafl das Verstindnis von ,Wirtschaft und
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Gesellschaft heute® sich nicht von den Dingen,
von den objektiven Gegebenheiten, sondern
an erster Stelle vom Menschen und seinem
Verhalten, nicht zuletzt von seinem generati-
ven Verhalten her erschliefit. Von diesem An-
satz her ist es folgerichtig, den ,Wirkursa-
chen der Bevilkerungsbewegung® nachzuge-
hen: in diesem Sinn werden die drei bekann-
ten Typen des traditions-, des innen- und
des auflen-geleiteten Menschen als ,Antriebs-
krifte der Bevolkerungsbewegung® (27-56)
untersucht. Erst darauf folgen die ,Stufen der
wirtschaftlichen Entwicklung® (57 bis 85).
Zwischen der industriellen Reife und dem
»Zeitalter des Massenkonsums® (86-135) will
Wurm eine ,klare Zisur® erkennen und
glaubt sogar, sie fiir einzelne Linder zeitlich
genau fixieren zu konnen, so fiir Deutsch-
land und Frankreich zu Beginn der 1950er
Jahre, fiir Japan kurz darauf. In diesem und
dem folgenden Abschnitt ,Sozialer Wandel
als Folge und Ursache des Fortschritts® mit
den Unterabschnitten ,Das Gesetz der Ex-
pansion® (126-154), ,Die gesellschaftliche Be-
deutung der Arbeitsmotive® (155-167), ,Die
Verlagerung der Macht® (168-182) wird dem
Leser in fliissiger, manchmal spritziger Sprache
eine Fiille interessanter Informationen und
kluger Gedanken dargeboten. Wohltuend be-
rithrt die ganz und gar nicht aufdringliche,
vielmehr ganz ungezwungen einfliefende
ethische Haltung des Verfassers. Auch in
Sachfragen kann ich ihm fast in allen Stiik-
ken aus Uberzeugung zustimmen.

Nichtsdestoweniger einige kleine Anstinde.
— Das mehrfach angefiihrte Pauluswort lautet
richtig: ,Wer nicht arbeiten will, soll auch
nicht essen® (2 Thess 3,10). Auch ist nach
dem Schriftwort nicht die Arbeit als solche
von Gott verflucht (155). Zwar ist das mensch-
liche Wirken (,operari®) nach dem Siinden-
fall mit Mithe und Last (,labor®) verbun-
den; nichtsdestoweniger bleibt es, wie auch
Wurm sieht und klar zum Ausdruck bringt,
der hohe Vorzug des Menschen, wirken, et-
was leisten, vollbringen zu konnen und in
diesem seinem Wirken sich selbst zu entfal-
ten. — Daf} die Arbeitslohne (nur) im Gleich-
schritt mit der Produktivitit der Arbeit stei-
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gen (115), ist weder notwendige noch hinrei-
chende Bedingung ,leistungsgerechter® Ent-
lohnung; schade, daff Wurm dieses bedeut-
same Thema nicht vertieft; er wiirde sich
dabei gewif} selbst berichtigt haben. — So sehr
die Lage der Menschen, deren einziger Besitz
ihre Arbeitskraft ist, durch die soziale Ren-
tenversicherung verbessert ist, mochte ich
doch den kapitalisierten Wert des Rentenan-
spruchs (118) nicht in die Vermdgensrechnung
einbeziehen. Vermdgen ist etwas, das vorhan-
den ist und das man denen, die nach uns kom-
men, hinterlassen kann; die Rentenanspriiche
legen umgekehrt der nachwachsenden Gene-
ration eine Last auf, miissen von ihr aufge-
bracht, d. h. erarbeitet werden. — Nach Tho-
mas v. Aquin ist der gerechte Preis keines-
wegs, wie Wurm meint, ,dem Marktgesetz
entzogen® (159); ganz im Gegenteil hat nach
ihm der Marktpreis die Vermutung fiir sich,
der gerechte Preis zu sein, und ist die Knapp-
heit (,raritas®) einer der klassischen Preis-
bestimmungsgriinde; dagegen ist willkiirliche
Verknappung ein Verstoff gegen die Gerech-
tigkeit. — Wohlausgewogen ist Wurms Urteil
tiber ,Konvergenz der Entwidklung in Ost
und West® (126). — Alles in allem ein sehr
erfreuliches Biichlein, eine wirkliche Hilfe,
um sich in der ,Wirtschaft und Gesellschaft
von heute“ nicht nur zurechtzufinden, sondern
auch recht zu verhalten.

O. v. Nell-Breuning S]

BiNDER, Paul: Die Wirtschaft — materielle
Grundlage unserer Existenz. Eine Elementar-
kunde. Stuttgart: Seewald 1972. 428 S. Lw.
29,80.

Binder gehorte dem ,Sachverstindigenrat
zur Beurteilung der gesamtwirtschaftlichen
Lage® an und hatte in dieser Eigenschaft Ge-
legenheit, sich in der hohen Kunst zu iiben,
schwierige wirtschaftliche Zusammenhinge so
durchsichtig darzustellen, dafl auch nichtsach-
verstandige Politiker sie verstehen und poli-
tische Entscheidungen darauf griinden konn-
ten. Das kommt diesem Buch ersichtlich zu-
statten, wenngleich der Verfasser an einzel-
nen Stellen doch vergifit, daf er eine ,Ele-
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mentarkunde® (siehe Untertitel!) schreiben
will und was er demgemif} seinen Lesern zu-
muten darf. Leider trifft das gerade auf ein
Thema wie ,Geld- und Kapitalstrome* (347—
351) zu, das gewifl viele Leser besonders an-
ziehen, sich ihrem Verstindnis aber kaum
erschliefen wird.

Da das Buch sich nicht an Fachkreise wen-
det, wire es fehl am Platz, hier iiber stritrige
Fachfragen mit dem Verfasser zu rechten;
auch iiber einzelne Ungenauigkeiten beziig-
lich der Rechtsform von Kapitalgesellschaften
oder der Triger der Sozialversicherung kann
der Leser unbedenklich hinweglesen. Ent-
schieden aber ist der Behauptung zu wider-
sprechen, ,die Frage, ob es einen gerechten
Preis gibt, (sei) zu verneinen® (45), wie auch
der dafiir gegebenen Begriindung, ,der Preis
sei lediglich das Mittel, um Angebot und
Nachfrage am Markt in Ubereinstimmung zu
bringen® (ebd.). Der Verfasser selbst weifl
es besser! Er weif}, dafl genau umgekehrt
Angebot und Nachfrage den Preis bestimmen
(also nicht von ihm in Ubereinstimmung ge-
bracht werden), und beschreibt sehr schén und
iiberzeugend den stérenden Einflufl von
Marktmacht auf die Preisbildung. Von der
stirkeren Marktpartei diktierte Preise verur-
teilen wir als ,ungerecht”; dafiir haben ein-
wandfrei zustande gekommene, d.i. nicht
durch Marktmacht verzerrte Preise die Rechts-
vermutung fiir sich, ,gerecht® zu sein.

Vom Unternchmer spricht Binder in zwei
grundverschiedenen Bedeutungen, ohne dies
dem Leser zu verdeutlichen. Einmal bezeich-
net er als Unternehmer denjenigen, der das
haftende Kapital fiir ein Unternehmen bei-
stellt (91); das ist die antiquierte Vorstellung,
die den Unternehmer zum bloflen Kapitali-
sten entwiirdigt. An spidterer Stelle heifit es
dagegen sehr richtig, ,Unternechmer zu sein
(sei) eine Eigenschaft oder eine Funktion®
(170), und wird dieser Unternehmer, der
durchaus nicht zugleich mit Kapital am Un-
ternehmen beteiligt zu sein braucht, und seine
unternehmerische Funktion sehr schén und
treffend beschrieben. Mit Riicksicht auf die
in der Mitbestimmungsdiskussion herrschende
Begriffsmengerei wiire es unbedingt geboten,

dem Leser zu verdeutlichen, dafl Eigentiimer-
funktion und Unternehmerfunktion zwar in
einer Person zusammentreffen konnen, ja in
einer primitiven Wirtschaft sogar meist zu-
sammentreffen werden, jedoch grundverschie-
dene Dinge sind und sich um so weiter aus-
einander entwickeln, je hohere Qualititen er-
fordert werden, um ein Unternehmen erfolg-
reich zu fithren.

Ein wahres Kabinettstiick ist der Abschnitt
»Die Folgen der Industrialisierung® (203-
205); in ihm wird das sonst nur latent vor-
handene Ethos des Verfassers manifest. —
Dem Buch sind viele interessierte Leser zu
wiinschen. O. v. Nell-Breuning S]

ROBINSON, Joan: Die Gesellschaft als Wirt-
schaflsgesellschaff. Grundlagen und Entwick-
lung. Miinchen: Beck 1971. 128 S. (Beck’sche
Schwarze Reihe. §2.) Kart. 9,80.

Joan Robinson ist eine ebenso scharfsinnige
wie geistreiche Dame; sie schreibt mit dem spe-
zifisch englischen, gelegentlich sarkastischen
Humor; ihre minnlichen Fachkollegen ver-
steht sie mit iiberlegenem und doch liebens-
wiirdigem Spott auf Irrtiimer und andere
Fehlleistungen aufmerksam zu machen. So
tritt man an dieses Biichlein mit hohen Er-
wartungen heran, die jedoch nur zum Teil
erfiillt werden. Wo sie auf ihrem Fachgebiet
der Wirtschaftswissenschaft bleibt,ist dasBiich-
lein zu lesen ein Genufl und zugleich fiir den
Nichtfachmann, an den es sich wendet, lehr-
reich; wo sie auf Entwiddungsgeschichte und
andere Gebiete iibergreift, hat die Verfasserin
nichts zu bieten. Immerhin enthilt das Schluf-
kapitel ,,Wissenschaft und Moral® einige recht
verniinftige und beherzigenswerte Bemerkun-
gen. O. v. Nell-Breuning S|

Damit wir morgen leben konnen. Innere Re-
formen — politische Antworten auf Mingel im
Industriestaat. Hrsg. v. Hans Dieter Kr0ss.
Stuttgart: Deutsche Verlagsanstalt 1972. 159
S. Kart. 14—

Gegen Ende 1971 brachte die ,Stuttgarter
Zeitung® eine Folge von Aufsitzen zu Fragen
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der inneren Reform. Der begrenzte Raum
in der Zeitung notigte zu Kiirzungen; hier
liegen die Aufsitze ungekiirzt vor. Unter der
Uberschrift ,Reformpolitik braucht eine zu-
sammenhingende Analyse® sagt der Leiter
dieses Unternehmens und jetzt Herausgeber
des Bandchens H. D. Kloss, was er bezwedkte:
seinen zusammenhingenden Problemkatalog
iiber jene Bereiche, in denen durch politische
Entscheidungen Mingel (im Industriestaat;

siehe Buchtitel) behoben werden miissen® (14);
wohlverstanden keine Vollstindigkeit, aber
auch nicht zusammenhanglose Fetzen, kein
Sammelsurium von Weltverbesserungsvor-
schligen, sondern eine Grundlage, von der
ausgehend man politische Entscheidungen
treffen kann, die ein sinnvolles Ganzes bil-
den. Dem hohen, ihm gesteckten Ziel kommt
das Bindchen erfreulich nahe.

O. v. Nell-Breuning S|

Moraltheologie

Heraunsforderung und Kritik der Moraltheo-
logie, Hrsg. v. Georg TEICHTWEIER und Wil-
helm DREIER. Wiirzburg: Echter 1971. 413 S.
Ew, 39

In der Moraltheologie ist das Bediirfnis
nach Handbiichern im Augenblidk sehr grofi.
So ist man dankbar, dafl der Echter-Verlag
in Fortsetzung anderer Sachbiicher nun eines
zur Moraltheologie herausbringt. Der Akzent
liegt darin entsprechend der augenblicklichen
Situation nicht auf Fragen der speziellen
Ethik, die nur beispielhaft (Geschlechtlichkeit,
Wohlstand, Politik, Friede) angeschnitten
werden, sondern auf Grundfragen der Allge-
meinen Moraltheologie (Erkenntnisquellen,
Norm, Gewissen, Mitmenschlichkeit, Freiheit,
Siinde). Da solche Grundthemen nur schwer
gegeneinander abzugrenzen sind, finden sich
eine Reihe von Uberschneidungen, die aller-
dings insofern keine Wiederholungen sind, als
sich Methode und Art der Darstellung bei
den einzelnen Autoren zum Teil sehr stark
unterscheiden. Solche Unterschiede ergeben
sich nicht nur aus der individuellen Eigenart
der Autoren, sondern teilweise auch aus ganz
verschiedenen Ebenen der Reflexion und der
Sprache. Die Moraltheologie ist gezwungen,
philosophische und theologische Reflexion,
aber auch Psychologie und andere empirische
Wissenschaften  einzubeziehen.  Allerdings
scheint sich hier eine Aufgabe zu stellen, die
der vorliegende Band weithin offenldfit, nim-
lich die Vermittlung so verschiedenartiger
Forschungsrichtungen. Wie sind etwa die
dogmatischen Aussagen Scheffczyks mit den
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empirischen Darlegungen von Scholz oder
Heinen in Beziehung zu bringen? Ebenso
wire wohl noch eindringlicher zu fragen, was
die Erkenntnisse der Exegese, denen der vor-
liegende Band ebenfalls breiten Raum gibt,
fiir die Methode und Inhaltlichkeit einer mo-
dernen Moraltheologie beitragen. Erst wenn
diese Aufgaben mehr diskutiert und einer
Losung nihergebracht werden, wird wohl
auch eine gewisse Anniherung zwischen den
heute oft weit auseinanderliegenden Stand-
punkten der einzelnen Autoren in der Moral-
theologie zu erreichen sein. So ist der Band
von Teichtweier und Dreier trotz vieler wert-
voller Beitrige eine Herausforderung, auf
dem augenblicklichen Stand nicht stehenzu-
bleiben. H. Rotter S]

Scumitz, Philipp: Die Wirklichkeit fassen.
Zur ,induktiven® Normenfassung einer
»Neuen Moral®. Frankfurt: Knecht 1972.
VII, 127 S. (Frankfurter Theologische Stu-
dien. 8.) Kart. 21,—.

Die Diskussion um die Methodenfrage in
der Moraltheologie ist noch kaum zu befrie-
digenden Ergebnissen gekommen. So greift
man mit groflem Interesse nach der Arbeit
von Philipp Schmitz iiber die ,induktive®
Normenfindung der ,New Morality®, um zu
sehen, was der anglo-amerikanische Raum
hier beizutragen hat. Leider wird man eher
enttiuscht sein. Wihrend etwa die philoso-
phische Ethik besonders in England sehr in-
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teressante sprachanalytische Arbeiten vorlegt,
bieten die hier behandelten Autoren J. Flet-
cher, H. Cox und J. A. T. Robinson kaum
eine wissenschaftlich reflektierte Methodolo-
gie. Es dreht sich um Darlegungen, die vor
allem von seelsorgerlichen Anliegen inspiriert
sind. Sie messen der jeweils einmaligen Situa-
tion, einem unsakralen, politischen Denken
und personalistischen Kategorien grofle Be-
deutung bei, ohne diese Elemente aber in ein
konsequentes System zu bringen. Im einzel-
nen wird viel Brauchbares und Interessantes
gesagt; auch die Gesamttendenz entspricht

sicher manchen Erfordernissen einer heutigen
Moraltheologie. Aber der Mangel an methodi-
scher Reflexion und wissenschaftlicher Durch-
filhrung 1iflt doch viele entscheidende Fra-
gen offen.

Schmitz gibt durch die Verarbeitung einer
umfangreichen, meist englischen Literatur und
seine kritische Auseinandersetzung immerhin
einen wertvollen Einblick in die anglo-
amerikanische Moraltheologie. In einem kur-
zen Schluflkapitel zeichnet er selber noch ein-
mal die systematischen Grundlinien der
»~INeuen Moral®. H. Rotter §]

Psychologie

FREUD, Anna: Wege und Irrwege in der
Kinderentwicklung, Stuttgart: Kletr 1968.
236 S. Lw. 20,-.

Anna Freud, Tochter Sigmund Freuds, legt
in diesem Buch die Summe jener Erfahrungen
und Erkenntnisse vor, die sie in fiinfzehn-
jahriger Titigkeit in der Hampstead Child-
Therapy Clinic in London gewonnen hat.
Ausgehend von der Geschichte der psycho-
analytischen Psychologie der Kindheit disku-
tiert sie die Beziehungen zwischen Kinder-
analyse und Erwachsenenanalyse. Nachdem
sie aus der normalen Entwicklung des Kindes
giiltige Mafistibe zur Beurteilung des kind-
lichen Verhaltens gewonnen hat, kommt sie
zur pathologischen Kinderentwidklung und
deren Therapie. Als Ziel der Analyse neu-
rotischer Kinder benennt sie ,die Befreiung,
Bereicherung und ungestdrte Fortentwicklung
ihrer Personlichkeit® (203). Die sehr differen-
zierenden Ausfihrungen (mittels der psycho-
analytischen Theorie) gewinnen auf dem
Hintergrund der heutigen ,antiautoritiren
Erzichung® eine besondere Bedeutung; denn
A. Freud arbeitet klar die Funktion der
Sublimierung im Hinblick auf das Gelingen
der Sozialisation heraus. Sie sagt: ,,Die Fihig-
keit zu sublimieren ist eine unschitzbare
Hilfe im Kampf um Erhaltung (oder Wieder-
erlangung) seelischer Gesundheit® (127). Da-
mit aber plidiert sie fiir die Ablosung des
Lustprinzips durch das Realitdtsprinzip, ja

sie sieht die folgenden Zusammenhinge: ,dafl
Lustprinzip und dissoziales oder asoziales
Verhalten so eng zusammengehdren wie
Realititsprinzip und gelungene Sozialisie-
rung® (157). Das Buch von A. Freud macht
viele Traktdtchen iiber ,antiautoritire Erzie-
hung® iiberfliissig, entlarvt manche moderne
Erzichung als ein wissenschaftlich nicht ver-
antwortbares Experiment und trigt wesent-
lich zur Klirung jener Probleme bei, die eine
moderne Sozialisation mit sich bringt.

R. Bleistein S]

HERrRzoG-DURCK, Johanna: Die Arbeit der
Seele. Heilung als Erlebnis im psychothera-
peutischen Prozefl. Hamburg: Furche 1972.
173 S. (Stundenbiicher. 107.) Kart. 6,80.

Als Vertreterin einer personalen Psycho-
therapie (von C. G. Jung und F. Kiinkel her-
kommend) versteht J. Herzog-Diirck die
Neurose als Protest ,gegen den zunehmen-
den Substanzverlust der Gesellschaft® (14),
der sich in einem existentiellen Ungliicklich-
sein duflert. Um die schopferische Selbstwer-
dung, in der Annahme der Grundbedingun-
gen menschlichen Lebens (Zeit, Tod, Schuld,
Geschlecht), einzuleiten, werden im therapeu-
tischen Heilungsprozef die transzendierenden
Funktionen der Seele aktiviert: die Erinne-
rungskraft der Geschichtlichkeit, die Phanta-
sie, das arbeitende Gewissen, die Kraft der
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Liebe (74 f.). In Uberwindung der Neurose
in ihren vier Strukturen (schizoid, depressiv,
zwangshaft, hysterisch) wird das Heilungs-
erleben (180 ff.) als Aufbruch ins Menschliche,
als Versshnung mit dem Menschsein, als Er-
laubnis zum Erfahren des Numinosen, als
Reifung zur Wirklichkeit greifbar.

Der Autorin gelingt es, durch Fallbeispiele
(Triume) und in sensibel-prizisen
Sprache die Notsituation des leidenden Men-
schen, den sich leise anbahnenden Heilungs-
prozefl und das ,Wunder® der Heilung mit-
erleben zu lassen. Dabei wird auch klar, daf§
Glaube ein Ereignis von humaner Ganzheit
sein mufl und daf} es eine je neue Aufgabe des

einer

Menschen ist, den christlichen Weg — iiber
einen starren Dogmatismus und alle Angst-
dressuren hinaus — in Hoffnung zu suchen
und zu finden. J. Herzog-Diirck begriific leb-
haft, ,daf eine wachsende Aufmerksamkeit
der Kirche fiir die Anliegen der Psychothera-
pie sich anbahnt, wie auch andererseits das
Verstindnis der letzteren wichst fiir mensch-
lich echte Seelsorge, die sich nicht mehr allein
auf das opus operatum zu stiitzen gedenkt
(8). Jeder, der wahrhaft dem Menschen dient,
mufl hoffen und wiinschen, dafl die Begeg-
nung zwischen Psychotherapie und Seelsorge
tiglich besser gelingt.

R. Bleistein S§]

ZU DIESEM HEFT

In einer kritischen Analyse befafit sich GUNTER ROHRMOSER, 0. Professor fiir Philosophie an
der Pidagogischen Hochschule Miinster und Honorarprofessor fiir Philosophie an der Uni-
versitat K6ln, mit den Prozessen, die die Grundlagen einer pluralistisch verfafiten Gesell-
schaft in Frage stellen und zunehmend auflésen. Die neue Erfahrung von dem tendenziell
totalitiren Charakter unserer sich emanzipativ verstehenden Gesellschaft fiihrt zur Erkenntnis,
dafl ,besseres Leben“ und wahre Freiheit eine Verwandlung voraussetzen, die nur aus ethi-
schen und religidsen Quellen kommen kann.

In Auseinandersetzung mit neueren Publikationen {iber marxistische Literaturtheorie unter-
sucht PAUL KoNrAD KURZ Geschichte und Probleme marxistischer Literaturbetrachtung.

Die ,Jesus-Bewegung® umfafit eine Vielzahl von Gruppen und Richtungen. Wenn man sie
verstehen will, darf man nicht vorschnell gesellschaftskritische oder theologische Kategorien
an sie herantragen. BERNHARD GrOM stellt den historischen Kontext dieser Bewegung dar und
untersucht die psychohygienisch-therapeutische und religionspsychologische Dynamik der Er-
weckungspredigt und des Bekehrungserlebnisses. Bernhard Grom doziert religionspidagogische
Psychologie an der Hochschule fiir Philosophie/Philosophische Fakultit S] und am Institut
fiir Katechetik und Homiletik in Miinchen.

Bei den Berliner Filmfestspielen wurde im letzten Jahr erstmals neben dem offiziellen Wett-
bewerbsprogramm ein Kontrastprogramm, das ,Internationale Forum des jungen Films®, or-
ganisiert. In seinem Bericht iiber die diesjihrigen Festspiele plidiert FRANZ EVERSCHOR, Re-
dakteur in der Filmredaktion der ARD, fiir die Abschaffung des Wetthbewerbs und fiir die
Institutionalisierung des ,Forums“ als Festival.
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Vor zehn Jahren begann das Zweite Vatikanische Konzil. Eine Erneuerung der Kirche
aus dem Geist des Evangeliums und im Blick auf ihre Aufgaben in unserer Zeit war
sein Ziel. ,,Aggiornamento® hief} der Schliisselbegriff: Das Konzil sollte die Kirche auf
die Hohe des Tages bringen, sollte ,mutig und furchtlos in einem groflen , Schritt nach
vorn® ,,im Licht der modernen Forschungen und in der Sprache des heutigen Denkens®
die Antwort auf die dringenden Fragen der Zeit suchen, wie es Johannes XXIII. in
seiner programmatischen Erffnungsansprache am 11. Oktober 1962 formulierte.

Solche Worte mufiten damals Beifall finden. Eine grofle Mehrheit erwartete vom
Konzil, daf es die Kirche aus der Unbeweglichkeit der letzten Jahrhunderte, aus dem
selbstgewihlten ,Getto® herausfithre und die notwendigen Reformen entschlossen in
Angriff nehme. Das Konzil sollte einen Weg finden, so wurde damals gesagt, ,,von der
geschlossenen zur offenen Kirche, vom rechtlichen zum lebendigen Sein, von der Ver-
teidigung zum Dialog, vom starren Begriff zum geschichtlichen FluR“.

Haben sich die Erwartungen erfiillt? Als das Konzil im Dezember 1965 seine Arbei-
ten abschlof, hatte es ein umfassendes Erneuverungswerk in Gang gesetzt. Heute, zehn
Jahre nach Konzilsbeginn, sind zahlreiche Reformen durchgefiihrt. In der Liturgie —
das erste und als erstes abgeschlossene Thema des Konzils — hat sich die Landessprache
durchgesetzt. Das Latein ist praktisch aus dem Gottesdienst verschwunden. Riten und
Texte wurden knapper, verstindlicher, durchsichtiger. Neben dem kirchlichen Amt ent-
standen auf allen Ebenen, vor allem in Pfarreien und Ditzesen, Rite und Gremien, in
denen sich Mitsprache und Mitverantwortung aller Gliubigen entfalten soll. Im Sinn
der Pastoralkonstitution ,Die Kirche in der Welt von heute® hat sich die Kirche zur
Welt weit gedffnet. Das Klima in der Kirche ist freier geworden. Die ,geschlossene®,
rein ,rechtliche®, in ,starren Begriffen® denkende Kirche gehtrt — jedenfalls in der
Praxis — der Vergangenheit an.

Die Bilanz ist jedoch nicht in allen Punkten positiv. Vielen Mafinahmen der Nach-
konzilszeit blieb der Erfolg versagt. Die Liturgiereform konnte einen Riickgang des
Gottesdienstbesuchs nicht verhindern. Ob sie ithn verschuldet hat, wie manche meinen,
wurde bisher nicht untersucht. Die Bestrebungen, Mitsprache und Mitverantwortung
zu institutionalisieren, haben noch kaum zu funktionsfihigen Formen gefithrt. Die
Kompetenzen der verschiedenen Gremien und ihre Zuordnung zum Amt sind weithin
unklar. Die Erfahrungen des modernen Rechts- und Verfassungsstaats wurden nur
selten zur Kenntnis genommen. Die Akzente liegen zu einseitig auf Teilhabe der Laien
an den Entscheidungen des kirchlichen Amts. Auf anderen, ebenso wichtigen Gebieten
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wie Gewaltengliederung, Rechtsschutz, Verwaltungsgerichtsbarkeit ist praktisch noch
nichts geschehen. Die vom Konzil gewiinschte Dezentralisierung, die Stirkung der
Bischofskonferenzen gegeniiber der romischen Zentrale beschrinkt sich bisher auf die
wenigen Bereiche, fiir die vom Konzil selbst prizise Anordnungen vorliegen.

Allgemein hat die kirchliche Bindung nachgelassen. Die Offnung zur Welt liefl alle
Fragen, Probleme und Widerspriiche der Welt in die Kirche einstromen. Der Einfluf}
des Amts in der Kirche schwindet zusehends. Weisungen, Mahnungen, Verbote oder
Gebote verhallen meist ins Leere, Diese zunehmende Wirkungslosigkeit fithrte bisher
eher zu einer Verunsicherung des kirchlichen Amts als zu Uberlegungen, welches die
Ursachen sind und wie sie beseitigt werden konnen. Die verhiltnismiflig gefestigte
Einheit von frither hat sich in einen fast schrankenlosen Pluralismus der Meinungen
und Richtungen aufgelést. Der vielbeschworene Dialog zwischen den Gruppen findet
zumeist nicht statt. Wer meinte, Konflikte lieflen sich in Zukunft auf diesem Weg aus-
tragen, sieht sich getduscht. Die Spannungen sind eher schirfer geworden.

Symptome einer Krise? Oder Zeichen einer Epoche des Ubergangs, des Wandels,
des Wachstums? Niemand weif8 es. Niemand konnte vor 10 Jahren ahnen, daf} sich die
Dinge so entwickeln wiirden. Damals war man optimistisch, voller Hoffnungen auf
eine bessere Zukunft. Heute scheint sich Skepsis, Pessimismus, Resignation breitzumachen.
Trigt das Konzil die Schuld an dieser Entwicklung, weil es nur bewihrtes Altes abge-
schafft, aber nichts lebensfihiges Neues an dessen Stelle gesetzt hat, wie viele meinen?
Oder sind die Schwierigkeiten nur deswegen aufgetreten, weil man die Reformen zu
spit, zu zaghaft, nicht konsequent und radikal genug durchgefithrt hat? Auch diese
Frage liflt sich im Grund nicht beantworten. Es hat wenig Sinn, dariiber zu streiten.
Entscheidend ist, wie sich alle Glieder der Kirche in der derzeitigen Situation verhalten
und wie sie ihr begegnen.

Eines hat die Entwicklung gezeigt: Reformen von Gesetzen, Strukturen, Riten oder
Normen allein geniigen nicht, wenn eine geistige Erncuerung das Ziel ist. Sie kdnnen
Hindernisse beseitigen, die das Zeugnis des Glaubens verdunkeln oder den Zugang zu
ihm erschweren, vermdgen Voraussetzungen zu schaffen, damit die Kirche das Wort
Gottes glaubwiirdiger, iiberzeugender verkiinden kann. Wenn jedoch die Kraft des
Glaubens in der Kirche nachlafit, niitzen alle Reformen nichts.

Was heute nottut, ist die Besinnung auf die Mitte und den Grund des Glaubens, auf
Jesus und sein Wort. Denn das Konzil sollte nicht nur das Auflere der Kirche reformie-
ren, sondern, wie es ebenfalls in der Er6ffnungsansprache Johannes” XXIII. hiefi, ,die
Einheit Christi mit seiner Kirche feierlich bestitigen®, , die Ausbreitung der Wahrheit
fordern® und ,,die Krifte des Geistes starken®.

Wolfgang Seibel S]
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Tod Gottes und technisches Zeitalter

Umfeld und Vorgeschichte des humanistischen Atheismus

Der atheistische Golem

Die jiidisch-mystische Geheimlehre der Kabbala iiberliefert eine ziemlich phantastische
Geschichte, die aus dem Anfang des 13. Jahrhunderts stammt!. Der Prophet Jeremia
studierte mit seinem Sohn Sira das noch erhaltene kurze, aber iiberaus ritselhafte Buch
Jezira, das ,Buch der Schopfung®2, und sie studierten es drei Jahre lang. Dann gingen
sie daran, aus den Buchstaben des Alphabets Worte zu kombinieren. Als sie die richtige
Wortkombination gefunden hatten, da hatten sie (wie Gott einst durch sein Wort die
Welt erschuf) — einen Menschen geschaffen. Auf seiner Stirne stand geschrieben: ,, Jahwe
Elohim emeth — Gott der Herr ist treu“. Es war aber ein Messer in der Hand jenes
neu erschaffenen Menschen, mit dem tilgte er den ersten Buchstaben Aleph von ,emeth®
aus. Es blieb nur stehen: ,Jahwe Elohim meth: Gott der Herr ist tot.“ Da zerril}
Jeremia seine Kleider und sagte: ,Warum I8schst du das Aleph von ,emeth® aus?®
Der neue Mensch antwortete: ,Ich will dir ein Gleichnis erzihlen. Ein Architekt baute
viele Hiuser und Stidte, und niemand kam hinter das Geheimnis seiner Kunst und
konnte es mit seinem Wissen und Konnen aufnehmen — bis thn zwei Leute iiberrede-
ten, sie seine Kunst zu lehren; und die wuflten nun alles auf die richtige Weise. Da
hatten sie nicht mehr nétig, ihm schon zu tun; sie zerstritten sich mit ihm, trennten
sich von ihm und wurden Architekten wie er, nur dafl sie alles, wofiir er einen Taler
nahm, fiir sechs Groschen machten. Als die Leute das merkten, horten sie auf, den
ersten Meister zu ehren, sie kamen zu seinen Schiilern, ehrten sie und gaben ihnen
Auftriige, wenn sie einen Bau brauchten. — So hat euch Gott nach seinem Bild, seiner
Gestalt und Form erschaffen. Nun aber, wo ihr zwei, wie er, einen Menschen erschaffen
habt, wird man sagen: ,Es ist kein Gott in der Welt aufler diesen beiden.” - Also
sprach der kabbalistische Homunculus des 13. Jahrhunderts.

Was wir durch Goethes ,,Faust® — oder schon durch Paracelsus — als alchemistisch
produzierten Homunculus kennen, das ist in der Kabbala der ,,Golem®. Die Grundidee
der Sage vom Golem ist alt; sie kam seit dem 12. Jahrhundert auf im Kreis der deut-

1 G. Scholem, Zur Kabbala und ihrer Symbolik (Ziirich 1960) 234 f.; 209-259: ,Die Vorstellung vom
Golem®. Vgl. H. Thielicke, Der evangelische Glaube I (Tiibingen 1968) 328-331.
2 Es ist um 500 n. Chr. entstanden und vertritt die Schépfungsmichtigkeit der Zahlen und Buchstaben.
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schen und franzosischen Kabbalisten. Thre spitere Gestalt fafit Jakob Grimm im
Jahr 1808 so zusammen 3:

sDie polnischen Juden machen nach gewissen gesprochenen Gebeten und gehaltenen Fast-
tagen die Gestalt eines Menschen aus Ton oder Leimen [Lehm], und wenn sie das wunder-
titige Schemhamphoras [den Gottesnamen] dariiber sprechen, so mufl er lebendig werden.
Reden kann er zwar nicht, versteht aber ziemlich, was man spricht oder befichlt. Sie heifien
ihn Golem und brauchen ihn zu einem Aufwirter, allerlei Hausarbeit zu verrichten. Allein
er darf nimmer aus dem Hause gehen. An seiner Stirn steht geschrieben emeth [Treue], er
nimmt aber tiglich zu und wird leicht gréfer und stirker als alle Hausgenossen, so klein er
anfangs gewesen ist. Daher sie aus Furcht vor ihm den ersten Buchstaben ausldschen, so dafl
nichts bleibt als meth [er ist tot], worauf er zusammenfillt und wieder in Ton aufgeldst wird.
Einem ist sein Golem aber einmal so hoch geworden und hat ihn aus Sorglosigkeit immer
wachsen lassen, dafl er ihm nicht mehr an die Stirn hat reichen konnen. Da hat er aus der
groflen Angst den Knecht geheiflen, ihm die Stiefel auszuzichen, in der Meinung, dafl er ihm
beim Biicken an die Stirn reichen kénne. Dies ist auch geschehen und der erste Buchstabe gliick-
lich ausgetan worden, allein die ganze Leimlast fiel auf den Juden und erdriickte ihn.®

In der einfacheren, urspriinglicheren Form der Sage ist der Roboter-Golem der
sehr niitzliche Arbeitsgehilfe des Menschen. Als solcher tritt der Golem allerdings noch
nicht in ganz alter Tradition auf. Erst vom 15. oder 16. Jahrhundert an, als die Golem-
theorie in die Volkslegende eingegangen war, findet sich diese Vorstellung. Und ab
dem 17. Jahrhundert ist, zuerst in Polen, die Spitform der Sage bezeugt, die mit der
alten Dienerfunktion des Golem dessen Gefihrlichkeit fiir seine Umwelt verbindet 4.

Das hebriische Wort ,,Golem®, das nur an einer Bibelstelle, in Psalm 139,16, vor-
kommt, bezeichnet zunichst das Ungestaltete, Formlose, die Materie; es steht im Mit-
telalter fiir den schon aus dem Lehm gebildeten, aber noch nicht von Gottes Hauch
zum denkenden und sprechenden, eigentlich menschlichen Wesen beseelten Adam. Der
auf diesem Stadium seiner Entstehung fixierte Adam besitzt, fast mdchte man sagen,
nur ,objektiven®, nicht subjektiven Geist: er ist insofern ein Bild der vom Menschen
geschaffenen, sich selber weiter schaffenden Technik und ihrer Instrumente, der Ma-
schinenwelt, eben der Roboter. Auch stedkt die Tendenz im Golem, {iberhandzuneh-
men, iibermichtig zu werden. Dem wird gewehrt durch die Wiederauflosung des
Golem in den Ton, aus dem ihn der Mensch — wie der Gott der zweiten Schopfungs-
erzihlung (Gen 2, 7) — geschaffen hatte. Geschieht das einmal nicht rechtzeitig, wird
der Mensch mitzerstort. Ja, Zwi Aschkenasi erzihlt um 1700 seinem Sohn Jakob
Emden: er, der Rabbi, habe einen Menschen geschaffen, der ohne Sprache war und ihm
als Knecht diente; der sei immer gréfer und stirker geworden, so dafl er Angst bekam,
Jer konnte etwa die Welt zerstoren®5! Pessimistische Science-fiction dimmert auf,
wird die Golemgeschichte auf Weltdimension iibertragen.

3 G. Scholem (s. Anm. 1) 210 f.; vgl. 255 f.

4 Scholem 253 ff.

5 Laut der Autobiographie von J. Emden, Megillath Sepher (Warschau 1896) 4, erginzt fiir den
Grund der Angst durch Emdens Responsen 11, Nr. 82; erwas anders in ,Mithpachath Sepharim® (Altona
1769) Bl. 45 a; vgl. Scholem 256 mit Anm. 105 f.

220



Tod Gottes und technisches Zeitalter

Einmalig kiihn ist die atheistische Spitze, die die Golemsage in unserem eingangs
wiedergegebenen Text, einem dem Mischnalehrer Juda ben Bathyra zugeschriebenen
Pseudepigraphon aus der Lanquedoc, erhielt. Frithere Kommentare zum Buch Jezira
sahen darin, daf eingeweihte Fromme, zumal Abraham, der Vertraute Gottes, den
Prozefl der Welterschaffung nachzuahmen und zu wiederholen vermochten, geradezu
eine Demonstration der Gréfle Gottes®. Und zwei andere Versionen der Geschichte
von dem durch Jeremia und Ben Sira geschaffenen Menschen halten sich durchaus
und aufs entschiedenste diesseits der Tod-Gottes-Proklamation: sie lassen den Golem
nur das Wort ,emeth® auf der Stirn tragen, und wenn nun dessen erster Buchstabe
ausgeloscht wird, so soll das verbleibende Wort ,meth® und das dadurch iiber den
Golem selbst (!) ausgesprochene Todesurteil nach dessen eigenem Willen bedeuten,
daB Gott allein die Treue ist, bzw. — nach der zweiten Version? — dafl der Golem sich
nicht gegen Gott auflehnen oder zum Anlafl von Gotzendienst werden solle. Aller-
dings kiindigt sich in diesem — sozusagen durch das weltfliichtige Selbstopfer des Golem
— abgewehrten Protest der vollzogene Protest unserer Geschichte, des mit Gott in
Sachen Weltgestaltung konkurrierenden Golem, an! Wie unerhort das ,Gott der Herr
ist tot® auf der Stirn des Golem fiir die Chassidim, die jiidischen Frommen, des Mittel-
alters war, geht daraus hervor, dafl eine Bearbeitung® der Geschichte um 1350, die
den ganzen Passus ausschreibt, die entscheidende Verdnderung wieder gestrichen und
in den harmloseren nicht-atheistischen #lteren Text (,emeth® allein) zurtickverwandelt
hat.

Neuere Tod-Gottes-Parolen

Die singulire Golem-Geschichte zu Beginn des 13. Jahrhunderts hat mehr als ein
halbes Jahrtausend vorher auf seltsame Weise vorangezeigt, was — nach M. Heidegger
u. a.? — zur Signatur unseres Zeitalters werden sollte: Das Wort ,Gott ist tot“, das
»der tolle Mensch® Nietzsches1®, mit brennender Laterne am hellichten Mittag auf
dem Markt stiirmend, verkiindet. ,Ich komme zu frith®, lief Nietzsche damals —
1881/82 — seinen Boten des Todes Gottes sagen, ,ich bin noch nicht an der Zeit. Dies un-
geheure Ereignis ist noch unterwegs und wandert — es ist noch nicht bis zu den Ohren

6 Ps.-Saadia (Ms. Miinchen 40, Bl. 77 a) sagt zum Schluf des ,Buchs der Schépfung®: ,Wie jemand
seine Kraft vor den Leuten demonstriert, so tat Abraham und schuf Personen, um die Macht Gottes zu
demonstrieren, der den Buchstaben (schopferische) Kraft verlichen hat® (nach Scholem 28229; vgl. ebd.
222-225, 229 £.).

7 Schiiler Judas des Frommen (} 1217 in Regensburg) haben sie aufgezeichnet; vgl. Scholem 233 f.

8 In dem kabbalistischen Buch Peli’ah: Scholem 28448,

9 Durch das Wort ,Gott ist tot* wird nach M. Buber (Gottesfinsternis, 1957, 27) ,die Endsituation
des Zeitalters® bezeichnet, nach Jaspers (Vernunft und Existenz, 1960, 19) ,der geschichtliche Tatbestand
der Zeit“, nach M. Heidegger (Einfiihrung in die Metaphysik, 1953, 34; Holzwege, 1950, 248. 70) das
Seinsschicksal der , Weltverdiisterung®, das ,durch den ,Fehl Gottes® bestimmt® ist, der ,Entgdtterung®.

10 Frghliche Wissenschaft 111, § 125.
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der Menschen gedrungen.® Heute aber sei dieser Prozef zu seinem Ziel gekommen;
heute ist Atheismus nicht mehr eine unerhérte, sondern eine viel gehdrte Kunde. Auch
fragt man heute immer wieder der Vorgeschichte dieses Anti-Evangeliums nach, das
sich selber doch als neue Frohbotschaft verstechen méochte. Nur wenige Jahre vor
Nietzsches ,,Frohlicher Wissenschaft® hatte Philipp Mainlinder, ein Anhdnger Scho-
penhauers, in ,Philosophie der Erldsung® 1876 geschrieben: ,Gott ist gestorben,
und sein Tod ist das Leben der Welt®, und er hatte das keineswegs, wie es moglich
wire, christlich verstanden, vielmehr als Bekenntnis des Atheismus. Die ndchste Fund-
grube bietet das Schrifttum der Linkshegelianer. Bruno Bauer z.B. schreibt in dem
Pamphlet ,Die Posaune des Jiingsten Gerichts . ..“ (1841) 11: ,Gott ist tot fiir die Phi-
losophie, und nur das Ich als Selbstbewuftsein . . . lebt, schafft, wirkt und ist alles.“
Unter den amerikanischen ,Gott-ist-tot-Theologen® des letzten Jahrzehnts hat sich
besonders Th. J. J. Altizer 12 auf Hegel berufen — eine philosophische Autoritit, nicht
wahr, von Weltformat. Und gewifl spricht Hegel mehrfach, in den Schlufisitzen der
Schrift ,,Glauben und Wissen® von 1802, in der ,,Phinomenologie des Geistes® von
1807 und in den zwischen 1820 und 1831 in Berlin gehaltenen religionsphilosophischen
Vorlesungen, vom Tod Gottes. Aber das wurde arg mifiverstanden. Fiir Hegel ist der
Tod Gottes, geschehen auf Golgatha im Sterben Jesu Christi, die religiose Chiffre
fiir ein philosophisches Moment im Zu-sich-selbst-Kommen des Geistes, fiir das Mo-
ment der Entgegensetzung, Entiuflerung, Selbstentfremdung des Geistes. Auf den
Kreuzestod folgt die Auferstehung, die ihrerseits das Vorstellungsbild fiir die Welt-
Versshnung des Geistes ist. Nicht umsonst zitiert Hegel ein lutherisches Kirchenlied,
in dem das ,Gott selbst ist tot“ gestanden hatte, bis man es als anstéflig empfand und
durch ,,Gott’s Sohn ist tot“ ersetzte. Hegel also ist, so sehr er unter dem Eindrudk
des Sikularisierungsprozesses des modernen Bewufitseins stand 13, kein Kirchenvater
des heutigen Atheismus 4. Ein echtes, nur weniger rithmliches Stiick in dessen Ahnen-
galerie liefert der Marquis de Sade, der in der ,Histoire de Juliette®!® (1797) eine
hochst emanzipierte Dame, fiir die Christus ,ein toter Gott® ist, ausrufen ldfic: , Idio-

11 Ed. Leipzig 1841, 77. Und Heinrich Heine (WW ed. Meyer VII 409): ,Es sind in Deutschland
die Theologen, die dem lichen Gott ein Ende machen — on n’est jamais trahi que par les siens (man
wird immer nur durch seine eigenen Leute verraten).”

12 daf} Gott tot sei. Versuch eines christlichen Atheismus (Ziirich 1968).

13 H. Heine (WW, ed. Walzel X 173) erzihlt von einem abendlichen Besuch bei Hegel, dieser habe,
am Fenster stehend, die Sterne — beliebtes Zeugnis der Schopfergrofe Gottes — hdchst despektierlich
mit ,nur ein leuchtender Aussatz am Himmel® abgetan.

14 Hochstens kénnte man mit L. Feuerbach (WW, ed. Bolin-Jodl-Safl IT 277) sagen, dafl von Hegel
»die Negation Gottes, der Atheismus, zu einer objektiven Bestimmung Gottes gemacht — Gott als ein
ProzeR und als ein Moment dieses Prozesses der Atheismus bestimmt® wird. Aber am Ende des gbrt-
lichen Prozesses steht doch wieder ,der aus seiner Negation sich wiederherstellende Gott®, und dieser
kénnte nur etwa, solange er im Ubergangsmoment seiner Selbstentiuflerung befangen bleibt, ,ein atheisti-
scher Gott® scheinen.

15 Hollande 1797, Bd. III, 282. Vgl. M. Horkheimer — Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklirung
(Frankfurt 1969) 88-127 (,Juliette oder Aufklirung und Moral®).
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tische Christen, was wollt ihr denn mit eurem toten Gott machen?* Gerade angesichts
des ziemlich spirlichen Befunds, den die Vorgeschichte der Nietzscheschen ,,Gott-ist-
tot“-Proklamation bietet, erscheint unsere Golemgeschichte aus dem 13. Jahrhundert
als bestiirzende Vorwegnahme. Aber das ist nicht alles.

Die Versuchung des Homo technicus

Das Erstaunlichste ist die technokratische Begriindung jener Erzihlung fiir den Tod
Gottes. Der Welt-Architekt Gott wird von den menschlichen Architekten verabschiedert,
die ihm die Kunst vollauf abgeschaut haben. Wie unser Golem, so spricht oder emp-
findet auch der ,homo faber“ am Ende des 20. Jahrhunderts, der prometheische Mensch
zukunftsorientierter Funktionalitit, der mitten in der durch Automation und Kyber-
netik realisierten zweiten industriellen Revolution steht. Er vermag zwar noch nicht
— im Retortenexperiment, nicht durch Buchstabenalchemie —, seinesgleichen, den kiinst-
lichen Menschen, zu schaffen. Nicht als ob das zu fiirchten wiire; nicht als ob die Frage
»Gibt es Gott?“ gar davon abhinge, ob man in den nichsten hundert oder zweihundert
Jahren eine lebende Zelle synthetisieren kann1® — oder auch einen ganzen Menschen.
Schon der Mensch, der die ungeheuren Krifte der Atome entbindet, den Erbcode von
Lebewesen entziffert, in den Weltraum vorstéfit, Meeresstromungen und Sonnenstrah-
lung energetisch zu nutzen beginnt, ist gebannt von den ungeahnten Zukunftsmoglich-
keiten seines Schaffens, dessen, was seines Kopfes und seiner Hinde Werk ist. Es
handelt sich nicht um miiffige Unternehmungen, es geht um das Uberlebenkénnen der
rasant wachsenden Menschheit. Nur wenn er die heraufziehende technische Weltein-
heitszivilisation meistert, wird der Mensch weiterbestehen. Man mag es verstindlich
finden, dafl der Techniker — im weitesten Sinn —, der auf seine Zukunftsprobleme fixiert
ist, der von der Not-Wendigkeit unabsehbarer Aufgaben getrieben wird und den das
Bewufitsein seiner eigenen Kreativitit erfiillt, nicht Zeit, nicht Kraft, nicht Lust hat,
zuriickzuschauen zu dem Gott, der am Anfang seiner, dieses Gottes, ersten Schopfung
steht. Das Interesse an Gott schwindet unter dem Leistungsdruck und Selbstgefiihl einer
technisch-industriellen Epoche. Die hochst einzigartige Situation des einstigen Golem
ist die weltweite Normalsituation des heutigen Menschen geworden.

Bevor weitere atmosphirische Faktoren namhaft gemacht werden, die zur Deutung
gegenwirtiger Atheismen beitragen konnen, sei noch auf einen anderen Zug der kab-
balistischen Homunculus-Geschichte hingewiesen: darauf nimlich, wie seltsam leicht
(durch Ausldschen eines Buchstabens) der Ubergang konstruiert wird von dem bibli-

c

schen Bekenntnis ,Gott ist treu® zu der in der europiisch-westlichen Geistesgeschichte

16 Wie (laut FAZ v. 2. 6. 1971) der Atomphysiker Paul Dirac auf einer Lindauer Nobelpreistriger-
Tagung meinte.
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hier erstmals 17 lautwerdenden atheistischen Aussage ,,Gott ist tot*. Bei einiger forscher
Gedankenmanipulation schligt das biblische Bekenntnis zum Schopfergott in die
Rithmung des gott-los selber seine Welt und sein Leben regierenden Menschen um.
Und daran sei, ungeschiitzt-provokant, die Frage gekniipft, ob an solchem abrupten
Umbruch, wie er auch heutige a-theistische Theologumena charakterisiert, nicht der
Ausfall einer Grunddimension des biblischen Gottesglaubens Schuld trigt: der Aus-
fall des Theismus .

Andere Faktoren im Gegenwartsatheismus

Kehren wir jedoch zunichst zu unserer hchst rudimentiren Faktorenanalyse der
Gegenwartsatheismen zuriick. Man kann etwa Formen eines aus Erkenntnisgriinden
argumentierenden Atheismus von den Erscheinungsweisen eines aus Erlebnis-, Erfah-
rungsgriinden postulierten Atheismus unterscheiden. In der bisher anvisierten athei-
stischen Zukunftsfixierung des Homo faber kreuzten sich die theoretischen und die
praktischen Momente.

1. Doktrinir interpretierter Weltbildumbruch

Ein theoretisch-doktrinires Argumentationsmodell stellt der Sikularisationsatheis-
mus dar. Sein kulturgeschichtlicher Hintergrund: die Emanzipation der modernen
Wissenschaften aus theologisch-philosophischer Bevormundung. Das Bewuftsein fiir
die methodische Autonomie der Wissenschaften wie auch der iibrigen Kultur- und Le-
bensbereiche des Menschen entwickelt und verschirft sich. Die Welt wird zu einem
einzigen, zugleich allseits offenen Funktionszusammenhang. Der empirische Forscher
fragt von einem bedingten Phinomen nach dessen ihrerseits bedingten Bedingung und
so indefinit-endlos weiter. Die metaphysischen Groflen sind aus diesem Bedingungs-
netz exiliert; sie verlieren fiir ein verwissenschaftlichtes Zeitalter alle reale Relevanz,
sie werden gewichtlos, auf null reduziert. Der Umbruch vom ptolemdischen zum ko-
pernikanischen Weltbild kann die seither anhaltende Tendenz verdeutlichen. Tm
mythischen Dreistockwerkssystem des Kosmos hatte alles, was existiert, seinen ange-
stammten Platz — zuoberst Gott im dritten, neunten oder wievielten Himmel iiber den
27 oder 55 Gestirnsphiren.

Entmythologisiert die nachkopernikanische Astronomie das durch und durch homo-
gene Weltall, in dem es nun keine privilegierten Grundstoffe (keine ,Quintessenz*) und
Raumzonen mehr gibt, dann wird, mit den Engeln und Dimonen, auch und zumal
Gott ortlos und eben deshalb, nadh der notabene anachronistischen Voraussetzung des

17 Ein, in seiner Tragweite diskutabler, Vorklang: der Tod des grofien Pan, von dem Plutarch
erzihle (de defens. orac. 17; vgl. H. J. Rose, Gricchische Mythologie, Miinchen 1955, 166).

18 Vgl. zur heutigen Kritik am Theismus: W. Kern, A-theistisches Christentum?, in: E. Coreth —
J. B. Lotz, Atheismus kritisch betrachtet (Miinchen 1971) 143-171.
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alten Welthilds (dafl, was existiert, auch lokalisiert sei), auch inexistent. Eine solche
Kurzschliisse zeugende Interferenz von altem und neuem Weltbild scheint mir heute
noch nachzugeistern in Bischof John A. T. Robinsons hurtiger Identifizierung (in
»Honest to God“) von mythischer, buchstiblich-riumlich iiber-irdischer Gottesvorstel-
lung und metaphysischem Gottesgedanken. Dabei bleibt dann allerdings der Theismus
auf der Strecke. In einem Vorgang, der logisch unhaltbar, psychologisch jedoch einiger-
maflen verstindlich ist, wird der legitime methodische Atheismus der empirischen Wis-
senschaften illegitimerweise verabsolutiert zu einem doktriniren, dogmatischen Atheis-
mus philosophisch-weltanschaulicher Art®. Der Vulgirmaterialismus der Gelehrten
des franzosischen 18. und deutschen 19. Jahrhunderts ist inzwischen in breiteste Be-
wufltseinsschichten gesickert; er feierte jiingst einige frohliche Urstind in J. Monods
Bestseller ,,Zufall und Notwendigkeit®.

2. Agnostische Sprachtheorie

Bei schirfer ausgeprigtem Methodenbewufitsein, das sich die dogmatische Negation
in metaphysicis verbietet, tritt an deren Stelle die agnostische Skepsis, die prinzipielle
Urteilsenthaltung. Der Positivismus, der sich zum Spektrum heutiger vor allem sprach-
theoretisch orientierter Neopositivismen ausfichert, hat diese Position zur selber
ideologischen Antiideologie ausgebildet. Die strenge Autonomie der Wissenschaften
wird umfunktioniert zur kargen Autarkie auch des Menschen, der die Wissenschaft
treibt. Wird die, selber letztlich nicht ausweisbare, Forderung empirischer Verifikation,
wonach, was wahr sein soll, sich experimentell bewahrheiten muf, auf alle und jede
Erkenntnis angewandt, so kann nichts Metempirisches, Metaphysisches mehr gewnft
werden; es kann nur noch irrational ,geglaubt werden. (Wird die Verifikation durch
eine den Sachverhalt stets nur provisorisch und approximativ einkreisende Falsifika-
tion, etwa im Sinn von Hans Albert20, ersetzt, dndert sich nichts Wesentliches an
unserem Befund.) Heutige Sprachanalyse versucht die vermeintliche Unmdglichkeit,
sinnvoll von Gott zu sprechen, systematisch zu untermauvern. Es geniigt nicht, ,,Gott“
blof als Namen einzufiihren. Der Sinngehalt des Wortes jedoch 148t sich nicht direkt
aufzeigen, wie dies urspriinglich bei Bezeichnungen wie ,,Haus® oder ,hellblau“ oder
»Jahzorn® geschieht; auch wiirde der Gebrauch des Wortes ,,Gott* als Pridikator, als
blofler Allgemeinbegriff das theistisch oder christlich Gemeinte in eine heidnisch-
polytheistische Sinnrichtung verkehren; ,Gott“ wire adiquat von vielen Géttern
aussagbar. So bleibe nur der sogenannte synsemantische Wortgebrauch iibrig, z. B. in
einer Redeweise wie ,Leben in Gott“. Legt man, nach einem Vorschlag von Friedrich
Kambartel, das ethische Axiom zugrunde: ,Das objektiv verniinftige Handeln zielt
auf das fiir alle gute Handeln aller®, dann liflt sich ,Leben in Gott* folgendermaflen
bestimmen: ,Leben im Vertrauen auf den hinreichenden guten Willen der anderen,

19 Vgl. ,Christliche Genealogie des modernen Atheismus?“, in dieser Zschr. 185 (1970) 289-299.

20 Trakrat iiber kritische Vernunft (Tiibingen 1969); auch: Plidoyer fiir kritischen Rationalismus
(Miinchen 1971).
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an den notwendigen gemeinsamen Bestrebungen um ein verniinftiges Leben mitzu-
wirken®, ,im Vertrauen auf die Erlangung des Friedens“. ,Gott“ wird zum Inter-
pretament des ,objektiv verniinftigen Lebens, der gliickenden Mitmenschlichkeit.

3. Das Theodizeeproblem

Neben die theoretischen (empirisch-wissenschaftlichen, positivistisch-sprachanaly-
tischen . ..) Begriindungsmomente heutiger Atheismen treten existentiell-praktische
Erlebnis- und Erfahrungsgriinde, die die Problematik bedriickend anschirfen. Im neu-
zeitlichen Europa hat das Erdbeben von Lissabon im Jahr 1755, das Voltaire und
Kant zur Stellungnahme herausforderte, dem Optimismus des Barock und der frithen
Aufklirung den Todesstofl versetzt, mitsamt seinen kuriosen teleologischen Gottes-
beweisen (so noch 1753, zwei Jahre vor Lissabon, bei Abraham Kyburtz aus der pri-
stabilierten Harmonie der Schweizer Milch- und Kiseproduktion . . .). Das Theodizee-
problem, das Leibniz hochst zufriedenstellend geldst zu haben meinte, ist, nach einem
Wort von Georg Biichner, der ,Fels des Atheismus® geblieben. In der Literatur findet
sich heute zumeist der Verweis auf das Geschehen von Auschwitz, das nach 1945 nicht
mehr zu denken erlaube, was man zuvor von Gott gedacht habe. Und man wagt kaum,
dem Namen Auschwitz andere wie Hiroshima oder Katyn an die Seite zu stellen — oder
Vietnam oder, vielleicht, Ostpakistan (jetzt Bangla Desh) — weil die Nennung dieser
Beschworungschiffren als ein Alibi erscheinen knnte. Wie frither Dostojewski, so stief§
sich in unserer Gegenwart Albert Camus am Leiden der Kinder: ,Ich werde mich bis
in den Tod hinein weigern, die Schopfung zu lieben, in der Kinder gemartert wer-
den.“2! Der Refrain Satans in ,J...“ (= Job) von Mac Leish lautet: ,Wenn Gott
Gott ist, dann ist er nicht gut; wenn Gott gut ist, dann ist er nicht Gott.“ William
Hamilton und andere Gott-ist-tot-Theologen wiederholen diesen Refrain in ihren
Werken. Er besagt, etwas verschliisselter, was schon Epikur (um 300 v. Chr.) und
der christliche Schriftsteller Laktanz (um 200 n. Chr.) deutlicher artikulierten: dafl ein
Gott, der ineins allmichtig #nd unendlich gut ist, das Ubel in der Welt ausschlieffen
konnte #wnd mufite. So scheint letzten Endes angesichts der Weltsituation als einzige
Rechtfertigung Gottes (das bedeutet Theodizee) der Umstand zu bleiben: daB er nicht
existiert.

4, Postulatorische Religionskritik

Der Protest gegen Gott, der von der Erfahrung aller mdglichen und nur allzu wirk-
lichen Heillosigkeit dieser Welt ausgelost wird, bleibt nicht bei der Negation stehen.
Sein eigentlicher, in die Zukunft dringender Motor ist nicht das Nein zu Gott, sondern
das Ja zum Menschen. Den humanistischen Atheismen, die heute vorherrschen 22, geht

21 Die Pest, Bad Sulz o. J. (1949) 208 f.

22 Goweit es sich nimlich um erklirten, zu sich stehenden Atheismus handele: daneben gibt es zumal
im Westen einen weit verbreiteten, durch die faktische Lebenseinstellung unreflex praktizierten Atheis-
mus, der, kaum greifbar, um so verheerender grassiert.

226



Tod Gottes und technisches Zeitalter

es nicht um — pseudonaturwissenschaftliche — Griinde dafiir, da Gott nicht existieren
konne: er darf nicht existieren; um des Menschen willen wird seine Nichtexistenz
gefordert. Deshalb spricht man seit Max Scheler, auf den dieser Ausdruck zuriickgeht,
auch von postulatorischem Atheismus. Thm gilt hier unser Interesse. Die soeben skiz-
zierte Faktorenanalyse steckte das Umfeld fiir ithn ab; manche dieser bisher beschriebe-
nen Momente anderer Atheismen sind in den humanistischen Atheismus, der selber in
verschiedenen Schattierungen auftritt, eingegangen.

Humanistischer Atheismus vor Feuerbach

Die Humanisten des 15. und 16. Jahrhunderts haben den Menschen neu entdeckt,
der sich der Vormundschaft der Autorititen und Traditionen entwachsen fithlte. Man
griff kithner aus nach der Welt, erforschte ihre Kontinente. Das Zeitalter der Erfin-
dungen begann. Vom Menschen selber konnte man nicht grofl genug denken. Einen
Mikrotheos — nicht mehr Mikrokosmos nur — hatte ihn schon Nikolaus von Cues ge-
nannt; aber klein war dieser Gott gar nicht. Nicht nur Herkules, dessen Kraft und Mut
unglaubliche Taten verrichtete, war die neue Symbolgestalt: in dem Rebellen Prome-
theus, der den Géttern das Feuer raubte, um es der Menschenwelt zu bringen, fand
das Lebensgefiihl unbdndiger Schaffenslust sein Vorbild. (Noch in die Doktorarbeit
des jungen Karl Marx 2 ist — 1841 — das Rithmen des Prometheus — als ,der vor-
nehmste Heilige und Mirtyrer im philosophischen Kalender® — gedrungen.) Und auch
Sisyphos, der unentwegt der Gotterstrafe und der Verzweiflung trotzt, kommt in den
Blick (nicht erst 1950 in Albert Camus’ ,Der Mythos von Sisyphos®). Erasmus von
Rotterdam?®* deutet die biblische Geschichte vom Brudermérder Kain um: der aus der
iberkommenen Gemeinschaft Ausgestofiene, von Gott und Menschen Verlassene muf}
sich selber neue Lebensméglichkeit erobern: ,Wir haben fiir ein Girtchen (= das
Paradies) die weite Welt erlangt®, und ,es gibt nichts, was nicht menschliche Energie
tiberwinden konnte®!

Viel grundsatzlicher noch wird der deutsche Idealismus (um 1790 bis 1830) mit einer
Lehre der Bibel verfahren: Der Siindenfall der ersten Menschen wird von Fichte,
Schelling und Hegel, im wesentlichen dhnlich, verstanden als der Durchbruch des Men-
schen zu seiner zivilisatorischen, kulturschaffenden Titigkeit. Der Mensch, der im
Ungehorsam gegen den Schopfer-Gott sich auf sich selber stellt, er beginnt sein Leben
und seine Welt erfinderisch, selbst-schtpferisch zu meistern. Der Mensch wird dadurch

28 WW, ed. Lieber-Furth I 22,

24 Opus espistolarum, ed. Oxonii 1906-1958, I 113; vgl. R. Padberg, Personaler Humanismus. Das
Bildungsverstindnis des Erasmus von Rotterdam ... (Paderborn 1964) 69-73, Zitate 71. J. Huizinga
(Erasmus, Basel 41951, 40) spricht von einer Vereinigung von Genesis und Prometheussage in dieser Le-
gende des Erasmus.
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erst selbstbewuflter, hellwacher Mensch. Der Garten Eden, schlaraffenldndisch vor-
gestellt, ist nur fiir — die Tiere in ihrer Dumpfheit. Der Mensch ist vertrieben aus dem
Paradies der ,triumenden Unschuld® (P. Tillich). Solche Schriftinterpretation schliefit
offensichtlich einige rebellische Potenz ein. Dennoch lag Atheismus, gar kimpferisch-
protestierender Art, den grofen Philosophen fern (obwohl Fichte sich 1798 in einen
SAtheismusstreit® verwickeln lief3).

Hat der Renaissance-Humanist kirchliche Bindungen abgestreift, so richtet die Auf-
klirung vor allem in Frankreich ihre scharfe Kritik gegen das Christentum und die
Religion iiberhaupt. Jean Jacques Roussean?® spricht aus, was im Bewufltsein vieler
Gleichgesinnter brodelt: ,Das Christentum predigt nichts als Sklaverei und Abhin-
gigkeit. Die wahren Christen sind dazu gemacht, Sklaven zu sein. Sie wissen es und
striuben sich nicht dagegen.“ Hier ist das Christentum der antihumane Gegner — bald
wird es der Gortesglaube selber sein. Pierre Joseph Proudhbon, einer der — yon Marx
so genannten — Sozialutopisten, der eine ,Philosophie des Elends“ (1846) schrieb,
wurde von der miserablen Lage des entstehenden Industrieproletariats zu seinem Pro-
test gedringt: Gott ist das Bése, das den Menschen der eigenen Schipferkraft (!) und
Voraussicht beraubt. Es ist deshalb ,die erste Pflicht jedes intelligenten und freien
Menschen, sich den Gottesgedanken unablissig aus Kopf und Gewissen zu schlagen® 25,
Das Nein zu Gott scheint die einzige Ausbruchsmoglichkeit (oder deren Voraussetzung)
heraus aus dem Pessimismus der vorgefundenen Situation, die sich stindig verschirft.
Der Glaube an einen Schopfergott, an dessen Vorsehung und Weltregiment, an den
universalen und definitiven Jenseitsausgleich fiir alle Diesseitsmisere — dieser Glaube
ist, passiv und quietistisch, an allem oder doch dem meisten schuld, was an Unmensch-
lichem in der Menschheitsgeschichte getan und geduldet wurde. Die Religion: das
Beruhigungs-, Beschwichtigungsmittel, das den zu Recht aufbegehrenden, getretenen
Menschen niederhilt. Von hier aus ist es nur ein Schritt zu Marx.

Die Linkshegelianer haben insgesamt halbe oder ganze Schritte auf einen postulato-
rischen Atheismus hin gemacht. Mit ihnen kommt nun doch die Philosophie Hegels
ins ernste Spiel; ihre Mehrdeutigkeit wurde von dem revolutiondr-systemkritisch ge-
sinnten Teil seiner Schiiler einseitig gekappt und zu Religions- und Gesellschaftskritik
geschirft, wihrend manche Rechtshegelianer sie etwas zu naiv christlich-orthodox und
staatsbejahend auszulegen suchten. In Bruno Bauer?®" z. B., urspriinglich der Orthodo-
xesten einer, iberschlug sich die atheistische Kritik: ,Ich beweise, dal die Religion die
Holle der Menschenfeindlichkeit, Gott der Profof dieser Holle ist.“ Und Heinrich
Heine, der sich dann spéter wieder eines anderen besann, 1844:

2 Du contrat social, 4. Buch, 8. Kapitel.

26 Systéme des contradictions économiques ou philosophie de la misére, 8. Kapitel.

27 In einem Brief vom 8. 2. 1843 an den Verlager J. Frobel, dem er seine Schrift ,Das entdedste
Christentum® anbietet. In dem beschlagnahmten Erstdruck steht S. 10: ,Die vollendete Religion ist das
vollendete Ungliide der Welt.“ (Nach E. Barnikol, in: Zschr. f. Kirchengesch. 46, 1928, 1-34, 5. 7.)

28 Deutschland. Ein Wintermirchen, Kaput I.
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Ein neues Lied, ein besseres Lied,
o Freunde, will ich euch dichten:
Wir wollen hier auf Erden schon
das Himmelreich errichten!

Ja, Zuckererbsen fiir jedermann,
sobald die Schoten platzen!

Den Himmel iiberlassen wir
den Engeln und den Spatzen.

Riickblick und Vorblick

Heines Spottlied ist die leichtgeschiirzte spitgeborene Schwester der von techno-
kratischen Vorahnungen getragenen Tod-Gottes-Vision des Golem aus dem 13. Jahr-
hundert. Dieser unerbittlich niichternen Ankiindigung gegeniiber nehmen sich die ent-
sprechenden Proklamationen, die seit der Aufkldrungszeit datieren, trotz ihrer aggres-
siveren Tonart fast harmloser, befangener aus, als ob sie vor der Unerhortheit, mit
der sie dem 19. Jahrhundert in die Ohren klingen, selber erschrecken wiirden. Erst
die neuesten Schiibe industrieller Revolution in unserer Gegenwart scheinen den Boden
aufgebrochen zu haben fiir ein volleres Verstindnis der Absetzung des Weltarchi-
tekten Gott durch den einstigen und kiinftigen Architekten Homo oder Homunculus.
Das Umfeld fiir einen postulatorischen Atheismus um des die Welt gestaltenden Men-
schen willen wird durch mehrere Faktoren der modernen BewuRtseinsbildung und der
weithin negativ geprigten Welterfahrung des heutigen Menschen umschrieben. Im Ge-
flecht dieser Faktoren des Gegenwartsatheismus sind dessen wohl charakeeristischste
humanistische Erscheinungsformen zu situieren. Die unmittelbare Vorgeschichte des
humanistischen Atheismus, die zum prometheischen Lebensgefithl der Renaissance
zuriickweist, fiihrt zur Schwelle des erstmals maBgeblich von Ludwig Feuerbach ge-
forderten , Anthropotheismus®. Neben das von ihm entwidkelte und von Karl Marx
ibernommene Modell eines Atheismus der kollektiven Weltverinderung, der keinen
den Menschen einschrinkenden Konkurrenten zulifit, wird der von Friedrich Nietzsche
inaugurierte und vom franzgsischen Existenzialismus propagierte Atheismus der abso-
lut freien Selbstentfaltung des menschlichen Individuums treten.
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Kafka und die jiidische Mystik

Als Kafka nach seinem Besuch bei Professor Pick in Prag am 4. September 1917 sich
nicht linger dariiber tiuschen konnte, dafl sein Bluthusten ein Symptom der Tuber-
kulose war, empfand er das Bediirfnis, sich von Familie, Biiro und Freunden abzusetzen
und das Leben, das er bis dahin gefithrt hatte, aus der Vogelschau zu betrachten. Bis
dahin hatte er das Schreiben als Rechtfertigung seiner, wie es ihm schien, im iibrigen
verfehlten Existenz aufgefat. Nun geniigte ihm diese Rechtfertigung nicht mehr.
Sowie er am 12. September Urlaub genommen hatte und zu seiner Schwester Ottla nach
Ziirau iibergesiedelt war, versuchte er, etwas nachzuholen, was er bisher versaumt
hatte: seinem Leben das Fundament eines Glaubens zu geben, mochte es auch noch so
briichig und liickenhaft sein wic die chinesische Mauer in seiner Erzihlung aus dem
Frithjahr 1917.

Das Ergebnis seiner Ziirauer Meditationen sind die Aphorismen und Fragmente
des dritten und vierten Oktavhefts. Wenn man das Weltbild, das sich aus diesen No-
tizen ergibt und das durch AuBerungen in Briefen und Tagebiichern bestitigt und
erginzt wird, im ganzen betrachtet, so kann man nur dem Urteil Kafkas beistimmen,
daf sich aus allem, was er geschrieben habe, leicht eine neue Geheimlehre, eine Kab-
bala, hitte entwickeln kénnen. ,, Ansitze dazu bestehen. Allerdings ein wie unbegreif-
liches Genie wird hier verlangt, das neu seine Wurzeln in die alten Jahrhunderte treibt
oder die alten Jahrhunderte neu erschafft und mit all dem sich nicht ausgibt, sondern
jetzt erst sich auszugeben beginnt“ (Tagebiicher, 398 fyL

Zum mindesten auf Grund seiner Reflexionen in Oktavheften, Briefen und Tage-
biichern, wenn nicht auf Grund seiner Dichtungen, kann man von Kafka als einem
Erneuerer der jiidischen Mystik, aus dem skeptischen Geist der Gegenwart heraus,
sprechen, obwohl es paradox klingt. In der Kafka-Literatur ist gelegentlich von der
Einwirkung der jiidischen Mystik auf sein Denken die Rede gewesen?, wenn auch zu-

1 Die Werke Kafkas werden nach der bei S. Fischer, Frankfurt, erschienenen Gesamtausgabe zitiert,
die Aphorismen nach der Numerierung in: Hochzeitsvorbereitungen auf dem Lande, S. 39-54.

2 Vgl. z. B. W. Rabi, Kafka et la néo-Kabbale, in: La table ronde, H. 123, Mirz 1958, 116-128; J. Ur-
zidil, Franz Kafka, Novelist and Mystic, in: Menorah Journal 31 (1943) 273-283; K. Weinberg, Kafkas
Dichtungen. Die Travestien des Mythos (Bern 1963); auch H. Politzer, Franz Kafka, der Kiinstler (Frank-
furt 1965) 269 f., bezieht sich bei der Interpretation der Parabel ,Vor dem Gesetz® auf die Merkaba-
Mystik.
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meist nur andeutungsweise, in Form allgemeiner Behauptungen. Wir wollen versuchen,
diesen Zusammenhingen griindlicher nachzugehn.

Die erste Frage, die sich dabei ergibt: ob und wie der Verfasser der Aphorismen
einen Weg zu den schwer zuginglichen Texten der jiidischen Mystiker gefunden hat,
laflt sich nicht eindeutig beantworten. Wahrscheinlich hat Kafka das Gedankengut der
Kabbala in der Darstellung zeitgendssischer Religionshistoriker kennengelernt. Er
besafl in seiner Handbibliothek die — allerdings in ihrer Stellungnahme zu den Mysti-
kern recht kritische — ,Volkstiimliche Geschichte der Juden® in drei Binden von
H. Gritz (laut Liste in einer Ausgabe des Jahrs 1923; aber in den Tagebiichern [94]
heifit es unter dem Datum 1. November 1911: ,Heute ,Geschichte des Judentums®
von Grdtz gierig und gliicklich zu lesen angefangen®), M. Friedlinders Buch ,Die
religidsen Bewegungen innerhalb des Judentums im Zeitalter Jesu® (Berlin 1905),
Sammlungen jiidischer Mythen und Sagen von Alexander Eliasberg, Micha Josef bin
Gorion u. a., Walter Kshlers Arbeit tiber die Gnosis usw.8 Ob er iiber diese Sekundir-
literatur hinaus zu den Quellen vorgedrungen ist, steht nicht fest. In einem Brief an
Max Brod bittet er den Freund um eins der kabbalistischen Werke in hebriischer
Sprache, mit denen sich Brod zu dieser Zeit beschiftigt (Briefe 303, 299).

Vielleicht sollte man allerdings nicht so sehr von der Einwirkung der jiidischen
Mystik auf Kafka sprechen als von seiner Fihigkeit zu intuitivem mystischem Denken,
das in einer eigentiimlichen Bildersprache seinen Niederschlag findet. Er spricht ja
auch selbst in der oben zitierten Tagebuchstelle nicht nur von Wiederbelebung alten
Gedankenguts, sondern von Neuschdpfung im Geist der Vorginger. In diesem Sinn
wollen wir unsere Untersuchung daraufhin anlegen, Gedankenparallelen, nicht nur
Abhingigkeiten festzustellen. Da dem Literaturhistoriker die philologischen und
historischen Voraussetzungen fiir das Studium der Kabbala fehlen, miissen wir uns
damit begniigen, die jiidischen Mystiker nach den zusammenfassenden Darstellungen
Gershom Scholems, Professor an der Hebrew University in Jerusalem, zu zitieren,
vor allem nach folgenden grundlegenden Werken: ,Die jiidische Mystik in ihren
Hauptstromungen® (Frankfurt 1967), ,Zur Kabbala und ihrer Symbolik* (Ziirich
1960) und ,Von der mystischen Gestalt der Gottheit® (Ziirich 1962).

Das Unzerstorbare

Kafka beginnt den Versuch, seinem Leben eine Ordnung und éin Ziel zu geben,
mit der Feststellung, daf er keinerlei Hilfsmittel zur Orientierung besitzt. Die Reli-
gionen kiimmern in unserer Zeit nur mehr dahin, und er selbst hat nicht den min-
desten Anteil an dem schwindenden Glauben. ,Ich habe von den Erfordernissen des
Lebens gar nichts mitgebracht, so viel ich weif}, sonder nur die allgemeine menschliche

8 K. Wagenbach, Franz Kafka. Eine Biographie seiner Jugend (Bern 1958) 251-263.
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Schwiche. Mit dieser . .. habe ich das Negative meiner Zeit, die mir ja sehr nahe ist,
... kriftig aufgenommen. An dem geringen Positiven sowie an dem duflersten, zum
Positiven umkippenden Negativen, hatte ich keinen ererbten Anteil. Ich bin nicht
von der allerdings schon schwer sinkenden Hand des Christentums ins Leben gefiihre
worden wie Kierkegaard und habe nicht den letzten Zipfel des davonfliegenden
Gebetsmantels noch gefangen wie die Zionisten. Ich bin Ende oder Anfang® (Hoch-
zeitsvorbereitungen auf dem Lande, 120 f.). Da die iiberlieferten Glaubenswahrheiten
endgiiltig absterben, hitte eine neue Religion Raum zur Entfaltung.

Wie Descartes, der an allem, an Sinneswahrnehmungen und Vernunftschliissen,
zweifelt, schlieflich das zweifelnde Ich als Ausgangspunkt fiir eine neue Erkenntnis-
lehre annimmt, so findet auch Kafka das Prinzip einer metaphysischen Neuorientie-
rung in sich selbst: ,Der Mensch kann nicht leben ohne ein daverndes Vertrauen zu
etwas Unzerstorbarem in sich® (Hodhzeitsvorbereitungen, 90). Dieses Unzerstorbare
ist nach Aphorismus 70/71 allen Menschen gemeinsam, ,daher die beispiellos untrenn-
bare Verbindung der Menschen®. Wer es fertigbringt, aus dem Seelengrund heraus zu
leben, der ihn mit seinen Mitmenschen verbindet, statt an dem allgemeinen Macht-
kampf teilzunehmen, ist darum der Bruder der Nichsten und Fernsten: ,Wer der
Welt entsagt, mufl alle Menschen lieben, denn er entsagt auch ihrer Welt. Er beginnt
daher, das wahre menschliche Wesen zu ahnen, das nicht anders als geliebt werden
kann, vorausgesetzt, dal man ihm ebenbiirtig ist“ (Aphorismus 60).

Das Unzerstorbare heifft in der Bildersprache Kafkas das Feuer im Menschen. Aber
Feuer und Licht sind zugleich die einzigen Bilder, die das Gottliche andeuten. Das
Unzerstrbare ist also das Gottliche im Menschen, das Gott ebenso anzieht, wie es sich
von Gott angezogen fithlt. ,, Vor dem Betreten des Allerheiligsten mufit du die Schuhe
ausziehen, aber nicht nur die Schuhe, sondern alles, Reisekleid und Gepick, und darun-
ter die Nadstheit und alles, was unter der Nacktheit ist, und alles, was sich unter dieser
verbirgt, und dann den Kern und den Kern des Kerns, dann das {ibrige und dann den
Rest und dann noch den Schein des unverginglichen Feuers. Erst das Feuer selbst
wird vom Allerheiligsten aufgesogen und lifit sich von ihm aufsaugen, keines von
beiden kann dem widerstehen® (Hochzeitsvorbereitungen, 104 f.). Mit seinem Unzer-
storbaren, dem Funken in seinem Innersten, auf dem sein Dasein beruht, gehort der
Mensch dem ewigen Sein, dem gpttlichen Feuer an. Das sagt Aphorismus 46: ,Das
Wort ,sein‘ bedeutet im Deutschen beides: Dasein und Thmgehdren.®

Brausendes Nichts — Deus absconditus

Das Wort Gott kommt bei Kafka kaum vor. In einigen Aphorismen und Frag-
menten, auf die wir noch zuriickkommen werden, spricht er von dem Herrn, in anderen
vom Himmel. ,,Der Himmel ist stumm, nur dem Stummen Widerhall“ (Hochzeitsvorbe-
reitungen, 91). Nur dem Menschen, der nicht fragt, antwortet Gott. In einer frithen
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Tagebuchnotiz ist von ihm als dem Nichts die Rede: Am 4. Dezember 1913 bekennt
Kafka, dafl sich alles in ihm dagegen auflehnt, jetzt schon zu sterben, da er es im
Leben zu nichts gebracht habe und Sterben jetzt nichts anderes fiir ithn wire, ,als ein
Nichts dem Nichts hinzugeben . .. und nicht nur einem leeren Nichts, sondern einem
brausenden Nichts, dessen Nichtigkeit nur in seiner Unfafibarkeit besteht* (Tagebiicher,
241). Das Bild dieses Gottes wird bei Kafka ausgespart, da es das menschliche Fassungs-
vermdgen libersteigt; sein Name wird nicht genannt, da Denken und Sprache keinen
Begriff und kein Wort fiir ihn formen kénnen. Dafl der Mensch bei dem Versuch, eine
Gotteserfahrung, das Erlebnis einer Anniherung an Gott, anderen mitzuteilen, unwill-
kiirlich immer wieder (aufler auf das Feuersymbol) auf Lichtwahrnehmungen zuriick-
kommt, ist nur eine Bestitigung dafiir, wie unzulinglich seine Ausdrucksmittel sind.
In der Parabel ,Vor dem Gesetz“ ahnt der Mann vom Lande kurz vor seinem Tod
etwas von der tiberwiltigenden Grofle des Gesetzes- und Gerichtsherrn, der im Aller-
heiligsten thront: er erkennt ,im Dunkel einen Glanz, der unverldschlich aus der Tiir
des Gesetzes bricht® (Erzdhlungen, 159).

Kafkas Gott ist der verborgene Gott der jiidischen Mystik, der gestaltlos und
unerkennbar in der Tiefe seines eigenen Wesens ruht, das absolute Sein, der Namen-
lose, der nach Isaak dem Blinden weder in der Bibel noch im Talmud vorkommt; er
wird von dem wirkenden, persdnlichen Schopfer-Gott unterschieden, der eins mit thm
ist und doch vollig anders. Der Deus absconditus west ,in den Tiefen seines Nichts®
nach den Kabbalisten des dreizehnten Jahrhunderts, er ,verharrt im Schweigen und
trigt das All“, wie es Eleasar aus Worms, einer der deutschen Chassidim, ausdriickt.
Er offenbart sich nicht im Wort, sondern im Kabod, der Glorie, dem groflen Glanz,
mit dem sich der Mensch verbinden kann.

Dieser Gott, der reiner Geist, unendlich und unfaflbar ist, wohnt zugleich im
Innersten des Menschen, in seinem Seelengrund. In dem , Einheitsgesang®, einer Hymne
aus dem Kreis Judas des Chassid, heifit es: , Alles ist in dir und du bist in allem; du
umgibst das All und erfiillst das All; als das All entstand, warst du im All, bevor
das All entstand, warst du das All.“

Aus dieser Immanenz Gottes, die nur fiir die menschliche Logik seiner absoluten
Transzendenz widerspricht, erklirt sich die tiefe Verbundenheit aller Menschen mit-
einander, von der Cordovero spricht: ,In jedem steckt auch ein Stiick von seinem
Nichsten. Wer also sundigt, verletzt nicht nur sein Selbst, sondern auch jenen Teil
seines Selbst, der seinem Nichsten zugehort.

Was Kafka das Unzerstorbare nennt, entspricht dem reinen geistigen Selbst bei
Abraham Abulafia, und der Vorgang, den der Aphorismus vom Betreten des Aller-
heiligsten wiedergibt, ist die ekstatische Gotteserfahrung, bei der die Seele sich von
allen irdischen Bindungen befreit, damit das gottliche Leben in sie einbrechen kann4.

4 Gershom Scholem, Die jiidische Mystik in ihren Hauptstrémungen (Frankfurt 1967) 13, 14, 120 f.,
118, 306, 155, 148-151.
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Unsere gesetzlose Zeit

Die ilteste jiidische Mystik, die nach der Vision des gottlichen Thronwagens, der
~Merkaba®, im ersten Kapitel des Propheten Hesekiel ,Merkaba-Mystik“ genannt
wird, meditiert nicht iiber den Deus absconditus, sondern iber den wirkenden Gott
und sucht sein Bild visionir zu erfassen: die tiberwiltigende Erscheinung des All-
michtigen auf seinem himmlischen Thron in der hdchsten der Hallen, die die Seele
bei ihrem Aufstieg ins Jenseits passieren mufl — die Torwichter erlauben ihr den Zu-
tritt, wenn sie ihnen das entsprechende Siegel vorweist, d. h. einen geheimen Namen
nennt3, Die Merkaba-Mystik wirkt bei Kafka nur in der Vorstellung der Sile im
Haus des Gesetzes und der Tiirhiiter nach, die Unbefugten den Eintritt verwehren.
Von der Vision der Herrlichkeit des Herrn im siebenten Saal ist nur der Abglanz
eines fernen Lichts geblieben.

Zu dem wirkenden, personlichen Gott, der sich den Patriarchen und Propheten seines
Volks offenbart hat, dem Gott seiner Viter, hat Kafka nicht den Weg gefunden. Er
ist nicht wie die jiidischen Mystiker in der Glaubenstradition verwurzelt, die sich durch-
aus mit dem Hang zu personlicher Frémmigkeit vereinen 13ft. Nachdem er als Heran-
wachsender der Tora und den jiidischen Riten mit der Skepsis des Westjuden gegen-
iibergestanden hat, gelangt er erst spit zu der theoretischen Wiirdigung des ,form-
gebenden Gesetzes®, von dem in den Gesprichen mit Janouch die Rede ist®. ,Die
Religionen verlieren sich wie die Menschen®, schreibt er am Ende des vierten Oktav-
hefts (Hochzeitsvorbereitungen, 131). Und wie wir aus seinem Selbstbekenntnis in
demselben Heft wissen, hat er an dem geringen Positiven seiner Zeit keinen ererbten
Anteil. Er mufl versuchen, sich aus eigener Kraft auf ein Ziel auszurichten und sich
einen Weg durch das Leben zu ertasten. Nach Isaak Luria gibt es Zeiten, in denen
sich Gott aus der Welt zuriickzieht, und Zeiten, in denen er wieder hervortritt — eine
Art himmlischer Ebbe und Flut oder géttlichen Ein- und Ausatmens, in denen rich-
tende Gewalt — Ursprung des Bosen — oder Liebe — Quelle des Guten — iiberwiegt?.
Fiir Kafka war die Epoche, in der er lebte, eine Zeit radikaler Ebbe: ,Das Volk der
Bibel ist die Zusammenfassung der Individuen durch ein Gesetz. Die Massen von
heute widersetzen sich aber jeder Zusammenfassung. Sie streben auseinander auf
Grund der inneren Gesetzlosigkeit. Das ist die Triebkraft ihrer rastlosen Bewegung.
Die Massen hasten, laufen, gehen im Sturmschritt durch die Zeit. Wohin? Von wo
kommen sie? Niemand weifl es. Je mehr sie marschieren, um so weniger erreichen sie
ein Ziel. Nutzlos verbrauchen sie ihre Krifte. Sie denken, dafl sie gehen. Dabei
stiirzen sie — auf der Stelle marschierend — nur ins Leere... Der Mensch hat hier
seine Heimat verloren.“8

5 Ebd. 54.

¢ G. Janouch, Gespriche mit Kafka (Frankfurt 1961) 116-118.
7 G. Scholem, a. a. O. 289.

8 G. Janouch, a.a. O. 117 {.
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Geblieben war ithm freilich die Sehnsucht nach einer Geborgenheit in Gott, nach
dem, was in der Sprache der polnischen Chassidim Debekuth heifit: ,die bestindige
Gemeinschaft mit Gott“?, Im Jahr 1913 schrieb er an seine Braut: ,Wie ist Deine
Frommigkeit? Du gehst in den Tempel; aber in letzter Zeit bist Du wohl nicht hin-
gegangen. Und was hilt Dich, der Gedanke an das Judentum oder an Gott? Fiihlst
Du — was die Hauptsache ist — ununterbrochene Beziehungen zwischen Dir und einer
beruhigend fernen, womoglich unendlichen Hthe oder Tiefe? Wer das immer fiihlt,
der mufl nicht wie ein verlorener Hund herumlaufen und bittend aber stumm herum-
schaun, der muf nicht das Verlangen haben, in das Grab zu schliipfen, als sei es ein
warmer Schlafsack und das Leben eine kalte Winternacht, der mufl nicht, wenn er
die Treppen in sein Bureau hinaufgeht, zu sehen glauben, daff er gleichzeitig von
oben, flimmernd im unsichern Licht, sich drehend in der Eile der Bewegung, kopf-
schiittelnd vor Ungeduld, durch das ganze Treppenhaus hinunterfillt* (Briefe an
Felice, 289).

Was ihn selbst ,gehalten® hat, war (trotz einiger gegenteiliger kritischer Aufle-
rungen) das Judentum, die Verbindung mit dem jiidischen Volkstum: Literatur, Le-
genden, Lieder und Theater, wobei zur Literatur fiir ihn auch die Bibel zihlte10,
Chassidische Geschichten sind fiir ihn ,das einzige Jiidische, in welchem ich mich,
unabhingig von meiner Verfassung, gleich und immer zuhause fiihle, in alles andere
werde ich nur hineingeweht und ein anderer Luftzug bringt mich wieder fort* (Briefe,
173).

Paradies und Siindenfall

Nur in einer Hinsicht, die von wesentlicher Bedeutung fiir die Frage nach dem
Woher und Wohin der Menschheit ist, hat er an der Uberlieferung festgehalten und
sie in einem Sinn gedeutet, der von der jiidischen Mystik inspiriert ist: in seiner Auf-
fassung von Paradies und Siindenfall. ,Manchmal glaube ich, ich verstehe den Siin-
denfall wie kein Mensch sonst®, schreibt er an Milena (199).

Am Anfang der Menschheitsentwicklung steht fiir ihn nach Aphorismus 84 der
Mensch, der geschaffen wurde, um im Paradies zu leben, im Schatten des Lebensbaums
und im Geist seiner Wahrheit, die nach einem Aphorismus des vierten Oktavhefts
die Wahrheit des Ruhenden ist, ein Stand der Unschuld, die nichts von Gut und Bése
weifl: ,Es gibt fiir uns zweierlei Wahrheit, so wie sie dargestellt wird durch den Baum
der Erkenntnis und den Baum des Lebens. Die Wahrheit des Titigen und die Wahr-

9 G. Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gortheir (Ziirich 1962) 121.

10 Vgl. die Erwihnungen einzelner biblischer Biicher und Gestalten wie Abraham, Jakob, Isaak,
Jeremias: Tagebiicher, 179, 362, 484; Briefe, 333; Briefe an Felice, 605, wo er sogar die Bibel, die gerade
neben ithm liegt, dreimal aufschligt, um einen Trostspruch zu suchen.
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heit des Ruhenden. In der ersten teilt sich das Gute vom Bosen, die zweite ist nichts
anderen als das Gute selbst, sic weifl weder vom Guten noch vom Bosen® (Hochzeits-
vorbereitungen, 109). Nachdem durch die Schlange in der Seele des paradiesischen
Menschen der Ehrgeiz erweckt worden war, Gott gleich zu werden, und er vom
Baum der Erkenntnis gegessen hatte, stand er aulerhalb der Einheit alles Seins in Gott
und verlor das ewige Leben: ,Gott sagte, dafl Adam am Tage, da er vom Baume
der Erkenntnis essen werde, sterben miisse. Nach Gott sollte die augenblidkliche Folge
des Essens vom Baume der Erkenntnis der Tod sein, nach der Schlange (wenigstens
konnte man sie dahin verstehn) die gottliche Gleichwerdung. Beides war in dhnlicher
Weise unrichtig. Die Menschen starben nicht, sondern wurden sterblich, sie wurden
nicht Gott gleich, aber erhielten eine unentbehrliche Fihigkeit, es zu werden. Beides
war auch in dhnlicher Weise richtig. Nicht der Mensch starb, aber der paradiesische
Mensch, sie wurden nicht Gott, aber das gottliche Erkennen“ (Hochzeitvorbereitun-
gen, 101 £.).

Die Folge des Siindenfalls war die Austreibung des Menschen aus dem Paradies,
die mildeste der drei Strafmoglichkeiten, denn die zweite wire ,Zerstorung des Para-
dieses, die dritte — und diese wire die schredklichste Strafe gewesen — Absperrung des
ewigen Lebens und unverinderte Belassung alles anderen® (Hochzeitsvorbereitun-
gen, 105). Danach ist trotz Adams Fall und Verbannung das Paradies erhalten geblie-
ben und der Weg zum ewigen Leben steht weiterhin offen. Ja, aller Logik zum Trotz
ist der Mensch zugleich im Paradies geblieben und aus ihm vertrieben worden; denn
da er geschaffen war, im Paradies zu leben, hatte er ein ewiges Heimatrecht auf den
Garten Eden: , Wenn das, was im Paradies zerstort worden sein soll, zerstérbar war,
dann war es nicht entscheidend; war es aber unzerstdrbar, dann leben wir in einem
falschen Glauben® (Aphorismus 74).

Wir fiihren demnach seit dem Siindenfall eine Doppelexistenz: als gottgeschaffene
Wesen in der Ewigkeit und als gefallene Kreaturen in der Zeit. Oder wie es sich uns
darstellt: Adams Fall wiederholt sich unaufhérlich in uns, so daf wir stets von
neuem aus der Ewigkeit in die Zeitlichkeit abstiirzen. ,Die Vertreibung aus dem Para-
dies ist in ihrem Hauptteil ewig: Es ist also zwar die Vertreibung aus dem Paradies
endgiiltig, das Leben in der Welt unausweichlich, die Ewigkeit des Vorgangs aber (oder
zeitlich ausgedriidke: die ewige Wiederholung des Vorgangs) macht es trotzdem mog-
lich, dafl wir nicht nur dauernd im Paradiese bleiben kénnten, sondern tatsichlich dort
dauernd sind, ob wir es wissen oder nicht“ (Aphorismus 64/65).

Der Mensch, Erdenbewohner und Himmelsbiirger
Daf wir nichts von unserm Leben im Paradies wissen, liegt daran, dafl unser Un-
zerstorbares, unser Seelengrund, dem Bewufitsein unzuginglich ist. Das einzige, dem

in uns wahres Sein zukommt, bleibt damit unsrer Beobachtung fiir immer verschlossen:
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,Der Beobachter kann in die Seele nicht eindringen, wohl aber gibt es einen Rand-
strich, an dem er sich mit ihr berithrt. Die Erkenntnis dieser Beriihrung ist, dafl auch
die Seele von sich selbst nichts weifl. Sie muf also unbekannt bleiben. Das wire nur
dann traurig, wenn es etwas anderes aufler der Seele gibe, aber es gibt nichts anderes®
(Hochzeitsvorbereitungen, 93). Uber das reine Sein sind keine wahren Urteile mdg-
lich, nur mehr oder weniger irrtiimliche Aussagen: ,Das, was man ist, kann man nicht
ausdriicken, denn dieses ist man eben® (ebd. 343). Erkenntnis hat die Spaltung des
BewuBtseins in Subjekt und Objekt zur Voraussetzung, die dem reinen Sein unvoll-
ziehbar ist, da ihm das Medium rationalen Bewuftseins fehlc1t,

Wir spiiren nur die Folge unseres Falls: unsere innere Zerrissenheit, die Unmoglich-
keit, in zwei Welten zu leben. ,Er ist ein freier und gesicherter Biirger der Erde,
denn er ist an eine Kette gelegt, die lang genug ist, um ihm alle irdischen Riume
frei zu geben, und doch ist er auch ein freier und gesicherter Biirger des Himmels,
denn er ist an eine dhnlich berechnete Himmelskette gelegt. Will er nun auf die Erde,
drosselt ihn das Halsband des Himmels, will er in den Himmel, jenes auf der Erde.
Und trotzdem hat er alle Méglichkeiten und fiihlt es (Aphorismus 66). Er ahnt nur
gelegentlich, dafl jedem Augenblick etwas Auflerzeitliches entspricht, dafl er zugleich
auf zwei Ebenen lebt, nicht erst auf dieser und dann in jener Welt: ,Dem Diesseits
kann nicht ein Jenseits folgen, denn das Jenseits ist ewig, kann also mit dem Diesseits
nicht in zeitlicher Beriihrung stehn.“ So wird ihm ,mit jedem sichtbaren Bissen auch
ein unsichtbarer, mit jedem sichtbaren Kleid auch ein unsichtbares Kleid . .. gereicht*
(Hochzeitsvorbereitungen, 94, 121).

Kafkas Gedanken gewinnen an Klarheit, wenn wir die jiidischen Mystiker, ins-
besondere Moses de Leon, zum Vergleich heranziehen. Nach dem Sohar besitzt der
Mensch aufer der vegetativen, animalischen und rationalen Seele, die im Nefesch,
der natiirlichen Seele, vereint sind, die hoheren Seelengrade Ruach, den Geist, und
Neschama, den gottlichen Funken oder die himmlische Seele (Kafkas Unzerstorbarem
vergleichbar). Neschama ist unfihig zur Siinde und kann von Gott nicht bestraft
werden, da die himmlische Seele wesensgleich mit ihm ist, der sich selbst nicht be-
strafen kann!2. Allerdings muff Neschama durch intuierende Meditation und uner-
miidliche Arbeit an sich selbst erst erworben oder aktiviert werden.

Bei anderen jiidischen Mystikern, die sich mit okkulten Praktiken beschiftigten, z. B.
bei Jakob aus Kiew, begegnen wir der Anschauung, dafl mit der Wesensnatur des
Menschen eine Art personlicher Engel in Verbindung stehe, der ihm vor wichtigen
Entscheidungen, in Kreuzwegsituationen, erscheinen konne. Nach Scholems Auffas-
sung entspricht dieses ,angelische Selbst® dem Eigendimon der Neuplatoniker, in
dem sich die vollkommene Natur des Menschen verkdrpert. Und bei den deutschen

11 Vgl. die Auffassung der jiidischen Mystiker iiber die Entfaltung der géttlichen Intelligenz Bina aus
dem Urgrund des suprarationalen verborgenen Gottes (Scholem, Die jiidische Mystik, 240 £.).
12 Scholem, Die judische Mystik, 263.
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Chassidim (z. B. Eleasar aus Worms) finden wir die Vorstellung, daf jeder Mensch
sein himmlisches Urbild, seinen Doppelginger im Jenseits, habe. Die Taten des Men-
schen wirken auf den Doppelginger im Himmel ein. In jedem Fall handelt es sich
bei dem anderen in uns (oder {iber uns) um etwas tief im Inneren (oder in einer
anderen Welt) Verborgenes, das sich nur in Augenblicken der Selbstentriickung offen-
bart 12,

Bei Isaak Luria nimmt der Siindenfall die Bedeutung einer kosmischen Katastrophe
an. In seiner tiefsinnigen Mystik ist Adam Rischon, der paradiesische Mensch, ein
geistiges Wesen in einer spirituellen Welt. Durch seine Siinde fallen er und die Welt
in den Bereich der Materie, seine Nachkommen sind stofflich-geistige Wesen, und durch
ihre Siinden wiederholt sich die Vermischung des Reinen mit dem Unreinen unauf-
horlich 4. Erst im Lauf eines Liuterungsprozesses, der sich im Gilgul, der Seelen-
wanderung, vollzieht, ist eine Wiederherstellung der gottlichen Urgestalt méglich.

An Isaak Luria erinnert Kafkas Aphorismus 54: ,Es gibt nichts anderes als eine
geistige Welt; was wir sinnliche Welt nennen, ist das Bose in der geistigen, und was
wir bése nennen, ist nur eine Notwendigkeit eines Augenblicks unserer ewigen Ent-
widklung.“ Obgleich die Welt mit dem Siindenfall in die triiben Griinde der Stoff-
lichkeit abgestiirzt ist, bleibt sie threm Wesen nach spirituell. Eine sinnliche Welt be-
steht nur so lange, als wir die Dinge aus threm Zusammenhang mit Gott herausldsen
und mit unserm einmal gewedsten Ehrgeiz zum Gegenstand unseres Macht-, Lust- und
Besitztriebs machen. Das bestitigt Aphorismus 85: ,Das Bose ist eine Ausstrahlung
des menschlichen Bewuf3tseins in bestimmten Ubergangstellungen.” Nach der Kabbala
ist das Bose ,nichts anderes als das, was die Dinge aus ihrer Einheit isoliert® 15, Der
Baum, der fiir die jiidischen Mystiker die Einheit alles Seins in Gott darstellt, ist der
Lebensbaum. Dadurch, daR Adam nicht von seinen Friichten, sondern von denen des
Baums der Erkenntnis eigenmichtig und zu frith gegessen hat, schlof8 er sich selbst
von der Seligkeit aus. Das klingt bei Kafka nach: , Wir sind nicht nur deshalb stindig,
weil wir vom Baum der Erkenntnis gegessen haben, sondern auch deshalb, weil wir
vom Baum des Lebens noch nicht gegessen haben. Stindig ist der Stand, in dem wir uns
befinden, unabhingig von Schuld.“ Dasseibe Bild deutet an, warum Gott sich vom
Menschen und der Welt zuriickgezogen hat: infolge der Hybris unseres Unabhingig-
keits- und Machtwillens. ,,Wir sind von Gott beiderseitig getrennt: Der Siindenfall
trennt uns von ihm, der Baum des Lebens trennt ithn von uns® (Hochzeitsvorberei-
tungen, 101).

18 Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, 252-259.
14 Scholem, Die jiidische Mystik, 307.
15 Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, 63.
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Riidkkehr ins Paradies

Die Aufgabe des Menschen kann auch nach den Aphorismen nur die Wiederherstel-
lung der gottlichen Urgestalt des Menschen, das heifit, die Riickkehr ins Paradies sein.
Im dritten Aphorismus ist zwar lediglich von den Hindernissen fiir die Riidckehr —
Lissigkeit und Ungeduld — die Rede. Aber wer wird sich um die Hindernisse kiim-
mern, wenn ihm nicht die Riidkkehr als Ziel vor den Augen steht? Im nichsten Spruch
taucht bereits das ‘Thema der Seelenwanderung auf: Der Totenflufl striubt sich vor
Ekel, das Verlangen der Schatten nach Riickkehr ins Leben zu erfiillen, schwemmt sie
dann aber doch wieder zuriick. Es scheint, als ob die Schatten in ihrem blinden Wieder-
verkorperungsdrang nichts von dem Sinn ihrer Wanderung ahnen. Das ewig rollende
Rad der Reinkarnationen verwandelt sich in einen Mechanismus. Der eine oder andere,
der der ewigen Wiederkehr miide ist, m&chte es anhalten. , Von einem gewissen Punkt
an gibt es keine Riickkehr mehr®, sagt der fiinfte Aphorismus. ,Dieser Punkt ist zu
erreichen. Aber wie erreicht man ihn?

Man mufl zunichst einmal begreifen, worum es geht: nicht um Lebensgliick oder
Lebensleistung, sondern um Aufstieg zu hoheren Stufen der Entwicklung. Der Er-
Aphorismus 96 bezieht sich auf einen Menschen, der die Nichtigkeit der irdischen
Freuden und Leiden erkennt und die Erdenbiirger durchschaut. Sie klammern sich
an die Freuden des Daseins, um zu vergessen, daf} sie eines Tages von ihnen Abschied
nehmen miissen, und ihre Leiden beginnen, wenn sie an die Unaufschiebbarkeit des
Endes erinnert werden. Aber er wartet auf dieses Ende, damit es ihm zum Aufstieg
in ein hoheres Leben verhelfe: ,Die Freuden dieses Lebens sind nicht die seinen, son-
dern Angst vor dem Aufsteigen in ein hoheres Leben; die Qualen dieses Lebens sind
nicht die seinen, sondern unsere Selbstqual wegen jener Angst.“ Was die Erdenbiirger
Leiden nennen, hilft zu rascherem Aufstieg und bringt uns der Seligkeit niher (Apho-
rismus 97).

Allerdings kann es sich der Skeptiker Kafka kaum vorstellen, daf man jemals das
Ziel erreicht, Wie soll es der Mensch dazu bringen, sich seiner urspriinglichen Gestalt
so weit wieder anzunihern, daff Gott ihn als sein Ebenbild anerkennt? Fiir Kafka
kann es nur ein Akt der Gnade sein, dafl der Herr den verlorenen Sohn aus der Ver-
bannung zuriickkehren 148t und wieder bei sich aufnimmt. In dem vielzitierten drei-
zehnten Aphorismus ist von dieser Moglichkeit als von einem in zarten Farben ge-
haltenen Hoffnungstraum die Rede:

»Ein erstes Zeichen beginnender Erkenntnis ist det Wunsch zu sterben. Dieses
Leben scheint unertriglich, ein anderes unerreichbar. Man schimt sich nicht mehr,
sterben zu wollen; man bittet, aus der alten Zelle, die man hafit, in eine neue gebracht
zu werden, die man erst hassen lernen wird. Ein Rest von Glauben wirkt dabei mit,
wihrend des Transportes werde zufillig der Herr durch den Gang kommen, den
Gefangenen anschen und sagen: ,Diesen sollt ihr nicht wieder einsperren. Er kommt
zu mir.*“ In dem anderen, dunkler getdnten Hoffnungstraum des herrlichen Frag-
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ments, das man ,, Warten auf Gott® {iberschreiben kénnte, erscheint die Bestidndigkeit
der Einstellung auf das Ziel als Voraussetzung dafiir, dafl aus der Ferne wirklich der
Reisewagen heranrollt, der den Wanderer aufnimmt (Hochzeitsvorbereitungen, 352).
Hier taucht ein Symbol der iltesten jiidischen Mystik auf: der himmlische Wagen
Merkaba, von dem bereits bei der Vision vom Aufstieg der Seele zum siebenten Saal
die Rede war. Auf die Hilfe eines Messias, der die Menschen erldsen konnte, hat
Kafka keine Hoffnungen gesetzt: ,Der Messias wird erst kommen, wenn er nicht
mehr nétig sein wird, er wird erst einen Tag nach seiner Ankunft kommen, er wird
nicht am letzten Tag kommen, sondern am allerletzten® (ebd. 90).

In der jiidischen Mystik wird die Seelenwanderung (Gilgul) zum Weltgesetz bei
Isaak Luria, in dessen ,Mythos von Exil und Erldsung® noch der Schrecken der Aus-
treibung der Juden aus Spanien nachwirkt. Der Mensch erscheint hier als ewiger
Wanderer, der in der Verbannung ein Leben der Angst und der Verfolgungen fiihrt.
Doch in jedem Leben wird ihm Gelegenheit gegeben, die Gebote, gegen die er versto-
Ren hat, zu erfiillen und damit seine Siinden, fiir die er ins Exil geschickt wurde, zu
sithnen. Freilich sinken viele, statt aufzusteigen, nur immer tiefer ab, so daff sie zu
Tieren, Pflanzen und Steinen werden 18,

Der Sinn der Wanderung ist erfiillt, wenn die Urgestalt des Menschen wiederher-
gestellt ist. Im Buch , Tikkune Sohar® heifit es: ,Wohl dem, der Ihn in jeden Gliede
wohnen lifit und Thm dort einen Ort zum Wohnsitz bereitstellt und Thn zum Kénig
iiber jedes einzelne Glied macht, so dafl kein Glied in thm vom Gbttlichen entleert ist.
Denn wenn in ihm auch nur ein Glied mangelhaft ist, auf dem Gott nicht wohnt, so
wird er dieses Gliedes wegen im Gilgul in die Welt zuriickgebracht, bis er in seinen
Gliedern vollkommen wird, so daf sie alle in der Urgestalt Gottes vollendet
werden.“ 17

Kafkas Auffassung vom Messias widerspricht der Lehre Lurias, der mit leidenschaft-
licher Ungeduld auf den Erléser wartet, stimmt aber mit der alten Kabbala iiberein,
insbesondere mit dem Buch Bahir: Die Seelen im Exil miissen nach dieser theosophi-
schen Schrift ihre irdische Wanderung beendet haben, bevor der Messias geboren
werden kann18,

Abkehr von der Welt?

In den Themenkreisen, die wir bisher behandelt haben: Gottesvorstellungen und
Menschheitsmysterium mit Verbannung und Riickkehr ins Paradies, stimmen die Vor-
stellungen und Visionen Kafkas mit den Anschauungen der jiidischen Mystiker im
groflen ganzen iiberein und ordnen sich, unabhingig von ihnen, ohne merkliche

16 Scholem, Die jiidische Mystik, 309-311.
17 Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, 217.
18 Ebd. 201.
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Widerspriiche in den Zusammenhang eines einheitlichen Weltbilds ein. Komplika-
tionen ergeben sich erst, wenn wir auf die Anwendung der Leitgedanken auf das
Leben zu sprechen kommen. Hier wechselt die Haltung Kafkas zwischen Einstellun-
gen, wie sie sich in dhnlicher Form bei den Kabbalisten finden. Auf die Gefahr hin,
das Bild zu vereinfachen, kinnen wir drei Phasen in seiner Entwicklung unterschei-
den: Bis etwa zu seiner Erkrankung im Jahr 1917 neigt er im allgemeinen zu einer
asketischen Lebenseinstellung, da er alle Krifte auf seine kiinstlerische Arbeit kon-
zentrieren mochte. Den Hauptgrund fiir seine Bedenken, Felice Bauer zu heiraten,
fafit er in den Worten zusammen: ,, Was ich geleistet habe, ist nur ein Erfolg des Allein-
seins“ (Tagebiicher, 223). Noch in den Reflexionen des dritten und vierten Oktav-
hefts (Oktober 1917 bis Februar 1918) ist die schdpferische Titigkeit zunichst noch,
tiber die personliche Bedeutung hinaus, die sie fiir ihn als Lebensinhalt hat, eine Mog-
lichkeit, sich von dem Negativen, das dem Schaffenden anhaftet, zu befreien: Sancho
Pansa macht aus seinem Teufel, den er spiter Don Quijote nennt, einen Roman-
helden, lenkt ihn so von sich ab und hat dabei noch ,eine grofle und niitzliche Unter-
haltung bis an sein Ende“ (Hochzeitsvorbereitungen, 76 £.).

Doch dann setzt die Kritik an der Kunst mit dem Aphorismus ein: ,Die Kunst
fliegt um die Wahrheit, aber mit der entschiedenen Absicht, sich nicht zu verbrennen®
(Hochzeitsvorbereitungen, 104). Damit wird die Verteidigung gegen das Leben um
der schopferischen Leistung willen gegenstandslos. Und die Frage lautet nun: Soll
man, um die Aufgabe, die dem Menschen gestellt ist, zu bewiltigen, dem Leben aus-
weichen oder versuchen, sich in ihm zu bewihren?

In den Reflexionen des dritten Oktavhefts gelangt Kafka zu radikalen Forderungen:
Aus der letzten Eintragung in dieses Heft entspringt der Aphorismus 86, dessen
wesentliche Sitze sich auf die Folgen der durch den Siindenfall erworbenen Erkennt-
nis des Guten und Bésen beziehen: ,Niemand kann sich mit der Erkenntnis allein
begniigen, sondern muf sich bestreben, ihr gemif zu handeln. Dazu aber ist ihm
die Kraft nicht mitgegeben, er mufl daher sich zerstoren, selbst auf die Gefahr hin,
sogar dadurch die notwendige Kraft nicht zu erhalten, aber es bleibt ihm nichts anderes
tibrig als dieser letzte Versuch.“ Dafl er dabei nicht an Selbstmord denkt, geht aus den
Reflexionen, die den Freitod verurteilen, klar hervor. Uberdies notiert er auf einer
der letzten Seiten des dritten Hefts: ,Nicht Selbstabschiittelung, sondern Selbstauf-
zehrung® (Hochzeitsvorbereitungen, 105). Eine Reihe von Notizen deuten an, was
mit dieser Forderung gemeint ist: Indifferenz den Versuchungen des Lebens gegen-
iiber, die die Sirenen zur Verzweiflung bringt (ebd. 78-80) und die Welt in die Knie
zwingt (Aphorismus 109); Entlarvung der Welt, die sich im Licht des Geistes als
Sinnentrug erweist: ,,Mit starkstem Licht kann man die Welt auflésen. Vor schwachen
Augen wird sie fest, vor noch schwicheren bekommt sie Fiuste, vor noch schwicheren
wird sie schamhaft und zerschmettert den, der sie anzuschauen wagt® (Aphorismus 54);
Abkehr von allem, was vom Wesentlichen ablenkt: ,Aus eigenem Willen, wie eine
Faust drehte er sich und vermied die Welt® (Hochzeitsvorbereitungen, 99); Bejahung
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des Leidens, das uns wachsen lat und das uns niemand abnehmen darf: ,Alle Leiden
um uns miissen auch wir leiden. Wir alle haben nicht einen Leib, aber ein Wachstum,
und das fithre uns durch alle Schmerzen, ob in dieser oder jener Form* (Aphoris-
mus 102).

Dabei war das Gefithl der eigenen Unzulinglichkeit in dieser Phase radikaler
ethischer Forderungen in ihm so tibermichtig, daf ihn der Gedanke an das Gericht,
vor dem es kein Entrinnen gibt, erschauern lie: ,, Wieviel bedriickender als die uner-
bittlichste Uberzeugung von unserem gegenwirtigen siindhaften Stand ist selbst die
schwichste Uberzeugung von der einstigen, ewigen Rechtfertigung unserer Zeitlichkeit.
Nur die Kraft im Ertragen dieser zweiten Uberzeugung, welche in ihrer Reinheit die
erste voll umfaft, ist das Maf} des Glaubens® (Hochzeitsvorbereitungen, 113).

Obwohl er die ganze Zeit das Ziel vor Augen hatte, schien er eher Riick- als Fort-
schritte auf seinem Lebensweg zu machen. Lag es daran, dafl die Aufgabe so schwer,
ja vielleicht unerfiillbar war? ,Gingest du iiber eine Ebene®, trdstet er sich, ,hdttest
den guten Willen zu gehen und machtest doch Riickschritte, dann wire es eine ver-
zweifelte Sache; da du aber einen steilen Abhang hinaufkletterst, so steil etwa, wie
du selber von unten gesehen bist, konnen die Riickschritte auch nur durch die Boden-
beschaffenheit verursacht sein, und du mufit nicht verzweifeln® (Aphorismus 14).
Andere gehen abwirts, ohne sich dessen bewufit zu sein, denn sie haben das Ziel aus
den Augen verloren und sehen das Leben als Selbstzweck an: ,Einer staunte dariiber,
wie leicht er den Weg in die Ewigkeit ging; er raste thn nimlich abwirts® (Aphorismus
38). Zuweilen ist es schwer zu sagen, ob jemand zu denLebenden oderzu denToten zéhlt.
Es gibt lebendige Tote, die im Diesseits und im Jenseits herumvagieren wie der Jager
Gracchus: ,,Und Sie haben keinen Teil am Jenseits?“ fragt ihn der Biirgermeister
von Riva. ,Ich bin, antwortete der Jiger, immer auf der groflen Treppe, die hinauf-
fithrt. Auf dieser unendlich weiten Freitreppe treibe ich mich herum, bald oben, bald
unten, bald rechts, bald links, immer in Bewegung. Aus dem Jdger ist ein Schmetter-
ling geworden® (Beschreibung eines Kampfes, 105).

Von den jiidischen Mystiker haben besonders die deutschen Chassidim im Mittel-
alter die asketische Abwendung von den Dingen dieser Welt gepredigt. Sie strebten
einen vollkommenen seelischen Gleichmut an, der an die Ataraxie der Stoiker erinnert:
,Wer des Mysteriums des Anschlusses an Gott, Debekuth, gewiirdigt wird, gelangt
zum Mysterium des Gleichmuts, und wer den Gleichmut hat, gelangt zum Mysterium
der Einsamkeit und von da zum Heiligen Geist und zur Prophetie. Nach Sefer
Chassidim lehnte es ein Chassid, der durch seine Strenge gegen sich selbst beriichtigt
war, fiir seinen Teil ab, dafl der Messias oder die vollkommenen Gerechten fiir die
Siinden anderer litten: ,Ich will aber nicht, dafl irgend jemand aufler mir fiir meine
Siinden leidet.“1? Er legte sich selbst fiir seine Siinden Buflen auf und stedste seine
Fiifle im Winter in kaltes Wasser, bis sie mit dem Eis zusammenfroren. Ein andrer

19 Scholem, Die jiidische Mystik, 105, 115.
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Chassid streckte sich tiglich zur Gebetsstunde, wenn die Gemeinde aus der Synagoge
kam, vor der Tiir auf dem Boden aus und dankte Gott, wenn ihm einer auf den
Leib trat. Bei Kafka finden wir dhnlich grotesk abnorme Ideen der Selbstbestrafung:
Als er sich vorwirft, Felice durch seine Briefe zu quilen, sicht er sich selbst, in Stiicke
geschnitten, auf dem Boden ausgestreckt und schiebt ein Stiick nach dem anderen einem
Hund in der Ecke zu (Briefe, 114 f.). Seine Verurteilung jeder Regung des Sexus,
die fiir ihn stets mit der Vorstellung von Schmutz verbunden ist, geht iiber die
Siindenbegriffe und Abstinenzvorschriften der Chassidim hinaus. Er weigert sich je-
doch Milena gegeniiber, diese Sexualangst auf ein Trauma zuriidkfiihren und sich
von einem Psychiater behandeln zu lassen; seine Furcht vor der Siinde ist religiosen
Ursprungs, erkldrt er ihr (Briefe an Milena, 180183, 246).

Auch unter den polnischen Chassidim, die im Unterschied zu ihren deutschen Vor-
gingern eher zur Lebensbejahung neigten, gab es einige, die in steter Furcht vor dem
Richter-Gott lebten, der einst von ihnen Rechenschaft fiir ihr Leben in der Zeitlichkeit
fordern wiirde. Es ist bezeichnend, dafl Kafka, der fiir die Legenden der polnischen
Chassidim in der Wiedergabe Martin Bubers eine besondere Vorliebe hatte, nur eine
namentlich erwihnt, in der es um die Furcht vor Gott, nicht um die Liebe zu ihm
geht: die Geschichte ,Die Ader®, die er ,,unmenschlich-grofartig® findet (Briefe, 443).
Sie handelt von einem Schiiler Rabbi Elimelichs, der nach dem Tod seines Meisters
einen anderen Lehrer suchte und zu einem Gegner der Chassidim, Rabbi Mosche
Efraim, kam. Rabbi Efraim war der Meinung, die Chassidim kasteiten sich zu viel
und verdiirben so das Ebenbild Gottes, das sie vollenden sollten. Er empfing den
Schiiler, Rabbi Mendel, zuriickhaltend und kithl und fragte ihn, mehr neugierig als
teilnehmend: ,Was ist dir an dem wunderbaren Mann am wunderbarsten erschienen?®
»Und wihrend er fragte, dachte er: Nun wird dieser Chassid mit dem leuchtenden
Gesicht seine wahre Art offenbaren und mir irgendeine Wundergeschichte erzihlen.
Rabbi Mendel antwortete ihm: ,Tag fiir Tag, wenn mein Lehrer in der Betrachtung
der Furchtbarkeit Gottes war, wurden seine Adern steif wie harte Stricke. Und jene
Ader hinter dem Ohr, die nichts in der Welt fiirchtet und erst in der Sterbestunde
erzittert, sah ich Tag fiir Tag an ihm mit michtigem Pulse schlagen.® Rabbi Mosche
Efraim schwieg. Dann sagte er: ,Das habe ich nicht gewufit’, und wiederholte zwei-
mal: ,Das habe ich nicht gewuf8t", und nahm Rabbi Mendel wie einen Sohn auf,« 20

Wie der Meister seinen Schiiler als Sohn betrachtet, erscheint das Verhiltnis des
Menschen zu Gott bei den jiidischen Mystikern anders als bei den christlichen nicht
wie das der Geliebten zum Liebenden, sondern wie die Beziehung des Kindes zum
Vaters. So ist es in Kafkas personlichem Fall begreiflich, da er Gott mehr gefiirchtet
als geliebt hat.

#0 M. Buber, Der grofle Maggid und seine Nachfolger (Frankfurt 1922) 67 .
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Bewidhrung in der Welt?

Nun steht aber — und das kompliziert das Bild der zweiten Entwicklungsphase
Kafkas — den radikalen Forderungen, der Welt zu entsagen, von Anfang an eine
andere Auffassung gegeniiber, nach der es feige ist, dem Leben auszuweichen; man
mufl den Mut aufbringen, sich ihm zu stellen und es zu {iberwinden. Das bedeutet,
auf das Verhiletnis zur Frau angewandt — die Frau ist fiir Kafka ,der Reprisentant
des Lebens, mit dem du dich auseinandersetzen sollst® — nicht Junggesellentum, son-
dern Ehe: ,Zb6libat und Selbstmord stehn auf dhnlicher Erkenntnisstufe, Selbstmord
und Mirtyrertod keineswegs, vielleicht Ehe und Mirtyrertod® (Hochzeitsvorberei-
tungen, 118, 87).

Im vierten Okeavheft erklirt er, der Grund fiir sein Versagen auf allen Gebieten
sei ,der Mangel des Bodens, der Luft, des Gebotes* gewesen (Hochzeitsvorbereitun-
gen, 120 f.). Was er mit ,Mangel an Boden® meint, wird durch eine spitere briefliche
Auferung klar, in der er von dem ,Mangel jedes festen jiidischen Bodens unter den
Fiifen® spricht. Ebenso duflert er sich zu Brod iiber ,Mangel der Luft® in einem
Sinn, der seine Krankheit als psychosomatisches Phinomen definiert: , Wer den schép-
ferischen Lebensodem nicht aufnehmen kann, der muff in allem kranken® (Briefe,
404, 292). Der ,Mangel des Gebotes“ bezieht sich offenbar auf das Fehlen eines
Gesetzes als religivser Ordnung. Auf die Feststellung, dafl es ihm an Boden, Luft
und Gebot ermangle, folgt der Satz: ,Diese zu schaffen ist meine Aufgabe® (Hoch-
zeitsvorbereitungen, 120). Wahrscheinlich wird es ihm nicht gelingen, diese Aufgabe
zu bewiltigen, deutet er im folgenden an, aber er muf es zum mindesten versuchen.
Hier denkt er also nicht an Entsagung, sondern an eine im menschlichen und gottli-
chen Sinn erfiillte Existenz: Das Leben eines Menschen, der in der Ehe, im Beruf
und in den Beziehungen zu seinem Volk die Forderungen erfiillt, die Gott und seine
Mitmenschen an ihn richten.

Dafl es moglich ist, Gott in der Welt zu finden, sagt ein Satz der chassidischen
Legenden in uniibertrefflicher Kiirze: ,Henoch war ein Schuhflicker — mit jedem
Stich seiner Ahle, der Oberleder und Sohle zusammennihte, verband er Gott und
seine Schechina“?!, den ewigen Gott jenseits aller Stofflichkeit mit dem Gott in der
Welt. Kafka bewunderte das ,niitzliche, frohliche Leben®, das sich in dem polnisch-
jiddisch-chassidischen Schrifttum spiegelte (Tagebiicher, 150).

Er vergleicht dieses Dasein der Gemeinschaft mit Gott und den Menschen mit der
Ankunft seines Volks in Kanaan nach der endlosen Wanderung durch die Wiiste,
die einem Leben in Einsamkeit und Entsagung entspricht. Eine Zeitlang glaubte er,
durch die Wiiste nach Kanaan zu wandern, die Askese erschien ihm nur als ein un-
vermeidliches Ubergangsstadium. Doch dann kam er zu der Uberzeugung, daff er zur
Fhe und zum Leben iiberhaupt unfihig sei — auf Grund einer angeborenen Schwiche

21 Ebd. XXVII.
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oder falscher Erziehung: ,So wie wir aber sind, ist mir das Heiraten dadurch ver-
schlossen, dafl es gerade Dein eigenstes Gebiet ist“, heiflt es in dem ,Brief an den
Vater (Hochzeitsvorbereitungen, 217). Auf jeden Fall trigt er im Januar 1922 den
schreclklichen Satz in sein Tagebuch ein: ,Ich bin vierzig Jahre aus Kanaan hinaus-
gewandert.” Er fihlt sich nun, in dieser Endphase (im Sinn einer dokumentierten
Entwicklung), als Biirger einer anderen Welt, ,die sich zu der gewohnlichen wie die
Wiiste zum ackerbauenden Land*“ verhilt (Tagebiicher, 406 f.).

Nachdem er sich endgiiltiz damit abgefunden hatte, sein Leben als einsamer Wan-
derer zu beschlieflen, gelangte er im letzten Jahr durch die Gemeinschaft mit Dora
Dymant doch noch nach Kanaan. Wir wissen freilich zu wenig von dieser Zeit, um
sie in unsere Darstellung einbeziehen zu kénnen. In der Phase des Verzichts auf das
Gelobte Land trstete er sich damit, dafl der Wiistenweg rascher ans Ziel fithre: ,Du
sagst®, schreibt er an Brod, ,wenn mir das Nach-Vollkommenheit-Streben das Errei-
chen der Frau unmdglich macht, miifite es mir ebenso auch alles andere unméglich
machen, das Essen, das Bureau usw. Das ist richtig ... Diese Unmoglichkeit besteht
auch tatsichlich, diese Unméglichkeit des Essens usw., nur dafl sie nicht so grob auf-
fallend ist wie die Unmdglichkeit des Heiratens® (Briefe, 295 f.).

Gotteserfahrung in unserer Zeit

Wenn wir uns zum Schlufl — bevor wir noch einen Blick auf die literarischen Be-
ziehungen zwischen Kafkas Werk und dem Schrifttum der Kabbala werfen — die
Frage stellen, warum er auf die Mystiker und nicht auf die Talmudgelchrten oder die
judischen Philosophen zuriickging, als er nach einem religiosen Fundament fiir sein
Leben suchte, so miissen wir uns vor Augen halten, welche Freiheit ein Mystiker wie
Isaak Luria dem Einzelmenschen einriumt, Glaubenslehre und Gesetz in seinem Sinn
zu verstehen: Jeder Mensch in Israel, erklirt er, ,besitzt, seinem eigenen Licht ent-
sprechend, eine eigene Lesung der Tora, die nur von ihm gefunden werden kann®.
Das heiffit nach Scholems Kommentar: ,,Das Gotteswort sendet zu jedem Menschen
einen anderen Lichtstrahl aus, der ausschlieflich ihm gehdrt.”22 So hatte der Mann
vom Lande in der Parabel ,Vor dem Gesetz“ seinen eigenen Eingang zum Gesetz,
der nur fiir ithn bestimmt war — fiir den Fall, daf er sich durch keinen Tiirhiiter
zuriickhalten liefl. Nur unter den Mystikern konnte ein Mensch, der wie Kafka
zugleich Skeptiker und Glaubiger, Rationalist und Triumer, verstandeskiihl und im
Innersten leidenschaftlich war, seinen Platz finden. Seine Ansitze zu einer neuen
Kabbala, von denen er im Tagebuch spricht, stellen eine von der jiidischen Mystik
inspirierte neue Gotteserfahrung dar, die infolge der Miidigkeit und Glaubenslosig-
keit unserer Zeit nicht in eine frohe Botschaft miindet, aber einem Licht entspricht,

22 Scholem, Die jiidische Mystik, 229.

245



Werner Hoffmann

wie es den verungliickten Eisenbahnreisenden im Tunnel, falls sie ithre Augen aufs
duflerste anstrengen, den Ausgang anzeigt.

Mystische Logik und Bildersprache bei Kafka

Da Kafka die Anlage zu einem Mystiker hatte und da sich iiber mystische Intui-
tionen und Visionen nur andeutungsweise und in Chiffren und Symbolen reden lifit,
die in dem einschligigen Schrifttum immer wiederkehren, finden sich auch sprachliche
Ubereinstimmungen zwischen seinen Aphorismen (im weiteren Sinn: seiner dichteri-
schen Prosa) und den Schriften der Kabbalisten.

In der mystischen Logik gilt weder das Gesetz der Identitit noch das des Wider-
spruchs: So ist nach den Aphorismen 64/65 der Mensch endgiiltig aus dem Paradies
vertricben worden, bleibt aber ewig darin. Im Sohar wird gefragt: ,Was ist die
Schlange, die in der Luft fliegt und isoliert dahergeht? ... Was ist der Adler, der im
Baume nistet, der nicht existiert? Was sind seine Jungen, die aufwachsen, aber nicht
unter den Geschopfen, die erschaffen wurden...? Was sind jene, von denen gilt,
wenn sie hinabsteigen, steigen sie hinauf?“ 25 Kafka hat eine besondere Vorliebe fiir
paradoxe Vorstellungen, z.B. in der Formulierung des Gedankens, dafl der Mensch,
der das Ziel der Wiederherstellung seiner Urgestalt erreichen will, sich selbst im
Weg steht: ,Sein eigener Stirnknochen verlegt ihm den Weg, an seiner eigenen Stirn
schliigt er sich blutig® (Beschreibung eines Kampfes, 292).

Die Spannung des mystischen Denkens und Empfindens duflert sich in superlativi-
schen Wendungen, wobei die Steigerung nicht nur durch Superlative, sondern durch
besonders ausdrucksstarke Worte erreicht wird wie in dem Aphorismus 35 iiber die
Trrealitit der materiellen Welt des Habens gegeniiber der allein wahren und wirk-
lichen Welt des Seins und iiber die Unvereinbarkeit von Haben und Sein, das in
der Materie erstickt: ,Es gibt kein Haben, nur ein Sein, nur ein nach letztem Atem,
nach Ersticken verlangendes Sein.® Paradoxes Denken vereint sich mit superlativischer
Spannung in dem oben zitierten Spruch vom Messias. Im Sohar ist dhnlich vom
»Mysterium der Mysterien® oder von ,nicht erfalbar und versiegelt” die Rede*".

Uber die Vorliebe fiir paradoxe Wendungen, Oxymora, Steigerungen und Super-
lative hinaus hat Kafka mit den Kabbalisten und den Mystikern im allgemeinen
das bildhafte Denken gemeinsam. Nach Gershom Scholem sind ,die entscheidenden
Schopfungen der Kabbala von ihrem ersten literarischen Niederschlag an Bilder, Bilder
von oft eindrucksvollem mythischem Gehalt... Daneben und fast immer zugleich
finden wir aber eine Tendenz auf spekulative Rechtfertigung und begriffliche Inter-
pretation dieser Symbole.“ 2 Kafkas bildhaftes Denken nimmt in den Aphorismen

28 Ebd. 183.

24 Ebd. 182 f.
25 Scholem, Zur Kabbala und ihrer Symbolik (Ziirich 1960) 129.
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nicht selten die Form des Gleichnisses an. Es ist kaum moglich, den Mut und die Un-
fahigkeit zur Wahrheit, die dem Kiinstler zu gleicher Zeit eignen, bildhafter und
konzentrierter in einem Aphorismus zu erfassen als in den vielzitierten Worten: ,,Un-
sere Kunst ist ein von der Wahrheit Geblendet-Sein: Das Licht auf dem zuriickwei-
chenden Fratzengesicht ist wahr, sonst nichts (Aphorismus 63).

Nicht immer ist das Gleichnis durch die zur Kiirze drangende Form des Aphorismus
so in der Entfaltung gehemmt, in anderen Fillen, z. B. in den Meditationen iiber die
Freiheit des Willens (Hochzeitsvorbereitungen, 117 f.), kommt es durch den Reichtum
an Einzelheiten der klassischen Form nahe. Andere Aphorismen, wie der vom Kiinst-
ler, der den Menschen, mit dem er von Natur aus verbunden ist, zugrunde richtet
wie manche Schmarotzer das Lebewesen, dem sie anhaften, sind auf die Parabel hin
angelegt: Der Parasit ist zunichst nur ein geduldeter Gast, der den Abfall yom Tisch
des Gastgebers verzehrt (der Kiinstler nihrt sich von dem Reichtum seelischen Er-
lebens, den der Mensch ihm vermittelt), eine Zeitlang existiert das Doppelwesen offen-
bar iippiger als einfache Organismen, doch dann verliert das Opfer des Schmarotzers
den Appetit und verlernt zu essen (die Lebenskraft des Menschen ist erschopft, er hat
die seelische Unschuld und damit die Erlebnisfihigkeit eingebiifit, da alles, was ihm
begegnet, nur Stoff fiir den Kiinstler in ihm ist), und am Ende bleiben beide auf der
Strecke: ,Er frifit den Abfall vom eigenen Tisch; dadurch wird er zwar ein Weilchen
lang satter als alle anderen, verlernt aber, oben vom Tisch zu essen; dadurch hort
dann aber auch der Abfall auf“ (Aphorismus 73). Auch in der Hochschitzung des
Wortes, die Kafka bei allem Gefiihl fiir die Begrenztheit der sprachlichen Ausdrucks-
moglichkeiten eigentiimlich ist, stimmt er mit den jiidischen Mystikern {iberein. Die
in der ersten Veroffentlichung der ,Gespriche mit Kafka® von Gustav Janouch feh-
lenden Passagen, die erst in die Ausgabe von 1968 aufgenommen wurden, enthalten
ein z. T. noch nicht ausgewertetes Material fiir das Verhiltnis Kafkas zur Sprache 26.

Die Visionen der Mystiker sind nicht selten aus Traumbildern erwachsen. Nicht
wenige sahen den Traum als Quelle géttlicher Offenbarung an und stellten Fragen
an Gott, auf die sie Traum-Antworten erhielten. So haben wir von Jakob Halevi,
der zu den Chassidim des 13. Jahrhunderts gehbrte, eine ganze Sammlung von ,Him-
mels-Bescheiden®, die er auf dem Traumweg empfing2?. Kafka stellt in einer Tage-
bucheintragung vom 3. Oktober 1911, also sehr friih schon, fest, daf} seine dichterischen
Fihigkeiten am Abend (und damals noch am Morgen, nach dem Aufwachen) am
regsten seien: ,Ich fithle mich gelockert bis auf den Boden meines Wesens und kann
aus mir heben, was ich will.* Und er beobachtet, dafl seine Triume ,schon ins Wach-
sein vor dem Einschlafen strahlen® 28,

26 Der Verfasser bereitet eine Arbeit {iber dieses Thema vor.

27 Scholem, Die jiidische Mystik, 112.

28 Tagebiicher, 54. Das Buch von M. Dentan, Humour et création littéraire dans I'oeuvre de Kafka
(Genéve 1961) enthilt eine ausgezeichnete Analyse des Schaffensprozesses Kafkas, der von den Traum-
bildern zur literarischen Gestaltung fithrt.
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Schliefllich besteht eine Beziehung zwischen Kafkas grotesken Humor und gewissen
Anekdoten polnischer Chassidim. Es gab insbesondere unter den Schiilern des Maggid
von Meseritz eine Anzahl von Spafimachern, die auf Straflen und Plitzen Purzelbdume
schlugen und jede Art Unfug trieben 2. Der Baalschem selbst erzihlte gern eine alte
talmudische Anekdote, die es verstindlich macht, warum das jiddische Theater, Ge-
schichten und Schwinke in Polen selbst bei frommen Juden, wenn sie keine Eiferer
waren, so beliebt gewesen sind. Sie handelt von dem Rabbi Beroka, der tiglich den
Marktplatz seiner Stadt in Babylonien aufzusuchen pflegte, wo sich gelegentlich der
Prophet Elias mit ihm traf. ,Einmal fragte er ihn: Sind jetzt auf den Marktplatz
irgendwelche Kinder der kiinftigen Welt — das heiffit Anwirter auf die ewige Seligkeit?
Wihrend er fragte, gingen zwei Briider voriiber, und der Prophet Elias sagte: Diese
beiden. Er ging und fragte sie: Was macht ihr? Sie sagten: Wir sind Possenreifler. Ist
jemand traurig, so suchen wir ihn aufzuheitern, und sehen wir Leute streiten, so suchen
wir Frieden zwischen ihnen zu stiften. Gershom Scholem, der die Geschichte nach-
erzihlt, fiigt hinzu: ,Diese Spafimacher sind Gerechte nach dem Herzen des Baalschem.
Sie sitzen nicht zu Hause und denken an ihr eigenes Heil. Sie arbeiten auf dem beleb-
ten und schmutzigen Marktplatz, wie er selber es zu tun liebte. Thre Kraft zur Gottes-
gemeinschaft, wie er es sicht, bewihrt sich in der Aufgabe, die Materie zu durchdringen
und sie zum Geistigen zu erheben. 30

Als Kafka kurz vor seinem Tod in Dora Dymant die Lebensgefahrtin fand, auf die
er bereits verzichtet hatte, und durch die Gemeinschaft mit ihr zu seinem Volk zuriick-
fand, hat er in dem Satyrspiel, das auf das Mysterium des Schlof-Romans folgte, ,,Jo-
sefine, die Sidngerin, oder das Volk der Miuse“, der Kunst diese bescheidene Mission
zugewiesen: den Menschen das Leben zu erleichtern. In Josefines , Konzerten“ atmen
die Horer auf. ,Hier in den diirftigen Pausen zwischen den Kimpfen triumt das Volk,
es ist, als 18sten sich dem Einzelnen die Glieder, als diirfte sich der Ruhelose einmal nach
seiner Lust im groflen warmen Bett des Volkes dehnen und strecken. Und in diese
Triume klingt hier und da Josefines Pfeifen ... Etwas von der armen kurzen Kind-
heit ist darin, etwas von verlorenem, nie wieder aufzufindendem Gliick, aber auch
etwas vom titigen heutigen Leben ist darin, von seiner kleinen, unbegreiflichen und
dennoch bestehenden und nicht zu ertdtenden Munterkeit. Und dies alles ist wahrhaftig
nicht mit groflen Tonen gesagt, sondern leicht, fliisternd, vertraulich® (Erzihlun-
gen, 282).

29 Scholem, Die jiidische Mystik, 367.
30 Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, 123.
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»Modernismus” und kirchliches Lehramt

Bedeutung und Folgen der Modernismus-Enzyklika Pius’ X.

Papst Johannes XXIIL. erzihlte eines Tages einer Gruppe von Priestern, ,er sei in
fritheren Jahren einmal vom Heiligen Offizium des hiretischen Modernismus verdich-
tigt worden. Der Anlafl dazu sei folgender gewesen. Wihrend seiner Studienzeit am
pépstlichen Seminar habe er einen Freund gehabt, Ernesto Buonaiuti, der spiter wegen
modernistischer Auffassungen exkommuniziert wurde. Als Roncalli Sekretir des Bi-
schofs von Bergamo war und auf einer Reise im Ausland weilte, schrieb er an den
exkommunizierten Modernisten eine Karte, die aber nicht bei dem Adressaten, son-
dern im Heiligen Offizium landete. Diese Behorde benachrichtigte Bischof Radini von
Bergamo und forderte ihn auf, seinen Sekretir Roncalli sorgfiltig zu iiberwachen,
da er wegen seiner Freundschaft mit Buonaiuti der Hiresie verdichtig sei.“! Fiir
Roncalli zeitigte der Modernismusverdacht keine schwerwiegenden Folgen, fiir viele
andere jedoch, die auf Grund ebenso haltloser Anschuldigungen und Verdichtigungen
unter strenge Uberwachung gestellt wurden, bedeutete dies den Beginn eines oft jahr-
zehntelangen Leidenswegs 2.

Grundlage solcher Beschuldigungen stellte die Enzyklika von Papst Pius X. ,Pas-
cendi dominici gregis“ dar, die vor 65 Jahren am 8. September 1907 erschien. Diese
Enzyklika setzte sich das Ziel, den ,Modernismus® darzustellen, lehramtlich zu ver-
urteilen und disziplinire Mafinahmen zu treffen, die zu seiner Unterdriickung geeignet
erschienen.

Heute erwacht weithin ein neues Interesse am Modernismus und den damals ge-
stellten, aber durch die Verurteilung allein nicht gelésten Fragen. Die Modernismus-
kontroverse ist ein Beispiel dafiir, wie theologische Differenzen kirchenamtlich berei-
nigt wurden. Angesichts der heutigen Spannungen in der Kirche ist es notwendig,
dhnliche Situationen in der Kirchengeschichte genau zu beachten, aus den Erfolgen und
den Fehlern der Vergangenheit zu lernen und so Handlungskriterien zu finden, die
es ermoglichen, den heutigen Schwierigkeiten in der Kirche situationsgerecht zu be-

1 Oskar Schroeder, Aufbruch und Mifiverstindnis. Zur Geschichte der reformkatholischen Bewegung
(Graz, Wien, Koln 1969) 195.

2 Als Beispiel sei genannt der tragische Fall des Tiibinger Dogmatikers Wilhelm Koch, den kiirzlich
Max Seckler darstellte: Theologie vor Gericht. Der Fall Wilhelm Koch (Tiibingen 1972).
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gegnen. Eine genauere Kenntnis von Modernismus und Antimodernismus kann auch
helfen klarer zu sehen, was man mdglicherweise anstrebt, wenn man die sogenannte
gute alte Zeit, ihre Ordnung und Klarheit wieder zuriicksehnt.

Die Vorgeschichte der Enzyklika ,Pascendi dominici gregis®

Der sogenannte ,,Modernismus® entstand zu Beginn unseres Jahrhunderts aus dem
Versuch, den Katholizismus mit der Welt der modernen Wissenschaft auszusdhnen,
den Glauben vor den Fragen der Gegenwart verantwortet auszusagen. Dies sollte mit
den Methoden und in dem Wahrheitsverstindnis geschehen, die auch der nicht-kirch-
lichen Wissenschaft zuginglich waren. Dadurch gewann die gesamte Theologie eine
Gestalt, die sich von der neuscholastischen Tradition deutlich unterschied.

Ausgangspunkt der neuscholastischen Theologie war das Dogma der Kirche, das
sich als Interpretation der Heiligen Schrift verstand. Als Dogma wurde bezeichnet,
was ,iiberall, immer und von allen geglaubt wurde®3. In diesem System war es Auf-
gabe der Exegese, von der Schrift her den Wahrheitsanspruch des Dogmas zu recht-
fertigen; Aufgabe der Dogmengeschichte war es, nachzuweisen, dafd tatsichlich immer,
von allen und {iberall so geglaubt worden war. Sollte es zu Konflikten zwischen
dem Anspruch des Dogmas und den historischen Beweisen kommen, dann war nach
dieser Auffassung die Geschichtswissenschaft noch nicht zu ihrem eigentlichen Ergebnis
gekommen. Jedenfalls galt: Das Dogma befiehlt der Geschichte. Den Menschen sah
man als den Adressaten, der mit dem System der geoffenbarten Dogmen konfrontiert
werden mufite. Wer dieses im Gehorsam gegentiber der Hierarchie, die das Dogma
vorlegt und verwaltet, iibernahm, galt als rechtgliubig.

Wenn auch die Neuscholastik nicht in allen ihren Vertretern so schematisch gedacht
haben mag wie hier dargestellt, so fithrte doch die weitverbreitete Unzufriedenheit
mit dieser rein deduktiven Methode zu einem schon linger schwelenden Konflikt in
der Kirche, der sich am Anfang unseres Jahrhunderts zuspitzte und unter dem Pon-
tifikat Papst Pius’ X. in der Modernismuskrise seinen Hohepunkt fand. Fir diese Ent-
wicklung seien einige Griinde genannt.

Alfred Loisy, der ,Vater des katholischen Modernismus“5, schrieb 1902 sein Buch
~L’Evangile et ’Eglise“ (Evangelium und Kirche) als Entgegnung auf Adolf von
Harnadks Schrift ,Das Wesen des Christentums®. Harnack bezeichnete die Botschaft
vom barmherzigen Vatergott als die Mitte des Evangeliums, Reich Gottes sah er als
eine rein innerliche Beziehung zu diesem Vater, von der eine Kirche als Gemeinschaft

3 So die Definition des Dogmas bei Vinzenz von Lerin, die dem Vatikanum I zur Grundlage seiner
Lehre von der Offenbarung wurde.

4 Noch pointierter driickte sich Kardinal Manning aus, der anliflich des Vatikanum I die Feststel-
lung traf: ,Das Dogma hat die Geschichte besiegt.® Vgl. (I. Déllinger), Romische Briefe vom Concil
von Quirinus (Miinchen 1870) 61.

5 Friedrich Heiler, Alfred Loisy. Der Vater des katholischen Modernismus (Miinchen 1947).
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nur Abfall bedeuten konne. Demgegeniiber erbrachte Loisy den Beweis, ,daff das
Christentum in der Kirche und durch die Kirche gelebt hat“ 6. Er stellte dar, dafl aus
der eschatologisch ausgerichteten Botschaft vom Reich Gottes in einer fortwihrenden
Geschichte notwendig Kirche erwachsen mufite, auch wenn der historische Jesus keine
Kirche im eigentlichen Sinn gegriindet hatte. Loisys Satz , Jesus hatte das Reich an-
gekiindigt, und dafiir ist die Kirche gekommen® war vom Verfasser keineswegs als
eine Ablehnung von Kirche aufgefafit. ,L’Evangile et I'Eglise“ wurde als ,eine glan-
zende Apologie der katholischen Kirche“ begeistert aufgenommen. ,,Gerade in der jungen
Theologengeneration ziindete diese Schrift wie ein Feuerbrand.“? Noch wenige Monate
vor seiner Wahl zum Papst duflerte Kardinal Sarto, der spitere Papst Pius X.: ,Da
ist endlich ein theologisches Buch, das nicht langweilig ist.“8 In der Folgezeit wurde
dann allerdings Loisys Ansatz bald dahingehend umgedeutet, dafl hier der gottliche
Ursprung der Kirche geleugnet wiirde und damit die Grundlage der Kirche ins
Wanken komme. So wurde das Buch zur Magna Charta des ,Modernismus®.

Eine weitere Ursache des Konflikts lag in der historischen Betrachtung der Dogmen
durch die neue Theologie. Dogmen wurden hier nicht mehr als unwandelbare Formeln
direkt gottlichen Ursprungs angesehen, sondern als Dokumente, in denen sich die
religitse Erfahrung fritherer Zeiten ausdriidste. Nicht als Formeln erfiillten sie ihren
Zweds, sondern als Hilfsmittel, an denen sich heute wieder neue Glaubenserfahrungen
entziinden sollten. In der damit geforderten Dogmeninterpretation sah die Neuscho-
lastik jedoch eine Zerstorung ihrer eigenen Grundlagen. Wenn das Dogma einmal in
Bewegung gekommen sei, welches wire dann das Ende dieser Entwicklung, wer
kénnte dann noch Einhalt gebieten?

Eine weitere Quelle des Konflikts lag darin, dafl sich das Denken stirker auf den
Menschen richtete. Die neue Theologie wollte mehr, als es in der Neuscholastik mog-
lich war, die konkreten Fragen und Schwierigkeiten, die Grenzen und Erfolge des
heutigen Menschen in das theologische Denken mit einbeziehen. Die Apologetik ver-
suchte dem Menschen aufzuzeigen, dafl in seinem Innersten der Drang nach Religion
verborgen liege, dafl er mit seinen tiefsten und eigentlichen Fragen an Gott riihre. Die
Religionspsychologie entfaltete eine erste Bliite. Es entstand eine umfangreiche Lite-
ratur iiber die Mystik als religiése Erfahrung. Darin lag allerdings auch die Gefahr, daf§
Religion allein als ein innermenschliches Geschehen verstanden wurde, Gott nur noch
in der Immanenz gesucht, nicht mehr als ein transzendentes Gegeniiber angesprochen
wurde. Dafl die neue Theologie der Gefahr eines Immanentismus nicht immer entging,
lafit sich dadurch beweisen, da Friedrich v. Hiigel, der selbst an entscheidender Stelle
am Neuaufbruch der Theologie beteiligt war, seine Freunde Loisy, Hébert und
einige Male auch Tyrrell beschwor, nicht nur vom ,Gottlichen®, sondern auch von

6 Mit diesen Worten endet die deutsche Ubersetzung von ,L’Evangile et I'Eglise“.
7 F. Heiler, a. a. O. 53.
8 O. Schroeder, a.a. Q. 61.
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,Gott® zu sprechen und sich vor jedem Anschein einer blofen Humanititsreligion zu
hiiten?®.

In dieser Situation des Neuaufschwungs in der Theologie mit all ihren Chancen,
Schwierigkeiten und Gefahren muften die Inhaber des Amts der Kirche ihre Aufgabe
in der Férderung von Einheit und Einigung in der Kirche sehen und erfiillen. Sie
waren aufgerufen, Gefahren einer Fehlentwicklung zu steuern und die Neuansitze
so fruchtbar zu machen, daf sie sich nicht zerstorerisch auswirken konnten. Daf} dies
unter den gegebenen Umstinden eine besonders schwierige Aufgabe war, sei eigens
betont.

Am 4. August 1903 wurde Kardinal Sarto als Papst Pius X. in das hochste Amt
in der Kirche gewihlt. Er war zutiefst Seelsorger und stellte als Papst seine ganze
Kraft in den Dienst einer geistlichen Erneuerung der Kirche. Zu den wissenschaftlich-
theologischen Auseinandersetzungen hatte er aber von seinem bisherigen Wirken und
von seiner Ausbildung her kaum einen Zugang. So konnte er von seinen Beratern,
von denen manche — wie noch zu zeigen sein wird — eine duflerst zwielichtige Rolle
spielten, dahingehend beeinflufit werden, daf er in allen theologischen Neuansdtzen
bald nur noch Abfall von der iiberkommenen Wahrheit sah. So mufite sich in diesen
Jahren der Konflikt gefihrlich zuspitzen, bis es dann im Sommer 1907 zur Modernis-
muskontroverse kam.

Am 17. April 1907 sprach der Papst in einer Allocutio von einer theologischen
Richtung, welche keine Einzelhiresie sei, sondern ,ein gedringter Abriff und das Gift
allen Hiresien“ 1%, Am 3. Juli veroffentlichte das Heilige Offizium das Dekret ,La-
mentabili sane exitu®, das 65 Sitze tadelte, die — wenn auch in verkiirzter und oft ent-
stellter Form — weithin aus den Schriften Loisys und Tyrrells zusammengestellt waren.
Die meisten dieser verurteilten Sitze behaupteten eine Entwicklung von Dogma und
Lehre. Dieses Dekret, das unter dem Namen ,Neuer Syllabus® in der Literatur be-
handelt wurde, verursachte, gemessen an seinen pauschalen Verurteilungen, die auch
die Entwicklungslehre Kardinal Newmans mit einschlossen, verhiltnismifig wenig
Aufregung. ,Lamentabili“ bewegte sich ganz im theoretischen Bereich und beinhaltete
noch keine diszipliniren Mafinahmen. Diese wurden dann durch die Enzyklika ,Pas-
cendi dominici gregis“ vom 8. September 1907 angeordnet, und zwar mit einer Schirfe,
die alle Befiirchtungen {ibertraf.

Die Enzyklika ,Pascendi dominici gregis®

Die Enzyklika beginnt mit allgemein gehaltenen Feststellungen iiber die Aufgabe
des Papstes, die Kirche vor ihren Feinden zu schiitzen, das Glaubensgut gegen Neue-

9 Zu Friedrich v. Hiigel vgl. auch: Peter Neuner, Friedrich von Hiigels Bild von der Kirche. Kirchen-
vorstellung im Modernismus und moderne Kirchenreform, in dieser Zschr, 189 (1972) 25-42.
10 Julius Befmer, Philosophie und Theologie des Modernismus (Freiburg 1912) 1.
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rungssucht im Ausdruck und gegen die sachlichen Widerspriiche einer falschen Wissen-
schaft zu bewahren. Gerade in der Gegenwart sei die Zahl der Kirchengegner allzusehr
gewachsen. ,Mit neuen, hinterlistigen Kunstgriffen suchen sie die Lebenskraft der
Kirche zu brechen.“ 11 Im Augenblick erscheine die Gefahr als besonders grof}, weil sich
die Feinde der Kirche sogar im eigenen Haus befinden. Ihre wahren Absichten seien
schwer zu erkennen. ,Dazu kommt bei ihnen noch ein duflerst titiges Leben, eine
stindige, eifrige Beschiftigung mit gelehrten Arbeiten aller Art und meist eine zur
Schau getragene Sittenstrenge, was alles um so leichter iiber sie tduschen kann® (7).
Angesichts dieser Gefahr kommt der Papst zu dem Entschlufi: ,Linger schweigen wire
Siinde; Wir miissen reden, Wir miissen ihnen vor der ganzen Kirche die Maske her-
unterreiflen® (7).

Die Enzyklika versucht, die als ,Modernismus® bezeichnete Irrlehre als ein in sich
geschlossenes System darzustellen. Die Tatsache, dafl die Modernisten kein umfassendes
System hatten, beurteilt sie als deren ,schlauen Kunstgriff, ihre Lehren nicht syste-
matisch und einheitlich, sondern stets nur vereinzelt und aus dem Zusammenhang ge-
rissen vorzutragen® (7).

1. Die Darstellung des Modernismus in der Enzyklika

Grundlage der modernistischen Religionsphilosophie bildet nach der Enzyklika der
Agnostizismus, der die Erkenntnismdglichkeiten des menschlichen Verstands allein
auf die Welt der Phianomene beschrinke, eine Erkenntnis Gottes und seiner Existenz
durch diesen Verstand jedoch als Intellektualismus ablehne. An die Stelle der Ver-
standeserkenntnis trete bei den Modernisten die Gotteserfahrung im religitsen Gefiihl
des Menschen, denn Gott sei dem Menschen immanent und damit unmittelbar erfahr-
bar. Im religiosen Gefiihl geschieht nach Meinung der Enzyklika fiir den Modernismus
Glaube und Offenbarung der Transzendenz. Damit fallen die Modernisten ,in den
Irrtum der Protestanten und falschen Mystiker® (25).

Das religiose Gefithl, auf das die Modernisten nach Auffassung der Enzyklika
ihr System aufbauen, wird als ,vitale Immanenz“ gekennzeichnet, als eine lebendige,
dynamische Kraft, die sich ausforme, weiterentwickle und auf die Ausgestaltung reli-
gitser Formen hintendiere. Auf diese Weise seien alle Ausdrucksformen von Religion,
also Kirche, Schrift, Dogmen, Sakramente entstanden. Diese seien nicht unmittelbar
von Gott eingesetzt, sondern dem Bediirfnis des Menschen und seiner religiosen Sehn-
sucht entsprungen. Trotzdem wollen nach Auffassung der Enzyklika die Modernisten
an der Gottlichkeit dieser Formen festhalten; dies geschehe durch die Einfithrung der
sogenannten ,gottlichen Permanenz®, nach der Gott in der Entwidklung aller dieser

11 Die folgenden Seitenangaben (in Klammern im Text) bezichen sich auf die autorisierte lateinisch-
deutsche Ausgabe der Enzyklika (Freiburg 1908) (hier S. 3).
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Ausformungen des religiosen Gefiihls gewirkt habe, so dal man von einer indirekten
Stiftung und Einsetzung durch Gott sprechen kénne. Gerade in der Theorie der Ent-
widklung sieht die Enzyklika ,die Quintessenz ihrer (= der Modernisten) ganzen
Lehre® (53).

Besonders ausfiihrlich schildert die Enzyklika ,die Phantasien der modernistischen
Schule beziiglich der Kirche® (45). Die Kirche sei danach aus dem Drang der Glaubigen,
sich anderen mitzuteilen, und aus dem Bediirfnis des Menschen nach Kollektivitdt
entstanden. Damit sei auch die gbttliche Einsetzung der Hierarchie in Frage gestellt. Die
Enzyklika stellt dar, was die Modernisten dazu zu sagen haben: ,Das Wesen dieser
Autoritit ergibt sich aus ihrem Ursprung, und aus ihrem Wesen bestimmen sich Rechte
und Pflichten. In fritheren Zeiten herrschte der Irrtum, die Autoritdt sei von auflen,
nimlich direkt durch Gott, in die Kirche eingefithrt worden; deshalb konnte man sie
auch fiir autokratisch halten. Diese Ansicht ist nunmehr iiberwunden. Wie die Kirche
aus dem Kollektivbewuftsein, so geht auch die Autoritdt vital aus der Kirche hervor.
Die Autoritit wie die Kirche entspringt also aus dem religidsen Bewuf8tsein und mufl
sich deshalb demselben unterordnen. Entzieht sie sich ithm, so wird sie zur Tyran-
nei“ (45). Darum miisse ,die kirchliche Autoritit demokratische Formen anneh-
men® (47).

Aus dem gleichen Grund verlange der Modernismus auch politische Freiheit von der
kirchlichen Oberhoheit: ,Deshalb hat jeder Katholik, weil er zugleich Staatsbiirger ist,
das Recht und die Pflicht, nach bestem Wissen das Staatswohl zu erstreben, ohne Riick-
sicht auf die kirchliche Autoritit und ihre Wiinsche, Rite und Vorschriften, selbst ohne
Riidksicht auf thre Mahnungen® (47).

Nachdem so aus dem religiosen Gefiihl und dessen vitaler Kraft Glaube, Schrift,
Offenbarung, Kirche, Hierarchie und Sakramente erwachsen seien, kommt nach Mei-
nung der Enzyklika fiir die Modernisten erst jetzt der Verstand ins Spiel, denn ,der
religitse Mensch miisse seinen Glauben denken® (19). Darum forme der Verstand aus
primiren Erfahrungen des Glaubens sekundire Sidtze. ,Werden diese sekundiren
Sitze schlieRlich vom obersten kirchlichen Lehramte festgelegt, so bilden sie das
Dogma“ (21). Die Dogmen seien somit blofle Symbole und Hilfsmittel, die ,einzig den
Zweck haben, es dem Gliubigen zu ermdglichen, daff er sich von seinem Glauben Rechen-
schaft gibt® (21). Sie miiflten darum der Entwicklung des religidsen Gefiihls ange-
paft sein und sich nach der jeweiligen Situation des Menschen richten. Die Enzyklika
folgert daraus: ,Damit ist der inneren Entwicklung des Dogmas Tiir und Tor ge-
offnet” (21).

Wenig Einfithlungsvermdgen zeigt die Enzyklika in der Darstellung der hbistorisch-
kritischen Exegese, die ihr als ein verwirrendes Konglomerat verschiedenster Arbeits-
weisen erscheint. Entscheidend sei fiir die moderne Schriftexegese — wie die Enzyklika
meint — die ihr zugrunde liegende philosophische Vorentscheidung, nach der es in der
Geschichte nichts Ubernatiirliches geben diirfe. Die modernistische Philosophie ver-
lange, dafl die ganze Heilige Schrift immanent gedeutet werden miisse. Allein nach die-
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ser Voraussetzung richte sich die historische Forschung an den biblischen Schriften. Ins-
besondere stelle die Textkritik die Quellen gemifl dieser Grundforderung neu zusam-
men. So kommt die Enzyklika zu dem Schluf}, alles werde hier ,,a priori entschieden,
und zwar nach einem Apriorismus, der voller Hiresien steckt* (67). Hier stellt sich
fiir die Enzyklika die Frage, wie es moglich sei, dafl ,eine solche Kritik heutzutage bei
Katholiken so viel Achtung genieflen® konne. Als Ursache wird genannt: ,Der Grund
dafiir ist ein doppelter: zunichst die innige Fithlung, in der die Historiker und Kritiker
dieser Art, iiber alle Schranken der Nationalitit und Religion hinweg, miteinander
stehen; und dann die Aufdringlichkeit, mit der sie einstimmig alles als eine Forderung
der Wissenschaft ausposaunen, was irgend einer von ihnen an die Offentlichkeit
bringt® (71).

Einen eigenen Abschnitt bietet die Enzyklika iiber die modernistische Apologetik,
die sich, wiederum nach der Methode der Immanenz und des Agnostizismus, die Auf-
gabe setze, ,einen noch nicht Glaubenden dahin zu bringen, daf er zu der Erfahrung
{iber die katholische Religion gelangt, die nach den Modernisten die einzige Grundlage
des Glaubens bildet“ (73). Diese Erfahrung solle dadurch ermdglicht werden, dafl man
aus der Geschichte die vitale Kraft des Katholizismus aufzeige und sogar Irrtiimer und
Widerspriiche innerhalb der Schrift und der Dogmen als Formen von Lebenskraft er-
scheinen lasse. Dariiber hinaus wird festgestellt: ,Sie geben sich alle Miihe, den Men-
schen zu iiberzeugen, in ihm selbst, in den tiefsten Tiefen seiner Natur und seines Le-
bens liege das Verlangen und das Bediirfnis nach einer Art Religion verborgen, nicht
nach irgend welcher, sondern gerade nach einer solchen, wie es die katholische 1st* (79).
Uber eine solche Apologetik, die beim Menschen und seinen Fragen einsetzt, urteilt die
Enzyklika: ,Methode und Lehren sind voller Irrtiimer, nicht angetan zum Erbauen,
sondern zum Zerstoren, nicht um andere zu Katholiken zu machen, sondern um die
Katholiken selbst in die Hiresie zu stiirzen, ja um alle Religion vollstindig zu vernich-
ten® (79):

Ein letzter Abschnitt innerhalb der Darstellung des Systems des Modernismus soll
den Modernisten als ,Reformator® darstellen, ,um die schrankenlose, brennende
Neuerungssucht dieser Leute zu zeigen®“(79). Danach verlangen die Modernisten die
Abkehr von der scholastischen Philosophie an den Klerikalseminaren, die spekulative
Theologie solle sich auf die positive Theologie, besonders auf die Dogmengeschichte stiit-
- zen, Katechese und Gottesdienst miifiten der Fassungskraft des Volkes angepafit, das
kirchliche Regiment solle dezentralisiert werden und auch der Laienwelt Anteil an der
Leitung der Kirche geben, romische Kongregationen sollten umgestaltet werden, die
Kirche miisse ihre Haltung in politischen und sozialen Fragen dndern. ,Es gibt sogar
solche, die als gelehrige Schiiler der Protestanten auch den Zolibat des Priesters aufge-
hoben wiinschten. — Es bleibt rein nichts in der Kirche iibrig, das nicht, und zwar nach
ihrem Rezepte, reformiert werden miiflite” (81-83).
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2. Kritik der Enzyklika am Modernismus

Nach der Darstellung des Modernismus geht die Enzyklika zur auch im ersten Teil
schon geiibten Kritik iiber. Dabei wird nochmals betont, der Modernismus sei ,ein
einheitliches, geschlossenes System®, die ,Zusammenfassung aller Hiresien® (83).
~Hitte sich jemand die Aufgabe gestellt, die Quintessenz aller Glaubensirrtiimer, die
es je gegeben hat, zusammenzutragen, so hitte er es nicht besser machen kdnnen, als es
die Modernisten getan haben® (83). Die theologische Entwicklung liegt klar vor Augen:
»Der Protestantismus war der erste Schritt; dann folgt der Modernismus; das Ende ist
der Atheismus* (87).

Heilung vom Modernismus will man aus der Erkenntnis seiner Ursachen gewinnen:
»Zweifellos liegt seine nichste und unmittelbare Ursache in einem Irrtum des Ver-
standes. Entferntere Ursachen dagegen erblicken Wir zwei: Vorwitz und Stolz* (89).
Nach Meinung der Enzyklika konnten die Modernisten zu ihrem wirren System nur
kommen, ,weil sie bei volliger Unkenntnis der Scholastik gar keine Beweismittel in
Hinden hatten, um der Begriffsverwirrung zu steuern und die Sophismen zuriickzu-
weisen® (91). Das sicherste Zeichen von Modernismus sei es, wenn jemand ,anfingt,
Widerwillen gegen die scholastische Methode zu empfinden® (93). Unkenntnis allein
aber konne nicht das ganze Unheil erkliren. Darum wendet die Enzyklika ihr Urteil ins
Moralische: Hochmut, Stolz und iiberhebliches Streben nach Erkenntnis seien die ent-
fernteren Ursachen des Modernismus, denn ,wenn der Wissensdrang nicht weise ge-
mifligt wird, ist er allein schon hinreichend, um alle mdglichen Irrtiimer zu erkliren®
(89). Somit bleibt als letzter Grund iibrig: ,,Ganz gewif}, der Stolz ist der kiirzeste und
sicherste Weg zum Modernismus® (89). Den Bischéfen wird darum zur Pflicht gemacht:
»Deshalb, Ehrwiirdige Briider, muf} es Eure erste Aufgabe sein, diesen stolzen Men-
schen entgegenzutreten, sie in den unbedeutendsten und unscheinbarsten Amtern zu
beschiftigen, um sie desto tiefer herabzudriicken, je hoher sie sich erheben® (91).

Die Enzyklika sieht im Modernismus eine internationale Verschworung, die sich an-
schickt, die Kirche zu zerstéren. Die ,modernistische Clique® lasse alle ,Katholiken,
die entschieden fiir die Kirche eintreten, ihren ganzen Groll und Unwillen fithlen®.
Erscheinen dagegen ,Biicher, die von Anfang bis zu Ende von Neuerungen strotzen®,
so liberschiitten sie deren Verfasser ,mit mafllosen, nicht enden wollenden Lobsprii-
chen® (95). ,,Nichts lassen sie unversucht, um die Zahl ihrer Anhinger zu vermehren.
An den Klerikalseminaren und Universititen lauern sie auf Professuren, um sie zu-
sehends in Lehrstiihle des Verderbens zu verkehren ... Biicher, Zeitungen und Ab-
handlungen lassen sie unter eigenem oder fremdem Namen erscheinen . . . Kurz, in der
Agitation, in Wort und Schrift, tiberall entfalten sie eine wahrhaft fieberhafte Thtigkeit®
(97). Die Krankheit ist nach Meinung der Enzyklika bereits in ein fortgeschrittenes
Stadium getreten: ,Wir haben es zu beklagen, daff eine grofle Anzahl junger Leute,
welche die schénsten Hoffnungen erweckten und zum Besten der Kirche so viel Gutes
tun kdnnten, vom rechten Wege abgewichen sind.“ Sie haben es sich angewohnt, ,mit
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einer Ungebundenheit zu denken, zu reden und zu schreiben, wie sie einem Katholiken

schlecht ansteht® (97).

3. Mafiregeln gegen den Modernismus

Auf diesem Hintergrund werden die Mafinahmen gegen die Modernisten verstind-
lich, die im 3. Teil der Enzyklika vorgeschrieben werden.

1. Der Papst schirft neuerdings ein, dafl die Scholastik in der Ausformung der Lehre
des hl. Thomas zur Grundlage der kirchlichen Studien gemacht werde. ,Gewifl ver-
langt die positive Theologie mehr Beachtung als bisher; doch soll dariiber die Scholastik
keinen Schaden leiden® (101). Dies ist wohl so zu verstehen, dal Ergebnisse der exege-
tischen und historischen Wissenschaft durchaus akzeptiert werden sollen, wenn sie ge-
eignet sind, das neuscholastische System zu bekriftigen.

2. Fiir die Leiter und Lebrer von Seminarien und katholischen Universititen werden
strenge Vorschriften erlassen: ,Wer immer irgendwie vom Modernismus angesteckt
ist, muf} unbedingt von der Leitung und vom Lehramt ferngehalten, oder wenn er be-
reits angestellt ist, entfernt werden; ferner wer heimlich oder offen dem Modernismus
zugetan ist und entweder die Modernisten lobt oder ihre Fehltritte entschuldigt, oder
die Scholastik, die heiligen Viter und das kirchliche Lehramt bemingelt, oder der kirch-
lichen Autoritdt in irgend einem ihrer Vertreter den Gehorsam verweigert; ferner wer
in der Geschichte oder der Archiologie oder der Exegese Neuerungen sucht® (103).
Ahnliche Vorschriften gelten fiir die Priesteramtskandidaten. Als besonders gewichtig
erwies sich die Vorschrift, daf kein Priesteramtskandidat irgendwelche Ficher an staat-
lichen Universititen héren diirfe, wenn die Maglichkeit bestehe, die entsprechenden
Ficher an kirchlichen Hochschulen zu studieren.

3. Den Bischofen wird es zur Aufgabe gemacht, ,die Lektiire modernistischer oder
solcher Schriften, die vom Modernismus angesteckt sind oder denselben fordern, zu ver-
bieten, falls sie erschienen sind, und sonst ihre Veroffentlichung von vorneherein zu ver-
hindern® (105). Mit allem Nachdruck wird den Bischéfen die strenge Uberwachung
aller Schriflen, an der auch die Delegaten des Apostolischen Stuhles sich zu beteiligen
haben, abverlangt. Das bischfliche Verbot darf sich dabei nicht nur gegen ganz offen-
sichtlich modernistische Schriften richten, sondern auch gegen ,die Schriften einiger
Katholiken, die zwar sonst brave Leute sind, aber, ohne Kenntnis der Theologie und
von der modernen Philosophie angesteckt, die letztere mit dem Glauben zu vereinigen
und, wie sie sagen, fiir den Glauben nutzbringend zu machen suchen® (105). Vor allem
diese letztgenannte Verfiigung fiihrte in der Folgezeit zu einem Spitzelwesen und
Denunziantentum, vor dem niemand sicher sein konnte.

4.In allen Di6zesen miissen ,amtliche Zensoren in geniigender Zahl eingesetzt®
(109) werden, die in der Lage sind, die zu ver6ffentlichenden Schriften zu kontrollie-
ren und gegebenenfalls ihre Publizierung zu verhindern.
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5. ,Priesterversammlungen diirfen die Bischofe in Zukunft nur duflerst selten dul-
den.“ Eine solche Erlaubnis darf nur gegeben werden unter der Bedingung, ,dafl nichts
verhandelt werde, was vor die Bischéfe und den Apostolischen Stuhl gehrt; dafl keine
Antrige und Gesuche gestellt werden, die eine Usurpation kirchlicher Autoritat bedeu-
ten; daf alles, was nach Modernismus, Presbyterianismus oder Laizismus aussieht, von
der Diskussion ausgeschlossen sei® (113).

6. In jeder Didzese ist eine Aufsichtsbehérde zu errichten, die ,den Anzeichen und
Spuren des Modernismus® in Biichern, im Unterricht und in den Vorlesungen der Pro-
fessoren nachzuforschen hat. Besonders wird ihren Mitgliedern zur Auflage gemacht:
,Neuerungen in der Terminologie sollen sie nicht zulassen® (115).

7.Ein Jahr nach Veréffentlichung der Enzyklika und spéter alle drei Jahre miissen
die Bischéfe ,,dem Apostolischen Stuhle gewissenhaft und unter Eid Bericht erstatten®
(119), wie sie die getroffenen Anordnungen ausgefithrt haben und wie die Situation in
ihren Dibzesen sei.

AbschlieRend schreibt der Papst, er sehe voraus, daff die Feinde der Kirche diese
Enzyklika dazu benutzen wiirden, ,um die alte Verleumdung wieder aufzuwirmen,
daf Wir Gegner des Fortschritts der Bildung und Zivilisation selen® (119).

Erste Stellungnahmen

Die Verurteilungen in der Enzyklika, ihre Vorwiirfe, ihr Miftrauen fithrten zu
einem Sturm der Entriistung. Ernst Troeltsch schrieb in der ,Internationalen Wochen-
schrift“: ,Am 8. September haben in Dantes Himmel alle Heiligen trotz ihres Auf-
blicks zum unwandelbaren Gotteskreise um der Erde willen geweint. Auf der Erde
selber aber wird nichts anderes iibrigbleiben, als ehrlich und entschlossen den Weltan-
schauungskampf gegen einen Katholizismus aufzunehmen, der fiir den Geist der mo-
dernen Welt keinen Platz mehr hat.“ 12 In den evangelischen Stellungnahmen fillc dabei
auf, daB sie die Enzyklika nicht nur fiir ein innerkatholisches Problem hielten, son-
dern als ein Ungliick fiir die ganze Christenheit ansahen. Die Geisteshaltung, aus der
_Pascendi® erwachsen konnte, war offenbar auch im Protestantismus lebendig. So be-
klagte sich Troeltsch, der Kieler Generalsuperintendent Theodor Kaftan sei mit ihm im
Grund ebenso verfahren wie der Papst gegeniiber den Modernisten 8. Troeltsch hatte
die Situation in allen Kirchen im Auge, als er anlifilich der Enzyklika an Friedrich von
Hiigel schrieb: ,Was werden soll, ist mir heute unklarer als je; und ich begniige mich
damit, wenigstens fiir die eigene Person und die Nichststehenden einen religitsen
Boden unter den Fiiflen zu haben. Was die Welt aus diesen Dingen machen wird, das

12 Frnst Troeltsch, Katholizismus und Reformismus, in: Internationale Wochenschrift fiir Wissen-
schaft, Kunst und Technik, Beilage zur Miinchner Allgemeinen Zeitung, 4. Jan. 1908, 26.

18 E, Troeltsch, Die Absolutheit des Christentums und die Religionsgeschichte (Tiibingen 31929) 88
(jetzt auch als Siebenstern-Taschenbuch Nr. 138, S. 103).
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wird mir immer dunkler und auch gleichgiiltiger. Sehe jeder, wo er bleibe; und lasse er
sich seinen religi6sen Besitz nicht ausreden und lasse er sich durch die politische Religion
nicht irre machen . . . Mit tiefster Sympathie gedenke ich all der hochherzigen Kimpfer
in Threr Kirche. Es ist gut, daff die Gemeinschaft des Christusgeistes iiber die verschie-
denen Kirchen hiniiberreicht. Schlieflich ist meine Lage in meiner Kirche auch nicht sehr
viel besser, und mein Herz ist oft sehr gedriidke,“ 14

Viele katholische Stellungnahmen bemiihten sich, die Verbindlichkeit der Enzyklika
mdglichst zu begrenzen. Respekt vor der Entscheidung des Papstes, keinesfalls aber
bedingungslose Annahme des Inhalts sollten wissenschaftliche Redlichkeit und gleich-
zeitig Loyalitit gegeniiber Rom ermdglichen. Doch auch diese Interpretation wurde
zuriickgewiesen. In einem Motu proprio vom 18. November 1907 verfiigte der Papst,
»dafl, wenn jemand, was Gott verhiiten moge, zu der Kiihnheit sich hinreiflen 14ft,
einen von den Sitzen, Meinungen und Lehren, die in den beiden oben erwihnten
Dokumenten (,Lamentabili und ,Pascendi®) verworfen werden, zu vertreten, er
;ipso facto'“ der Exkommunikation verfallen sei. In einem vom Papst offiziell be-
lobigten Kommentar interpretierte A. Michelitsch diese Exkommunikationsandrohung
so, dafl damit ,Lamentabili* und ,Pascendi® zu ,ex cathedra“-Entscheidungen gewor-
den seien, ,,dafl beide Dokumente jetzt in der Kirche unfehlbare Autoritit besitzen® 15,

Eine behutsame und differenzierende Interpretation gaben die deutschen Bischdfe am
10. Dezember 1907 in einem gemeinsamen Hirtenbrief: ,Man konnte aber Papst
Pius X. und man kénnte uns nicht griindlicher mifiverstehen, als wenn man aus seiner
Enzyklika oder wenn man aus unserem Hirtenschreiben ein Verbot des Studiums und
eine Abmahnung von wissenschaftlicher Forschung herauslesen wollte . .. Nichts liegt
uns ferner, als ein ,Beriihret nicht, kostet nicht, fasset nicht an® (Kol 2,21), nichts ferner
als kleinliche Bevormundung, als engherzige Freiheitsbeschriankung. Es ist nicht nur
unsere Aufgabe, die Offenbarungswahrheiten treu zu bewahren, sondern auch, sie mit
stets fortschreitender Erkenntnis zu erfassen und darzulegen.“

Angesichts dieser und dhnlicher Interpretationen stellte sich die Frage, wer in der
Enzyklika eigentlich gemeint und verurteilt war. Sollte man nur denjenigen als Mo-
dernisten bezeichnen konnen, der das ganze in der Enzyklika vorgelegte System ver-
trat, dann hitte es tatsdchlich keinen einzigen Modernisten gegeben. Auf diese Weise
konnte jeder leicht den Verdacht von sich abweisen. Christian Meurer stellte die Frage:
»Hat die Enzyklika aber auch deutsche Verhiltnisse im Auge? Gibt es einen deutschen
Modernismus? Die Antwort mufl lauten: Nein. In Deutschland haben wir keinen Mo-
dernismus im eigentlichen Sinn.* 18 In Belgien schrieb Kardinal Mercier in einem Hir-

14 Brief von Troeltsch an Friedrich von Hiigel vom 4, April 1908. Hiigel zitierte dieses Schreiben
auszugsweise in einem Brief an George Tyrrell vom 16. April 1908.

5 Anton Michelitsch, Der biblisch-dogmatische ,Syllabus® Pius’ X. samt der Enzyklika gegen den
Modernismus und dem Motu proprio vom 18. November 1907, S. IV.

16 Christian Meurer, Die Enzyklika gegen den Modernismus, in: Internationale Wochenschrift fiir
Wissenschaft, Kunst und Technik, 11. Jan. 1908, 49.
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tenbrief: ,Diese Irrtiimer, die besonders Frankreich und Ttalien heimgesucht haben,
zihlen, Gott sei Dank, in Belgien nicht viele Anhinger.“ 17

Damit war aber offensichtlich die Intention der Enzyklika nicht getroffen. Rom
wollte den Begriff Modernismus keinesfalls eng auslegen lassen. Die Anschuldigung der
Hiresie sollte moglichst uneingeschrinkt erhoben werden kénnen. Darum wurde die
Interpretation von Kardinal Mercier zuriickgewiesen; man sprach davon, es gibe
den Modernismus in verschiedenen Graden. Nur von dieser Intention her ist es auch zu
erkliren, dafl noch am 1. September 1910, als die meisten eigentlichen ,Modernisten®
lingst exkommuniziert oder verstorben waren oder auch von sich aus mit der Kirche
gebrochen hatten, der Antimodernisteneid fiir alle Geistlichen eingefiihrt wurde. Von
der Eidesleistung wurden allerdings die Theologieprofessoren der staatlichen Univer-
sitdten in Deutschland dispensiert.

Im Gegensatz zu den verbreiteten Versuchen, den Hiresieverdacht durch einen Re-
kurs auf das vorgestellte System weit von sich zu weisen, gaben die als Hauptvertreter
des Modernismus bekannt gewordenen Loisy, Tyrrell und Buonaiuti offen zu, daf} ihre
theologischen Positionen jedenfalls in einzelnen Passagen der Enzyklika durchaus rich-
tig dargestellt waren. Tyrrell schrieb in der ,Times“: ,Der Hauptteil dieses langen
Dokuments befafit sich mit der Darlegung des Modernismus in polemischer Weise und
ist aus der Feder eines scholastischen Theologen geflossen, der geschickt und in der
modernistischen Literatur auflergewohnlich bewandert ist, die er aber lediglich von
seiner Begriffswelt aus kritisiert. Wire dies nicht offensichtlich, so wire man stark ver-
sucht, ihn fiir einen Verriter zu halten, der sich in’s Lager der Orthodoxen eingeschli-
chen hat; denn die Art, wie er den Modernismus schildert, ist so anziehend fiir einen
gebildeten Geist, und andererseits ist das, was dem entgegengestellt wird, so abstoffend,
dafl man das Lesen der Enzyklika als vielmehr fiir die Kinder dieser Welt gefihrlich
bezeichnen muf.« 18

Kirchendisziplinire Konsequenzen

Auf der Grundlage eines Verstindnisses von Modernismus, das praktisch alles um-
faflte, was nicht Neuscholastik war, und inspiriert durch die Forderungen der Enzy-
klika, nicht nur den Modernismus, sondern auch dessen Spuren und dessen Sympathi-
santen zu bekdmpfen und zu tiberwachen, konnte nun Monsignore Benigni seine inte-
gralistische Verschworung aufbauen.

Umberto Benigni war frither als Professor fiir Kirchengeschichte Lehrer des jungen
Buonaiuti gewesen, der sich vor allem von dessen Vorlesung iiber die apologetische
Literatur des zweiten Jahrhunderts angesprochen gefiihlt hatte. Damals war in Buon-

17 Desiré Joseph Cardinal Mercier, Der Modernismus. Zwei Kundgebungen (Koéln 1908) 5.
18 George Tyrrell in der ,Times® vom 30. Sept. 1907. Die beiden Artikel Tyrrells vom 30. Sept. und
1. Okt. 1907 erschienen auch in: Das XX. Jahrhundert (Miinchen 1907) 512 ff.
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aiuti der Gedanke wach geworden, man miisse heute wieder wie im kirchlichen Alter-
tum auf die zeitgendssischen Geistesstrdmungen eingehen, soweit diese eine Ausdrucks-
moglichkeit fiir die christliche Botschaft darstellten. Als er aber diese Gedanken seinem
Lehrer Benigni vortrug, gab ihm dieser zur Antwort: ,Mein lieber Freund, glaubst
du wirklich, die Menschen seien zu irgend etwas Gutem in der Welt fihig? Die Ge-
schichte ist ein fortgesetzter verzweifelter Versuch, sich zu erbrechen, und das einzige,
was diese Menschheit dringend bendtigt, ist die Inquisition.“1® Der Student konnte
damals nicht ahnen, in welch direkter Weise diese Geisteshaltung seines Lehrers
sein Leben noch bestimmen wiirde.

1906 wurde Benigni Unterstaatssekretir der Kongregation fiir auflerordentliche
kirchliche Angelegenheiten. In dieser Eigenschaft baute er eine Geheimorganisation auf,
die unter Umgehung der Bischofe alle diejenigen, die verdichtig erschienen, zu iiber-
wachen und zu denunzieren hatte. Benigni zeichnete unter zwolf verschiedenen Deck-
namen, seine Organisation beniitzte fiir interne Briefe einen Geheimcode. Unter Be-
nignis Regie war auch die Postkarte Roncallis an Buonaiuti im Heiligen Offizium ge-
landet. ,Intrigen schlimmster Art dienten dem Integralismus als Mittel, seinen reaktio-
ndren Zielen zum Sieg zu verhelfen, die er bedenkenlos mit dem wahren Glauben iden-
tifizierte.“ 2" Papst Pius X. war von ,dem iiblen, hinterhiltigen Treiben® Benignis
durchaus unterrichtet?! und belobigte dessen Glaubenseifer. So konnte dieser sein
Werk fortsetzen, bis ihm Papst Benedikt XV. unmittelbar nach Regierungsantritt das
Handwerk legte.

Bis dahin blithten Bespitzelung und Denunziation. Biicher von Theologen, Histori-
kern, Philosophen, von Dichtern und Politikern wurden unter der Strafe der Exkom-
munikation zu lesen verboten.

Wie schnell man mit Strafmafinahmen bei der Hand war, soll ein Beispiel demon-
strieren. Der exkommunizierte George Tyrrell hatte auf seinem Sterbebett ,,sub con-
ditione® die Krankensalbung empfangen. Tyrrells Freund, Friedrich von Hiigel, be-
tonte in einer Notiz in der ,Times* vom 16. Juli 1909, dafl der Verstorbene die
Sakramente nicht ,,auf Kosten eines Widerrufs dessen, was er in aller Aufrichtigkeit
gesagt oder geschricben hatte und immer noch als die Wahrheit ansehe, empfangen
wollte“. Daraufhin wurde Tyrrell das kirchliche Begribnis verweigert. Der beriihmte
und tieffromme Henri Bremond war zur Beerdigung aus Frankreich gekommen. Er
geleitete nun in Zivil, also ohne priesterliche Gewinder den Sarg, sprach am Grab
die Totengebete und hielt eine Trauerrede. Am Tag darauf war Bremond suspendiert,
seiner priesterlichen Aufgaben enthoben 22. :

19 Ernesto Buonaiuti, Die exkommunizierte Kirche (Ziirich 1966) 11.

20 O, Schroeder, a.a. O, 148.

21 F, X. Seppelt — G. Schwaiger, Geschichte der Pipste (Miinchen 1964) 463.

22 Die Suspendierung Bremonds wurde allerdings bald wieder aufgehoben. Eine Reihe von Theologen,
die wihrend der Modernismuskrise belangt worden waren, wurden spiter auch kirchenamtlich wieder
voll rehabilitiert.
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Wenn wir heute die Enzyklika ,Pascendi dominici gregis® beurteilen wollen, fillt
es schwer, angesichts der Verurteilung vieler Positionen, die inzwischen zum Allge-
meingut der Theologie gehoren, der Enzyklika auch einen positiven Aspekt abzu-
gewinnen. Doch dies wiirde der historischen Gerechtigkeit widersprechen.

Die Enzyklika entstand zu einer Zeit, in der sich die Theologie in einer Ubergangs-
situation befand, die es tatsichlich schwer machte, die rechten Mafistibe zu finden.
Zweifellos gab es theologische Entwiirfe, die den Amtstrigern Sorge bereiten mufiten.
Auch die beleidigenden Auferungen sind nicht nur auf einer Seite gefallen.

Zur Zeit der Enzyklika bliihte nicht nur in der Kirche das Denken in ,Ismen®,
Allerseits war man bestrebt, seine eigene Position als Antithese zu einem ,Ismus® zu
formulieren, auch wenn man ihn erst konstruieren mufite, um sich von ithm absetzen
zu konnen. ,Ob es moglich oder denkbar wire, an eine Art von Synthese zu denken,
weil vielleicht die Thesen des anderen nicht nur Irrtum enthalten®?23, kam als Frage
kaum in den Blick. Welche Konsequenzen ein solches Denken in Schablonen und
Abgrenzungen fiir die betroffenen Menschen hatte, die eben nicht einfachhin die In-
karnation eines ,Ismus® waren, zeigt das Schicksal der ,Modernisten®.

Grundanliegen der Enzyklika war es zweifellos, der Einheit der Kirche zu dienen.
Darin erfiillte das kirchliche Amt die ihm ureigenste Aufgabe. Es hat sich aber gezeigt,
daf Einigung der Kirche nicht dadurch geleistet werden kann, dafl in Abgrenzung
und Tsolierung von der Welt, von der Wissenschaft und vom Menschen und seinen
Fragen von oben her die Uniformitit einer geistigen Isolierung erzwungen wird. Es
diirfte deutlich geworden sein, wohin es fithrt, wenn das Amt in der Kirche glaubt
seine einheitsstiftende Aufgabe dadurch erfiillen zu kénnen, daff es neue Fragestellun-
gen einfachhin mit der Unkenntnis oder der geistigen Uberheblichkeit der Fragesteller
begriindet und nur in der Form der Verurteilung, des Verbots und disziplindrer Maf3-
nahmen reagiert. Die grundlegende Aufgabe des Amts in der Kirche besteht darin,
die Kirche kontinuierlich zu leiten, das heiffit anzuregen, zu koordinieren, zu inte-
grieren, nach auflen und gegeniiber den einzelnen Gliedern zu reprisentieren und
dadurch Einheit und fortwihrende Einigung der Gliubigen zu férdern. Diese Aufgabe
wurde zur Zeit Papst Pius” X. zwar gesehen, die Mittel, die eingesetzt wurden, erwie-
sen sich aber als verhdngnisvoll und haben Wunden geschlagen, die bis heute noch
nicht verheilt sind. Um so dringlicher ist es, aus der Geschichte zu lernen und fiir die
heute anstehenden Aufgaben die entsprechenden Konsequenzen zu zichen.

28 Heinrich Fries, Glaube und Kirche auf dem Priifstand. Versuche einer Orientierung (Miinchen,
Freiburg 1970) 157. Die hier fiir die Zeit des Vatikanum I gemachte Feststellung gilt auch fiir die Situa-
tion des Antimodernismus.
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Die Chancen der Religion in unserer Zeit

Die Fassung des Themas beruht auf der Beobachtung, daff der Religion in unserer Zeit
im allgemeinen keine Chancen fiir die Zukunft eingeriumt werden. Deshalb schliefit
es die Uberlegung ein, welches im Hinblick auf den Fortbestand der Religion und aller
sie tragenden und pflegenden Michte die ihr in unserer Zeit zu gebenden Aussichten
fiir die Zukunft sind. Nun kann man zweifeln, ob es iiberhaupt berechtigt ist, eine
solche Frage zu erheben. Sie erinnert allzusehr an die Uberlegungen eines Geschifts-
manns, der sich natiirlich kritisch fragen muf}, welche Chancen er dem Vertrieb eines
Artikels fiir die Zukunft einzuriumen hat. Je nachdem, wie er diese Chancen beurteilt,
ob gut oder schlecht, ob flau oder anregend, wird er auch seine Mithen an die Her-
stellung und Verbreitung dieses Artikels wenden. Unter seinen Gesichtspunkten ver-
lohnt es sich nicht, fiir einen Artikel allzuviel an Kraft und Unkosten aufzubieten, wenn
dieser sich nicht selbst trigt und die aufgewendeten Mithen rentabel macht.

Es 1ift sich nicht bestreiten, daff viele Menschen heute mit Zhnlichen Fragestellungen
an die Phinomene der Religion, insbesondere auch an die des christlichen Glaubens,
herangehen. Sie sind dann meist nicht geneigt, diesen Erscheinungen noch groflere Aus-
sichten fiir die Zukunft zuzugestehen. Sie sind vielmehr im Gegenteil der Uberzeugung,
daf} es sich in bezug auf Religion, Kirche und Glauben um riickliufige Bewegungen
handelt, denen zukiinftig wenig Aussichten auf eine weitere Verbreitung, ein gréfleres
Wachstum und eine stiarkere Aktivierung der Menschen zugestanden werden kdnnen.
In der Diskussion zu einem Skumenischen Vortrag, der die Frage behandelte, unter
welchen Bedingungen bzw. nach welchen Voraussetzungen die christlichen Kirchen sich
weiter einigen und zu einer grofleren Einheit zusammenwachsen konnten, erklirte ein
nicht gerade unbedeutender Teilnehmer an der Aussprache (er war immerhin der Biir-
germeister der Stadt, in welcher dieser Vortrag gehalten wurde), dafl ihm die Skumeni-
schen Bemiihungen der Kirchen, zu einer gréfieren Einheit zu gelangen, wie die Uber-
legungen von Geschiftsleuten vorkommen, die sich bisher mit ihren Unternechmen be-
kimpft haben, bis sie erkannten, dafl sie sich viel besser stehen wiirden, wenn sie mit
ihren Geschiften eine Fusion eingehen und den Absatz der von ihnen anzupreisenden
Waren gemeinsam statt gegeneinander betreiben wiirden. Dieser Mann sprach die Mei-
nung vieler Menschen von heute aus. So gibt die Fassung unseres Themas, die Frage
nach den Chancen der Religion in unserer Zeit, eine allgemein geiibte Betrachtungs-
weise wieder. Diese Fragestellung macht auch die Uberlegungen deutlich, die viele
Menschen heute anstellen, um dann mit ihrer Hilfe allen Lebensiuferungen der Reli-
gion eine sehr schlechte Prognose fiir die Zukunft zu geben.
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Man ist auch ernsthaft der Meinung, daf} die Anhinger eines religidsen Glaubens
es selbst verschuldet haben, wenn dieser in der heutigen Zeit so wenig freudige Auf-
nahme und eine nur geringe Glaubwiirdigkeit findet. Aber nicht nur den einzelnen
Anhingern der Religion bzw. der christlichen Konfessionen hilt man vor, daf sie
ithre Sache schlecht vertreten und in Mifikredit gebracht haben, sondern auch den
kirchlichen Institutionen bzw. den religidsen Gemeinschaften gegeniiber erhebt man
den Vorwurf, dafl diese selbst wie grofle Machtblécke aufgetreten sind, mit allen Mit-
teln von Machtfaktoren um die Behauptung ihrer Positionen gekimpft, die politische
Unterstiitzung der Staaten gesucht und dafiir diesen das Angebot gemacht haben, sich
fiir die Aufrechterhaltung der bestehenden gesellschaftlichen Ordnungen einzusetzen
und dafiir den ideologischen Unterbau zu liefern. Aus diesem vordergriindigen Macht-
streben heraus, so behauptet man, haben diese Gemeinschaften es versiumt, sich um
den Menschen selbst zu kiimmern, sich seiner aktuellen Note anzunehmen und, was
eigentlich ihre Aufgabe gewesen wire, fiir die Machtlosen, Unterdriickten und von
der heutigen Welt Ausgeschlossenen einzutreten. Man empfindet ferner ein besonderes
Versagen der Kirchen den Problemen der Dritten Welt gegeniiber; man bemingelt
ihre Versiumnisse, die sie durch die Miffachtung der wirtschaftlichen Situation ganzer
Volksschichten in Stidamerika auf sich geladen haben; man hilt ihnen ihr Versagen
in bezug auf eine rechtzeitige Bekimpfung des Rassismus vor und sieht in ihnen die
reaktioniren Horte, die jede Kritik an den gesellschaftlichen Zustinden in unserer Zeit
durch das stille Gutheiflen des ganzen staatlichen Machtapparats versiumt haben.
In diesen Umstdnden findet man es begriindet, dafl die Religion bei dem Erwachen
des kritischen Bewufltseins der Menschen ihre Chancen verpafit und die fiir sie viel-
leicht einmal giinstige Situation selbst verspielt hat. Aufgrund dieser Feststellungen
kommt man nun zu der Folgerung, dafl der Religion fiir die Zukunft keine Chancen
mehr einzurdumen sind, weil ihre Vertreter und die sie pflegenden Institutionen ganz
offensichtlich in der Bewiltigung der Zeitprobleme versagt haben. Es driickt sich also
in der Frage nach den Chancen der Religion in unserer Zeit ein bestimmter religions-
kritischer Sinn aus.

Es mufl deshalb unsere Aufgabe sein, diesen religionskritischen Sinn des niheren selbst
zu betrachten und die Problematik, die unser Thema involviert, nach drei Seiten hin
zu untersuchen. Die erste Frage lautet: Warum sprechen wir iiberhaupt von den Chan-
cen ,der Religion® in unserer Zeit? Wire es nicht einfacher, vom christlichen Glauben
zu reden und damit die Problematik unseres Themas in der besonderen Einengung
auf das Christentum zu entfalten? Die zweite Frage lautet: Warum fragen wir nach
den Chancen der Religion ,in unserer Zeit“? Ist die Zeit, die wir als die »unsrige®
bezeichnen, eine solche, daf} sie sich qualitativ von anderen Zeiten unterscheidet, in
denen anerkanntermaflen die Religion ebenfalls um ihre Existenz zu ringen hatte
und ihr gleichfalls keine Chancen fiir die Zukunft gegeben wurden? Die dritte Frage
lautet: Was meinen wir, wenn wir von ,den Chancen® der Religion in unserer Zeit
sprechen? Ist eine solche Reflexion tiberhaupt berechtigt und ist die Religion nicht ein
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Wesen, das fiir sich selbst zeugt und spricht, ohne dafl ihre Anhinger die Frage nach
den besonderen Chancen stellen, die ihm fiir eine kommende Zeit zu geben sind?
Diesen drei Fragen miissen wir nachgehen, wenn wir die in unserem Thema liegende
Problematik entwidkeln wollen, so daf deutlich wird, welche Chancen wir der Reli-
gion fiir die Zukunft zu geben bereit sind oder ihr nicht mehr zugestehen konnen, so
daR daraus auch die Konsequenzen fiir ihr gesellschaftliches Auftreten in der Zukunft
gezogen werden miissen.

Religionskritik heute

Es hat einen guten Grund, wenn wir von den Chancen ,der Religion® in unserer
Zeit sprechen. Es liegt darin eine Ausweitung unseres Themas, die dadurch gegeben
ist, daf man heute nicht mehr von der Fragwiirdigkeit dieses oder jenes Glaubens, der
christlichen oder einer nichtchristlichen Glaubenshaltung spricht, sondern schlechthin
»die Religion® meint, die ihre Rolle fiir ihre Zeit verspielt hat. In diesem Sinn ist ja
schon das bekannte Wort von Karl Marx zu verstehen, das aber bei diesem keineswegs
originell ist, wenn er davon spricht, daf ,Religion® ,Opium des Volkes“ sei. Eine
solche Auferung ist nicht im Hinblick auf diesen oder jenen Glauben, sondern ganz
generell in bezug auf jede Religion gemeint, die eben als solche von Karl Marx mit
einem Narkotikum verglichen wird, mit dem entweder der Mensch sich selbst betriigt,
um in der Verkennung seiner wirklichen Situation in der Welt eine Welt der Illusio-
nen um sich herum zu errichten und aufrechtzuerhalten, oder mit dem er betrogen
wird, damit ihm die Augen iiber seine Lage in der Welt nicht aufgehen und er in
dumpfer Abhingigkeit gehalten und eingeschlifert wird, so dafl keine sozialen oder
gesellschaftlichen Verinderungen von ihm ausgehen.

Karl Marx ist nicht der Urheber dieses bekannten Ausspruchs tiber die Religion. Er
geht seiner Konzeption nach auf Hegel zuriick, der ihn zur Charakteristik der Reli-
gion des Hinduismus anlidBlich seiner Beschreibung der Zustinde des indischen Volks
und der dieses am sozialen Fortschritt hindernden Kastenordnung gebildet hat. Karl
Marx aber hat den Ausspruch Hegels von der indischen Religion aufgenommen und
ihn auf die Religion iiberhaupt ausgedehnt, so dafl er jedem religidsen Glauben die
Fihigkeit zur Bewiltigung von gesellschaftlichen und sozialen Situationen abgespro-
chen hat. In der Erweiterung, die Karl Marx diesem Ausspruch gegeben hat, hat dieser
nun weitergewirke, ja, ist er geradezu zu einer Formel geworden, die allgemeine
Giiltigkeit zu haben schien, weil sie die Erfahrungen von der gesellschaftlichen In-
aktivitdt aller Religionen aussagt.

Eine Variante dieser Anschauungen stellt die Behauptung dar, dafl die Religion
an sich eine Selbstaussage des Menschen sei, der eine Realitit auflerhalb des Menschen
iiberhaupt nicht zuzuerkennen ist. Das ist die These Ludwig Feunerbachs, der die Reli-

gion nicht nur als ein Narkotikum ansehen wollte, mit dem sich der Mensch in einen
; \
\
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rauschartigen Zustand versetzen oder mit dem er in den Schlaf gelullt werden kann,
um seine wirkliche Lage in der Welt zu vergessen, sondern daf es sich in der Religion
vielmehr um ein Reden des Menschen von sich selbst handle, in dem dieser gewisse
Erfahrungen und Spekulationen aus sich heraussetzt, um sie zu verobjektivieren und
als letzte fiir thn gegebene Wirklichkeiten anzusprechen. Auch dieser Gedankengang
bezieht sich mit seiner Kritik nicht auf irgendeine konkrete Religion, sondern meint die
Religion schlechthin. Nach Feuerbach verfahren alle Religionen so, dafl sie die Aus-
sagen des Menschen verobjektivieren, die dieser zur Deutung der ihn umgebenden oder
bedringenden Welt gemacht hat.

Gerade weil ,die Religion“ in unserer Zeit im Sinn von Marx oder Feuerbach in
Frage gestellt wird, ist es notig, heute diese Kritik ihrerseits einer Kritik zu unterziehen
und nach den Chancen ,der Religion® schlechthin fiir unsere Zeit zu fragen. Es geht
ja in unserer Zeit gar nicht mehr um die Bezweiflung des einen oder anderen Glaubens
in bezug auf seine Berechtigung oder Wirksamkeit, sondern es geht aufgrund der ge-
schilderten Ausgangspositionen von Marx und Feuerbach um das Problem der Religion
schlechthin. Ist also, so wollen wir fragen, die Religion schlechthin Opium fiirs Volk?
Ist die Religion als solche ein rein menschlicher Ausdruds, mit dessen Hilfe der Mensch
die ihn iiberwiltigenden Naturereignisse oder sonstige Geschehnisse zu bewiltigen
sucht, indem er ihnen eine géttliche oder dimonische Macht beilegt, die sie an sich
tiberhaupt nicht haben? Wir sind also aufgrund der neuzeitlichen Religionskritilk
gendtigt, von den Chancen ,der Religion® in unserer Zeit zu sprechen.

Eine weitere Uberlegung kommt zu diesen Feststellungen hinzu. Selbst wenn die
Redeweise von Marx und Feuerbach nicht vorhanden wire und wenn sie mit ihren
negativen Akzenten Geist und Gemiit der Menschen nicht beherrschen wiirde, so ist
doch das Problem ,der Religion® unserer Zeit ganz neu gestellt. Diese Tatsache hingt
damit zusammen, dafl der Mensch der Neuzeit aufgrund der ihm gegebenen Moglich-
keiten, sich durch die modernen Kommunikationsmittel in allen Teilen der Erde
gleichzeitig zu bewegen und zu orientieren, auch in die Lage versetzt ist, das Neben-
einander der Religionen in einer einzigartigen Weise zu erfahren. Da zeigt ihm das
Fernsehen bald den vom Balkon seines Wohnpalastes aus die Massen segnenden Papst,
bald zeigt es in unmittelbar sich anschlieRender Folge die heiligen Kithe Indiens und
das Bad der Heiligung und Reinigung, das die Bewohner Indiens im Ganges vorneh-
men, Bald blendet es zu einem jiidischen Gottesdienst vor der Tempelmauer von Jeru-
salem iiber oder es zeigt den von einem Minarett die Glaubigen zum Gebet rufenden
Imam. Der Mensch der Neuzeit hat dadurch die einzigartige Moglichkeit, das Ne-
beneinander der Religionen in einer Weise zu beobachten, die ihm friither noch nicht
gegeben war. Es ist unvermeidlich, dafl durch diese Vielseitigkeit des Sehens gerade im
Menschen der Neuzeit die kritische Frage nach der Berechtigung dieses Nebeneinanders
der Religionen erwacht. Er mufl sich selbst fragen, welcher Grund die Religionen
denn berechtige, gegeneinander aufzutreten oder gar ihre Anspriiche als die letzte
Wahrheit anzubieten und gegeneinander geltend zu machen.
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So erlebt der Mensch der Gegenwart das Problem ,,der Religion“ in einer durch die
technischen Fortschritte unserer Zeit bedingten Art und Weise. Er ist deshalb gendtigt,
sich immer wieder die Frage vorzulegen, wie denn die konkurrierenden Anspriiche
der Religionen iiberhaupt zu rechtfertigen und zu vertreten sind, ja, wie die Religionen
selbst sich mit dem Problem ihrer Pluralitit auseinandersetzen. Fiir den Menschen
von heute ist also nicht nur aufgrund seines gleichzeitigen Lebens in vielen Teilen der
Welt das Problem der Religion gegeben, indem er ihren Pluralismus ganz unmittelbar
erleben kann, sondern auch durch den gesellschaftlichen und sozialen Wandel insofern
neu gestellt, als er der Meinung ist, daff dieser Wandel sich gleichsam aus sich selbst
und durch andere Krifte als die der Religion vollzogen habe. Ebenso steht der mo-
derne Mensch vor der Frage, ob der Religion iiberhaupt noch eine gesellschaftlich
relevante Realitit zukomme oder ob sie eine Selbstaussage des Menschen ist, die
dieser auf einer primitiven Stufe seiner Entwicklung getroffen, dann aber bis in die
Gegenwart bewahrt und immer weiter ausgebaut hat, so dafy also der Mensch letzt-
lich von sich selbst redet, wenn er meint, von Gott oder aufgrund seiner religidsen Er-
fahrungen zu sprechen. Es hat also eine tiefe und uns sofort auf die Problematik
unserer Zeit stoflende Berechtigung, wenn wir von den Chancen ,der Religion® in
der Gegenwart sprechen. Wir erfahren gewifl einerseits die Schwichen, andererseits
aber auch die Wirkungskraft der Religionen sehr viel intensiver und in einer viel gré-
feren Ausdehnung, als es in fritheren Zeiten méglich war.

Das Verhiltnis unserer Zeit zur Religion

Wenn nun die Frage nach der Relevanz der ,Religion® und nicht die irgendeiner
christlichen Konfession oder einer Gestalt des christlichen Glaubens das uns aufge-
gebene Problem ist, so ist andererseits auch die Frage zu kliren, warum gerade ,in
unserer Zeit“ diese Frage besonders akut ist. Steht es so, dafl ,unsere Zeit“ in einem
grofleren Ausmafd als andere Zeiten dem Phinomen der Religion kritisch gegeniiber-
steht? Ist die Religionskritik der Neuzeit grundsitzlich anders begriindet als die
Religionskritik der Vergangenheit? Es ergibt sich also die Notwendigkeit, die Cha-
rakteristika herauszuarbeiten, die unsere Zeit in ihrem Verhiltnis zu den Religionen
beherrschen.

Als erstes Kennzeichen der neuen Zeit ist ein neues Bewufitwerden des Menschen
in bezug auf sich selbst, eine neue Erweckung des menschlichen Selbsthewuftseins zu
nennen. Der Mensch der Neuzeit hat die vielen Seiten seines persdnlichen, geistigen
und inneren Lebens durchforscht und kritisch analysiert. Er weiff um die Gesetze, nach
denen dieses sich entwickeln und durch die es beeinfluflt werden kann. Der Mensch
der Gegenwart hat in der Psychologie nach den verschiedensten Seiten hin diejenige
Wissenschaft ausgebildet, die der Erforschung der Bedingungen dient, unter denen das
menschliche Leben sich entfaltet. Er weifl um die Mdglichkeiten der Erkrankung oder
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der Entartung dieses Lebens, und er hat die Gesetze ausfindig gemacht, nach denen
es sich mit all seinen dufleren Abhingigkeiten vollzieht. So bildet nicht nur die Psycho-
logie, sondern auch die Religionspsychologie fiir den Menschen unserer Tage eine
wichtige Seite seines Lebens, insbesondere seines Umgangs mit der Religion. Wenn man
deshalb die Chancen der Religion in unserer Zeit bedenken will, so hat man dabei ins-
besondere auch die den modernen Menschen beschiftigenden Probleme der Religions-
psychologie mit zu beriicksichtigen.

Die Religionspsychologie wird deshalb auch zur Beantwortung unserer Frage nach
den Chancen der Religion in unserer Zeit einen besonderen Beitrag leisten kdnnen.
Es ist ja ihre Aufgabe, ihren Blick auf den Menschen als den Triger des Phinomens
,Religion® zu richten und demgemif die Besonderheiten des religitsen Lebens, der
religidsen Erfahrungen und Erlebnisweisen, soweit diese durch den Menschen bestimmt
und bedingt sind, zu untersuchen. Der Mensch der Neuzeit weift, dafd er selbst in ent-
scheidender Weise an der Gestaltung und Aussprache seines religidsen Lebens beteiligt
ist. Die Religionspsychologie hat sodann die Funktionen der Religion im Menschen
selbst zu untersuchen, indem sie fragt, wie in der menschlichen Seele, im Herzen, im
Gefiihl und im Denken sich das Phinomen der Religion fiir den Menschen darstellt,
von ihm aufgenommen und ausgedriickt wird. Es mufl gerade heute nach den mensch-
lichen Dispositionen fiir die religiosen Erlebnisse gefragt werden. Es gilt, die psychi-
schen Voraussetzungen der religidsen Einstellung zu erheben, insbesondere also den
Blick auf die vom Menschen her gegebenen Bedingtheiten fiir die Rezeption und die
Vertiefung, die Bewahrung oder die Entartung des religitsen Lebens zu richten. Es
darf aber iiber dieser Art der Betrachtung auch die Tatsache nicht vergessen werden,
daf das Phinomen der Religion als solches alle natiirlichen und psychologischen Be-
dingtheiten zu transzendieren sucht. Gerade dem Menschen der Neuzeit fehlt das
Bewultsein dafiir nicht, dafl alles religiose Leben einer Hohenwanderung, ja, einer
Gratwanderung gleicht, von der aus jederzeit ein Absturz moglich ist. Deshalb hat
gerade in der Gegenwart die Religionspsychologie die Aufgabe, nach den Verirrungen
und den krankhaften Erscheinungen im Bereich des religidsen Lebens zu fragen. Von
diesen Ansitzen aus mufl dann auch die Entwicklung einer Religionspsychotherapie er-
folgen, die wiederum diemodernen individualpsychologischen und massenpsychologischen
Erkenntnisse beriicksichtigt. Schlieflich weifl der moderne Mensch auch um die Tat-
sache, dafl selbst das religiose Leben manipulierbar ist, so daf bestimmte Drogen
ganz bestimmte Erlebniszustinde hervorrufen kénnen, wie andererseits wieder das
religivse Leben mit seinen Intensititen und Unbegreiflichkeiten dem Menschen die
Mébglichkeit bietet, sich aus der Abhdngigkeit von den Drogen zu befreien und wieder
zu sich selbst zuriickzufinden.

So kommt also gerade der Erweckung des menschlichen Selbstbewuf3tseins fiir unsere
Zeit eine besondere Bedeutung zu, denn es ist keine Frage, dafl der Mensch der Gegen-
wart das Phinomen der Religion viel stirker als in fritheren Zeiten von den Bedingt-
heiten und Bedingungen aus betrachtet, unter denen er selbst steht.
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Eine weitere Folge dieses Erwachens eines neuen Bewufltseins des Menschen von sich
selbst driickt sich in einer tiefgehenden Erschiitterung der Autoritit im weltlichen und
im religidsen Bereich aus. Fiir unsere Uberlegungen braucht uns nur die Autoritits-
krise im kirchlich-religiosen Bereich zu beschiftigen; denn es ist keine Frage, dafl
gerade der christliche Glaube auf Autoritit hin angelegt ist, was man vielleicht am
besten mit dem Wort des Thomas von Aquin bezeichnen kann, daf es notig sei, ,der
Autoritit derjenigen zu glauben, denen die Offenbarung (von Gott her) zuteil gewor-
den ist®.

Wie immer nun auch im Christentum Autoritit entfaltet und begriindet werden
mag, sicher ist, dafl gerade auch der Christ von heute, der ja als Mensch an der Erwek-
kung des neuen BewuBtseins des Menschen von sich selbst teilhat, nicht einfach mehr
nur auf Autoritit hin glauben kann und glauben will. Hinzu kommt, dafl aus der
Begriindung des neuen Bewuf3tseins des Menschen von sich selbst sich auch eine neue
eigenstindige Funktion der menschlichen Vernunft ergibt. Dieser ist es ja gelungen,
durch die Entwidklung der technischen Mittel den Vorstofl in den Weltenraum hinein
erfolgreich durchzufithren. In der gleichen Weise ist ihr auch die Entwicklung einer
neuen Rationalitidt gelungen, die nicht sosehr glauben als verstehen, die nicht sosehr
gehorsam annehmen als vielmehr rational erkennen will.

Diese Beteiligung der Vernunft wirkt sich in bezug auf das Phinomen der Religion
in der Gegenwart in besonderer Weise aus. Auch die Vernunft verlangt ihren Anteil
an der Bewiltigung der religisen Fragen. Der Mensch von heute fordert, daf diese
der Vernunft einsichtig sein miissen und dafl der Glaube auch zugleich das Moment
des rationalen Verstehens involvieren mufl. Gerade der Mensch der Gegenwart will
wissen, was er glaubt, und warum der Glaubensinhalt in dieser oder jener Weise zum
Ausdruds gebracht werden soll oder kann. Er will, daf der Glaube sich vor den
kritischen Forderungen einer Vernunft behaupten kann, die ja ihrerseits die Gesetze
des gesellschaftlichen Lebens des Menschen ebenso wie die seines inneren Lebens auf-
gedeckt und nach ihrer Wirksamkeit durchforscht hat, so daf8 sie auch in besonderer
Weise an der Aufnahme der Phinomene des Glaubens beteiligt sein will.

Die Erwedkung eines neuen menschlichen Selbstbewufitseins ist also ein Charakte-
ristikum unserer Zeit, das sehr viele Auswirkungen fiir den Menschen dieser Zeit
gerade in bezug auf das Phinomen der Religion hat und mit sich bringt. So ist die
Frage nach den Chancen der Religion in unserer Zeit auch durch die Einsicht mitbe-
stimmt, daf sich der Mensch von heute aufgrund seines ihm gegebenen Wissens um
den Menschen und um die Welt, in der er lebt, mit dem Phinomen der Religion zwar
rational, weniger emotional, aber auch intensiv auseinandersetzt.

Damit ist schon eine weitere Erkenntnis beriihrt, die ebenfalls als ein Charakteri-
stikum unserer Epoche anzusprechen ist. Es geht dem Menschen der Gegenwart nicht
nur darum, dafl die Religion iiberzeugend vertreten wird, so dafl er sie sich aufgrund
seiner rationalen Zustimmung aneignen kann, sondern auch darum, daf} sie sich selbst
durch ihre Einlosung im Leben als glaubwiirdig erweist.
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Die Frage nach der Glanbwiirdigkeit des religiosen Phinomens begegnet heute
immer wieder im Bereich des Glaubens in der Gegenwart, mag dieser nun katholisch
oder evangelisch geprigt sein. Dafl es darauf ankommt, dafl der Glaube glaubwiirdig
ist, ist eines der heute immer wieder geltend gemachten Argumente, mit denen man
seine Vertretung rechtfertigt. Dieses Moment der Glaubwiirdigkeit der Religion steht
nun aber fiir den modernen Menschen in einem engen Zusammenhang mit der Frage
nach der Wahrheit, die ihn allerdings in der Ausdehnung auf die Religion nicht mehr
in dem Sinn fritherer Zeiten beschiftigt. In der Vergangenheit wurde danach gefragt,
bei welcher Form oder Gestalt des Glaubens und der Religion die Wahrheit liege.
Die Frage wurde meist in der Weise geldst, dafl man der eigenen Religion oder Glau-
bensgestalt eine letzte Absolutheit zuerkannte, an der dann die Wahrheit aller ande-
ren Religionen und Glaubensweisen gemessen wurde. Die Frage war also, bei
welcher Glaubensweise oder Gestalt der Religion die Wahrheit zu finden, mit welcher
sie unaufldslich verbunden ist. Es schien nach der fritheren Betrachtung nur jeweils
eine Gestalt der Religion die wahre sein zu konnen, an der dann die vielen anderen
zu messen waren oder der gegeniiber sie sich behaupten und rechtfertigen mufiten.

Eine solche Betrachtungsweise der Religion in ihrer konkreten Erscheinung ist dem
Menschen der Gegenwart nicht mehr moglich. Gerade das Nebeneinander der Reli-
gionen, das er, wie wir gezeigt haben, durch die modernen Kommunikationsmittel
in einzigartiger Weise erfihrt, hat auch fiir ihn den Wahrheitsanspruch der einen
oder anderen Religion aufgehoben und eine Relativierung der religidsen Wahrheit
zur Folge gehabt. Diese Relativierung driickt sich fiir den modernen Menschen nun
gerade in der Frage aus, ob die Wahrheit iiberhaupt noch mit der Religion gehe oder
nicht vielmehr von dieser zu trennen sei, weil keiner geschichtlichen Gestalt der Reli-
gion und damit auch nicht der Religion als solcher ein Wahrheitsanspruch zuzuer-
kennen sei. Die Wahrheit ist fiir den modernen Menschen nicht mehr die eine, sein
ganzes Sein bestimmende, allumfassende letzte Wahrheit, von der aus das Leben
in der Welt und alle Anspriiche des Menschen an den Menschen gedeutet werden.
Sie hat sich fiir ihn in eine Vielheit von Wahrheiten aufgeldst, die ihrerseits rational
begriindet werden kann. Da gibt es dann die auf die verschiedenen Lebensbereiche
jeweils einzuengende Wahrheit, die als technische, medizinische, gesellschaftliche, wirt-
schaftliche oder auch humane Wahrheit erfahren werden kann, aber eben damit auch
einen letzten, alles bestimmenden Grad an Verbindlichkeit nicht mehr besitzt.

So ist es also keine Frage, daff ein Charakteristikum unserer Zeit die Frage nach
der Wahrheit ist, die von dem Menschen der Gegenwart auch in bezug auf die Reli-
gion gestellt wird. Geht, so lautet diese Frage, die Wahrheit tiberhaupt noch mit der
Religion, welchen Umfang und welche Verbindlichkeit fiir andere Lebensbereiche
bzw. fiir die allgemeine Wahrheitsaussage kann sie iiberhaupt beanspruchen? Wenn
man nach den Chancen der Religion in unserer Zeit fragt, so wird es darauf ankom-
men, auch auf diese Fragen eine Antwort zu geben. In dem Mafle, als uns dies ge-
lingt, sind auch die Chancen der Religion fiir unsere Zeit positiv zu beurteilen.
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Ein drittes Charakteristikum unserer Zeit liegt in der ganz bewuften Zukehr des
modernen Menschen zu der ihn umgebenden Welt als der letzten ihm zugiénglichen
und ihn immer wieder fordernden Realitit seines Lebens. Man pflegt diese Haltung
mit dem Wort von der Diesseitigkeit des modernen Menschen zu charakterisieren. Das
ist sicher eine zutreffende Kennzeichnung, sofern man damit sagen will, dafl die Zu-
wendung des Menschen von heute an das Diesseits zugleich den Verlust seiner Ge-
bundenheit an das Jenseits zur Folge gehabt hat. Ganz gewif ist nun dem modernen
Menschen die Welt in aller ihrer Natiirlichkeit sowie mit allen ihren Werten und
Unwerten neu aufgegangen. Er hat erkannt, dafl die Welt an sich einen Wert weder
im Guten noch im Bésen hat, sondern dafl er, der Mensch, es ist, der den Dingen
durch ihren Gebrauch erst den Wert verleiht, den sie in der menschlichen Welt haben
oder nach dem sie geschitzt werden.

Die Diesseitigkeit als das fiir den modernen Menschen so bezeichnende Merkmal
seines Wesens driickt sich einmal in der Entdeckung der sogenannten zwischen-
menschlichen Beziehungen als den dem Menschen immer wieder zur Gestaltung auf-
gegebenen Relationen aus, in denen und mit denen allein er lebt. Der moderne Mensch
ist sogar der Meinung, daBl der Glaube sich in dem Maf einlésen und realisieren ldfit,
als er die zwischenmenschlichen Beziehungen zu erfassen und zu durchdringen ver-
mag. Viele Christen sind heute sogar der Meinung, daf das Phinomen der Mit-
menschlichkeit so wesentlich ist, dafl Wert und Unwert des Glaubens daran zu er-
kennen sind, in welchem Mafl der Glaube diese Beziehungen zu bestimmen und zu
beeinflussen vermag. Aufgrund dieser Zusammenhénge will man sogar die Konsequenz
ziehen, daf die Mitmenschlichkeit ein dem Glauben immer vorangehendes oder ihm
vorgegebenes Phinomen ist, so dafl er in seiner Realitdt nur von der Mitmensch-
lichkeit her erkannt und anerkannt werden kann. Wie immer es um diese Seite des
menschlichen Lebens bestellt sein mag, die sich in der Gestaltung der zwischenmensch-
lichen Relationen ausdriickt, so ist doch keine Frage, dafl gerade in diesem Verhalten
und in dieser Art der Betrachtung sich die ganze Zukehr des modernen Menschen
zum Diesseits ausdriickt.

Die andere Seite dieser Diesseitshaltung macht sich in dem Schwund des Verlangens
nach der Bewahrung des Feiertags und des gerade an diesem Tag zu pflegenden reli-
givsen Lebens bemerkbar. Der moderne Mensch empfindet kaum noch das Verlangen
nach dem Feiertag im religiosen Sinn, hochstens verlangt er nach dem Ruhetag, der
ihm die Erholung und Ablenkung von der Arbeit ermdglicht. Er hat sodann ein
Verlangen nach Ausfiillung der ihm zustchenden Freizeit, aber er weifl eigentlich nicht,
wie er diese sinnvoll ausfiillen soll. Auch diesér charakteristische Wandel in der Ein-
stellung zum Sonntag als einem christlichen Feiertag ist ein Kennzeichen fiir die Dies-
seitigkeit des modernen Menschen, die ihn ganz und gar an diese Welt sich hingeben
1a8t. DaR diese Haltung eine Verkiimmerung des spezifischen religidsen Sinns, damit
aber auch ein Absterben des Verlangens nach echtem religidsen Leben und nach seiner
steten Auffiillung zur Folge hat, liegt auf der Hand.
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Wenn wir also eine Antwort auf die Frage nach den Chancen der Religion in
unserer Zeit geben wollen, so miissen wir uns insbesondere mit dem Problem einer
Diesseitshaltung des modernen Menschen auseinandersetzen, fiir die er sich nicht leicht
eine Begrenzung oder eine Schranke setzen ldfit. Er ist sogar in hochstem Mafl dage-
gen empfindlich, weil er darin eine Beeintrichtigung seiner Freiheit sieht. So gibt es
also auch ein Pendant zur Krise der Autoritdt: eine Krise in bezug auf das Freiheits-
verstindnis des modernen Menschen. Sein Freiheitsbegriff ist einmal durch die Er-
weckung des neuen personalen Bewufltseins, zum anderen durch die Zukehr zum
Diesseits bestimmt. Der Mensch sieht sich selbst als den letzten Mafistab fiir den Begriff
der Freiheit, so dafl er Norm und Grenze der Freiheit zugleich ist, wobei er den
eigenen Willen und das eigene Leben als diejenigen Felder ansieht, in denen Freiheit
herrschen und verwirklicht werden mufl. Auch allen gesellschaftlichen Groflen und
Institutionen gegeniiber macht er diesen Mafistab der Freiheit geltend. Es ist kein
Zveifel, dafl dieses Freiheitsverstindnis des Menschen von heute ganz unmittelbar
aus seiner Zukehr zum Diesseits folgt, weil der Mensch sich damit selbst ganz unge-
bunden in bezug auf die Freiheit, so wie sie durch ihn zu realisieren ist, versteht.

Es sind somit verschiedene Momente, die wir zu bedenken haben, wenn wir eine
Antwort auf die Frage nach den Chancen der Religion in unserer Zeit geben wollen.
Wir haben dabei als erstes das Phinomen der Religion, sodann die Kennzeichen der
Zeit und der Welt von heute zu erwigen und schlieflich das Moment der ,Chance®
zu bedenken, das die Zukunftsméglichkeit der Religion meint.

Chancen der Religion heute

Zur Beantwortung unserer Frage kommt es also in erster Linie darauf an, die
Eigenart des Phinomens der Religion zu bestimmen. Es ist dies sicher eine der
schwersten Aufgaben fiir diejenigen, die sich fiir die Geltung der Religion und ihre
Anerkennung durch die Menschen verantwortlich fithlen. Es gibt bekanntlich die
verschiedensten Definitionen der Religion. Vielleicht trifft das Wort Goethes die
Sache am besten, das die Religion als ,ein michtiges Wesen fiir sich® bezeichnet.
Damit ist gesagt, dafl Religion ihr eigenes Leben fithrt und daf sie als solche auch
nach ihrer Eigenart bestimmt werden mufl. Es muff uns also darauf ankommen, das
Phinomen der Religion als solches zu bestimmen. Bekanntlich hat Rudolf Otto das
besondere Wesen der Religion darin erkannt, daf er sie als das ,ganz Andere“, das
»Fremdartige“ bezeichnet hat, das zum menschlichen Leben sich selbst in Beziehung
setzt, indem es als solches erfahren und ausgedriickt wird und bestimmte menschliche
Verhaltensweisen auslost. Dieses ,ganz Andere® ist nach Rudolf Otto unableitbar;
es beginnt stets mit sich selbst und tendiert immer auf das ,Heil® des Menschen. Es
weist ihn damit auf die iiber seinem Leben liegenden, dieses schlechthin transzen-
dierenden Dimensionen hin.
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Nun ist es ganz gewill nicht leicht, fiir dieses besondere Phinomen einen Sinn im
Menschen von heute zu erwecken oder ihn fiir es aufzuschliefen. Dies kann zweifellos
nur so geschehen, dafl der Mensch in den Umgang mit der Welt der Religionen gebracht
wird, nicht nur mit seiner eigenen, sondern mit den Religionen tiberhaupt, die in der
Gegenwart in grofler Vielfalt ihm begegnen. Wir brauchen eine neue, weitgehende
religionsgeschichtliche Information fiir den modernen Menschen, die ihm das Wesen
der verschiedenen Religionen aufschliefit. Er kann auf diesem Weg wieder einen neuen
Sinn fiir das Phdnomen ,Religion® iiberhaupt, insbesondere aber auch fiir die Dar-
stellung desselben in seiner eigenen Religion gewinnen. Man wird sodann das Ver-
stindnis fiir Religion gewifl dadurch vertiefen kénnen, dafl man auf die Gemeinsam-
keiten der verschiedenen Religionen verweist, vor allem aber auch dadurch, dal man
das jeweils Besondere der verschiedenen Religionen hervorhebt, wodurch sie sich von-
einander unterscheiden. Die Chancen der Religion in unserer Zeit griinden dann
nicht zuletzt darauf, dafl es dem Menschen von heute wieder moglich gemacht wird,
das Wesen der Religion, wie es ihm namentlich im Christentum begegnet, in einer
neuen Weise auszudriicken, so dafl er damit auch durch die Besonderheiten desselben
sich angesprochen fiihlen kann.

Das wesentliche Moment des Christentums ist in der Verkiindigung Jesu von Naza-
reth beschlossen, in die er sich selbst mit seiner Person und mit seinem Werk einge-
fiige hat, so daf diese cinen festen Platz innerhalb seines Evangeliums integral ein-
nehmen. Sein Wort ist deshalb nicht von seiner Person und von seinem Werk zu
trennen, wie diese wiederum nicht ohne das es deutende Wort zu verstehen sind.
Gerade darin kommt nun aber am schirfsten das Wesen der christlichen Religion zum
Ausdrudk, dafl die gottliche Offenbarung dem Menschen als Verhiillung in Gestalt,
Wort und Werk Jesu begegnet, so dafl gerade der sich ihm offenbarende Gott der sich
in Jesus Christus verbergende Gott ist.

In dieser Sicht gewinnt nun auch das Verhiltnis der christlichen Religion zu anderen
Religionen einen neuen Aspekt. Auch diese bieten gottliche Offenbarung und Enthiil-
lung dar, verbinden sie aber nicht derart mit dem Wesen und dem Werk einer Person,
dafl diese selbst in ihrer ganzen Geschichtlichkeit zum Triger der Offenbarung wird,
wie diese im Christentum nun gerade als Verhiillung und Verborgenheit in dem ge-
schichtlichen Menschen Jesus von Nazareth erscheint. Die religionsgeschichtliche Be-
sonderheit des Christentums, durch die es einerseits sich von den anderen Religionen
abhebt, durch die es andererseits aber auch wieder mit ihnen verbunden ist, liegt also
in dieser einzigartigen Gebundenheit an Jesus von Nazareth, der uns nicht nur das
Evangelium sagt, sondern es selbst ist, ja, mit seiner Person und seinem Werk dar-
stellt. Ich zweifle nicht, dafl die christliche Religion, betrachtet auf dem Hintergrund
der Umwelt der Religionen, viele Chancen fiir die Zukunft hat, sofern dieses ihr
Wesen gerade den Menschen von heute nicht nur in der abendlindischen, sondern
auch in der ferndstlichen und afrikanischen Welt ansprechen und ihm eine Antwort
auf seine Frage nach dem Wesen der Religion geben kann.
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Eine solche Aussage umschlieft natiirlich viele Probleme, die in sich noch zu kliren
wiren, aber sie geht weder von einer heute nicht mehr mdglichen Verabsolutierung
des Christentums aus, noch nimmt sie eine Relativierung des Anspruchs der verschie-
denen anderen Religionen vor. Sie lifit diesen allen vielmehr durchaus das Recht der
cigenen Existenz, 16st aber die Frage ihrer konkurrierenden Anspriiche, indem sie
sie untereinander auch in Beziehung setzt, denn die gottliche Offenbarung trifft uns
ja niemals direkt, sondern kann uns immer nur mit ihrer Einkleidung in geschichtlichen
Gréflen begegnen. Im Christentum ist also die Frage, wie uns ,Religion“ zuteil wird,
in einer den Menschen auf die Geschichte weisenden und sie doch transzendierenden
Art geldst.

Es wird sich gerade fiir den Menschen des 20. Jahrhunderts darum handeln, die
verschiedenen Religionen nach ihrem Wesen als solche zu verstehen, um sie dann zu
einer Kooperation an den die Welt bewegenden Fragen von heute zu bringen. Gerade
das Christentum hat in der Welt der Religionen dank seiner Verbreitung iiber alle
Teile der Erde die Mdglichkeit, alle Religionen zu einem Zusammenwirken in bezug
auf die die Menschheit gegenwirtig bedringenden Probleme zu bringen, damit darin
der Menschheit die Relevanz der Religion fiir die Welt von heute deutlich werde.

Gerade das Christentum kann von dem Begriff der Religionsfreiheit aus auch das
Zusammenwirken der Religionen in einer neuen Weise bewirken, indem es die reli-
gisen Werte in den anderen Religionen als solche anerkennt. Zweifellos ist das Mo-
ment der Religionsfreiheit geeignet, die Religionen in einer neuen Weise zu achten
und ihr Wesen durch die Anerkennung der in ihnen liegenden Werte neu auszusagen.
Auf diese Weise kann gerade die den modernen Menschen so oft bedriickende Plurali-
tit der Religionen auch in einem neuen Sinn gedeutet werden. Wenn wir die religis-
sen Werte in den fremden Religionen ernst nehmen, dann kénnen wir diese auch
zu einer Kooperation fiir das irdische Wohl der Menschheit bringen und sie zu einer
Steigerung ihrer religidsen Aktivititen veranlassen.

Die Anerkennung der Religionsfreiheit ist also ein wesentliches Moment in der
Haltung des modernen Menschen dem Phinomen der Religion gegeniiber. Auf dieser
Grundlage kénnen in der Tat die verschiedenen Religionen miteinander den Dialog
fithren, der dann nicht mehr in polemischem oder apologetischem Sinn geschehen sollte,
sondern aufgrund einer gemeinsamen Verpflichtung der verschiedenen Religionen der
Welt gegeniiber erfolgen miifite. Gerade darin wiirde dann die Bedeutung der Reli-
gion fiir die Welt von heute offenkundig werden, und die verschiedenen Religionen
konnten zur Einlosung ihrer eigentlichen Werte gebracht werden.

Es ist also keine Frage, daR die Chancen der Religion fiir die Welt von heute darin
beruhen, dafl diese das Leben in der Welt in einer neuen Weise als die Moglichkeit
und als den Weg fiir das Heil des Menschen darstellt und vermittelt, und dafl die
Religion bzw. die Religionen die Wege und Mittel anbieten, durch die es zu erlangen
ist. Sie machen damit deutlich, was das Heil des Menschen fiir die Gestaltung der Welt
selbst bedeutet. Es ist mir keine Frage, da gerade auf diese Weise der moderne Mensch
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einen neuen Zugang zum Wesen seiner eigenen Religion dadurch gewinnen kann, daf§
er sich iiberhaupt mit dem Phinomen der Religion beschiftigt, und daB er auf dem
Hintergrund der allgemeinen Begegnung der Religionen in der Welt von heute
auch die eigene Religion neu verstehen und deuten lernen kann.

So angesehen kann es nicht mehr zweifelhaft sein, dafl die Religion eine besondere
Chance fiir die Zukunft hat, insofern sie dem Menschen den Weg zum Heil weisen
und ihn damit zugleich zu einer neuen Ordnung der Welt anleiten kann. Zwei Mo-
mente sind es, in denen sich diese neue Einstellung in einer besonderen Weise auswirkt.
Dies betrifft einmal die Tatsache, dafl alle Religionen eine Gestaltungskraft haben,
die sich in der von ihnen ausgehenden Ordnung des gesellschaftlichen Lebens ausdriickt.
Wenn man heute auch weithin geneigt sein mag, die Religionen als das Produkt der
Gesellschaft oder der sozialen Umstinde, unter denen sie leben, zu erkliren, so mufl
doch auf der andern Seite mit aller Deutlichkeit gesagt werden, daff gerade die
Religionen Gestaltungsmichte erster Ordnung sind, und dafl sie zutiefst das gesell-
schaftliche Leben beeinflufit haben und beeinflussen. Wenn die Religion iiberhaupt
zu einer Distanz gegeniiber der Welt anleitet, wie siec am schirfsten im Monchtum
zutage tritt, so hat doch diese Distanz die Gewinnung einer Freiheit zur Vorausset-
zung, durch die der Mensch erst ganz das ist und sein kann, was er fiir die Gestaltung
der Welt sein mufl. Daf} diese Freiheit der Welt gegeniiber die Voraussetzung fiir die
kompromifilose Einlosung der Forderungen der Religion ist, hat das Ménchtum nicht
nur in der christlichen Religion, sondern auch im Islam und Buddhismus zu allen
Zeiten ausgezeichnet. Auch im Christentum wird in der Zukunft das Ménchtum eine
neue Bedeutung in diesem Sinn gewinnen, weil es angesichts der ganzen Diesseitig-
keit des modernen Menschen den Protest gegeniiber der Gebundenheit an die Welt
und der Welthaftigkeit des modernen Lebens sichtbar darstellt und vorlebt.

Das zweite Moment, welches das Phinomen der Religion heute bestimmt, ist die
Erweckung eines neuen Verstindnisses des Menschen von sich selbst. Gerade der in der
Masse lebende Mensch, der Mensch unserer Zeit, hat ein solches neues Selbstverstind-
nis besonders notig. Gerade der moderne Mensch mufl die Dimension des Humanen
wiedergewinnen, die er in der modernen Massengesellschaft verloren hat, sofern er
in dieser zu einem Funktiondr der Arbeit und der gesellschaftlichen Zwecke geworden
ist. Allein die Religion kann ihm wieder zu einer tieferen Erfassung seines Mensch-
seins verhelfen, indem sie ihm dessen personalen Charakter aufzeigt, der in dem
Gegeniiber zur Person Gottes griindet. So bestehen die Chancen der Religion fiir die
Zukunft nicht zuletzt darin, daf diese den Menschen zu einer vertieften Erfassung
seines Menschseins anleitet, nicht indem sie seine technischen und naturwissenschaft-
lichen Erkenntnisse erweitert, nicht indem sie ihm ein neues Wissen von seiner Umwelt
und den gesellschaftlichen Zustinden vermittelt, sondern indem sie ihm eine Dimension
seines Menschseins erschlieft, ohne die auch der moderne Mensch schlechterdings sein
personales Leben nicht fithren kann. Erst dadurch erkennt er, daf ihm bestimmte
Grundrechte als Mensch zueigen sind, die er als solcher auch an anderen Menschen zu
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respektieren hat, fiir deren Bewahrung und freie Verwirklichung er aufgrund seines
Menschseins einzutreten berufen ist. Es ist mir ebenfalls sicher, daff die Religion ge-
rade deshalb eine besondere Chance fiir unsere Zeit hat, weil sie den Menschen wie-
derum zu sich selbst zu fiihren vermag, indem sie ihm Perspektiven iiber sich selbst
erdffnet, die ithm sonst von keiner Seite her aufgetan werden.

Wir stehen am Ende unserer Darlegungen und diirfen diese zusammenfassen. Wir
waren von der Frage nach den Chancen der Religion in unserer Zeit ausgegangen
und hatten diese als das Nachsinnen iiber die der Religion in unserer Zeit
gegebenen Moglichkeiten, tiber ihre Verwirklichung in der wie immer so auch heute
fiir sie bestehenden missionarischen Situation erkannt. Fiir den Christen bedeutet des-
halb die scheinbar schlechte Kondition fiir die Religion in der Welt von heute nicht
einen Grund zum Pessimismus. Vielmehr ist diese Lage fiir ihn gerade ein Anlaf} zum
Optimismus, insofern er darin die ihm fiir die heutige Zeit von Gott gegebene ein-
malige Chance erkennt, fiir das Phinomen der Religion um dieser selbst und um
des Menschen willen einzutreten.

Insofern diirfen wir unsere Uberlegungen zu diesem Thema mit der Feststellung
beschliefen, daf gerade dann die Religion eine Chance fiir die Zukunft hat, wenn
alle ihre Glieder sie in diesem Sinn aufnehmen und sie in ihrem Umkreis und der
Welt gegeniiber auch derart vertreten. Wenn man sagt, daf8 die Religion in der Ge-
genwart fast nichts ist, eben weil sie einer solchen Geringschidtzung und Miachtung
bei den Menschen unterliegt, so wird der christliche Glaube sagen, dafl Gottes Werk
gerade darin besteht, aus nichts etwas zu machen und dafl er in der Fiille seiner
Manifestationen, die uns die verschiedenen Religionen bieten, auch der Religion fiir
die Zukunf eine neue Stitte und ein neues Ansehen in der Welt bereiten wird.

276



UMSCHIA )

Hitlers Kirchenminister

Zum Versuch einer Gesamtdarstellung des Kirchenkampfes im NS-Staat

Je mehr im letzten Jahrzehnt das Angebot
an Einzeluntersuchungen zur nationalsozia-
listischen Kirchenbedriickung in die Breite

ging, desto fiihlbarer wurde auf dem Hin-{.

tergrund dieser Entwicklung der Mangel an|
Gesamtdarstellungen. Angesichts dieser Be-!
darfslage ist es auf den ersten Blidk verwun-
derlich, dafl dem von /. S. Conway?l, einem
in Kanada lehrenden englischen Historiker,
vorgelegten Versuch einer iiberkonfessionellen
Zusammenschau der NS-Kirchenpolitik kein
stirkeres Echo beschieden war. Mit dem Hin-
weis, dafl ein zeitweise leidenschaftliches In-
teresse an der Rolle der Kirchen im Dritten
Reich, wie es vor allem Hochhuths ,Stellver-
treter” biihnendramatisch angefacht hatte,
sich inzwischen als modisch ephemer erwie-
sen und in vielfach oberflichlicher Entriistung
erschopft habe, wird die laue Resonanz nur
zum Teil erkldrt. Es bleibt darum die Frage,
ob gewichtigere Griinde dafiir nicht in An-
lage und Durchfithrung des Werks selbst zu
suchen sind.

Zentralfigur und Schwerpunkt des Buchs
ist Hanns Kerrl, von 1935 bis 1941 erster
und letzter Reichsminister fiir die kirchlichen
Angelegenheiten, nominell ranghtchster Ge-
stalter der nationalsozialistischen Kirchen-
politik, tatsichlich aber in einen Windmiih-
lenkampf mit machtpolitisch iiberlegenen Ri-
valen verstrickt, die ihm das Leben sauer
machten, ein Protagonist zwar, aber kein
Held, viel eher ein Ritter von der traurigen
Gestalt. Inwieweit Hitler selbst an eine Er-

1 John S. Conway, Die nationalsozialistische
Kirchenpolitik. Thre Ziele, Widerspriiche und Fehl-
schldge. Aus dem Englischen von Carsten Nicolai-
sen. Miinghen: Kaiser 1969. 384 S. Lw. 35,—,

folgschance glaubte, als er Kerrl mit der Mi-
nisterwiirde als Hauptaufgabe in die Hand
driickte, die Zerrissenheit zu heilen, die die
Fiinfte Kolonne der ,Deutschen Christen®
in die Evangelische Kirche Deutschlands hin-
eingetragen hatte, sei dahingestellt. Fiir Hitler
bedeutete es schon eine Entlastung, wenn
die bischoflichen Proteste nicht mehr in die
Reichskanzlei vordrangen, sondern von einem
dafiir eingesetzten Kirchenminister aufge-
fangen und bearbeitet wurden. Als Paravent,
Prellbock und Registrator kirchlicher Be-
schwerden wurde Hanns Kerrl von seinem
Fithrer weidlich ausgenutzt, und das um so
mehr, als Hitler dem von brutalen Konkur-
renten Bedringten vor allem nach 1937 je-
den autoritativen Riickhalt versagte. Je un-
verhiillter sich der Ansehensschwund des
Kirchenministers fir die Eingeweihten ab-
zeichnete, desto schonungsloser wurde Kerrl
in Hitlers Hofstaat als Spintisierer verspot-
tet. Und in der Tat hatte der Eifer, mit dem
Kerrl fiir ein offizielles Bekenntnis zum ,po-
sitiven Christentum® des Parteiprogramms
focht, in diesem Kreis von Zynikern und
Nihilisten unstreitig etwas Rithrendes an sich.

Ideologisch brachte ihn solches Amtsver-
stindnis in Gegensatz zum Promotor anti-
christlicher ~Massenindoktrination, Alfred
Rosenberg, auf dem Gebiet polizeilicher
Exekutive jedoch mit der hauseigenen Kir-
chenpolitik der Gestapochefs Himmler und
Heydrich. Aber erst mit Goebbels im Pro-
pagandaministerium, Schirach in der Reichs-
jugendfithrung sowie Hefl und Bormann in
der Parteikanzlei ist die Liste von Kerrls
regierungs- und parteiinternen Widersachern
einigermaflen vollstindig. Aus ihren teils
parallelen, teils disparaten, teils gegenliu-
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figen, meist aber zumindest unzusammen-
hingenden Aktivititen resultierte schliefilich
das, was sich dem historischen Beschauer als
nationalsozialistische Kirchenpolitik darbie-
tet. Da dieser Polyzentrismus durch die Er-
richtung eines verantwortlichen Kirchenmini-
steriums keineswegs aufgehoben wurde, son-
dern sich erst jetzt in voller Schirfe heraus-
bildete, ist Kerrl als schwichster Konkurrent
an seinem Auftrag folgerichtig gescheitert.
Der Tod setzte 1941 dem wohl frustrierend-
sten Ministerschicksal im Dritten Reich ein
vorzeitiges Ende.

Mit der Absicht, den Kirchenkampf aus
der Perspektive der Planer und Vollstrecker
oder, wie es in der Einleitung heifit, ,von
der anderen Seite des Berges® zu schildern,
greit Conway eine bislang vernachlissigte
Fragestellungauf und umreifit ein Forschungs-
vorhaben, das legitim, lohnend und reizvoll
erscheint. Wenn das Projekt in der Folge nur
fragmentarisch verwirklicht wird, so hat das,
von der Quellenlage abgesehen, vor allem
einen personlichen Grund. Der Autor bringt
es namlich letztlich nicht tiber sich, dem
selbstgewihlten, aber dann strikt einzuhal-
tenden Ausgangspunkt treu zu bleiben, son-
dern brennt darauf, eben auch jenseits des
Berges dabei zu sein, in die Arena zu steigen
und seine Pfeile gegen die ,versagenden®
Kirchenleitungen, evangelische wie katholische,
abzuschiefen. Der Geisteshaltung und Stofl-
richtung nach bewegt sich dabei der Verfasser,
ungeachtet verbaler Distanzierungen, durch-
aus in den Bahnen der Friedlinder? und
Lewy 3, wobei dann allzuoft der Historiker,
vom Moralisten entmiindigt, ins Rollenfach
des dffentlichen Ankligers iiberwechselt. Ob-
gleich Conway G. Lewys Bild der katholi-
schen Kirche im Dritten Reich einleitend als
einseitig qualifiziert, zitiert er ihn alsdann so
eifrig und beifillig, daff man vergeblich da-
nach forscht, was ihn denn nun eigentlich von

2 Vgl. Saul Friedlinder, Pius XII. und das
Dritte Reich (Hamburg 1965).

3 Vel. Guenter Lewy, Die katholische Kirche
und das Dritte Reich (Miinchen 1965); vgl. dazu in
dieser Zschr. 176 (1965) 29 ff.

278

seinem Kronzeugen trenne. Uberzeugender
versteht es der Autor, seine Position gegen-
iiber Friedlinder abzugrenzen, der, seinerzeit
um eine dokumentarische Erhidrtung der
Hochhuth-Hypothesen bemiiht, in der Aus-
wahl der Aktenstiicke des Auswirtigen Am-
tes recht eigenwillig zu Werk ging. Uber-
haupt ist Conway eher bereit, dem HI. Stuhl
Entlastungsmomente zuzubilligen als den
deutschen Bischofen.

Indem aber der Verfasser ein Doppelenga-
gement eingeht, verliflt er auch schon wieder
den thematischen FEinstieg, der doch sein
eigentlicher Trumpf wire. Was in der engli-
schen Originalausgabe mit ,The Nazi Perse-
cution of the Churches 1933-1945¢ iiber-
schrieben war, wird in deutscher Ubersetzung
zwar unter dem Titel ,Die nationalsoziali-
stische Kirchenpolitik® offeriert, ist aber tat-
sichlich ein und dasselbe Werk. Wenn sich
jedoch der Inhalt eines Buchs in Titelgewin-
der so unterschiedlicher Weite stecken lifit,
ist das ein sicheres Zeichen, dafl keiner der
beiden Anziige wie angegossen sitzt.

Man geht wohl nicht fehl in der Annahme,
dafl die Initialziindung fiir diesen Band
von den Kirchenakten der Reichskanzlei im
Bundesarchiv Koblenz ausgeldst wurde. In
der Tat bietet der Schriftwechsel zwischen
Kerrl und Staatssekretir Lammers geradezu
erregende Einblicke in das Verhiltnis des
gliicklosen Kirchenministers zu seinem Fiihrer
und Reichskanzler, namentlich in der fiir
Kerrl so deprimierenden Endphase seines
Machtzerfalls. Ebenso informativ wie essen-
tiell erfaflt jedoch dieser Bestand nur einen
Ausschnitt des Gesamtphinomens national-
sozialistischer Kirchenpolitik, und solange
die Amtsakten des Kirchenministeriums selbst,
in der DDR verwahrt, der freien Forschung
entzogen sind, bleibt jede Bearbeitung des
Themas notgedrungen Stiickwerl. Ahnlich un-
befriedigend ist die Quellenlage fiir die Erfas-
sung des Anteils von Kerrls Rivalen an der
Kirchenbedriickung. Mit Beharrlichkeit und
Spiirsinn hat Conway zwar manches Doku-
ment der gelichteten oder auseinandergeris-
senen Bestinde ans Licht gezogen, damit aber
das Vakuum natiirlich nicht fiillen konnen.
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Immerhin ist die Religionspolitik des Drit-
ten Reichs trotz oder gerade wegen der vie-
len Kéche, die sie anrichteten, zumindest in
groben Ziigen rekonstruierbar. An Berichts-
stoff fehlt es nicht, und wo sich dem Autor
die Quellen versagen oder er die Miihe des
Hinabsteigens scheut, vertraut er — und das
fiir die erste Lektiire mit einem gewissen Er-
folg — auf den epischen Schwung seiner Er-
zahlweise. Spitestens eine kritische Nachlese
bringt dann aber ein solches Quantum Un-
stimmigkeiten an den Tag, daff die einmal
geweckte Skepsis auch auf andere Aspekte
der Studie ibergreift. Allzugern liflt Con-
way dort, wo Prizision erfordert und auch
moglich wire, sein Schilderungstalent spielen,
um tiber Untiefen mit Elan hinwegzugleiten,
So werden ohne besonderen Aufwand zu
fiillende Wissensliicken durch Klischees, Mut-
maflungen oder Interpolationen auf fragwiir-
dige Weise zugedeckt.

Was die katholische Komponente des
Werks anlangt, die hier vorrangig zu analy-
sieren ist, so seien nur einige Fehlangaben
notiert. Von Prilat Kaas, seit 1928 (nicht
1932) Vorsitzender der Zentrumspartei, habe
man laut Conway erwartet, ,dafl er fiir
bischofliche und besonders fiir pipstliche Di-
rektiven empfinglich sei“ (33). Ohne Beleg
und aufs Geratewohl wird behaupter, die
katholischen Politiker hitten 1932 ,lingst
nicht mehr auf die volle Unterstiitzung sei-
tens der bischoflichen Hierarchie zihlen®
konnen (32) und der Sturz Briinings sei von
den Bischéfen nicht bedauert worden. Merk-
wiirdige Auffassungen vom Hirtenamt schla-
gen in dem Tadel durch, daff keiner der Bi-
schofe Protest erhob, als ,der preufische
Landtag von dem katholischen Reichskanz-
ler von Papen aufgelést® wurde. Es handelt
sich dabei um die Ersetzung der preuflischen
Regierung durch einen Reichskommissar am
20. Juli 1932. Unzutreffend ist, dafl Briining
1930-1932 an der Spitze einer Koalition von
Zentrum und SPD gestanden habe. Einen
Reichskonkordatsentwurf aus dem Jahr 1929
(48) gibt es nicht.

Fir den Kompetenzenwirrwarr in Hitlers
Staat, einem Proprium nationalsozialistischer

Herrschaftspraxis, liefert die mehrgleisige Kir-
chenpolitik geradezu ein Paradebeispiel. Den
Dschungel der Zustindigkeiten durch Ent-
flechten oder Roden zu lichten, zihlte darum
zu den unabdingbaren Pflichten einer ge-
schichtswissenschaftlichen Untersuchung. Con-
way dagegen scheint den umgekehrten Schlufl
gezogen und sich angesichts des schwer iiber-
schaubaren Durcheinanders von eigenen Ord-
nungsbemiihungen weitgehend dispensiert zu
haben, nicht zum Vorteil des Themas, das er
zu erforschen versprochen hat. Daf Zustin-
digkeitsgrenzen zwischen den kirchenpolitisch
ambitionierten Ressorts im Geschehensablauf
schwer auszumachen sind, weil sie oft genug
ignoriert wurden, heifit natiirlich niche, dafl
es keine gegeben hat. Gerade wenn man
den realen machtpolitischen Stellenwert der
unter Nominalkurs gehandelten Autoritit
von Kerrls Ministerialbehérde ermitteln will,
ist eine Bestandsaufnahme der ihr theoretisch
zukommenden Kompetenzen unumginglich.

Indessen regen sich Zweifel, ob der Autor
selbst mit elementaren Kompetenzaufteilun-
gen hinreichend vertraut ist. So sollen Con-
way zufolge die katholischen Bischofe kurz
vor Errichtung des Kirchenministeriums als
Alternative dazu die Zuweisung der kirch-
lichen Angelegenheiten an das Reichsinnen-
ministerium befiirchtet haben. Vor einer sol-
chen Regelung zu erschrecken, wire jedoch
absurd gewesen, da sie genau der konkreten
Ausgangssituation entsprach, iiber die die
Einsetzung eines Kirchenministers hinausfiih-
ren sollte, was allerdings der Verfasser nicht
zu realisieren scheint.

Zu Lasten des Lesers geht die Fliichtigkeit,
mit der Conway iiber die Konfessionsgrenze |
wechselt, mehrfach in den zu grofl geratenen !

Kapiteln, ohne jeden Wink, von einem Ab-
schnitt, ja nicht selten -von einem Satz zum
andern. Die Osmose der Bekenntnisse nimmt
bisweilen Formen an, dafl selbst der Fakten-
kundige ratlos wird, es sei denn, dafl er durch
Abhorchen des Kontextes kliren kann, ob
er es mit Vorgingen auf der katholischen oder
evangelischen Seite zu tun hat. Wie hier der
Autor, offenbar ohne es zu gewahren, ein
vollig iiberfliissiges Verwirrspiel treibt, wird
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durch die eigenen Gesetze einer Gesamtdar-
stellung nicht gerechtfertigt und stellt Geduld
und Orientierungssinn des Benutzers auf eine
harte Probe.

Dem literarischen Genus ist ein gewisser
Typisierungsdrang zweifellos immanent, bei
Conway jedoch gerit er aufler Kontrolle. Da
ist dann iiber ganze Passagen hinweg nur
noch die Rede von ,den* Kirchenfiihrern,
wobei die Unterschiede der Konfession ebenso
nivellierc werden wie die der Einzelperson-
lichkeiten untereinander. Ebenso uniform be-
wegen sich ,die* Nationalsozialisten als Wi-
derpart der Kirchenminner durch den Band.
In ihrem Fall unterdriickt die Schematisierung
noch ein Element, das fiir einen sachgerech-
ten Beurteilungsmafistab schlechterdings un-
entbehrlich ist. Denn im Alltag der NS-Dik-
tatur traten den Bischofen eben weder ,der
Nationalsozialismus, noch ,die“ National-
sozialisten als das inkarnierte Bose gegen-
iiber, sondern zumindest im Ansatz legale
staatliche Behérden, die von Nationalsozia-
listen beherrscht waren. Aus dieser Konstel-
lation entsprang dann der lihmende Wider-
streit der Pflichten, aus dem sich der Wille
zum Widerstand, ebenfalls ein von Conway
so bevorzugt wie undefiniert gebrauchter All-
gemeinbegriff, nur vereinzelt befreien konnte.

Wo es ans Werten geht, ist der Verfasser
nicht zimperlich. Dafl Christentum unter den
Herausforderungen von Hitlers totalitirem
Gewaltregime oftmals christlicher hitte be-
zeugt werden miissen, steht aufler Frage. Da-
mit ist aber das Problem der Urteilskriterien
noch nicht geldst. Ja, wenn nicht alles tduscht,
beginnt das forensische Pathos aus dem
Mund von Zeitgeschichtlern, mit dem auch
Conway wieder gegen den Episkopat vom
_ Leder zieht, allmahlich obsolet zu werden.
"Sind unsere Mafistibe wirklich so unverriick-
bar oder konnte es nicht sein, dafl eines Ta-
ges Bekennertum und Glaubensfestigkeit der
Bischofe in der INS-Zeit vielleicht schon ein
Menschenalter spiter vergleichsweise impo-
nierend erscheinen?

Aber wie kritisierbar das Verhalten der
Kirchenminner im einzelnen auch immer sein
mag, keiner von ihnen hat das Recht wver-
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wirkt, unter Wiirdigung seiner Mentalitit,
seiner Motive, Gewissenskonflikte und Hand-
lungsmoglichkeiten fair beurteilt zu werden.
Solche Einfithlungsbereitschaft will in Con-
ways Band nicht recht aufkommen. Wie enra-
gierte Kirchenkritiker vor ihm gibt auch er
der Versuchung nach, den Erwartungshorizont
rigoristisch zu {iberspannen.

In immer neuen Variationen wird die in
der Sache unrealistische Frage ventiliert, war-
um der Episkopat niemals dazu imstande ge-
wesen sei, ,,die katholische Kirche in eine iiber-
zeugende Opposition gegen die Nationalso-
zialisten zu fithren® (17). Nichts konnte die
Grenze des Vermdgens deutlicher markieren,
sich die Wirklichkeit des totalitiren Polizei-
staats zu vergegenwirtigen und die dem Hir-
tenamt zugehtrige Einfluflsphire abzuschit-
zen. Noch bizarrer wirkt die Klage, daf die
Kirchenminner nicht einmal im zweiten Sta-
dium des Kriegs ,den geringsten Versuch
machten, eine Opposition gegen das Regime zu
organisieren und das Ende der Feindselig-
keiten zu beschleunigen® (290). Fiir solche
Alternativen aus der Retorte hat der Miter-
lebende von damals allenfalls ein Kopfschiit-
teln. Immerhin bringen sie den Irrealismus
bestimmter Urteilskriterien zur Evidenz.

Zur Gesamtdarstellung wird ein Geschichts-
werk im Maf seiner Integrationskraft. Nicht
das Gewicht eigener Forschungsbeitrige gibt
den Ausschlag, sondern die Fihigkeit und der
Wille des Autors, die Mosaiksteine zerstreu-
ter Einzeluntersuchungen aufzulesen, zu ord-
nen und zu einem iiberschaubaren Ganzen zu
verdichten. In Conways Band bleibt dieses
Desiderat leider weithin unerfiillt. Auch hier
macht sich wieder der Mangel an Methode und
Systematik geltend, der schon unter anderer
Riicksicht hervortrat. Die einschligige Fach-
literatur wird auch nicht annihernd vollstan-
dig erfafit, und dort, wo sie benutzt wird,
nicht ausgeschdpft. Den Gang der Schilderung
bestimmen infolgedessen mehr oder minder
zufillig zusammengetragene Lesefriichte, und
da der Autor angesichts der Ereignisfiille um
Berichtsstoff nie verlegen ist, wird auch das
Problem  systematischer ~Materialerfassung
nirgends ernsthaft akut.
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Ziecht man nach dem Gesagten Bilanz, so
leuchtet ein, warum man Conways Bericht
tiberfordert, wenn man ihn mit der langen Elle
der Gesamtdarstellung miflt. Er ist das weder
fiir die Kirchenverfolgung auf der einen noch
fiir die Kirchenpolitik auf der anderen Seite.
Was der Leser vor sich hat, ist eine lebendige,
nie langweilige, engagierte, aber durch zu
viele Unschirfen, Irrtiimer und Verzeichnun-
gen getriibte Schilderung einiger Aspekte der
Auseinandersetzung des NS-Regimes mit den
christlichen Kirchen. Dem Autor bleibt das

Verdienst, das Forschungsinteresse auf die
Gestalt von Hitlers Kirchenminister gelenkt
zu haben.

Angesichts so schwerer Passiva fragt es sich,
ob man dem Werk mit der Ubersetzung ins
Deutsche einen Dienst erwiesen hat. Daf} es
iiberseeisches Informationsbediirfnis an das
Thema Kirchenkampf heranfiihrt, mag hinge-
hen. An den Schauplatz der Ereignisse iiber-
tragen, kollidiert es jedoch mit den Tatsachen.
Gesamtdarstellungen bleiben also weiterhin
gefragt. Ludwig Volk §]

Golo Manns ,,Wallenstein®

In einer Zeit schwindenden Geschichtsbewuft-
seins ist es Golo Mann gelungen, eine Lebens-
geschichte Wallensteins zu schreiben!, die
trotz ihres Umfangs offenbar nicht das von
manchen Auguren erwartete Schicksal eines
in Biicherschrinken eingesargten Klassikers er-
fihrt, sondern passionierte Leser findet, Dies
ist um so erstaunlicher, als der gewaltige Stoff
ohne popularisierende Vereinfachung und
kiinstliche Dramatisierung dargeboten wird.
Golo Manns Werk, in dem das umfangreiche
Quellenmaterial sorgfiltig verarbeiter ist,
stlitzt sich in jedem Detail auf Forschungser-
gebnisse. Es ist alles andere als Geschichts-
klitterung, aber auch keine von historischen
Studien inspirierte Dichtung, die Authenti-
sches durch Phantasie und Intuition erginzte.
Darin unterscheidet es sich schon der Gattung
und Methodik nach von den epischen Arbei-
ten einer Ricarda Huch, der ,Poetin-Ge-
schichtsschreiberin®, die ,durch keine iiber-
schwere Gelehrsamkeit verderbte, intuitiv ur-
teilende ..., die so viel um ihren Helden
wuflte, um mit Mann zu sprechen (974,
1189). Gegeniiber noch so gegliickten Ausflii-
gen auf dem Pegasus in die Historie, zu denen
gerade die geheimnisumwitterte Gestalt Wal-
lensteins immer wieder verlockt (in unserem
Jahrhundert ist neben Ricarda Huch auch Al-
fred Diéblin zu nennen), hat Golo Mann seine

1 Golo Mann, Wallenstein. Frankfurt: Fischer
1971. 1367 S. Lw. 38,—.

30 Stimmen 189, 6

eigene Position entschieden abgegrenzt: ,Wir
dienen jedoch der Wissenschaft, nicht der Poe-
terei” (732).

Sein Dienst an der Wissenschaft vollzieht
sich freilich auf besondere Weise; denn Golo
Mann fithlt sich nach seinen Worten (Inter-
view im ,Zeit Magazin®) nicht nur als ,spi-
ter, besserwissender Beobachter®, der den
Forschungsgegenstand aus kritischem Abstand
betrachtet, sondern will zugleich ,selber im
Strom des Geschehens schwimmen®, sich der
geschilderten geschichtlichen Epoche vermih-
len, als sei er ,dabeigewesen®, und somit de-
tachierte Analyse und engagierte Vergegen-
wirtigung in seiner Erzihlung amalgamieren.
»Wallenstein, sein Leben erzihlt von Golo
Mann® — der Titel hat seinen Sinn, denn der
Autor ist ein geborener Erzihler und darin
ein Sohn seines Vaters, mag er auch — von
einigen formalen Anklingen abgesehen -
eigene Stilmittel verwenden. Seine Sprache ist
nicht ganz frei von Umstindlichkeiten, kann
aber zupackend und scharf sein, andererseits
mitunter ins Lyrische iibergleiten; alles in al-
lem ist sie wohl weniger elegant als die des
»Zauberers® und nicht von dessen milder Iro-
nie geprigt. Doch behberrscht er wie Thomas
Mann die Kunst, den — gelegentlich etwas alt-
viterlich angesprochenen oder ins ,wir® ein-
bezogenen — Leser ins Vertrauen zu zichen.
Vor allem versteht er es, Kolorit und Am-
biente der geschilderten Zeit und ihrer Men-
schen zu vermitteln. So schlieflen sich sinnvoll
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gewihlte Details zu einem Gesamtbild zusam-
men; so werden das krause Barock der Urkun-
den, aber auch die Auflerungen der agierenden
Personen ohne Verinderung der Substanz und
in ihrer charakteristischen Diktion in den
Text eingearbeitet. Einen Sonderfall bilden
die beiden ,Nachtphantasien®, die fingierte,
jedoch ebenfalls auf Quellenmaterial basie-
rende Selbstgespriche Wallensteins wiederge-
ben.

Durch dies alles entsteht, was Hofmannsthal
eine ,Atmosphire® zu nennen pflegte — jene
Faszination, die sich bei aufmerksamer Lek-
tiire einstellt und vor allem den Erfolg des
Buchs erkliren diirfte. Diese Qualitit wird
dem Leser besonders deutlich, wenn er den
etwas frither erschienenen ,Wallenstein® des
Historikers Helmut Diwald (Bechtle Verlag
1969) zum Vergleich heranzieht: eine sauber
gearbeitete, gut aufgebaute und zu klaren Er-
gebnissen gelangende Arbeit, der es jedoch
an solcher Ausstrahlung fehlt. Ist aber nicht
gerade sie verdichtig? Gut geschriecbene und
eingingige Lebensgeschichten pflegen den Arg-
wohn der Ziinftigen zu erregen. Im Zug der
gegenwirtigen positivistischen und struktu-
ralistischen Tendenzen werden sie besonders
von progressiven Wissenschaftlern aufs Korn
genommen, die denn auch Manns ,im Per-
sonlichen zentrierende® Betrachtung der Ge-
schichte am liebsten durch die Methodik der
yrationalen kritischen Sozialwissenschaft® er-
setzt sihen (F. Kopitsch, ,Frankfurter Rund-
schau® vom 20. 11. 71), ja dem Autor — selbst-
redend neben der angeblichen ,Flucht in die
Literatur® — eine ,agnostische Zerstdrung des
Erkenntnisinteresses® und ,Irrationalisierung
des geschichtlichen Gegenstands® zum Vor-
wurf machen (Riidiger Landfester, ,Badische
Zeitung®, v. 27. 11. 71).

Solche Attacken rithren an Grundsitzliches.
Wie Golo Manns ausdriidsliche Antwort hier-
auf ausfallen wiirde, 1i88¢ sich schon aus Mo-
tivation und Art seiner Darstellung herausle-
sen. Wihrend Progressive vom Schlag Land-
festers ,die allgemeine Dehistorisierung des
offentlichen Bewufltseins®, die ,zielstrebige
Entfernung der Geschichte aus den Lehrpli-
nen® als Errungenschaft feiern, liegt Manns
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Konzeption auf der Linie der groflen deut-
schen Historiker. So mdchte er wie Ranke —
wenn auch mit reichhaltigerem und verfeiner-
tem Instrumentarium — feststellen, wie es
wirklich gewesen ist, méchte der Zeit Wallen-
steins, vor allem aber ihm selber ,ganz
nahe“ kommen. Zugleich ist er sich dariiber
im klaren, daf sich die Wirklichkeit der Ge-
schichte nicht in abstrakte Gesetzmifligkeiten,
in ein von natur- oder sozialwissenschaftlichen
Kategorien bestimmtes Regelsystem einzwin-
gen liBt: daB sie hierdurch reduziert, ja ihres
wahren Gehalts beraubt wiirde, da sie es nicht
mit kalkulierbaren Rechengrofien, sondern
mit konkreten Menschen zu tun hat, zu deren
Entschliisselung auch die gingige Psychologie
nicht das Letzte beitragen kann. ,Zu solch
geradliniger Psychologie sind wir unentschlos-
sen, zumal einem Menschen gegeniiber, der
nicht nur andere in die Falten seiner Seele
nicht schauen liefl, sondern wvor sich selber
scheute® (327). ,Ein Nest von Widerspriichen
wird jede lebende Seele, sobald man sie be-
schreiben will* (543). ,Nach aseptisch gerei-
nigten Motiven und Gegenmotiven geht es in
unserer Welt nicht zu® (1090). Solche Sitze sind
kennzeichnend fiir den Realismus des Autors,
der ithm von ,linken® wie wvon ,rechten®
Wissenschaftsgliubigen zu Unrecht veriibelt
wird.

Bisher war vorwiegend von der Methodik
dieser Geschichtsschreibung die Rede; wie steht
es mit ihren Ergebnissen? Zunichst zum Wal-
lensteinbild. Man wird sagen konnen, dafl
Golo Mann die schon von Schiller und Ranke
gezeichneten Konturen nicht grundlegend in
Frage gestellt, wohl aber ausgefiillt und kon-
kretisiert hat. Legt man das Buch aus der
Hand, so hat man von diesem ,sonderbaren
Leben, dem alles Erzihlte gilt“ (482), eine
durchaus plastische Vorstellung, gerade weil
der Verfasser auf eindeutige, aber nicht er-
schépfende Formeln verzichtet. Wieder dringt
sich ein Vergleich mit der Biographie Diwalds
auf. Diwald zieht auf der letzten Seite das
Fazit, Wallenstein sei ein ,klarer Traumer,
ein rationeller Geist* gewesen; ritselhaft an
ihm sei allenfalls die ,iiberlegene Klugheit®.
Golo Mann macht es sich nicht so einfach.
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Zwar ist auch er fasziniert vom rationalen
Denken und vom Ingenium dieses militdri-
schen Organisators, Administrators und Po-
litikers, der in manchem schon das aufge-
kldrte 18. Jahrhundert vorwegnahm und vor
allem Ansitze einer Reichspolitik konzipierte,
deren Scheitern die Mitte Europas um Jahr-
hunderte zuriidewarf. Trotzdem ist seine Wal-
lensteindarstellung keine Apologie, geschwei-
ge denn ein ,Plidoyer auf bedingungslose
Unschuld® (A. Mirgeler, ,Merkur® 1972, H. 3,
294). Er verschweigt und beschonigt keines-
wegs die negativen Eigenschaften des ,Hel-
den®: seine Unbarmherzigkeit, Geldgier, den
Mangel an Grofmut und Giite; er kennt nicht
allein den ,rationellen® Staatsmann und Feld-
herrn, sondern auch den Sterngldubigen, der
sich auf seine Art einer h6heren Macht unter-
warf, ja den ,armen, triumenden Wallen-
stein®, den Illusionisten, der ,niemals ein
Menschenkenner® gewesen ist und am Aus-
gang seines meteorhaften Daseins bei schwin-
denden Kriften immer mehr die Fithlung mit
der Realitit verlor, die Moglichkeiten seiner
Position iiberschitzte und mit Verrat spielte,
ohne ihn bedenkenlos und wirksam in Szene
zu setzen. Golo Mann sucht somit die Wider-
spriiche dieser wenn nicht ritselhaften, so doch
im letzten verschlossenen und unberechenbaren
Natur nicht aufzuldsen.

Wer einen ,, Wallenstein® schreibt, mufl — da
es sich um eine Schliisselfigur der Epoche han-
delt — zugleich ein Zeitbild geben und die
vielfiltigen Verflechtungen des geistigen und
politischen Geschehens aufzeigen. Was die im
weiteren Sinn politischen Aspekte angeht, be-
wiltigt Golo Mann diese Aufgabe iiberlegen.
Von Anfang an macht er den Leser mit der
niheren und weiteren Umwelt der Hauptper-
son vertraut, ohne dafl der Bezug zu ihr ver-
loren ginge, was freilich zur Folge hat, daff
der gewaltige Stoff nicht in Lehrbuch-Syste-
matik prisentiert, sondern in die einzelnen
Lebensabschnitte eingewoben wird. Wallen-
steins Schicksalsweg ist somit der Ariadnefa-
den, der den Leser durch die verworrenen
Zeitldufe geleitet.

Dies alles wird nicht abstrakt, sondern in
der Verflechtung von Allgemeinen und Per-
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sonlichem beschrieben; nacheinander treten die
unzihligen Akteure und Statisten des Dra-
mas ins Rampenlicht. Obwohl Golo Mann
keine geschlossenen ,Lebensbilder® in seine
Erzihlung einarbeitet, werden einige Gestal-
ten besonders lebendig: So Hans Georg von
Arnim, Kriegsmann und Diplomat, ein deut-
scher Patriot in vielen Verkleidungen, der
immer wieder — noch im Sterbejahr als Ver-
handlungsfiihrer der protestantischen Kurfiir-
sten — Wallensteins Weg kreuzte; so Herzog
Maximilian I., Wallensteins kongenialer Ge-
genspieler im katholischen Lager, dessen
»Hochmut bedriickt wurde von Pflichtgefiihl
und Gottesangst®: ein Hiiter der Tradition,
der als Herr von Bayern — ,Wachstum und
Erbe von Jahrhunderten® — vor dem Herrn
von Friedland, dem nur in der Gegenwart le-
benden Homo novus, die ,Dimension der Ver-
gangenheit® vorausgehabt habe.

Diese ,Dimension der Vergangenheit®
kommt in dem Buch noch an anderen Stellen
zu ithrem Recht. So etwa, wenn gleich zu Be-
ginn (47 f.) vom Glauben der Untertanen an
die gottgefiigte Ordnung, von der ,Heiligkeit
des Amtes und der Amtstriger” die Rede ist,
die alles zusammengehalten habe. Das Pauschal-
urteil, diese Darstellung des dreiffigjihrigen
Kriegs sei in noch stirkerem Mafl als die
Schillersche von der Aufklirung her geschrie-
ben worden (Mirgeler), ist von daher jeden-
falls unberechtigt. Die katholische wie die
evangelische Seite werden von Mann abgewo-
gen und differenziert beurteilt. So nimmt sich
etwa die ,bohmische Revolution® in seiner
ungeschminkten Schilderung nicht als Ruh-
mestat aus und auch Gustay Adolf verliert
etwas von seinem Nimbus; andererseits wer-
den zwar politische Intrigen der Jesuiten &f-
ters kritisiert, doch heifit es auch iiber sie:
»In der Gefahr, da fand man sie; sie pflegten
die Pestkranken und starben dabei, Gottes
gehorsame Soldaten. Auf manchem Feld wa-
ren sie Erheller, Aufklirer, viel eher als Ver-
dunkler (69). Schiller oder Voltaire hitten
solche Sitze nicht schreiben kdnnen!

Allerdings wire dieser ,Wallenstein® nicht
entstanden, wenn das 18. Jahrhundert nicht
hinter uns lige und heute noch fortwirkte.
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Bei Golo Mann wird Toleranz im Sinn Les-
sings sehr grofd geschrieben, Glaubenseifer und
Konfessionsstreit nur unter einem negativen
Aspekt gesehen. Naturgemidf fallt daher das
Urteil iiber Wallensteins Epoche sehr hart aus:
,Christentum, so wie die Griinder es gedacht
hatten, und die Menschen, so wie sie im frithen
17. Jahrhundert waren..., konnen ja im
Ernst nicht aneinander gemessen werden . .
Im Alter wirkte Wallenstein am ehesten
christlich oder versuchte es doch, gerade darin,
daf er kein guter Christ war, nimlich kein
Fanatiker und gleichgiiltiz gegentiber dem
Konfessionsstreit® (101). Offenbar kommt
hier der ,spite besserwissende Beobachter®
zu Wort, nicht der retrospektiv Mitfiihlende,
der ,im Strome der Zeit® schwimmt. Gewifl
fillt es heute — sei es im Zeichen der Glaubens-
indifferenz, sei es angesichts einer sich anbah-
nenden Skumenischen Gesinnung — nicht leicht,
eine Haltung nachzuvollziehen, die sich durch
Glaubensunduldsamkeit, aber auch durch
Glaubensintensitit auszeichnete. Reformation
und Gegenreformation sind indessen mit ihren
starken Schatten-, doch auch Lichtseiten ohne
solche absoluten Impulse nicht zu verstehen.
Golo Mann diirfte dies alles nicht bestrei-
ten; doch bringt es seine schon gekennzeich-
nete Einstellung mit sich, dafl er die religidsen
Wirklichkeiten im wesentlichen von auflen
sieht, infolgedessen an ihre positiven Aspekte
kaum herankommt und sie vielmehr — darin
Pragmartiker wie sein Wallenstein — an ihren
zugegebenermaflen oft verheerenden Auswir-
kungen mifit. Damit diirfte auch zusammen-
hiangen, daff er fiir eine Gestalt wie Kaiser
Ferdinand II. kein Verstindnis aufbringt,
zwar iiber dessen Handlungen durchaus ob-
jektiv berichtet, ihn zum Beispiel hinsichtlich
seines Vorgehens gegen den ,Verriter® Wal-
lenstein fiir gutgliubig erkldrt, im {ibrigen
aber vorwiegend negativ charakterisiert: ,der
fromme, gemiitliche, faule, zihe Ferdinand®
»mit der gewohnten, wehmiitig giftigen Pe-
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danterie® (730, 744). Schliefilich spricht er ihm
gewissermaflen die geistige Eigenexistenz ab:
»Der Kaiser, was wir uns so zu nennen ge-
wohnt haben, dieses heilige Phantom, fiir wel-
ches seit dreizehn Jahren so viele Blut- und
Brandopfer waren gebracht worden, diese
Kunstfigur, hinter der ein Schwarm mit stei-
gender Wut intrigierender Rat-Einbliser sich
verbarg — Ferdinand IL.“ (106 f.).

Ist das wirklich ein sachgemafles Urteil iiber
diesen Habsburger, der trotz allem kein Baal
oder Huitzilopochtli, sondern der glaubens-
besessene Diener einer groflen Sache gewesen
ist? ,Ferdinand ... war der romisch-deutsche
Kaiser und seine Mission war, die Deutschen
in die Weltverbindung mit Rom zuriickzu-
fiihren. Neben seinem harten Ernst wirkte des
Konigs von England Politik beinahe hindler-
haft heidnisch... In seiner &kumenischen
Wiirde stand er fiir die Rettung der tridenti-
nisch, scharf und kimpferisch gewordenen
Wele des Mittelalters. Seine in der Schulung
der Jesuiten verbrachten Jugendjahre hatten
seinen Entschlufl felsenfest ummauert...
Mochten die deutschen Linder dariiber zu
Grunde gehen, niemals war der gegenrefor-
matorische Wille so einheitlich wie in diesem
Habsburger. Ein ungeheurer letzter Versuch
bedeutete sein Werk, im deutschen Sprachge-
biet religiose Einheit zu schaffen.” Diese Sitze
Carl J. Burckharts aus dem ersten Band seines
»Richelieu® (198 f.) diirfren Ferdinands II. ge-
schichtlicher Bedeutung besser gerecht werden.

Ein Kritiker mufl sich vor leichtfertigen
Verallgemeinerungen hiiten. Der tempera-
mentvolle Ausfall gegen den Kaiser der Ge-
genreformation ist eine Ausnahme in Golo
Manns ungewohnlichem Buch, das gerade in
seiner Ausgewogenheit und ausgereiften Dif-
ferenziertheit, dem behutsamen Herantasten
an eine entschwundende Wirklichkeit eine
grofle historische Leistung darstellt und fortan
das Wallensteinbild bestimmen diirfte.

Oswalt von Nostitz



BESPRECHUNGEN

Pidagogik

Krines, Hermann: Newues Lernen. Fragen der
Pidagogen und Aufgaben der Bildungspoliti-
ker. Miinchen: Kosel 1972. 87 S. Kart. 9,—.
Hermann Krings, seit 1970 Vorsitzender
des Deutschen Bildungsrats, legt ein kleines
Bindchen vor, das seine Entstehung der Arbeit
im Bildungsrat verdankt. Anlafl fir ,Ein
neues Lernen“? (9-40), ,Bildung im Span-
nungsfeld von Humanitit und Technik® (41
bis 63), ,Die Aporie der Bildungsplanung®
(65-81) waren Vortrdge, die der Verfasser
1970 in Ziirich und 1971 in Kiel gehalten hat.
Ihre inhaltlichen Aussagen beziehen sich auf
Verdffentlichungen des Bildungs]rats, aber sie
erschopfen sich nicht darin. Die Beitrige er-
reichen eine Tiefendimension, die offiziellen
Stellungnahmen gew6hnlich nicht eigen ist.
»Bildung im Spannungsfeld von Humani-
tit und Technik®, als Vortrag vor dem DGB
gehalten, gipfelt in einer harten Kritik am
Berufsbildungsgesetz von 1969, das aus
»Lehrlingen® zwar ,Auszubildende® macht,
deren humane Bediirfnisse aber nicht genii-
gend beriicksichtigt. Die Schwichen des dua-
len Ausbildungssystems werden offen darge-
legt. Diese niichterne Analyse bringt die Be-
nachteiligung der Lehrlinge deutlicher in den
Blick, als es die gesamte ,Schule und Kapi-
talismus“-Literatur tun konnte. ,Aporie der
Bildungsplanung® macht Notwendigkeit und
zugleich Ambivalenz des Planens im Bil-
dungsbereich iiberzeugend deutlich: ,Die hu-
mane und soziale Qualitit des Lernprozesses
ist durch den Plan nicht garantiert, sondern
nur ermoglicht... Die Qualitit stellt sich
erst in der Interaktion selber her® (73). Diese
beiden Abschnitte sind niitzlich und wichtig,
weil sie manche Polarisierung in der 6ffentli-
chen Diskussion als Scheinantinomien entlar-
ven, und zwar nicht durch billige Harmoni-

sierung, sondern durch Reduktion auf die
Kategorie ,,Humanitdt®.

Der entscheidende und interessanteste, wenn
auch abstrakteste und schwierigste Beitrag
aber scheint uns ,Ein neues Lernen?“ zu sein.
Krings arbeitet hier das traditionelle Ver-
stindnis von Lernen kritisch auf und ent-
wickelt unter Einbeziehung moderner lern-
theoretischer und lernpsychologischer For-
schung sein ,neues Lernen“. Es geht ihm da-
bei nicht nur um frithes Lernen, auch nicht nur
um ,life-long-learning® (das wire so neu
nicht!), sondern um ,Kreativitit* als ober-
stes Lernziel. Auch das sagt Krings nicht als
erster, aber er ist u. E. der erste, der dieses
neue Lernen philosophisch begriindet, indem
er die Krise, in die Lernen heute in Schule
und Hochschule geraten ist, analysiert: ,Fiir
die innere Dimension der Krise haben wir
keine Daten, sondern Symptome, iiber die
man nachdenken kann und die man deuten
mufl“ (19). Das Nachdenken und Deuten gilt
der Kritik des Bewuftseins, die Marx an
Descartes und seinen Nachfolgern vorgenom-
men hat und die von Nietzsche weitergefiihre
worden ist. ,Das Bewufitsein wird tiberfiihre,
selbst ein Produkt und nicht das Produzie-
rende zu sein® (21), Produkt materieller Be-
dingungen, verdringter Triebfaktoren, eines
durch die herrschende Klasse verkehrten Le-
benswillens. ,Eines der schwersten Symptome
fiir die Krise des Lernens scheint dieses Di-
lemma zu sein: dafl eben das Bewufltsein, des-
sen Bildung das Ziel des Lernens ist, sich zu-
gleich in einer Kritik seiner selbst destruiert®
(21). Krings macht deutlich, ,dafl der Hin-
tergrund unserer Frage nach dem neuen Ler-
nen nicht nur eine philosophische Kritik ist,
sondern eine Kritik der Philosophie — und der
Theologie; eine Kritik des durch das Be-
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wufltsein in Anspruch genommenen und do-
mestizierten Absoluten® (23). Nicht Indok-
trination, sondern Freisetzung der Sponta-
nitit ist das Ziel des neuen Lernens: ,Einen
Bildungsprozel zu leisten, vollzicht sich
eben dadurch: das Spannungsverhiltnis von
Energie des Triebes und Intentionalitit des
Bewuftseins als einen Akt, und zwar als einen
autochthonen Akt der Selbstidentifikation, zu
realisieren® (29).

Die entscheidende Leistung dieses Beitrags
liegt darin, daf} den ,Linken® nicht so sehr
der Kampf angesagt wird, als dafl sie mit
ihren eigenen Waffen geschlagen werden. Der
souverine Umgang des Verfassers mit der
Philosophie des 19. und 20. Jahrhunderts
macht allerdings den Zugang nicht leicht. Den-
noch sollte man die Miihe nicht scheuen. Vie-
les, was heute in Schulen und Hochschulen
erschredst und befremdet, findet hier Analyse
und Deutung. Und das ist zugleich eine sehr
konkrete Hilfe fiir die Annahme der ,unab-
weisbaren Herausforderung® (24) durch den
Marxismus, die Krings hier stellvertretend
leistet. E. von der Lieth

BRUHWEILER, Hans: Wider die Leistungs-
schule. Eine Untersuchung zum urspriinglich
pidagogischen Begriff der Mufle (Scholé).
Ziirich, Einsiedeln, Koln: Benziger 1971. 171
S. Kart. 16,80.

Angesichts der immer heftiger und polemi-
scher sich entwickelnden Diskussion iber
sLeistung® in Schule und Gesellschaft wedkt
ein Buch mit dem Titel ,, Wider die Leistungs-
schule“ hohe Erwartungen. Aber wer sich
einen Beitrag zur aktuellen, vor allem polit-
okonomischen Diskussion erhofft hat, sieht
sich enttiuscht. Der Verfasser bleibt diesseits
der Demarkationslinie und rekurriert auf den
urspriinglichen Sinn von Schule: Griechisch:
Scholé = Mufle.

Der Entfaltung und Abgrenzung dieses Be-
griffs ist der ganze erste Abschnitt gewidmet:
sDer Begriffsbereich der Muflie® (9-62). Die
Kronzeugen sind Platon und Aristoteles,
Augustin und Thomas, Pascal und Goethe,
Guardini und Josef Pieper, erlauchte Namen
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aus Geschichte und Gegenwart. ,Mufle“ wird
abgegrenzt gegen ,Freizeit®, ,Arbeit“ und
»Miifliggang®. Sie wird begriffen als ,Hal-
tung der Mitte® (11), der ,muflische® (kein
sehr gliickliches Adjektiv!) Mensch wird fol-
gendermaflen definiert: ,Solcherweise aske-
tisch-geldst und vertrauend-gebunden fiihle
und weifl sich der Heiter-Miiflige in seiner
Umwelt daheim und mit seiner Mitwelt in
Ubereinstimmung, trotz aller Unzuldnglich-
keiten® (41). Von der Schule ist erst am Ende
des 1. Abschnitts die Rede: ,Wir haben gese-
hen, dafl aus der griechischen Mufle unsere
Schule wurde, dafl Aristoteles die scholé als
Angelpunkt bezeichnet hat, so dafl man — und
dies wohl auch heute noch — die Frage um
Mufle und Schule als Kardinalfragen bezeich-
nen mufi® (59).

Der 2. Abschnitt (63-73) behandelt ,Die
anthropologisch-psychologische Bedeutung der
Mufle®. Mufle wird zur Mitte der drei
menschlichen Grundakte Fiihlen-Denken-Wol-
len. Der spekulative Tiefgang dieser Uber-
legungen ist beeindruckend, aber restlos zu
iiberzeugen vermdgen sie nicht: zu rasch wird
die gesamte empirische Psychologie ausge-
klammert. Die anschaulichen Diagramme
tduschen eine Evidenz vor, die durch den
Text nicht gegeben ist. So wohltuend der Mut
ist, mit dem Brithweiler den Menschen nicht
in der Statistik aufgehen liflt, so wenig ver-
mag das rein Spekulative zu liberzeugen. Das
Gleiche gilt fiir den 3. Abschnitt: ,Mufle in
padagogischer Sicht® (74-108). Sicher findet
sich hier manches Beherzigenswerte fiir Eltern
und Lehrer, aber der Riickgriff auf Pestalozzi
und Jeremias Gotthelf, Remplein und Ph.
Lersch, Keilhacker und Busemann ignoriert
den Forschungsstand der padagogischen Psy-
chologie und leugnet mit der unreflektierten
Warnung vor ,Verfrithung® die grundlegen-
den Erkenntnisse Aeblis.

Der 4. Abschnitt ,Die Mufie-Schule* (109—
144) scheint das im Titel des Buchs sich an-
kiindigende Kontrastprogramm zu bringen.
Und in der Tat wird hier einer Schule der
Kampf angesagt, in der ein ,Lehrbetrieb und
eine fatale Leistungsbesessenheit herrschen®
(109). Es fehlt nicht an niitzlichen Hinweisen
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auf Fehlplanungen im Schulbau, auf die
Stoffiille und die Notwendigkeit zu exem-
plarischem Unterricht, nicht an Einsichten in
die Fehlformen elterlichen Verhaltens, wobei
dem Verfasser ein reiches Tatsachenmaterial
aus seiner schulpsychologischen Arbeit zur
Verfiigung steht, nicht an Empfehlungen zu
schulischen Aktivititen, die der Mufle forder-
lich sind wie z.B. das Wandern (121). Aber
erst im 5. Abschnitt ,Ausblick® (144-152)
wird der soziotkonomische und der politéko-
nomische Aspekt der Leistungsproblematik
einen Augenblick lang sichtbar: Auf S. 146
findet sich ein Zitat Martin Luther Kings:
,Die Stabilisierung des groflen Welthauses,
das uns gehdrt, wird eine Revolution der
Werte bedeuten, die die Revolution der Wis-
senschaft und der Freiheit auf der ganzen
Welt begleitet. Wir miissen rasch mit dem
Ubergang von der Ding-orientierten Gesell-
schaft zur Person-orientierten Gesellschaft
beginnen. Wenn Maschinen und Computer,
Profite und Besitzrechte fiir wichtiger gehal-
ten werden als Menschen, ist es unmdglich,
das riesige Trio Rassismus, Materialismus und
Militarismus zu besiegen. Eine Kultur kann
ebensoleicht iiber moralischen und seelischen
Bankrott wie iiber finanziellen Bankrott fal-
len.“ Die Brisanz dieses King-Zitats ist Briih-
weiler offensichtlich entgangen. Sonst ist es
nicht zu verstehen, warum er hier nicht ange-
setzt hat, um seinen Begriff von Schule zu
entfalten. E. won der Lieth

CoMBE, Arno: Kritik der Lebrerrolle. Ge-
sellschaftliche Voraussetzungen und soziale
Folgen des Lehrerbewufitseins. Miinchen: List
1971. 268 S. (List-Taschenbiicher. 1662.) Kart.

Man nehme: Einen bedeutenden Autor,
dessen Kompetenz und Integritdt iiber allen
Zweifel erhaben sind (hier: Adorno), greife
aus dessen umfangreichem Werk einen nach
Aussage des Autors ,frei improvisierten®
Vortrag heraus (hier: Tabus iiber dem Lehr-
beruf), dogmatisiere diese freien Improvisa-
tionen, benutze sie als Aufhinger fiir die
eigene Meinung, die schon feststeht, bevor
die Arbeit iiberhaupt begonnen wird, be-

miihe auch Habermas und Heydorn mit ein-
zelnen, gegen den Gesamtkontext fixierten
Zitaten, lese fleiffig, aber mit selektiven Apri-
oris quer durch die amerikanische und bun-
desdeutsche Sozialwissenschaft (512 Abmer-
kungen und 264 Titel im Literaturverzeichnis,
aber es fehlen Betzen/Nipkow, Bokelmann/
Scheuer]l und H. Roths Aufsitze zur Lehrer-
bildung), mache daraus einen Zettelkasten,
kippe diesen Zettelkasten cines Tages auf
den Tisch und beginne wahllos irgendwo zu
schreiben: dann kommt etwa das heraus, was
Arno Combe als ,Kritik der Lehrerrolle®
vorlegt und was H.-J. Gamm, der Heraus-
geber der Reihe, unter Themen subsumiert,
»die auf den bisher als gesichert geltenden
pidagogischen Fundus teilweise verzichten
und die weiflen Flecdken auf der Landkarte
unserer scheinbaren erzicherischen Gewif3-
heiten markieren® (Vorwort).

Auf welchen Fundus wird bei Combe ver-
zichtet? Zumindest auf die Einsicht, daf} jeder
Erziehungsvorgang eine hochkomplexe Ange-
legenheit ist, die sich in einer unendlichen
Vielzahl von Variablen abspielt. Er verzich-
tet auch auf die Finsicht, dafl das Selbst-
verstindnis der Lehrer vielschichtig und so-
wohl historischen wie individuellen Wand-
lungen unterworfen ist. Bei Combe ist es
konstant, denn die Lehrer stammen aus der
Mittelschicht (was immer man darunter ver-
stehen mag), sie kénnen also gar nicht anders,
als die Mittelstandsnormen gegeniiber den
Schiilern zu vertreten und so ,den Interessen
einer privilegierten politischen und okono-
mischen Machtelite® zu dienen (9).

Die sieben Abschnitte des Bindchens vari-
ieren dieses Thema mit ermiidender Mono-
tonie. Es wechseln die Kapiteliiberschriften,
nicht aber die Aspekte. Die Zisuren sind
rein zufillig, der Verfasser assoziiert. Er
strukturiert weder sein Material noch seine
Gedanken.

So lohnt es eigentlich nicht, sich mit den
inhaltlichen Aussagen zu beschiftigen, interes-
sant ist allenfalls die Methode. Hier ist Wach-
samkeit geboten. Denn wenn solches Schrei-
ben Schule macht, von Ordinarien gedeckt
und von renommierten Verlagen als Taschen-
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buch auf den Markt geworfen wird, dann ist
die Erziehungswissenschaft selbst in Gefahr:
Sie hat nichts so ndtig wie methodische Sau-
berkeit und begriffliche Schirfe. Bei Combe
aber geht alles durcheinander: Der fahrlissige
Umgang mit Geschichte verstellt den Blick
fiir Kontinuitit und Wandel, der Riidkgriff
auf Belege aus den fiinfziger und frithen

noch keine empirische Absicherung!). Wir
haben es mit einem typischen Fall von ,agi-
tatorischer Bewufltseinsverengung® (W. Eisert
im Juniheft dieser Zeitschrift) zu tun.

Wenn Gamm in seinem Vorwort diese Me-
thode dadurch rechtfertigt, dafl er ihre Pro-
dukte als Studientexte charakterisiert, die
auch Studenten ermutigen sollen, ,lernend

zu schreiben und schreibend zu lernen®, so
miifite er zumindest begriinden, warum er
seine Studenten nicht allererst in die wissen-
schaftliche Methode des Schreibens einfiihrt,
ehe er sie zum Schreiben ermuntert.

E. von der Lieth

sechziger Jahren ignoriert die Verinderungen
in den letzten zehn Jahren, die Sekunddr-
analyse analysiert eben nicht Tatbestinde,
sondern Meinungen anderer iber Tatbe-
stinde (das Abschreiben von Statistiken ist

ZlJ THESEM HEET

Der Artikel ,Tod Gottes und technisches Zeitalter® von WALTER KERN, Professor fiir Funda-
mentaltheologie an der Universitit Innsbruck und fiir Philosophie an der Hochschule fiir
Philosophie/Philosophische Fakultit S] in Miinchen, bildet die Einleitung fiir eine Darstellung
und Wiirdigung des humanistischen Atheismus der Gegenwart. Der niichste Aufsatz behandelt
dessen marxistische und existentialistische Hauptformen. Den Abschlufl bilden kritische Refle-
xionen aus christlicher Sicht.

WERNER HOFFMANN, Professor an der Universidad del Salvador in Buenos Aires, versucht,
die religisen Reflexionen Kafkas in den Aphorismen, Fragmenten, Tagebiichern und Briefen
zu koordinieren und auf ihren Ursprung zuriickzufiihren. In seiner Fahigkeit zu intuitivem
mystischem Denken erneuere Kafka die jiidische Mystik aus dem skeptischen Geist unserer
Zeit heraus,

RETER MEINHOLD, Professor fiir Kirchen- und Dogmengeschichte an der Universitdt Kiel,
fragc nach den Chancen der Religion in unserer Zeit auf dem Hintergrund der allgemeinen
geistigen Situation und der modernen Religionskritik. Er sieht die Chancen der Religion vor
allem darin, dafl sie nicht nur dem Menschen den Weg zum Heil weist, sondern ihn auch zu
einer vertieften Erfassung seines Menschseins und zur Gestaltung einer neuen Ordnung der
Welt anleiten kann.

Im September 1907 verdffentlichte Papst Pius X. die Enzyklika ,Pascendi dominici gregis®,
in der die theologischen und philosophischen Thesen des ,Modernismus® scharf verurteilt wur-
den. Viele Probleme von damals sind noch heute lebendig. Es lohnt sich deswegen, Erfolge und
Fehler jener Zeit zu beobachten, um fiir die Gegenwart bessere Losungen zu finden. PETER
NEUNER stellt auf diesem Hintergrund Bedeutung und Folgen der Modernismus-Enzyklika dar.
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Als am 28. September Erich Przywara im Alter von fast 83 Jahren von dieser Welt
abberufen wurde, ging ein Menschenleben von seltener Kraft und Fiille zu Ende. Der
geborene Schlesier trat als junger Mann in die Gesellschaft Jesu ein und entfaltete nach
der Vollendung seiner Ordensausbildung von Miinchen aus, wo er 20 Jahre lang zur
Redaktion der ,,Stimmen der Zeit* gehorte, eine reiche Titigkeit. Diese setzte er auch
nach Kriften fort, nachdem ihn ein belastendes Leiden gezwungen hatte, die zwei
letzten Jahrzehnte seines Lebens in Hagen bei Murnau als stiller Einsiedler zu ver-
bringen. Den Hohepunkt erreichte sein Schaffen in der Zeit zwischen den beiden Welt-
kriegen; das geistige Gepriige jener Jahre hat er durch seinen vielseitigen Einflufl in
Wort und Schrift entscheidend mitbestimmt. Mit erstaunlicher Wachheit und Arbeits-
kraft, mit durchdringendem Blick und klarem Urteil nahm er an den immer wieder
neuen Stromungen teil, wobei er seinen eigenen Beitrag mit einer beachtlichen Origina-
litdt zur Geltung brachte. Das Gewicht seiner Auflerungen war derart, dafl man weit
iiber den kirchlichen Raum hinaus aufhorchte, wenn Przywara seine Stimme erhob.
Aus eigener Anschauung konnte ich das Ansehen, das er genoff, und die Wirkung, die
von ihm ausging, im Jahr 1934 auf dem Internationalen Philosophenkongrefl von
Prag beobachten, bei dem er einen Hauptvortrag iiber das Thema ,Religion und Phi-
losophie“ zu halten hatte; ,gespannte Aufmerksamkeit und weihevolle Stille erfillten
wie sonst nie den Saal®, schrieb ich in meinem damaligen Kongreflbericht (in dieser
Zeitschrift Bd. 128, 1934/35, 197).

Durch sein Wort erreichte er die Menschen mit ungezihlten Vortrigen und Kursen,
bei Tagungen und Hochschulwochen, in Gastvorlesungen auf Universititen des In- und
Auslands. Sein Schrifttum weist iiber 800 Titel auf, darunter etwa 50 Biicher und
iiber 120 Aufsitze in den ,,Stimmen der Zeit“; seine Werke fanden ein weltweites Echo,
weil sie nach Inhalt und Ausdruck eine Fiille von Anregungen boten, trotz einer etwas
bizarren Sprache und der vielen Anfithrungszeichen, in die er die Worte zu setzen
pflegte. Er vermochte sich auch durch Ubersetzungen in europiische und auflereuro-
piische Sprachen Gehor zu verschaffen im angelsichsischen und romanischen Raum,
in Holland und den skandinavischen Lindern, in Nord- und Siidamerika und bis nach
Asien hinitber. Neben den wissenschaftlichen Verdffentlichungen, in denen sich seine
Hauptleistung verdichtet, stehen Schriften, die ein Weggeleit fiir die Bewiltigung der
Aufgaben und Note der Gegenwart und vor allem fiir das religidse Leben bieten. Selbst
das dichterische Wort war ihm nicht versagt; einige seiner von J. Kreitmaier vertonten
Lieder sind in den liturgischen Gebrauch der Kirche eingegangen.

Ob er sprach oder schrieb, stets bewegte er sich mitten in den schwebenden Ausein-
andersetzungen, blieb er im dauernden Gesprich mit vielen seiner Zeitgenossen. Das
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gilt vor allem vom theologischen Bereich, in dem er ein wichtiger Wegbereiter der
dkumenischen Begegnung geworden ist. Schon 1928/29 traf er in Davos mit Paul Tillich
zusammen; sein hervorragendster Partner aber war Karl Barth. Auf philosophischem
Gebiet befafite er sich besonders mit der Phinomenologie und der Existenzphilosophie,
wodurch ihm Edmund Husserl, Max Scheler und Martin Heidegger nahekamen, um
nur die bedeutendsten Namen zu nennen; zugleich griff er auf die grofie Uberliefe-
rung zuriick, auf Thomas von Aquin und Augustinus, auf Hegel und Kant, auf
Nietzsche und Kierkegaard. Nicht unerwihnt bleiben darf sein Dialog mit dem jiidi-
schen Religionsphilosophen Martin Buber. Unvergessen sei auch, dafl er als einer der
ersten wieder das geistige Erbe von John Henry Newman fiir uns erschlossen hat.

Geistige Gemeinschaft verband ihn mit dem Seelenkenner Peter Lippert und dem
Ignatius-Forscher Hugo Rahner. Noch tiefgehender war die Beziehung zu dem von
ihm mitgeformten Hans Urs von Balthasar, der ihm mit der dreibindigen Neuausgabe
einiger seiner Schriften, 1962 erschienen, ein schones Denkmal setzte. Unverkennbar
ist sein Einfluf auf Edith Stein, die ehemalige Assistentin Husserls, spitere Konvertitin
und Karmelitin; auf seine Anregung hin hat sie sich in Thomas von Aquin vertieft
und dessen ,,Fragen iiber die Wahrheit® ins Deutsche iibersetzt. In der Welt der Dich-
tung lassen gewisse Ziige an dem einzigartigen Lebenswerk, das Gertrud von Le Fort
uns geschenkt hat, die prigende Kraft seiner Geisteswelt spiliren. Auch Manner wie
Reinhold Schneider und Hermann Bahr haben viel Gemeinsames mit ihm. Auf die
unmittelbare Gegenwart blickend diirfen wir feststellen, dafl selbst ein Theologe wie
Karl Rahner von seiner Strahlung erreicht wird.

Obwohl es fiir eine Wiirdigung Przywaras noch zu frith ist, wagen wir einen Hin-
weis auf das Kennzeichnende seiner geistigen Gestalt. Es lafit sich in die Worte fassen
»Analogia Entis®, Titel seines philosophischen Hauptwerks, und ,,Deus semper Maior®,
was er iber seine Theologie der Ignatianischen Exerzitien geschrieben hat, an deren
Seite bisher noch niemand etwas Gleichrangiges stellen konnte. Mit der Analogie wollte
er ausdriicken, dafl der Unterschied, mit dem sich Gott vom Menschen abhebt, unend-
lich die Ubereinkunft hinter sich 1488t, die den Menschen mit Gott verbindet. Damit
stimmt genau die Formel von dem immer grofleren Gott zusammen, der stindig
alle Begriffe und Vorstellungen, die wir uns von ithm machen, sprengt und iiber-
schreitet, dessen unergriindliches Geheimnis sich immer neu als unverfiigbar erweist,
wenn wir versuchen, es in unsere Verfiigung zu bringen. So hat er sein Leben lang
im Uberwinden aller vermenschlichenden Verkiirzungen um den wahrhaft géttlichen
Gott gerungen, wodurch sich sein Denken als ganz aktuell und fiir das Suchen der
gegenwirtigen Stunde fruchtbar erweist. Von dem immer grofieren Gott auf das tiefste
ergriffen, hat er ihm in Ehrfurcht und Anbetung gedient, hat er sich vor ihm in Erge-
bung gebeugt angesichts der dunklen Geschicke, die seine Zeit oder ihn selbst schmerz-
lich heimsuchten. Jederzeit lebte er auch daraus, daff der Zugang zu dem immer gro-
fleren Gott auf unentbehrliche Weise von Christi Erlosungswerk und vom Wirken
seiner Kirche offengehalten und vermittelt wird. Johannes B. Lotz S]
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Grundmodelle des humanistischen Atheismus

Der humanistische Atheismus sagt nein zu Gott, um den Menschen die uneingeschrinkte
Freiheit der Weltgestaltung und Selbstentfaltung zu verschaffen. Ohne diese beiden
Zielideen der menschlicheren Welt und des freieren Selbst schematisch voneinander zu
trennen (in Wirklichkeit bedingen und durchdringen sie einander), kénnen ihnen die
zwei heute noch und gerade heute wirksamen Hauptformen des marxistischen und des
existenzialistischen Humanismus zugeordnet werden.

Der Marxismus als humanistischer Atheismus: Feuerbach

Jene Form des humanistischen Atheismus, die durch Marx geschichtsmichtig wurde,
hat Ludwig Fenerbach (1804-1872) ausgebildet. Feuerbach ging von Hegel aus, gegen
den erjedoch stetskritische Vorbehalte anmeldete. ,, Gott warmein erster Gedanke (Feuer-
bach hatte Theologie studiert), die Vernunft mein zweiter (in der hegelianisierenden
Periode), der Mensch mein dritter und letzter Gedanke“! — der vierte und allerletzte,
so miissen wir hinzufiigen, war dann noch die Natur. Bleiben wir bei dem fiir uns wich-
tigen dritten Gedanken stehen, bei der dritten Denk- und Schaffensperiode vor allem,
fiir die die Schrift ,Das Wesen des Christentums® von 1841 kennzeichnend ist. In seiner
spiteren sensualistisch-materialistischen Einstellung iibertrigt Feuerbach, was wir ihn
hier vom Menschen sagen héren, auf die Natur insgesamt.

Feuerbach nimmt das, was Hegel dem Geist, letztlich dem absoluten Geist zuschreibrt,
in Anspruch fiir den Menschen. ,,Die Vernunft, welche Gott als ein unbeschrinktes We-
sen denkt, die denkt in Gott nur ihre eigene Unbeschrinktheit® (IT 247). In der gott-
lichen Allwissenheit und Allmacht, Allgegenwart und Ewigkeit ,verwirklicht® der
Mensch nur seine Wiinsche, alles zu wissen und alles zu konnen, an keinen Ort und an
keine Zeit gebunden zu sein (VIII 345 £.).

»Was der Mensch nicht wirklich ist, aber zu sein wiinscht, das macht er zu seinem
Gott® (VIII 293). Alle Eigenschaften und Vorziige Gottes sind nichts anderes als Pro-
jektionen dessen, was dem Menschen selber, zwar nicht als beschrinktem Individuum,
wohl aber der ganzen Gattung Menschheit eigen ist: weil ,,die Idee des Unendlichen . . .
die Menschheit selbst im Menschen ist“ (IV 116). ,Das menschliche Individuum ...

1 Werke, ed. Bolin-Jodl-Sass (21959-1964) II 388.
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kann sich seiner Schranken, seiner Endlichkeit nur bewuflt werden, weil ihm . . . die Un-
endlichkeit der Gattung Gegenstand ist® (VI 8). Die Menschheit hat ihr Bestes, ent-
tiuscht {iber dessen Unerreichbarkeit oder iiber die stets so mangelhaften Realisationen
ihrer Anlagen, Bediirfnisse und Sehnsiichte, aus sich heraus in ein jenseitig vorgestelltes
Sonderwesen, Gott genannt, verlegt. Kompensierte Frustration also. Der Mensch ,schaut
sein Wesen aufler sich®: Gott ist ,sein entdufiertes Selbst® (VI 38), ,ein aufler uns
existierendes Gespenst von uns selbst® (IT 227)2, ,der personifizierte Gattungsbegriff
des Menschen® (VIII 345). Gott: die imaginire, illusionire Selbstprojektion des Men-
schen in ein Wunsch-Jenseits. ,Gott als der Inbegriff aller Realititen ist ,nichts ande-
res. .. als der... Inbegriff der unter die Menschen verteilten, im Laufe der Weltge-
schichte sich realisierenden Eigenschaften der Gattung® (II 259). Indem sie ihre Moglich-
keiten in eine sterile Wunschprojektion biindeln, entfremden die Menschen sich ihrem
cigentlichen Ich, besser: Wir. Zugleich ist damit eine Entlastung verbunden: sie kénnen
es nun ja bewenden lassen bei ihrer jeweiligen Beschrinktheit und Armseligkeit. Deshalb
kommt nun alles darauf an, sie wirklich und vollauf zu Menschen zu machen, indem all
das, was sie nach auflen, nach ,,oben® verlagert haben, wieder — nein: erstmals — fiir sie
selber in Anspruch genommen wird. Denn: ,Gott ist... der Ersatz der verlorenen
Welt“ (VI 237); und ,,wo das himmlische Leben eine Wahrheit, da ist das irdische Leben
eine Liige® (VI 194)3. Riickblickend auf seine Lebensarbeit zieht Feuerbach die Bilanz:
,Ich ... habe aus der Unwahrheit und Wesenlosigkeit des Ubersinnlichen die Wahrheit
des Sinnlichen abgeleitet (X 343). Es ging um ,die Verwirklichung und Vermensch-
lichung Gottes — die Verwandlung und Auflosung der Theologie in die Anthropologie*
(II 245); um ,.die Reduktion des auflermenschlichen, iibernatiirlichen und widerverniinf-
tigen Wesens Gottes auf das natiirliche, immanente, eingeborene Wesen des Menschen®
(VI 409). ,Das Geheimnis der Theologie ist die Anthropologie® (II 222).

,Homo homini Deus® (VI 326), wird Feuerbach nicht miide zu wiederholen: der
Mensch der — einzige — Gott des Menschen (VI 200, VII 259, VIII 360). Der Mensch
wird ,das hochste Wesen® (IT 252). Damit ist mehr denn als eine Diagnose ein Pro-
gramm, ein Postulat verkiindigt. Und dieses besagt niherhin in schoner Anschaulichkeit
— Feuerbach spricht vom ,Zweck meiner Schriften, so auch meiner Vorlesungen® —:
,die Menschen aus Theologen zu Anthropologen, aus Theophilen zu Philanthropen, aus
Kandidaten des Jenseits zu Studenten des Diesseits, aus religidsen und politischen Kam-
merdienern der himmlischen und irdischen Monarchie und Aristokratie zu freien, selbst-
bewufiten Biirgern der Erde zu machen . . . Ich verneine nur, um zu bejahen; ich verneine
nur das phantastische Scheinwesen der Theologie und Religion, um das wirkliche Wesen

2 Feuerbach sagt das iiber den absoluten Geist Hegels, es gilt jedoch auch fiir den Gott der klassischen
Metaphysik und der christlichen Religion.

3 Der junge Hegel (ed. Nohl 225) dhnlich vor Feuerbach und Marx: Es sei die Aufgabe, ,die Schitze,
die an den Himmel verschleudert worden sind, als Eigentum der Menschen, wenigstens in der Theorie, zu
vindizieren®. Nach der Einschrinkung auf Theorie fragt Hegel resignicrend: ,Aber welches Zeitalter wird
die Kraft haben, dieses Recht geltend zu machen und sich in den Besitz zu setzen?®
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des Menschen zu bejahen® (VIII 28 f.). Und nochmals: ,,Der Satz: der Mensch ist der
Gott, . .. ist. .. identisch mit dem Satz: es ist kein Gott . .. Aber dieser letzte Satz ist
nur der atheistische, d. i. negative, jener der ... positive Ausdruck® (VII 297). Oder:
,Der Atheismus, d. i. das Aufgeben eines vom Menschen verschiedenen Gottes® (II 219).
Den postulatorischen und humanistischen Charakter seines Atheismus, dessen Sinn-
spitze, Stofrichtung, hat Feuerbach 1846 in einer an Hegel gewonnenen Begrifflichkeit
(Negation der Negation = die neue, hohere Position) im Vorwort zur ersten Ausgabe
seiner bis dahin erschienenen Werke so ausgesprochen: ,,Ich negiere Gott. Das heifit bei
mir: ich negiere die Negation des Menschen, ich setze an die Stelle der illusorischen,
phantastischen, himmlischen Position des Menschen, welche im wirklichen Leben not-
wendig zur Negation des Menschen wird, die sinnliche, wirkliche, folglich notwendig
auch politische und soziale Position des Menschen. Die Frage nach dem Sein oder Nidht-
sein Gottes ist eben bei mir nur die Frage nach dem Sein oder Nichtsein des Menschen®
(IT 411). Das Nein zu Gott ist — nur 4, in aller Entschiedenheit jedoch — das Nein zur
Verneinung des Menschen: das Ja zum Menschen ist Grund und Ziel und Sinn von
Feuerbachs Atheismus. Deshalb wire ihm, wie er am 2. Mirz 1842 in einem Brief
schreibt, statt , Atheismus® der Ausdrudk ,, Anthropotheismus lieber (XIII 393).

Marx

Es war berechtigt, so ausfiihrlich von dem Atheismus Feuerbachs zu sprechen. Er ist,
nach Marx5, der Feuer-Bach, durch den man hindurch muf8. Ludwig Feuerbach hat als
erster in der Geschichte der Menschheit eine systematische atheistische Weltanschauung
entwickelt. Sein ganzes Lebenswerk, alle seine Schriften sind davon durchpulst: ein ein-
ziger Zitatenschatz des modernen Atheismus. Es diirften seither kaum viel neue Griinde
der Christentums- und Religionskritik hinzugekommen sein. Und vor allem: Marx setzt
die Destruktion des Gottesglaubens, die Feuerbach vollbrachte, einfach voraus.

Fiir Deutschland ist die Kritik der Religion im wesentlichen beendigt“, so beginnt
der fiir Marx fundamentale Text, die knapp 20 Seiten von ,Zur Kritik der Hegelschen
Rechtsphilosophie. Einleitung® (I 488—506), geschrieben Ende 1843 bis Januar 1844.
Marx unterstreicht die Tragweite dieser Feststellung, indem er den Satz fortsetzt:
.. .. und die Kritik der Religion ist die Voraussetzung aller Kritik®. Der folgende Text
wird viel zitiert; es mag trotzdem nicht unnniitz sein, ihn im Zusammenhang vor sich zu
haben:

Die Religion ist ,,das Selbstbewufitsein und das Selbstgefiihl des Mensdnen, der sich selbst ent-
weder noch nicht erworben oder schon wieder verloren hat®. Sie ist ,ein verkehrtes Weltbewufit-

4 Tatsichlich befindet sich bei Feuerbach jedoch auch eine ganze Reihe doktrinirer Begrindungs-
momente fiir seinen Atheismus; vgl, dariiber W. Weischedel, Der Gott der Philosophen, Bd. 1 (Darm-
stadt 1971) bes. 406 ff.

5 Werke, ed, Lieber-Furth (1960-1971) I 109: ,Und es gibt keinen anderen Weg fiir euch zur Wahr-
heit und Freiheit, als durch den Feuerbach. Der Feuerbach ist das Purgatorium der Gegenwart.®
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sein . . . thre (= der Welt) moralische Sanktion, ihre feierliche Erginzung, ihr allgemeiner Trost-
und Rechtfertigungsgrund. Sie ist die phantastische Verwirklichung des menschlichen Wesens,
weil das menschliche Wesen keine wahre Wirklichkeit besitzt. Der Kampf gegen die Religion ist
also mittelbar der Kampf gegen jene Welt, deren geistiges Aroma die Religion ist.

Das religitse Elend ist in einem der Ausdruck des wirklichen Elends und ... die Protestation
gegen das wirkliche Elend. Die Religion ist der Seufzer der bedringten Kreatur, das Gemiit einer
herzlosen Welt, wie sie der Geist geistloser Zustinde ist. Sie ist das Opium des Volks. Die Auf-
hebung der Religion als des illusorischen Gliicks des Volkes ist die Forderung seines wirklichen
Gliicks. Die Forderung, die Illusionen iiber seinen Zustand aufzugeben, ist die Forderung, einen
Zustand aufzugeben, der der Illusion bedarf. Die Kritik der Religion ist also im Keim die Kritik
des Jammertales, dessen Heiligenschein die Religion ist.

Die Kritik hat die imagindren Blumen an der Kette zerpfliidst, nicht damit der Mensch die
phantasielose, trostlose Kette trage, sondern damit er die Kette abwerfe und die lebendige Blume
breche. Die Kritik der Religion enttiuscht den Menschen, damit er denke, handle, seine Wirk-
lichkeit gestalte wie ein enttiuschter, zu Verstand gekommener Mensch, damit er sich um sich
selbst und damit um seine wirkliche Sonne bewege. Die Religion ist nur die illusorische Sonne,
die sich um den Menschen bewegt, solange er sich nicht um sich selbst bewegt.

Es ist also die Aufgabe der Geschichte, nachdem das Jenseits der Wabhrbeit verschwunden ist,
die Wabrheit des Diesseits zu etablieren. Es ist zunichst die Aufgabe der Philosophie, die im
Dienste der Geschichte steht, nachdem die Heiligengestalt der menschlichen Selbstentfremdung
entlarvt ist, die Selbstentfremdung in ihren unbeiligen Gestalten zu entlarven. Die Kritik des
Himmels verwandelt sich damit in die Kritik der Erde, die Kritik der Religion in die Kritik
des Rechts, die Kritik der Theologie in die Kritik der Politik“ (I 488 f.).

Marx bannt mit sehr beachtlichem Sprachpathos die Analysen und Postulate des
humanistischen Atheismus in die eindrucksvollen Bilder und Formeln einer — gelunge-
nen — Predigt. Er bleibt nicht in negativistischer Kritik stecken. Die Religion ist nicht
nur die Konsequenz, der Ausdruck der miserablen politischen und sozialen Zustinde:
sie ist auch der — allerdings unwirksame — Protest dagegen. Sie ist von Marx nicht
gebrandmarkt als, wie Lenin religionskdmpferisch umformulieren wird, ,Opium fiir
das Volk®, mit dem die herrschenden Klassen die Beherrschten eingelullt niederhalten:
sie hat als ,,Opium des Volks“ S, von diesem selbst gesucht und gewiinscht, auch eine
wohltuend betdubende Funktion — so wie die Dinge nun einmal liegen. Aber eben so
diirfen sie nicht bleiben, die Dinge! Die Forderung, die religitse Illusion aufzugeben,
wandelt sich, tiefer gegriffen, zur Forderung, jene Zustinde aufzugeben, die dieser Illu-
sion bediirfen. Darum geht es Marx eigentlich. Die Kritik an der ,Heiligengestalt der
menschlichen Selbstentfremdung® muf} tiefer loten: sie mufl zur Kritik an den zugrunde-
liegenden ,unheiligen Gestalten® der Selbstentfremdung des Menschen werden. Als
solche nennt Marx hier die politisch-rechtlichen Zustinde. Er wird bald — etwa ab
1846 — auch diese nochmals hinterfragen auf die seiner Auffassung nach letztlich mafi-
geblichen 6konomischen Zustinde, die Produktionsverhiltnisse.

Damit ist Marx iiber Feuerbach entscheidend hinausgegangen. Er wirft diesem vor,
daf er die gesellschaftliche und geschichtliche Dimension des Menschen tibersehen habe,

6 Vgl. zu diesem Ausdruck: H. Gollwitzer, Die marxistische Religionskritik und der christliche Glaube
(Miinchen, Hamburg 1970) 23-28.
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und vor allem sei er nicht vorgestofien, iiber die philosophische Theorie hinaus, zur revo-
lutiondren Praxis, die die Welt nicht blof interpretiert, sondern verdndert (II 4). ,In
der Praxis mufl der Mensch die Wahrheit, i. e. (= d. h.) Wirklichkeit und Macht, Dies-
seitigkeit seines Denkens beweisen® (II 1). Indem Feuerbach sich damit begniigte, ,nur
ein richtiges Bewuftsein {iber ein bestehendes Faktum hervorzubringen® (II 51), nimlich
iiber das ,Faktum der religidsen Selbstentfremdung® (II 2), versdumte er es, nach der
zugrundeliegenden Situation des Menschen zu fragen und diese zu bekimpfen und zu
iiberwinden. Damit hat sich bei Marx gegeniiber Feuerbach der Stellenwert der Reli-
gionskritik durchaus verschoben. War sie fiir Feuerbach das Ziel seines Lebens und Wir-
kens, bei Marx ist sie nurmehr ecine Voraussetzung. Die Religion direkt bekimpfen
hiefie an Symptomen herumdoktern, statt das Ubel an der Wurzel zu fassen. Werden die
politischen, bzw. konomischen Mifistinde beseitigt, verschwindet die dadurch unndtig,
iiberfliissig gewordene Religion von selbst. Nur indirekt, mittelbar — so wiire genauer
zu sagen — ist der Kampf gegen die reale Misere der Gesellschaft auch der Kampf gegen
die tiber sie hinwegtiuschende religidse Illusion. (Wieder war es Lenin, dem die Geduld
fehlte, auf das natiirliche Absterben der Religion zu warten, und der deshalb zu massi-
verer, intoleranter Taktik iiberging.)

Der skizzierte Zusammenhang konnte die Frage nahelegen, ob mit der Marxschen Ge-
sellschaftstheorie etwa gar nicht notwendigerweise Atheismus verbunden sei. Wenn die
Stofirichtung der von Marx proklamierten revolutioniren Praxis keineswegs auf die
Religion, sondern auf die skonomischen Verhiltnisse geht, ist dann die gewif} nicht zu
leugnende Absage an Gottesglauben, Kirchentum usw. etwa nur aus zeitbedingten Griin-
den, aus der Erfahrung der von unerleuchtetem (pseudo-)christlichem Religionswesen
geleisteten Sanktionierung der hdchst verinderungsbediirftigen gesellschaftlichen Zu-
stinde, zu erkliren, ohne daf sie eine grundsitzliche Verwerfung der Religion besagen
miifite? Dies vorausgesetzt, konnte sich, wenn sich die Stellung der Religion zu den ge-
sellschaftlich-wirtschaftlichen Verhaltnissen dndert, auch die Stellung des Marxismus zur
Religion entsprechend dndern. Es scheint jedoch — und zwei neue Untersuchungen?
kommen von verschiedenen Ansitzen aus zu diesem selben Ergebnis —, dafl nach dem
Marxismus von Marx doch die Religion prinzipiell darin aufgeht, als ein Teil des ,,ideo-
logischen Uberbaus® (II 449) illusorische Widerspiegelung nicht sein sollender Basis-
strukturen zu sein. Auch wenn Marx den anvisierten Kommunismus, den ,vollendeten
Humanismus® (I 594), nicht als atheistisch qualifiziert sehen mochte, dann nicht, weil
er etwa die Frage Theismus-Atheismus offenlassen will, sondern weil in dem Ausdruck
A-theismus — wenn auch im Modus der Negation — immer noch der unerwiinschte,
umwegige Hinweis auf Gott steckt. Nach Marx ,ist die Frage nach einem fremden We-
sen, nach einem Wesen iiber der Natur und dem Menschen — eine Frage, welche das
Gestindnis von der Unwesentlichkeit der Natur und des Menschen einschlieBt — prak-

7 J. Kadenbach, Das Religionsverstindnis von Karl Marx (Paderborn 1970); W. Post, Kritik der
Religion bei Karl Marx (Miinchen 1970).
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tisch unmoglich geworden. Der Atheismus, als Leugnung dieser Unwesentlichkeit, hat
keinen Sinn mehr, denn der Atheismus ist eine Negation des Gottes und setzt durch diese
Negation das Dasein des Menschen; aber der Sozialismus als Sozialismus bedarf einer
solchen Vermittlung nicht mehr; er beginnt von dem theoretisch und praktisch sinnlichen
Bewufltsein des Menschen und der Natur als des Wesens. Er ist positives, nicht mehr
durch die Aufhebung der Religion vermitteltes Selbstbewufitsein des Menschen, wie das
wirkliche Leben positive, nicht mehr durch die Aufhebung des Privateigentums, den
Kommunismus (!), vermittelte Wirklichkeit des Menschen ist (I 607). Der Atheismus
von Marx, der sich sogar dieser Benennung verweigert, ist noch radikaler als der Feuer-
bachs.

Radikal, das besagt fiir Marx: die Sache in der Wurzel, die fiir den Menschen der
Mensch selbst ist, fassen (I 497). ,Die Kritik der Religion endet mit der Lehre, daf} der
Mensch das hchste Wesen fiir den Menschen sei, also mit dem kategorischen Imperativ,
alle Verhiltnisse umzuwerfen, in denen der Mensch ein erniedrigtes, ein geknechtetes,
ein verlorenes, ein veridchtliches Wesen ist® (I 497). ,,Wir verwandeln die theologischen
Fragen in weltliche® (I 458)! In den Pariser Manuskripten von 1844 fixiert Marx seinen
prinzipiellen Gegensatz zu zentralen Gehalten der christlichen Religion: ,Ein Wesen
gilt sich erst als selbstindiges, sobald es auf eigenen Fiifien steht. Und es steht erst auf
eigenen Fiiflen, sobald es sein Dasein sich selbst verdankt. Ein Mensch, der von der Gnade
eines anderen lebt, betrachtet sich als ein abhingiges Wesen. Ich lebe aber vollstindig
von der Gnade eines anderen, wenn ich ihm nicht nur die Unterhaltung meines Lebens
verdanke, sondern wenn er noch auflerdem mein Leben geschaffen hat, wenn er der
Quell meines Lebens ist; und mein Leben hat notwendig einen solchen Grund aufler sich,
wenn es nicht meine eigene Schopfung ist® (I 605). Am 12. 9. 1847 noch wird Marx in
der ,Deutschen Briisseler Zeitung® u. a. schreiben: ,Die sozialen Prinzipien des Chri-
stentums setzen die . .. Ausgleichung aller Infamien in den Himmel und rechtfertigen
dadurch die Infamien auf der Erde.“8

Marxismus nach Marx

In der Gegenwart hat Ernst Bloch® Marx’ Antipathos gegen den christlichen Schop-
fungsglauben ausdriicklich aufgenommen. Bloch entscheidet sich fiir den Gott des Exo-
dus, der ein versklavtes Volk aus Agypten herausgefiihrt hat in das Land der Verhei-
Rung, der neuen Freiheit, der offenen Zukunft, fiir den Gott des je neuen Welt-Auf-
bruchs also — gegen den Gott der Schépfung, der laut erster Bibelseite die Welt bereits

8 K. Marx — F. Engels, Uber Religion (Berlin 1958) 65. — Der Verfasser von ,Das Kapital® wird, auch
hierin sich von Feuerbach unterscheidend, aus der ,Nebelregion der religitsen Welt® nur noch beiliufige
Redensarten und Exempel, ,Analogien® beziehen, wie den ,Fetischcharakter der Warenwelt“: IV 48; vgl.
MEGA 1/3, 530 ff.

9 Vgl. bes.: Atheismus im Christentum (Frankfurt 1968) 59-64.
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»gut® oder gar ,sehr gut® gemacht hat, der deshalb ein Gott der Vergangenheit, der
fix-und-fertigen Welt ist, der dem Menschen alles schopferische Selberwirken vorweg-
nimmt. Uber das ,Siehe, ich mache alles neu!* aus der Apokalypse (21,5), der letzten
Schrift der Bibel, dariiber liefle sich eher reden. Aber auch der Exodus-Gott ist fiir Bloch
nur eine tiberholte Chiffre des kollektiven Freiheitsmarschs der Menschheit, Richtung
Zukunft, unter rosaroten Fanfarenklingen — eine Chiffre des je neuere Modelle der
Weltgestaltung, sogenannte Realutopien entwerfenden schopferischen Menschen, der
aufsteht aus dem uralten und ewig jungen Schofl der dialektisch bewegten Materie, der
Urmutter allen Lebens, usw. Humane Impulse haben im letzten Jahrzehnt in verschie-
denen Lindern Neuinterpretationen der Auffassungen vor allem des jungen Marx ent-
stehen lassen, die vom sowjetischen Kommunismus als revisionistisch denunziert wur-
den. Es handelt sich um die Neomarxismen von z. B. Roger Garandy in Frankreich,
Leszek Kolakowski aus Polen (jetzt Kanada), Milan Machovec und Vitezslav Gardav-
sky in der CSSR, Gajo Petrovic in Jugoslawien oder der Frankfurter Schule von
M. Horkheimer, Th. W. Adorno und J. Habermas. Die Linie der marxistischen Ortho-
doxie dagegen wurde bestimmt durch die Systematisierung zum sogenannten Dialek-
tischen Materialismus, die Friedrich Engels dem gesellschafts- und geschichtstheoretischen
Denken von Marx, mit dessen Zustimmung tibrigens, angedeihen lief. Hier erscheint
der Atheismus viel mehr als ein theoretisches, doktrinires Lehrstiick, das man zu unter-
mauern versucht durch die Annahme einer ewigen Materie, denn als um des mensch-
licheren Menschen willen erhobenes Postulat der Praxis. In einem neueren ideologischen
Handbuch des Sowjetkommunismus 10 wird der atheistische Humanismus von Feuerbach
und Marx folgendermafien ausgemiinzt:

»Der Marxismus-Leninismus unterscheidet sich grundlegend von allen anderen weltanschau-
lichen Systemen. Die Existenz irgendwelcher {ibernatiirlicher Krifte oder eines Schopfers erkennt
er nicht an. Er steht fest auf dem Boden der Realitit, der irdischen Welt. Der Marxismus-Leni-
nismus befreit die Menschheit endgiiltig von Aberglauben und jahrhundertelanger geistiger
Knechtschaft. Er fordert vom Menschen ein selbstindiges, freies und folgerichtiges Denken. Der

Marxismus-Leninismus nimmt die Welt so, wie sie ist, und erfindet keine Holle und kein Para-
dies.”

Existentialismus als humanistischer Atheismus: Nietzsche

Steht hinter dem Atheismus von Marx und heutiger Neomarxisten die Sorge um die
Verantwortung des Menschen fiir eine, kraft kollektiven Kulturschaffens, je mensch-
lichere Welt: die existenzialistischen Varianten des postulatorischen Atheismus — bei
Nietzsche, Sartre und Camus — sind getragen von dem Protest gegen den Gott, der die
Freiheit des Menschen, seiner individuellen Selbstentfaltung und Selbstgestaltung ein-
schrinkt und hintertreibt.

Bei Friedrich Nietzsche wird Gott ,,zur entscheidenden Einrede gegen das nach sich

10 Grundlegung des Marxismus-Leninismus (Berlin 21963 [31972]) 8.
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selbst verlangende Ich“1t. Nietzsche schreibt in ,Zarathustra“t?, daf er das Wort vom
Ubermenschen ,,vom Wege auflas® — aber der Weg war lang. Das Gedicht des 20jdhri-
gen ,Dem unbekannten Gott® (1864) schwankt zwischen Hafl und Sehnsucht gegeniiber
dem ,schadenfrohen®, ,grausamsten Feind“ und seinem ,letzten Gliick“. Wie immer
Gott qualifiziert wird, es geht einzig und allein um die Befindlichkeit dieses jungen Ichs.
JIch lechze nach mir®, so beschreibt er in einem Brief vom 30. August 1877 das ,fort-
wihrende Thema® des vorangegangenen Jahrzehnts: ,Im ungestillten und zugleich un-
bezihmteren Verlangen nach Einheit mit sich ... und seiner Welt erscheint ihm Gott
als der bohrende, entzweiende, zerstorende Stachel im Fleisch des Selbstseins, den es mit
allen Mitteln zu entfernen gilt. Das Mittel, dessen er sich vorziiglich bedient, ist das der
,Toterkldrung® Gottes.“ 13 In einem ersten grofieren literarischen Zusammenhang ge-
schieht diese Toterklirung nur indirekt. Die in Parabelform gehaltene Erzihlung ,Die
Gefangenen® im 2. Teil von ,,Menschliches, Allzumenschliches“!4 von 1878/79 persifliert
die christliche Erldsungslehre: Vergeblich warten die zur Arbeit angetretenen Gefange-
nen im Gefingnishof auf die Wirter. Statt des Wirters wendet sich einer aus ihrer Mitte
an sie mit der Behauptung, er sei in Wahrheit der Sohn des Abwesenden, er allein kénne
das ihnen wegen ihrer verriterischen Umtriebe drohende Strafgericht abwenden — vor-
ausgesetzt, dafl sie ihm glaubten. Thm widerspricht ein anderer, der als der ,letzte der
Gefangenen® eingefiihrt wird, mit der Behauptung, der Gefingniswirter sei vielmehr
plotzlich gestorben®. Die Konfrontation zwischen Christus und diesem Anti-Christen,
der Gott tot erklirt, geht unentschieden aus. Die Einkleidung der Erzdhlung ist viel-
sagend. Schon Philolaos von Kroton's (5. Jahrh. v. Chr.), den Nietzsche gewiff kannte,
hatte behauptet, Gott halte das All ,wie in einem Gefingnis umschlossen®; nur sollte
das damals ein Beweis fiir die Einheit Gottes und seine Erhabenheit iiber die Materie
sein.

Die Hauptstelle der Tod-Gottes-Botschaft Nietzsches, der Auftritt des ,,tollen Men-
schen® in der ,,Frohlichen Wissenschaft®, soll hier nicht ausgeschrieben werden. Aber die
Entstehungsgeschichte dieser Schrift vom Winter 1881/82, der E. Biser nachgegangen ist,
wirft Licht auf einige bezeichnende Motive des Aphorismus 125. Der erste Einfall hierzu
in einem vom 26. Oktober 1881 datierten Notizbuch lautet:

»Wohin ist Gott? Haben wir
denn das Meer ausgetrunken?“

11 E, Biser, Nietzsches Kritik des christlichen Gorttesbegriffs und ihre theologischen Konsequenzen, in:
Philos. Jahrbuch 78 (1971) 35-65, 295-305; 36. In diesem Aufsatz, dem wir weithin folgen werden,
erginzt Biser von der Entstehungsgeschichte der grundlegenden Texte her sein fritheres Buch ,,,Gott ist
tot’. Nietzsches Destruktion des christlichen Bewufitseins® (1962; vgl. dariiber diese Zschr. 172 [1963]
226-230).

12 ITI: Von alten und von neuen Tafeln, § 3 = Werke (Leipzig 1901-1912) VIII 289.

13 E. Biser, a. a. O. 42.

14 2 Band, 2. Abt.: 84 = Werke III 246 f.

15 Nach dem frithchristlichen Apologeten Athenagoras von Athen, der das Wort (ed. Diels B 14 =
17 414) iiberlieferte. :
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Einer der drei wohl gleichzeitigen kiirzeren Zusitze:
»Alle, die nach uns leben, leben

um dieser Tat willen in einer héberen Geschichte.”

Eine vermutlich ein wenig spiter beigefiigte Notiz bringt erstmals die Formulierung
»Gottist tot*:

»Gott ist tot — wer hat ihn denn getStet? Auch das Gefiihl, das Heiligste, Michtigste getotet
zu haben, muf} noch iiber einzelne Menschen kommen — jetzt ist es noch zu friih! zu schwach!
Mord der Morde!

Wir erwachen als Mérder! Wie trostet sich ein solcher? Wie reinigt er sich? Muf er nicht der
allmichtigste und heiligste Dichter selber werden?®

Von allem Anfang an sieht Nietzsche den Tod Gottes in einem inneren Bedingungs-
zusammenhang stehen zu einer unerhdrten Erhdhung des Menschen 16, Dieses Motiv
zieht sich in Variationen durch die weiteren Skizzen 7. Die Fassung eines Heftes vom
Januar 1882, die sich vom Druckmanuskript nur geringfiigig unterscheidet, lautet so:

»++ . Gott ist tot! Gott bleibt tot! Und wir haben ihn getStet! Wie trésten wir uns, die Morder
aller Morder? Das Heiligste und Machtigste, was die Welt bisher besafi, es ist unter unsern Mes-
sern verblutet — wer wischt das Blut von uns ab? Mit welchen Wassern kénnten wir uns reini-
gen? Welche Siihnefeiern, welche heiligen Spiele werden wir erfinden miissen? Ist nicht die Grofle
dieser Tat zu grof} fiir uns? Miissen wir nicht selber zu Géttern werden, um nur ihrer wiirdig zu
erscheinen? Es gab nie eine groflere Tat — und wer nur immer nach uns geboren wird, gehort um
dieser Tat willen in eine hohere Geschichte, als alle Geschichte bisher war! — Hier schwieg der
tolle Mensch . . .«

Eine Textstelle des zweiten Studienhefts hat Nietzsche nicht in die endgiiltige Fassung
iibernommen. Sie pafite nicht recht in den Kontext. Dort wird mit Bildern, die aus der
Natur entlehnt sind, gefragt, wie wir, die Morder Gottes, ,,das Meer auszutrinken®,
»den ganzen Horizont wegzuwischen® vermochten, ob wir nicht — in der Welt ohne
Zentrum — nach allen Seiten stiirzen und ob es nicht kilter und Nacht geworden sei.
Dazwischen stand: ,Und ohne diese Linie und diesen Punkt (Gott) — was wird nun all
unsre Baukunst sein? Werden unsere Hiuser noch fiirderhin feststehen?“ Diese als ein-
zige unmittelbar vor der Drudklegung noch ausgelassene Stelle, die nicht an der Natur,
sondern an der Kultur und Technik des Menschen orientiert ist, ist fiir uns heute beson-
ders interessant. Sie mag uns an die Architekten-Golems der alten Kabbala-Erzihlung
erinnern: diese allerdings hatten die bei Nietzsche zweifelnd geduflerte Frage entschie-
den positiver beantwortet. Stehen sie uns naher?

Nein zu Gott um des Ja zum Menschen, zum freien Menschen willen: das ist nun noch
etwas niher auszufithren im Horizont des Gesamtwerks von Nietzsche. ,Der Mensch
projiziert seinen Trieb zur Wahrheit. . . in einem gewissen Sinne aufler sich . . . als me-
taphysische Welt“ (X VI 57). Das klingt wie Feuerbach. Die Metaphysiker, diese ,,Hin-
terweltler® (IIT 21), nehmen eine wahre, jenseitige, ewige Welt iiber der scheinbaren,

16 Die Gegenprobe: , Wenn es Gotter gibe, wie hielte ich’s aus, kein Gott zu sein! Also gibt es keine
Gotter (VI 124).
17 Vgl. Biser 48 ff.

299



Walter Kern S]

diesseitigen, zeitlichen Welt an. Aber: ,Die ,scheinbare® Welt ist die einzige: die ;wahre
Welt’ ist nur hinzugelogen® (VIII 77), ,ein himmlisches Nichts® (VI 43). Der Mensch
zimmert sich die ,,wahre® Welt ,aus psychologischen Bediirfnissen® (XV 150), indem er
zu dem Bedingten das Unbedingte hinzufingiert. ,Leiden war’s und Unvermdgen — das
schuf alle Hinterwelten . . . Miidigkeit . . .: die schuf alle Gotter (VI 42).

Man meinte, es sei etwa nur die platonisch verabsolutierte Welt der metaphysischen
Ideen und Ideale, eine irreale Moral der ,ewigen Werte® (VII 137) des Wahren, Guten
und Schénen gewesen, gegen die sich Nietzsches ,,Umwertung der Werte“18 (XV 138)
richtete. Aber Nietzsche, der das Christentum als ,, Platonismus fiirs ,Volk‘“ bezeichnete
(VII 5), trifft nicht nur einen schlechten Platon, er trift den Theismus iiberhaupt und
den Gottesglauben einfachhin. Er sieht es als seine ,,grofle Bestimmung® an, ,eine Art
Krisis und hichste Entscheidung im Problem des Atheismus herbeizufiihren® (XV 70):
»der unbedingte redliche Atheismus® ist an der Zeit, welche ,,sich die Liige im Glauben
an Gott verbietet (V 302). Wie kam es zu dem Glauben an Gott?

»Das Gefiihl der Macht, wenn es plotzlich und tiberwiltigend den Menschen tiberzieht — und
das ist in allen groflen Affekten der Fall —, erregt ihm einen Zweifel an seiner Person: er wagt
sich nicht als Ursache dieses erstaunlichen Gefiihls zu denken — und so setzt er eine stirkere
Person, eine Gottheit fiir diesen Fall an. — In summa: der Ursprung der Religion liegt in den
extremen Gefithlen der Macht, welche, als fremd, den Menschen iiberraschen ... Die Religion
ist... eine Art Furcht- und Schreckgefiihl vor sich selbst... Aber ebenso ein auflerordentliches
Gliicks- und Hohengefiihl . . .« (XV 243).

Nietzsche gesteht hier der Religion eine Doppelfunktion zu, wie wir sie, anders ge-
faflt, auch bei Marx fanden. Vorherrschend aber ist bei ihm die ausschliefilich negative
Deutung von der Selbstverneinung des Menschen her. Dieser ,wirft alles Neue, das er
zu sich selbst, zur Natur, Natiirlichkeit, Tatsdchlichkeit seines Wesens sagt, aus sich her-
aus. .. als Gote® (VII 391). Die Religion ist ,,Ausdruck der décadence® des Lebens
(XVI 427). Gott ist das ,,hybride Verfalls-Gebilde . . ., in dem alle décadence-Instinkte,
alle Feigheiten und Miidigkeiten der Seele ihre Sanktion haben®, und auf diesen Gott
verlegt sich der ,spiritus creator im Menschen® (VIII 236)! Gott ist der Gegensatz und
Widerspruch zum Leben (XIV 371, VIII 235), ,ein Fluch auf das Leben® (XVI 92),
»Verbrechen am Leben® (VIII 281) — ,unsere ldngste Liige® (V 276). ,Man sagt nicht
,Nichts: man sagt dafiir ,Jenseits® oder ,Gott® oder ,das wahre Leben* (VIII 222). ,Es
ist in Gott das Nichts vergottlicht, der Wille zum Nichts heilig gesprochen (VIII 235).

»Der Begriff ,Gott® erfunden als Gegensatz-Begriff zum Leben — in ihm alles Schidliche,
Vergiftende, Verleumderische, die ganze Todfeindschaft gegen das Leben in eine entsetzliche
Einheit gebracht! Der Begriff ,Jenseits’, ;wahre Welt® erfunden, um die einzige Welt zu ent-
werten, die es gibt, — um kein Ziel, keine Vernunft, keine Aufgabe fiir unsere Erdenrealitit
iibrig zu behalten!“1®

»Der Begriff ,Gott® war bisher der gréfite Einwand gegen das Dasein ... Wir leugnen Gott,
wir leugnen die Verantwortlichkeit in Gott: damit erst erldsen wir die Welt* (VIII 101).

18  Das ist meine Formel fiir einen Akt hochster Selbstbesinnung der Menschheit® (XV 116 £.).
10 Ecce homo. Warum ich ein Schidssal bin: 8.

300



Grundmodelle des bumanistischen Atheismus

Daf es auch bei dem Weltpathos, das diese Stellen von 1888 aus ,,Ecce homo® und
»Gotzendimmerung® aussprechen, im Grund um die Freiheit des Menschen geht, der
seine Verantwortung nicht auf Gott abschieben kann, macht der folgende Satz aus ,,Der
Antichrist“ (1888), der Sartre vorwegnimmt, deutlich:

»Was bedeutet ,sittliche Weltordnung'?
Daf es, ein fiir alle Mal, einen Willen
Gottes gibt, was der Mensch zu tun, was er
zu lassen habe® (VIII 247).

Es gilt drum, ,,,ohne Gott und Moral® allein zu leben® (XV 205). Dabei ,,wire eine
Lust und Kraft der Selbstbestimmung, eine Freibeit des Willens denkbar, bei der ein
Geist jedem Glauben, jedem Wunsch nach Gewifheit den Abschied gibt, geiibt, wie er
ist, auf leichten Seilen und Moglichkeiten sich halten zu konnen und selbst an Abgriinden
noch zu tanzen“ (V 282). Die Menschen, die Nietzsche will, werden ,bei der Nachricht,
dafl der ,alte Gott tot’ ist, wie von einer neuen Morgenrdte angestrahlt . .. — endlich
erscheint uns der Horizont wieder frei. .., endlich diirfen unsre Schiffe wieder aus-
laufen, auf jede Gefahr hin auslaufen, . .. das Meer, unser Meer liegt wieder offen da,
vielleicht gab es noch niemals ein so ,offenes Meer* (V 272).

»Der christlich-moralische Gott ist nicht haltbar: folglich ,Atheismus® — wie als ob es
keine andre Art Gotter geben kdnne® (XV 255). ,,Wie viele neue Gotter sind noch még-
lich® (XVI 380)! Es geht Nietzsche nicht um das Nichtsein Gottes: es geht ihm um das
Sein des Menschen. Mag es einen neuen , Typus Gott“ geben ,nach dem Typus der
schopferischen Geister, der ,grofien Menschen®® (XVI 381)! Der bisherige Mensch ist nur
»gleichsam ein Embryo des Menschen der Zukunft® (XVI 151). Dieser ist der ,Uber-
mensch®; der ist ,der Sinn der Erde®, und darauf kommt alles an, ,dafl die Erde einst
des Ubermenschen werde® (VI 13. 16); — denn, nebenbei: ,die Aufgabe der Erdregie-
rung kommt® (XIV 320). Er wird dionysisch .,ja-sagen zur Welt, wie sie ist, ohne Ab-
zug, Ausnahme und Auswahl® (XVI 383). Dabei ist Nietzsche skeptischer und kritischer
als der Marxismus und von ihm beeinfluflte heutige Theologien: ,Man hat die Ankunft
des ,Reiches Gottes® in die Zukunft verlegt, auf die Erde, ins Menschliche — aber man
hat im Grunde den Glauben an das alte Ideal festgehalten® (XV 387 f.). — ,Gott starb:
nun wollen wir, — dafl der Ubermensch lebe“ (VI 418)2°.

Sartre, Camus und andere

Jean Paul Sartre hat den Grund seines humanistischen Atheismus am knappsten aus-
gesprochen in der Einleitung zu einer Descartes-Ausgabe (1946): ,Unsere Freibeit wird
beschrinkt allein durch die gottliche Freibeit.®! Warum ist das so? Die Freiheit, das ist
Htres exactement étoffe de mon étre® (wortlich: ganz genau der Stoff meines Seins).

20 Ahnlich VI 115: ,Tot sind alle Gétter: nun wollen wir, dafl der Ubermensch lebe.®
21 La liberté cartésienne, deutsch in: Situationen (Frankfurt 1965) 170.
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Der Mensch ist ,,das freie Sichentwerfen®, , durch das die Werte existieren; die Freiheit
ist ,die einzige Quelle des Wertes“22. ,Wenn der Mensch nicht selbst bestimmt, was gut
ist, . . . ist er erst dem Namen nach frei.“2® Der Mensch muf sich sein eigenes Wesen sel-
ber schaffen. Indem er sich in die Welt wirft, dort leidet und kimpft, definiert er sich
mehr und mehr. ,Faire, et en faisant se faire® — das ist schwer zu ibersetzen: schaffen
und im Schaffen sich selber schaffen — und nichts sein als das, wozu er sich selber ge-
schaffen, gemacht hat: das ist die Bestimmung des Menschen. ,Die Existenz wihlc ihre
Essenz.“2t Nun diirfte auch Sartres Aussage verstindlich sein, dafl ,,die Freiheit kein
Wesen (keine Essenz) hat®, daf§ ,.in thr die Existenz der Essenz vorangeht und diese be-
stimmt“25, Wenn aber Gott existiert, dann setzt er in souveriner Freiheit jene ,Ordnung
von Wahrheiten und Werten, die sich als ewige Dinge, als notwendige Struktur des Seins
unserer Zustimmung aufdringen, dann wird der Mensch, als ,,guter Christ, ,von der
vorherbestimmten Ordnung der ewigen Wahrheiten und von dem ewigen System der
von Gott geschaffenen Werte iiberwiltigt“26. Dann ist der Mensch, dem Gott sein gott-
liches Gesetz ins Herz geschrieben, zu seinem Geschick pridestiniert — wie ein richtig
adressiertes Postpaket, das seinen Adressaten normalerweise unfehlbar erreicht. Dann
ist es um die Freiheit des Menschen geschehen. Nur also ,,wenn Gott nicht existiert, dann
gibt es wenigstens ein Wesen, bei dem die Existenz der Essenz vorausgeht“®”. Die Bilanz,
in logischer Strenge: , Wenn Gott existiert, dann existiert der Mensch nicht; wenn der
Mensch existiert, — . . . Gott ist tot.“28

Aber Sartre mufl gar nicht so rigoros die Nichtexistenz Gottes fordern. Er kann
toleranter sein — wenn Gott sich nur nicht einmischt in die Freiheit des Menschen:

»Gott ist tot: das besagt nicht, dafl er nicht existiert oder nicht mehr existiert. Er ist tot: er
hat einmal zu uns gesprochen, aber schweigt jetzt; wir finden nur noch seinen Leichnam. Viel-
leicht ist er aus der Welt hinausgeglitten — anderswohin, wie die Seele eines Toten . . .“%®

Im Drama ,Die Fliegen® (1947) flicht (im 3. Akt, 2. Szene) Elektra zum Gott und
bittet ihn um Hilfe; sie unterwirft sich seinem Gesetz. Orest aber erweist sich als den

freigewordenen neuen a-theistischen Menschen:

JIch bin weder Herr noch Knecht, Jupiter. Ich bin meine Freiheit! Kaum hattest du mich
erschaffen, da habe ich auch schon aufgehért, dir zu gehoren. .. Plstzlich ist die Freiheit auf
mich herabgestiirzt .. . und es war nichts mehr im Himmel, weder Gut noch Bése, noch irgend-
einer, um mir Befehle zu geben . .. Ich werde nicht unter dein Gesetz zuriidkkehren: ich bin dazu
verurteilt, kein anderes Gesetz zu haben als mich selbst . .. Ich hasse dich nicht. Ich habe nichts
mit dir zu tun. Wir werden aneinander voriibergleiten wie zwei Schiffe.“3

22 T frre et le néant (Paris 1943) 514, 721.

23 Situationen 167.

24 ] ‘existentialisme est un humanisme (Paris 1946) 72.

25 L‘¢tre et le néant 513.

26 Sjtuationen 170, 167.

27 I ‘existentialisme ... 21.

28 Le bon Dieu et le diable, gegen Schlufi.

29 Situations (Paris 1947) 163.

80 Gesammelte Dramen (Reinbek 1969) 60 f. (Ubersetzung von mir geindert).
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Das unbegrenzt offene Meer, von dem Nietzsche sprach, hat bei Sartre fiir alles Platz.

Auch Albert Camus empfindet und begriindet postulatorisch (vor allem in ,,L.’Homme
Révolté*, 1951): ,,Sobald der Mensch nicht mehr an Gott noch an das unsterbliche Leben
glaubt, wird er verantwortlich fiir alles, was lebt. Thm allein kommt es zu, die Ordnung
und das Gesetz zu finden.*3! , Das ist die ganze verschwiegene Freude des Sisyphos: sein
Geschick ist das seine®; er ,lehrt uns die groflere Treue, die die Gotter leugnet und die
Steine wilzt“32. Ein Humanismus der Verantwortung ohne Gott: Wenn es keinen Gott
gibt, dann miissen wir alles tun, um zu beweisen, daff das Unrecht Unrecht ist! Wie sehr
Camus die Spitze seines atheistischen Humanismus nach innen kehrt, sagt uns der
Roman ,Die Pest“3: ,Das einzig wirkliche Problem, das ich heute kenne: Kann der
Mensch ohne Gott ein Heiliger sein?“

Der franzésische Existenzialismus ist in seinem Mutterland abgeldst worden durch die
neue Modephilosophie des Strukturalismus. Allein interessiert an den allgemeinen
strukturellen Voraussetzungen menschlicher Lebensduflerungen, ist der Strukturalismus,
wie eine Diskussion seines Chefideologen Michel Foucault mit J.P.Sartre zeigen kann %,
eine subjektlose, ichlose und insofern kontrire antihumanistische Weltanschauung. Aber
auch abgesehen davon, daff Nietzsches den Nihilismus verkiindender und — der Inten-
tion nach — iiberwindender Prophetismus wieder ,,im Kommen® scheint: existenziali-
stisches Freiheitsethos — und gewiff noch mehr marxistisch inspiriertes Weltpathos —
schlagen allenthalben und auf vielerlei Weisen in philosophischen und anderen Positio-
nen und Sentenzen durch. Fiir Mawurice Merlean-Pontys® ,positiven Humanismus® sind
die Weltaufgabe des Menschen, die Freiheit des einzelnen und die Mitmenschlichkeit
ebensoviele Griinde des Nein zu Gott: zu Gott {iberhaupt (M.-P. wollte kein Atheist
sein) oder zu dem wie bei Sartre als Konkurrent des Menschen gesehenen ,,Gott“? Nach
Francis Jeanson®® ist die Echtheit menschlicher Beziehungen nur gewahrt, wenn jede
Transzendenz iber das menschliche Du hinaus ausgeschlossen ist. Alexander Mitscherlich
sieht den miindigen Menschen befihigt und verpflichtet, auf den Vater-Gott, ein infan-
tiles Relikt der Menschheit, zu verzichten. Fiir Hermann Wein wird durch den Begriff
des Jenseits der Begriff des Diesseits hinfillig. Max Bense plidiert fiir konsequente
Rationalitit, die die Idee Gottes suspendiert 37.

31 Der Mensch in der Revolte (Reinbek 1953) 78.

82 Der Mythos von Sisyphos. Ein Versuch iiber das Absurde (Reinbek 1960) 100 f. Vgl. F. Kienecker,
Prometheus und Sisyphus. Mythische Modelle des modernen SelbstbewuBtseins, in: Hochland 59
(1966/67) 520-539.

33 (Reinbek 1959) 151.

34 Vgl. G. Schiwy, Der franzésische Strukturalismus (Reinbek 1969) 203-207.

35 Bezeichnend (in: Sens et non-sens, Paris 1948, 356): ,Wenn Gott existiert, ist die Vollkommenheit
im Diesseits dieser Welt schon realisiert, kann sie keinen Zuwachs erfahren, gibt es buchstiblich nichts
zu tun.” Von Gott ginge ein Blids aus, der uns der Freiheit berauben wiirde (ebd. 362).

36 La foi d’un uncroyant (Paris 1963); deutsch: Vom wahren Unglauben (Miinchen 1966).

37 Siche die entsprechenden Artikel im Jahrbuch fiir kritische Aufklirung ,Club Voltaire®, Band I u.
II (Mifnchen 1963 u. 1965).
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Die beiden Haupttypen humanistischer Atheismen, die sich in den letzten eineinhalb
Jahrhunderten ausgebildet haben, vermeinen nein sagen zu miissen zu Gott — um des Ja
zum Menschen willen. Dem Menschen sollen die Herrschaftstitel und Vorzugspridikate,
die an ,,Gott® entfremdet wurden, zuriickerstattet werden. Geht es dem Marxismus vor
allem um die Gestaltung einer menschenwiirdigen Welt in klassenloser Zukunftsgesell-
schaft, so zielt der von Nietzsche inspirierte Existenzialismus (wir gebrauchten das Wort
in einem etwas unbestimmt weiten Sinn) auf die grenzenlose Freiheit des Menschen, tiber
sich selbst zu verfiigen. Der Mensch — Schopfer der Welt? Der Mensch — Schopfer sei-
ner selbst? Die Fragen dringen sich auf: Ist diese hochst gegenwartsgemifi, hochst zu-
kunfistrichtig scheinende Programmatik ein Privileg eines marxistischen, bzw. existen-
zialistischen Humanismus, eines atheistischen Humanismus also? Oder werden die For-
derungen nach Weltgestaltung und Freiheitsentfaltung des Menschen urspriinglich ge-
tragen und verbiirgt, eigentlich gewdhrt und bewahrt durch die christliche Glaubens-
botschaft von der Erschaffung der Welt durch Gott und der Erlésung der Menschen, aller
Menschen in Jesus Christus? Und iiber die notwendige Gegenkritik hinaus: Zu welchen
Reflexionen und Konsequenzen fordern die skizzierten atheistisch-humanistischen Posi-
tionen, in ihrer Kritik an Gottesglauben, Religion und Christentum, das christliche Be-
wufltsein der Gegenwart heraus? Welche Tabus helfen sie iiberwinden, welche anti-
ideologische Potenz kann im Gegenzug gegen atheistische Ideologien entwickelt werden,
welchen Stellenwert hat die Freiheit fiir den Christen?

+
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Der Staat und die menschliche Fortpflanzung

Bevolkerungspolitik in institutioneller und ideologischer Sicht*

Der Staat, das sind wir, das Staatsvolk. Wiren wir, wie es doch sein sollte, von die-
sem Bewufltsein durchdrungen, dann wire es uns ganz selbstverstindlich, daf fiir den
Staat gar nichts wichtiger sein kann als seine Bevélkerung. Damit ist denn auch schon
gesagt, dafl der Staat gar nicht umhin kann, Bevolkerungspolitik zu betreiben; ja, in
seiner Politik mufl sie einen zentralen Platz einnehmen; sie mul grundsitzlich klar
konzipiert und im Sinn dieser Konzeption institutionalisiert sein.

Dem steht allerdings die andere These entgegen, die menschliche Fortpflanzung sei
eine so intime, so hichstpersonliche Angelegenheit derer, die miteinander ein Kind zeu-
gen, daf} der Staat sich jeder Einmischung, ja sogar jeder Einflufnahme darauf strikt zu
enthalten habe; Bevélkerungspolitik zu betreiben sei keineswegs seine Sache, sei ihm
vielmehr grundsitzlich zu verwehren.

Man hat auch eine Begriindung dafiir. Es treffe zwar zu, dal das Menschengeschlecht
nur fortlebe, wenn es sich fortpflanzt und durch Geburten die vom Tod gerissenen
Liicken immer wieder schliefit; auf den einzelnen Staat oder das einzelne Land treffe
das dagegen nicht zu. Fiir das einzelne Land erschipfe die Bevilkerungsbewegung sich
nicht in Geburten und Todesfillen, sondern es komme noch die Wanderungsbewegung
hinzu; sollte daher die ,natiirliche Bevolkerungsbewegung einen unbefriedigenden
Verlauf nehmen, so habe der Staat die Ausweichméglichkeit, Auswanderung oder Ein-
wanderung zu fordern. Indem er die Auswanderung fordert, knne er das Entstehen
eines Bevolkerungsiiberdrucks verhiiten; indem er die Einwanderung fordert, beispiels-
weise ausldndische Arbeitskrifte heranzieht, entspanne er nicht nur den Arbeitsmarke,
sondern schliefle auch die durch den Tod gerissenen Liicken, denen keine ausreichenden
Geburten gegeniiberstehen.

Einwohnerzahl gleich Staatsvolk?

Dagegen ldfit sich allerdings ein gewichtiger Einwand erheben. Kommt es fiir den
Staat wirklich nur auf die Einwohnerzahl an, gleichviel welcher Herkunf} sie sein mé-
gen, sind Einwohnerzahl und Staatsvolk einfach vertauschbare Begriffe? Um das zu
widerlegen, brauchen wir nicht einmal an den Rechtsbegriff der Staatsangehorigkeit zu
denken, sondern nur an jenes natiirliche Band, das die Bluts- und Stammesgemeinschaft,

* Der Beitrag wurde in der Reihe ,Das Kind und die Gesellschaft® der Funkuniversitit im RIAS
Berlin gesendet.
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der Zusammenhang der aufeinander folgenden Generationen, mit einem Wort die Fort-
pflanzung, stiftet. Wenn in unsern Augen die Einheit und Geschlossenheit des Staats-
volls, die Entschlossenheit, in guten und bésen Tagen zusammenzuhalten, zu einem
guten Teil in dieser natiirlichen Gemeinschaft der Abstammung wurzelt, dann kann es
nicht gleichgiiltig sein, ob diese gewachsene Einheit sich durch ausreichende Fortpflan-
zung bei Bestand hilt oder der Bevolkerungsstand, richtiger gesagt die Einwohnerzahl,
nur durch Zuwanderung aufrechterhalten werden kann. Zwar hat in einigen geschicht-
lich hochbedeutsamen Fillen eine Einwanderungswelle einem Volk und Land mit einer
hoheren Kultur zugleich auch politischen Aufschwung gebracht. Grofler aber ist die Zahl
der Gegenbeispiele; selbst ein Land, das in so auflergewdhnlichem Maf vermocht hat,
die Einwanderungsstrome verschiedener Nationalitit zu einer Einheit zu verschmelzen
und damit das Nationalititenproblem zu meistern wie der ,melting pot“ der USA,
stofdt an eine Grenze, die sich bisher als uniiberwindlich erwiesen hat, die Grenze der
Hautfarbe. — Wie dem auch sei: in der Kontinuitit auch seine Identitit bewahren kann
ein Staatsvolk und damit ein Staatswesen nur durch die ,natiirliche® Bevilkerungsbe-
wegung, d. h. dadurch, daf seine Stammbevélkerung sich fortpflanzt und so anstelle der
vom Tod dahingerafften immer neue Generationen heranwachsen.

Volkszahl als Machtfaktor

Bis in verhiltnismifig kurz zuriickliegende Zeit bezog das Interesse des Staates an der
Fortpflanzung sich so gut wie ausschlieflich auf die Bevolkerungszahl. Je volkreicher
ein Staat, um so méchtiger war er; ging es dem Staat also darum, an Macht zuzunehmen,
in die Reihe der Grofimichte einzutreten, dann muflte seine Bevélkerung wachsen. Gibt
es Mittel und Wege, um die Fortpflanzung, die Geburtenfreudigkeit zu steigern, dann
wird ein solcher Staat geneigt sein, sich ihrer zu bedienen. Kommt dazu die Vorstellung,
die Macht des Staats bestehe in seiner Militirmacht und diese bestimme sich nach der
Zahl der unter Waffen stehenden oder doch waffenfihigen jungen Minner, dann er-
schallt der Ruf: , Der Kaiser mufl Soldaten haben®; die Miitter miissen Knaben gebiren,
damit der Kaiser genug Soldaten hat. Wir kennen auch eine hifilichere Abwandlung
dieser Parole; sie lautet: ,Der Kaiser braucht Kanonenfutter®, und macht den Miittern
das Herz zittern bei dem Gedanken, was dem Kind, das sie unterm Herzen tragen,
bevorsteht, wenn es ein Knabe ist. — Heute wird niemand wagen, um der kriegerischen
Stirke willen mehr Geburten zu fordern; man muf schon humanere Ziele oder Zwecke
vorschiitzen.

Die Weltbevilkerung

Weltweit gesehen steht zur Zeit die Sorge vor {ibermifligem Wachstum der Weltbe-
volkerung, vor der sogenannten ;Bevilkerungsexplosion® derart im Vordergrund, daff
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wir uns eigens darauf besinnen miissen, dafl dies die Sorge ,,der anderen®, die durchaus
dringende Sorge der zum Teil bereits iiberbevolkerten Entwicklungslinder ist, wihrend
den fortgeschrittenen Industrielindern eher die entgegengesetzte Sorge zu schaffen
macht. Sind die Besorgnisse vor der Uberbevilkerung dort, der Entvilkerung hier sach-
lich begriindet, oder sind sie Ideologien, zu gut deutsch Hirngespinste?

Tatsache ist, dafl der Anteil der sogenannten fortgeschrittenen, auf hoher Bildungs-
stufe stehenden und hochindustrialisierten Volker an der Weltbevolkerung immer klei-
ner wird. Nicht alle, aber die meisten unterentwickelten, auch in der allgemeinen Volks-
bildung (Analphabetismus!) ruckstindigen Vélker, die ohnehin schon den gréfleren Teil
der Weltbevolkerung ausmachen, wachsen schnell; ihr Anteil an der Weltbevolkerung
nimmt daher weiterhin kriftig zu. Sollen wir das beklagen? oder gar dagegen angehen,
es bekidmpfen? Sollen wir wie seinerzeit Kaiser Wilhelm II. die mongolische Gefahr an
die Wand malen und ausrufen: , Volker Europas, wahrt euere heiligsten Giiter!“? Soll-
ten deswegen die europidischen Irauen mehr Kinder zur Welt bringen, um unsere stati-
stische Quote an der Weltbevilkerung wenigstens zu halten, wenn wir sie schon nicht
steigern konnen? Hermann Schubnell, erster Fachmann fiir Bevolkerungsstatistik im
Statistischen Bundesamt, veranschaulicht, wie licherlich ein solches Vorhaben wire.
Wortlich: ,Dem Chor von rund 12 Millionen Siuglingen, die von allen europiischen
Frauen, die Sowjetunion eingeschlossen, jahrlich geboren werden, tént das Geschrei von
schitzungsweise 60 Millionen Sduglingen entgegen, die von Miittern allein der asiati-
schen Lindern geboren werden; wie miifften bei diesen Groflenordnungen die armen
europiischen Frauen ihre Fruchtbarkeit steigern, um konkurrieren zu kénnen!* Diesem
vernichtenden Hohn folgen die ernsten Worte: ,,Man kann nicht, ohne unglaubwiirdig
zu werden, den Menschen der Entwicklungslinder Empfingnisverhiitung anraten, fiir
das eigene Land aber Geburtenpropaganda treiben.“ ! — Dem ist nichts hinzuzufiigen.

»Dem Fiihrer ein Kind schenken®

Eine Geburtenpropaganda eigener Art betrieb im tausendjihrigen Reich des Natio-
nalsozialismus der Reichsfithrer SS Heinrich Himmler unter der Parole ,,dem Fiihrer ein
Kind schenken® und schuf dafiir die Institution ,Lebensborn e. V.“. — Midchen ein-
wandfrei deutschen Gebliits sollten sich von ausgewihlten, rassisch hochstwertigen SS-
Méinnern schwingern lassen; die Sorge fiir das aus dieser Paarung hervorgehende Kind
sollten nicht seine Erzeuger tragen. Der Beitrag des Kindesvaters erschopfte sich in dem
rassisch hochwertigen Erbgut, das er dem Kind mitgab; bei der Vielzahl der Kinder, die
er zeugen sollte, war ihm unmdoglich auch noch die Zahlvaterschaft zuzumuten. Aber
auch die Kindesmutter wurde von aller Sorge und allen Pflichten entlastet; sie schenkte
das Kind dem Fiibrer; damit war — so glaubte man — bestens fiir das Kind gesorgt.

1 Frankfurter Allgemeine Zeitung Nr. 195, vom 24. 8. 1972, S. 14,
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Was aus diesen miflbrauchten Midchen, was aus diesen bedauernswerten, dem Fiihrer
geschenkten Kindern geworden ist, danach fragt man vergeblich. — Dem ,,Lebensborn®
entsprangen nicht nur Knaben, sondern auch Midchen, nicht nur kiinftige Soldaten,
sondern auch weibliche Arbeitskrifte; der totale Krieg hatte Bedarf nach beiden. Bevor
diese dem Fiihrer geschenkten Kinder ins wehr- bzw. erwerbsfihige Alter traten, hatte
der totale Krieg im totalen Zusammenbruch sein Ende gefunden.

Was Himmler im immerhin beschrinkten Raum seines SS-Gestiits ,Lebensborn®
verwirklicht hat, das wollte Darré, gleichfalls einer aus dem engsten Kreis um Hitler,
umfassend verwirklichen. Systematisch wollte er die Erkenntnisse fortschrittlicher Tier-
zucht auf die menschliche Fortpflanzung iibertragen, Zuchtstille fiir Menschen errichten,
wie wir Zuchtstille fiir Rennpferde haben. Selbstverstindlich war da kein Platz fiir
freie Partnerwahl; selbstverstindlich gab es da keine auf Liebe und Treue gegriindete
cheliche Lebensgemeinschaft der Gatten und elterliche Gemeinschaft mit den gemein-
samen Kindern. Der Ziichter bestimmte die Paarung; iiber die der Paarung entsprunge-
nen Kinder werden Stammbdume gefiihrt wie iiber edle Pferde und edle Hunde; im
iibrigen aber sind diese Kinder Herdenvieh; die Menschenwiirde ist dem ziichterischen
Erfolg oder vielleicht richtiger der ziichterischen Experimentierlust geopfert. Der Zu-
sammenbruch des tausendjihrigen Reichs hat uns dieses Aufierste erspart.

Welche Haltung der Staat zur menschlichen Fortpflanzung einnimmt, zeige sich be-
sonders deutlich an zwei Stellen: einmal in seinem Eherecht und darin, wie er des nihe-
ren die Rechtsstellung der ehelichen und der nichtehelichen Kinder gestaltet; zum an-
dernmal darin, wie er das werdende Leben schiitzt und sich zur Abtreibung stellt.

Ehe, eheliche und nichteheliche Kinder

Kennt der Staat in seiner Rechtsordnung die Ehe nur in monogamer Gestalt, d. i. als
Verbindung eines Mannes mit einer Frau, niherhin als ausschlie8liche und auf die Dauer
angelegte, nicht allein die geschlechtlichen Beziehungen umfassende, sondern allgemeine
Lebensgemeinschaft, und stellt er die so verstandene Ehe unter besonderen verfassungs-
rechtlichen Schutz, dann bringt er damit zum Ausdruck, dafl er in dieser Ehe, wenn
schon nicht die einzig mogliche, so doch die vorzugswiirdige Stédtte menschlicher Fort-
pflanzung sicht. Daf das Kind in einer vollstindigen Familie unter der liebenden und
dauernden Obsorge beider Elternteile aufwichst, darin erkennt dieser Staat einen hohen,
von ithm zu schiitzenden und zu begiinstigenden Wert.

Muf der Staat sich Rechenschaft geben, dafl auch anflerebelich Kinder gezeugt werden,
dann befindet er sich in einer schwierigen Lage. Blickt er auf das einzelne, auflerhalb der
Ehe geborene Kind, dann wird er sich gedringt fiihlen, das, was diesem an Geborgenheit
in einer vollstindigen Familie abgeht, so weit moglich zu ersetzen oder irgendwie aus-
zugleichen; er wird versuchen, das nichteheliche Kind zwar nicht in die gleiche Lage wie
das eheliche — das ist unméglich —, aber doch in eine vergleichbare, nach Moglichkeit
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gleichwertige Lage zu versetzen; zum mindesten aber wird er ihm seinen unverschulde-
ten Mangel nicht obendrein als einen Makel anlasten. Aber selbst das ist leichter gesagt
als getan. — Mit dem Blick auf das Volksganze dagegen muf} der Staat sorgfiltig darauf
Bedacht nehmen, die Ehe und die eheliche Fortpflanzung, die allein dem Kind die Aus-
sicht er6ffnet, in der vollstindigen Familie aufzuwachsen, ja nicht abzuwerten. Das hitte
wohl unvermeidlich eine weitere Zunahme der losen Verbindungen und der aus ihnen
hervorgehenden nichtehelichen, in einer unvollstindigen Familie oder iiberhaupt keiner
Familie aufwachsenden Kinder zur Folge; entsprechend weniger Kindern wiirde das
Gliick zuteil, als eheliche Kinder in einer vollstindigen Familie aufzuwachsen. — Die
Losung, die die Bundesrepublik fiir die letzten Endes unldsbare Frage gefunden hat,
bedeutet bestimmt einen begriiffenswerten Fortschritt gegeniiber dem bis dahin gelten-
den Unehelichenrecht des BGB. Auch wer an der getroffenen Neuregelung dieses und
jenes auszusetzen hat, wird billigerweise anerkennen, daf die Bundesrepublik sich damit
ein ehrendes Zeugnis ausgestellt hat.

Schutz des werdenden Lebens

Nicht weniger kennzeichnend fiir die Haltung des Staats zur menschlichen Fortpflan-
zung ist das, was er zum Schutz des werdenden Lebens tut, nicht zuletzt, wie er sich zur
Abtreibung verhdlt. — Die menschliche Fortpflanzung erschopft sich nicht im Zeugungs-
akt oder der Empfingnis; soll das gezeugte Kind das Licht der Welt erblicken und in die
menschliche Gemeinschaft, in die Gemeinschaft von Volk und Staat eintreten, dann mufd
es ausgetragen werden. — Rein rechtsstaatlich betrachtet wiirde es geniigen festzustellen:
der Staat als Rechtsstaat hat an allererster Stelle das menschliche Leben zu schiitzen; jedes
menschliche Leben, das werdende Leben nicht ausgenommen. Demnach wire nur zu fra-
gen, wie der Staat diesen Schutz, den er auch dem ungeborenen Leben schuldet, am besten
und am wirksamsten gew&hrt. Dahin wiirden Fragen gehtren wie diese, ob und wie er
vorbeugend die Ursachen beheben kann, die verzweifelte Miitter zum Entschluf der
Abtreibung dringen, ob er auch ,repressiv® mit Strafdrohung gegen die Abtreibung an-
gehen soll, naherhin ob § 218 StrGB in seiner derzeitigen oder in einer anderen Fassung
dem Schutz des werdenden Lebens besser dient.

Fiir uns hier steht die Frage nicht im Zusammenhang mit dem Recht auf Leben, son-
dern mit der menschlichen Fortpflanzung. Jede Abtreibung vereitelt in diesem Einzelfall
die Fortpflanzung. Ein Staat, dem Bevdlkerungszuwachs unerwiinscht ist, wird diesen
Erfolg der Abtreibung und, wenn es ihm ohne Riicksicht auf Recht und Gerechtigkeit
nur um seine ,Staatsrdson® geht, auch die Abtreibung selbst begriiflen; der Staat da-
gegen, der sich wachsende Bevolkerung wiinscht, wird in der Abtreibung einen ihm mifi-
liebigen Verlust an Bevolkerungszunahme erblicken und sich bemiihen, soviel wie mog-
lich der Abtreibung durch vorbeugende Mafinahmen zuvorzukommen und, soweit ihm
dies nicht gelingt, sie strafrechtlich zu verfolgen.
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Nationalsozialistische Ideologie

Genau an dieser Stelle ist der nationalsozialistischen Ideologie ein Einbruch gelungen,
der ihr erlaubte, sich ungeheuerlich auszutoben. Auf der einen Seite wiinschte der natio-
nalsozialistische Staat stirkste Vermehrung der deutschstimmigen Bevolkerung; darum
verschirfle er die gegen Abtreibung angedrohte Strafe bis zum Hochstmaf; er setzte die
Todesstrafe darauf. Aber das war nur der eine Teil. Auf der anderen Seite wiinschte er
keine Vermehrung, sondern im Gegenteil méglichste Verringerung, wenn nicht Austil-
gung der seiner Meinung nach minderwertigen Rassen; Schwangerschaft der herbei-
geschleppten Fremdarbeiterinnen pafite ihm iiberdies auch wegen des damit verbunde-
nen Ausfalls an Arbeitszeit nicht; wurden sie schwanger, dann unterzog er sie der
zwangsweisen Abtreibung ihrer Leibesfrucht. — Beides, die {iberstrenge strafrechtliche
Ahndung der Abtreibung im einen Fall, ihre zwangsweise, notfalls gewaltsame Vor-
nahme im anderen Fall, war Ausflufl ein und derselben #n- und untermenschlichen Ideo-
logie, die durch die Machtergreifung des Nationalsozialismus Staatsideologie geworden
war.

Staatliche Einflufnahme auf das generative Verhalten?

Geht aber — und damit kommen wir auf die schon eingangs angesprochene grund-
sdtzliche Seite unseres Themas zuriick —, geht die menschliche Fortpflanzung won Rechts
wegen den Staat, die Allgemeinheit iberhaupt etwas an? Gehért sie nicht zu den hochst-
personlichen oder — wie wir zu sagen pflegen — zu den intimsten Angelegenheiten
derer, die als Geschlechtspartner, sei es als Ehegatten, sei es ohne ehelich miteinander
verbunden zu sein, gemeinsam ein Kind zeugen?

Die Geschlechtsbeziehungen auflerhalb der Ehe unter gewisse dffentliche Kontrolle
zu nehmen hat sich wohl zu allen Zeiten und an allen Orten als unerldflich erwiesen.
Wenn auch in sehr verschiedener Weise, so doch irgendwie wird das Dirnenwesen in
aller Welt reglementiert oder mindestens gesundheitspolizeilich kontrolliert. Erst recht,
wenn die Prostitution (und das Zuhiltertum) 6ffentlich als Gewerbe ausgeiibt wird und
offentlich nicht nur ruhestérend, sondern Krawalle bis zu Straflenschlachten ausldsend in
Erscheinung tritt, kann der Staat es nicht einfach ignorieren. Ernsthafte Bedenken gegen
staatliche Einmischung oder gar Eingriffe bezichen sich allein auf den intimen Bereich
der Ehe.

Daf der Staat sich in diesen intimen Berich nicht hineinzudringen hat, daf er so viel
nur irgend moglich auch vermeiden soll, sich in ihn hineinzieben zu lassen, dariiber be-
steht kaum Meinungsverschiedenheit. Die Frage geht vielmehr darum, ob der Staat be-
rufen ist, auf die freie Entscheidung der Ehegatten, ob sie ein Kind wollen oder wieviel
Kinder sie wollen — wohlverstanden: immer unter voller Wahrung dieser ihrer Frei-
heit — Einfluf zu nehmen, sei es durch Beeinflussung der &ffentlichen Meinung mittels
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der ihm zu Gebot stehenden Mittel der Massenkommunikation, sei es durch Anreize
ideeller oder materieller Art. Offenbar steht es in seiner Macht, und er mufl sich dariiber
schliissig werden, ob er den mit der Aufzucht einer Mehrzahl von Kindern verbundenen
Aufwendungen Rechnung tragen will durch steuerliche oder andere Erleichterungen, die
er gewihrt, oder ob er gar die wirtschaftliche Lage der kinderreichen Familie durch seine
Mafinahmen noch zusitzlich erschwert. So trifft beispielsweise jede Erhdhung der Ver-
brauchssteuern die kinderreiche Familie besonders schwer; umgekehrt bedeutet die bei-
tragsfreie Einbeziehung der Frau und simtlicher Kinder des Arbeitnchmers in die ge-
setzliche Krankenversicherung eine wesentliche, merkwiirdigerweise in weiten Kreisen
in ihrer Bedeutung gar nicht erkannte Erleichterung.

Die Frage ist iiberaus delikat. Auf der einen Seite handelt es sich um das, was alle
kulturell hochstehenden Vilker als unantastbare Intimsphére respektieren, in die nie-
mand, auch nicht die 8ffentliche Gewalt des Staats sich einzumischen hat; auf der ande-
ren Seite ist die menschliche Gesellschaft und daher insbesondere der Staat im hichsten
Grad an dem Nachwuchs interessiert. — Das generative Verhalten der Partner — unbe-
strittenermaflen der Ehegatten — ist die intimste Privatangelegenheit; der aus diesem
generativen Verhalten hervorgehende Nachwuchs tritt jedoch in die menschliche Ge-
meinschaft, insbesondere in die Gemeinschaft des Staatsvolks ein, ist also keine private,
sondern eine durchaus 6ffentliche, auch ins 6ffentliche Recht hineinragende Angelegen-
heit: durch sein blofes Dasein erwirbt dieser Nachwuchs staatsbiirgerliche Rechte, zu-
nichst die Staatsangehorigkeit, nach einer Reihe von Jahren das Wahlrecht und wird
bald einen gewichtigen Anteil der Wihlerschaft ausmachen, der den Kurs der Politik
entscheidend beeinflussen wird.

Staatliches Interesse an Qualitit und Quantitit der Bevolkerung

So besteht zwar nicht an dem generativen Verhalten selbst, wohl aber an seinem Er-
gebnis, dem aus ihm hervorgehenden Nachwuchs, das umfassendste offentliche Interesse,
das sich denken laft. Dieses Interesse bezieht sich gleicherweise auf die Qualitdt und auf
die Quantitit der nachwachsenden Generation, dariiber hinaus auch noch auf die sich
ergebende altersmifige Zusammensetzung der Bevolkerung (Bevolkerungsstruktur).

Konnen wir dem Staat die Befugnis zuerkennen, auf die Qualitit des Nachwuchses
einzuwirken? Gemeint ist die biologische Qualitit, das, was er an Erbgesundheit oder
Erbkrankheit mitbringt.

Was der Staat an Vorbedingungen und Voraussetzungen hygaemscher und anderer
Art schaffen kann, die es ermdglichen oder dazu beitragen, daf} ein in jeder Hinsicht ge-
sunder Nachwuchs heranwichst, wird ihm gewifl niemand verwehren; damit bleibt er
véllig im Aufenraum und tastet die Intimsphire nicht an. Etwas anderes sind enge-
nische Mafinahmen, beginnend mit blofl angebotener Beratung, fortschreitend iiber die
empfohlene oder vorgeschriebene Einholung von Gesundheitszeugnissen bis zu Heirats-
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verboten und zur freiwilligen oder zwangsweisen, zeitweiligen oder endgiiltigen Sterili-
sierung.

Wenn wir dem Staat Eingriffe in die Intimsphire versagen, dann entfallen Heirats-
verbot und zwangsweise Sterilisierung ohne weiteres. Die freiwillige Sterilisierung
— falls sie wirklich aus freiem Entschlufl erfolgt — ist kein staatlicher Eingriff, sondern
hochstens durch die staatliche Rechtsordnung zugelassen oder durch staatliche Einrich-
tungen ermoglicht, erleichtert oder allenfalls geférdert; hier wire daher zu priifen, ob
die auch hier sich aufdringenden Bedenken sich ausriumen lassen oder nicht.

Die Fiille von Fragen, vor die wir uns durch die Erkenntnisse der jungen Wissenschaft
der Molekularbiologie und die dadurch eréffneten Moglichkeiten ungeheuerlichsten Mif3-
brauchs gerade auch durch staatliche Michte gestellt sehen, kann ich nur erwihnen; mich
dazu zu duflern fehlt mir schlechterdings die Kompetenz.

Vom Interesse des Staates an der Quantitit der Beviolkerung war bereits an fritherer
Stelle die Rede. Unter dem machtpolitischen Gesichtspunkt richtet sich das Interesse
eindeutig auf die Mehrung der Volkszahl. Heute stehen wirtschaftspolitische Gesichts-
punkte im Vordergrund, deren einige fiir Mehrung, andere fiir Minderung der Volks-
zahl sprechen.

Baby-Boom

Bevolkerungswachstum, so glaubt man aus Erfahrung zu wissen, am allermeisten ein
Baby-Boom, wirke anregend auf die Wirtschaft. Nichts scheint so sehr anzustacheln,
Geld zu verdienen, um es wieder ausgeben zu kinnen, als die elterliche Liebe und Fiir-
sorge fiir die Kinder. Was die Kinder brauchen, was den Kindern Freude macht, das
wird um jeden Preis beschaft. Diese Nachfrage regt die Giitererzeugung an; die Giiter-
erzeugung fragt Arbeitskrifte nach und stattet sie in Gestalt der ausgezahlten Lhne mit
Kaufkraft aus; damir schliefit sich der Ring. So lifit sich in der Tat beobachten, dafl
kinderfreudige Gesellschaften eine blithende Wirtschaft aufweisen, wogegen in einer Ge-
sellschaft, deren Fortpflanzung stagniert, auch die Wirtschaft in Stagnation verfalle. Der
Zusammenhang zwischen Kinderfreudigkeit und wirtschaftlichem Wachstum erscheint
durchaus plausibel. Somit mag der Staat, der sich eine bliihende Wirtschaft wiinscht, ge-
neigt sein, eine den Kinderreichtum begiinstigende Bevélkerungspolitik zu betreiben.

Wachstumsideologien

Ein schliissigerer Zusammenhang besteht — mehr in der Mentalitdt als in der Sache —
zwischen Wirtschaftswachstum und Bevolkerungswachstum oder, wie andere es
ausdriicken: zwischen 8konomischer und nationaler Wachstumsideologie. Je mehr der
Staat in seiner Wirtschaftspolitik einem Wachstumsfanatismus verfallt, um so mehr wird
er den Wunsch haben, eine wachsende Bevilkerung in den Dienst seiner Wachstumsziele
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zu stellen und wird demzufolge auch seine Bevolkerungspolitik auf Wachstum schalten.
Dabei lduft er allerdings Gefahr, das, was die natiirliche Bevolkerungsbewegung nicht
hergibt, durch Wanderungsgewinn zu ersetzen, indem er auslindische Arbeitskrifte her-
beiholt bis zur weitgehenden Uberfremdung der Stammbevolkerung; mit Bevélkerungs-
politik im gewohnten Sinn des Wortes, d. i. EinfluBnahme auf die menschliche Fort-
pflanzung, hat das dann allerdings nichts mehr zu tun, Hemmungslosem Wachstums-
fanatismus fallen dann nicht nur die Stabilitit des Geldwerts, sondern elementar
menschliche Werte zum Opfer.

Mit wirtschaftspolitischen Uberlegungen wird aber auch die entgegengesetzte Meinung
begriindet, Wachstum der Bevdlkerung sei als unerwiinscht anzusehen und daher von
Staats wegen zu bekdmpfen. Die rasch steigende Arbeitsproduktivitit, insbesondere zu-
folge der unaufhaltsam um sich greifenden Automation, werde immer mehr Arbeits-
krifte freisetzen, d. h. arbeitslos machen. Wie weit das zutrifft, kann man mit Fug und
Recht bezweifeln; darauf kommt es hier nicht an, denn selbst wenn es zutrife, brichte
die Verringerung der Bevolkerung keine Abhilfe; entscheidend ist allein das zahlen-
méfige Verhaltnis zwischen Produzenten (Anbietern) und Konsumenten (Nachfragern);
mit fallender Geburtenzahl fallen jedoch zunichst nur Bedarfstriger, d. i. Nachfrager
aus; die Lage wiirde sich also auf Jahre hinaus nicht verbessern, sondern verschlechtern.

Generatives Verhalten und soziale Sicherheit

Fiir eine staatliche Institution ist das generative Verhalten der Bevélkerung und deren
daraus sich ergebende altersmiflige Zusammensetzung von unmittelbarer Bedeutung:
fiir die soziale Rentenversicherung als die Institution der sozialen Sicherung der Men-
schen im Alter. — Mit dem Wandel im Altersaufbau der Bevélkerung verschiebt sich
das zahlenmiflige Verhiltnis zwischen Beitragszahlern und Rentenbeziehern. Das ist
jedermann geldufig; jahrelang hat man versucht, uns mit dem ,Rentenberg® zu
schrecken, der uns in den siebziger Jahren erdriicken wiirde. Heute redet niemand mehr
vom ,Rentenberg®; dafiir streitet man herum, wie man die Milliardeniiberschiisse ver-
teilen wolle, die angeblich bis 1985 auflaufen werden 2. Das interessiert uns nicht; wir
haben es nur mit dem Nachwuchs zu tun; was ihn angeht, erheben sich zwei Fragen:

1. Besteht nicht die Gefahr, dafl ein mehr und mehr schrumpfender Nachwuchs zu-
letzt nicht mehr imstande sein wird, die Mittel fiir den Unterhalt der gréferen Zahl von
Alten aufzubringen?

2. Mufl, wer die Anwartschaft auf Versorgung in alten Tagen erwerben will, nicht
auch zu seinem Teil dazu beitragen, den Nachwuchs aufzuziehen, der diese Last einmal
auf sich nehmen soll?

2 Inzwischen hat der Bundestag in den letzten Stunden vor seiner Auflésung dariiber entschieden.
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Die erste Sorge ist gegenstandslos. Angesichts der gestiegenen und rasant weiter stei-
genden Arbeitsproduktivitit kann eine Minderheit von Produzenten eine vielfach gro-
Rere Zahl von Verbrauchern reich und iiberreich versorgen.

Sehr ernst zu nehmen ist dagegen die zweite Frage. In der politischen Tagesdiskussion
begegnet man ihr nicht; bose Zungen behaupten, das liege daran, da mit ihr keine
Wahlgeschifte zu machen sind. Wie dem auch sei, hier muf} sie ohne Umschweife zur
Sprache gebracht werden.

Wer keine Kinder aufzieht — der Verfasser ist selbst einer von ihnen und kann es
darum mit allem Freimut aussprechen —, wer keine Kinder aufzieht, so hat Arnd Jessen
es einmal uniibertrefflich schon und einprigsam formuliert, der ,baut seine Zukunft auf
die Kinder der anderen®. — Wer keine Kinder aufzieht, der zahlt n#r den Versiche-
rungsbeitrag; wer Kinder aufzieht, der zahlt den gleichen Beitrag und beteiligt sich
iiberdies an den Kosten der Aufzucht der Generation, die einmal das, was an Renten
ausgeschiittet werden soll, zu erarbeiten haben wird. Diese Lastenverteilung ist alles
andere als gerecht. Da es offenbar nicht angeht, allen aufzuerlegen, die gleiche Zahl von
Kindern aufzuziehen, mufl die gerechte Verteilung der Last auf anderem Weg bewerk-
stelligt werden. Man braucht nur von denen, die keine Kinder aufziehen, einen hoheren,
von denen, die Kinder aufziehen, je nach der Zahl der Kinder einen entsprechend nied-
rigeren Beitrag zu fordern.

Fiir eine Institution wie die soziale Rentenversicherung ist die Fortpflanzung, das
generative Verhalten der Bevolkerung schlechterdings bestimmend, und zwar ist es ein-
deutig die unabhingige, die soziale Rentenversicherung die abhingige Variable. Das
besagt: mit Riidksicht auf die soziale Rentenversicherung braucht der Staat das genera-
tive Verhalten nicht zu beeinflussen, aber er mufl ihm seine Aufmerksamkeit schenken,
um danach die Versicherungsbeitrige richtig zu bemessen.

In diesem Fall, genauer gesprochen unter dieser Riicksicht, ist es klar, dafl der Staat
der menschlichen Fortpflanzung gegeniiber sich Zuriickhaltung auferlegen kann und soll;
in anderen Fillen wird nach Abwigen aller Griinde fiir und wider ein Zweifel verblei-
ben; im Zweifel mochte ich dem Staat eher besonnene Zuriickhaltung als kithnen Wage-
mut empfehlen.
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Zur Dynamik von Schuldgefiihlen

Das Ziel der vorliegenden Uberlegungen? ist darauf beschriinkt, einen Einblick in die
Dynamik von Schuldgefiihlen zu vermitteln. Die Frage nach einer Wesensbestimmung
des Schuldphinomens soll dagegen ausgeklammert werden, in Ubereinstimmung mit
einer psychiatrischen Tradition, von der selbst der spater zur Philosophie abgewanderte
Psychiater Karl Jaspers keine Ausnahme machte. Im Stichwortverzeichnis seiner , All-
gemeinen Psychopathologie® kommt das Wort ,Schuld* nicht vor. Von der genannten
abstinenten Einstellung gegeniiber einer philosophischen Reflexion iiber Schuld wich
man in unserem Fach erst in jlingster Zeit unter dem Einflufl Ludwig Binswangers ab.
Seine Gedankenginge sollen hier lediglich wegen ihrer praktischen Konsequenzen fiir
das empirische Verstindnis von Schuldgefiihlen erwihnt werden.

Daf ein Denker vom Rang Jaspers’ die ,Schuld® in seinem psychiatrischen Opus
magnum ausklammerte, lag zweifellos an den hichst verwickelten Fragen, die dieses
Phinomen aufwirft, nicht aber an der praktischen Bedeutung des Schuldproblems fiir
den Psychiater. Der sich schuldig fithlende Mensch begegnet ihm in seiner tdglichen
Arbeit dhnlich hiufig wie dem Theologen. Letztlich aber spielt Schuld — {iber das Ge-
sagte hinausgehend — in die Fragestellungen aller vier klassischen Fakultiten hinein,
und zwar nicht etwa deshalb, weil man ein kategorial einheitliches Phinomen ,,Schuld®
von den verschiedensten Seiten her angehen kann. Der Grund ist vielmehr darin zu
sehen, dafl sich auf die Frage, was ,Schuld“ denn eigentlich sei, weder biblisch-theolo-
gisch noch ethisch, weder fundamental-ontologisch noch tiefenpsychologisch, psychia-
trisch, psychologisch oder physiologisch eine umfassende Antwort geben lifir. Schuld
umfaflt das ,immer irgendwie alles zusammen®, wie der Theologe W. Lauer in seiner
eben erschienenen Arbeit ,Schuld — das komplexe Phinomen® mit Recht hervorhob.

So sehr nun Schuld ein komplexes, vielfach determiniertes Phidnomen ist, so unter-
schiedlich ist doch die Weise, wie man sich mit ihr zu beschiftigen hat. Gerade die Zu-
gangswege des Priesters und des Arztes sind — bei aller gemeinsamen Bemiihung des
Helfenwollens — einander diametral entgegengesetzt. Der Priester tritt der Schuld,
wie Martin Buber gesagt hat, mit heiligem Gnadengut oder doch mit heiligem Wort
ausgeriistet gegeniiber, der Psychiater oder Tiefenpsychologe begegnet ihr dagegen als

1 Diese Arbeit ist die erweiterte und umgearbeitete Fassung eines Vortrags mit dem Titel ,Psychia-
trische und tiefenpsychologische Aspekte des Schuldproblems®, der am 28. 9. 1971 beim Kongrefl deutsch-
sprachiger Moraltheologen und Sozialethiker in Salzburg gehalten wurde.
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blofle Person, iiber nichts verfiigend als iiber die wenige Tradition seiner Wissenschaft
und die Theorie seiner Schule. Der Theologe sieht die Schuld vornehmlich in ithrem
tiberpersonhaften ontischen Charakter, d. h. darin, daf sich jemand einem anderen gegen-
tiber Schuld auflidt. Und er sieht zugleich, dafl die Schuld nicht in der Person steckt,
sondern daf die Person in der Schuld steckt. Der Arzt dagegen mufl sich im allgemeinen
mit der subjektiven Seite von Schuld beschiftigen, und zwar sowohl da, wo sich jemand
objektiv schuldig gemacht hat, als auch bei jenen dem Nichtfachmann zunichst duflerst
merkwiirdig anmutenden Fillen, wo scheinbar ohne einen realen Anlafl Schuldgefiihle
geduflert werden, z. B. bei der endogenen Depression.

Schuldgefiihle bei der endogenen Depression

Die subjektive Seite der Schuld tritt nirgends in reinerer und massiverer Form in Er-
scheinung als bei dieser Krankheit, die iiberall auf der Welt mit ziemlich der gleichen
Hiufigkeit auftritt, vorzugsweise Menschen im mittleren Alter iiberfillt, einige Monate
anzuhalten pflegt und in den meisten Fillen wieder vollig verschwindet, ohne irgend-
welche Spuren zu hinterlassen. Die Ursachen dieser Krankheit kennen wir nicht. Ge-
legentlich wird behauptet, sie sei rein korperlicher oder rein seelischer Ursache; beide
Hypothesen lassen sich jedoch nicht belegen.

Dennoch erméglicht gerade das Studium der endogenen Depression einen ersten Zu-
gang zum Verstindnis der Dynamik von Schuldgefiihlen. Sie konnen bei dieser Krank-
heit vollig verschiedene Qualititen haben, die ich, zusammen mit P. Matussek, in
folgende Gruppen einzuteilen suchte:

1. Seinsschuld: Der Patient wird nicht durch sein Handeln, sondern durch sein Sein
schuldig. Er kann sich z. B. vorwerfen: ,Ich bin ja schon von Geburt an schlecht. Mein
Vater muf} einen teuflischen Samen gehabt haben.

2. Expansive Schuld: Der Inhalt der Schuldgefiihle weist nicht auf ein konkretes,
realisierbares Vergehen, sondern auf unmogliche Verbrechen hin: ,Ich bin ein millionen-
facher Mérder. Ich habe die ganze Welt auf dem Gewissen. Ich bin schlimmer als Hitler
und Stalin zusammen.“

3. Bilanzschuld: Es wird dabei das versiumte und nicht gelebte Leben als Schuld er-
lebt; der Patient wirft sich ohne genauere Angaben z. B. vor: ,,Ich habe mein ganzes
Leben verpfuscht, alles habe ich falsch gemacht.*

4. Konkrete Schuld: Der Patient bezichtigt sich eines bestimmten Vergehens, das er
zwar in Wirklichkeit meist nicht begangen hat, das aber im Bereich des Moglichen liegt;
z. B. ,,Ich habe in meinem Betrieb Geld unterschlagen.“

5. Unbestimmte Schuld: Das schuldhafte Vergehen wird nicht genannt, sondern bleibt
unbestimmt; der Patient duflert z. B.: ,,Ich habe etwas Schreckliches getan, das wird Gott
mir niemals verzeihen.®
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6. Fragwiirdige Schuld: Der Patient bekennt sich schuldig, leugnet aber im nichsten
Satz alles ab oder versucht, sich in ein besseres Licht zu stellen. Eine Patientin sagte z. B.:
,Ich bin eine schlechte, egoistische Frau. Aber mein Mann ist noch viel schlimmer.*

Wir lernen somit als etstes, daf} beim Menschen unter bestimmten, einstweilen noch
ungeniigend durchschaubaren inneren Voraussetzungen Schuldgefiihle auftauchen kon-
nen, die nach einer gewissen Zeit wieder abklingen und dann als personlichkeitsfremd
erlebt werden.

Eine Abwandlung des vierten Punkts dieses Einteilungsschemas besteht darin, dafl
unter dem Einfluf} einer depressiven Phase Ereignisse reaktiviert werden kénnen, die
innerlich schon lingst aufgearbeitet waren.

Ein katholischer Priester mufite innerhalb von eineinhalb Jahren dreimal die Klinik aufsuchen
und berichtete dabei jedesmal von neuem iiber Schuldgefiihle wegen seiner Onanie in der Jugend-
zeit. Trotz aller Gegenvorstellungen, u. a. auch des Klinikseelsorgers, hielt er sich wegen seiner
»ungeheuren Schuld“ fiir ewig verdammt. Brachte man die Depression durch Elektroschock —
damals noch das Mittel der Wahl — zum Verschwinden, dann konnte der Mann mit vélliger
innerer Distanz von seinem ehemaligen Problem reden und bekriftigre, daf dieses einer schon
lingst vergangenen Periode seines Lebens angehrte. Sobald sich jedoch nach einigen Monaten
die Phase wiederholte, kamen auch sofort die alten Selbstbeschuldigungen wieder, wobei sich
die zuletzt vorgebrachten selbstbezichtigenden Wendungen fast wortlich wiederholten, so als
hétre eine geheimnisvolle Instanz ein Computerprogramm im Innern des Priesters zum Ablaufen
gebracht, das mit seiner gesunden Existenz nichts zu tun hatte.

Im iibrigen kann sich der Auflenstehende von der Intensitit depressiver Schuldgefiihle
kaum eine Vorstellung machen. Vielleicht besagt hierzu noch am meisten die statistische
Tatsache, dafl sich vor der Ara der aktiven Behandlung etwa ein Viertel aller Patienten
mit endogener Schuldmelancholie das Leben nahmen, unabhingig davon, ob sie religics
gebunden waren oder nicht.

Der Beitrag der transkulturellen Psychiatrie fiir das Verstindnis des Schuldphidnomens

Eine zweite Eigentiimlichkeit der endogenen Schuldmelancholien zeigt sich, wenn man
sie mit den Methoden der sogenannten transkulturellen Psychiatrie untersucht, d. h.
nach Besonderheiten dieser Erkrankung in verschiedenen Kulturen fragt. Vergleicht
man z. B. japanische und deutsche Schuldmelancholien, so stellt man fest, da8 diese ins-
gesamt etwa mit gleicher Haufigkeit vorkommen. Inhaltlich sind sie dagegen geradezu
diametral voneinander verschieden. Deutsche Patienten erleben ihre Schuldthematik als
eigene Unzulanglichkeit. Thre Schuldvorstellungen gegentiber dem Nichsten leiten sie
daraus erst sekundir ab. Japanische Depressive dagegen erfahren ihre eigene Unwiirdig-
keit und Unzuldnglichkeit primir gerade darin, daf} sie sich mitmenschlich gegeniiber
einer Gemeinschaft schuldig machen. Voraussetzung der deutschen Schuldmelancholie
ist somit eine radikale Selbstindigkeit des Individuums, ein Fiir-sich-Sein, oder, wenn
man mit einiger Ubertreibung so will: ein Solipsismus, der dem japanischen Depressi-
ven vOllig fremd ist. Fiir diesen hingegen ist ein radikales Von-den-anderen-Genom-
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mensein oder, wie es der japanische Psychiater Kimura nannte, ein Solidarismus
charakrteristisch, d. h. eine uns in dieser Form unbekannte Gruppensolidaritit.

Diese tiefgreifenden Unterschiede sind zweifellos nicht zufillig, sondern auf Unter-
schiede in den Ichstrukturen zuriickzufithren, die bis in die Wahrnehmung hineingehen.
So zeigt Suzuki in einer vergleichenden Studie iiber die Unterschiede der japanischen
und der europiischen Welterfahrung, daf Japaner die Welt eher dadurch begreifen,
daf sie in diese eindringen, sich in sie versenken und dabei die Grenzen zwischen Ich
und Welt gleichsam auflésen. Wir hingegen gehen vergleichsweise analytisch, unter-
scheidend, differenzierend, induktiv vor, wobei wir unter dem Eindruck einer strikten
Trennung zwischen Subjekt und Welt stehen. Aus den genannten Unterschieden lifit
sich eine zweite Einsicht ableiten, nimlich, dafl es beim Menschen verschiedene Existenz-
formen gibt, die auch sein Schulderleben und seine Schulderfahrung mit prigen.

Depressive Schuldgefiihle und Lebensalter

Noch ein dritter Punkt soll hier erwihnt werden. Bei ausgedehnten statistischen Unter-
suchungen iiber die Abhingigkeit des Inhalts depressiver Schuldgefiihle vom Lebens-
alter, die vor Jahren am Max-Planck-Institut fiir Psychiatrie in Miinchen durchgefiihrt
wurden, fielen besonders zwei Befunde auf: 1. Mit zunechmendem Alter treten Bilanz-
schuld und religiose Schuld stirker in den Vordergrund, wihrend in jlingeren Jahtren
sich die Schuldgefiihle mehr auf moralische Verstéfle beziehen, und 2. die Schuldgefiihle
sind in fritheren Jahren anonymer und betreffen weniger den Personkern. Mit zuneh-
mendem Alter werden sie personaler.

Man hat keinerlei Grund, diese Befunde als ,nur psychotisch®, sozusagen nur als
pathologischen ,flatus cerebri® abzutun. Vielmehr sprechen zahlreiche Argumente da-
fiir, daf in den pathologischen Auflerungen anthropologische Strukturen sichtbar wer-
den, wenngleich in verzerrter Form, was aber fiir uns den Vorteil hat, dafl sie dadurch
besser verstandlich werden.

Unter dieser Primisse ist der genannte Befund ein Hinweis darauf, daf es zwei vollig
verschiedene Formen von Schuld geben diirfte: eine erste Form, in der Schuld die Reak-
tion auf die nach innen verlegte Stimme einer letztlich ichfremden Autoritdt ist, und
cine zweite Form, bei der in der Stimme der Schuld gleichsam des Menschen eigene
Stimme spricht insoweit, als dieser der Wichter seiner Integritdt ist. Bei dieser zweiten
Form von Depression werden, wenngleich u. U. in verzerrter Weise, unerledigte Pro-
bleme des Lebens aufgegriffen, letztlich mit der unbewuften Intention, aus der eigenen
Selbstverlorenheit zu sich selber zuriickzufinden.

Durch die bisherigen Uberlegungen sollte deutlich gemacht werden, dafl es mittels
ciner sorgfiltigen Phiinomenanalyse m&glich ist, selbst anhand der endogenen Depres-
sion, d. h. einer Krankheit, die dem Nichtpsychiater vollig unverstindlich ist, Einsicht
in das Wesen von Schuldgefiihlen zu gewinnen.
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Der psychoanalytische Beitrag zum Schuldverstandnis

Es war das Verdienst Sigmund Freuds, gezeigt zu haben, dafl man iiber den durch
einfiihlendes Verstindnis erreichten Grad an Einsicht in das Wesen von Schuldgefiihlen
weit hinauskommen kann. Freud beschiftigte sich bei seinen Forschungen allerdings nicht
primér mit Melancholikern, sondern zunichst mit neurotischen, d. h. in ihrer Entwick-
lung von frith an gestorten Patienten. Der entscheidende Fortschritt gelang ihm durch
Anwendung der von ihm entwickelten psychoanalytischen Methode, indem er seine
Patienten zum freien Assoziieren anregte, d. h. sie veranlafite, ihm auch ihre Phanta-
sien, Fehlleistungen und Triume mitzuteilen. Im Lauf seiner Forschungen kam der
Begriinder der Psychoanalyse zu der Erkenntnis, dafl alle Neurosen durch die Unter-
werfung des Ich unter die Forderungen des Uber-Ich mit dem Schuldproblem zu tun
haben, was besonders bei der Zwangsneurose sowie bei der Melancholie deutlich wird.
Zugleich sah er, da das Schuldbewufitsein urspriinglich auf die Angst vor der Strafe
der Eltern, genauer gesagt: auf die Angst vor dem Verlust ihrer Liebe zuriickzufiihren
ist. Dies geschieht iiber eine Reihe von Schritten, die hier nur in Stichworten skizziert
werden konnen 2: Nach dem Zerfall der urspriinglichen ,Dualunion® Mutter-Kind steht
das Kind zwangsliufig vor der Notwendigkeit, Unlustzustinde zu ertragen. Spiter
macht es die Erfahrung, daf es durch Verzichtleistung die Liebe seiner Mutter gewinnen
kann, und wiederum spiter lernt es, dal durch Strafe die Schuldwirkung aufgehoben
und die Liebeseinheit mit Vater und Mutter wiederhergestellt wird.

Man sollte diese frithen Formen der Unterwerfung unter die elterliche Autoritdt mit
Erich Fromm jedoch noch nicht als Gewissen bezeichnen. Von einem solchen ldft sich
erst reden, nachdem das Kind in einer weiteren Entwicklungsphase die zunichst in der
Aufenwelt erfahrene Autoritit ins eigene Innere verlegt, introjiziert hat. Zu dieser
Inkorporation kommt es auf folgendem Weg: der Vater wird zunichst als Stérenfried,
ja sogar als feindlicher Eindringling in das ungetriibte Verhiltnis zur Mutter erfahren,
auf den das Kind — speziell der Knabe — mit Wut und Eifersucht reagiert. Zugleich
erregt der Vater in vielfacher Weise Bewunderung und den Wunsch, so zu sein wie er.
In diesem Dilemma bleibt als Losung nur die inkorporative Identifikation mit seiner
Autoritit iibrig, und diese wird somit zum Uber-Ich. Von ,Gewissen® und ,,Schuld-
gefithlen Iift sich also erst da sprechen, wo es zu einer Binnensteuerung aufgrund eige-
ner Mafstibe gekommen ist. Vor der Aufrichtung des Uber-Ich dagegen sind nur die
Qualititen der Beschimung wegen einer Entdeckung moglich, und erst nach diesem
Schritt kann das Schuldgefiihl als eine ,,dem Ich zugeteilte Wahrnehmung® auftreten.

Doch selbst hier kann von einer echten Autonomie noch keine Rede sein. Das Uber-
Tch oder Ich-Ideal bleibt die Spiegelung einer urspriinglichen Erfahrung der Auflenwelt.
In ihr wird eine von auflen kommende Stimme horbar, hinter der nicht nur die leib-
haftigen Eltern, sondern letztlich auch die Wertsetzungen der Gesellschaft stecken. In

2 Modifikationen dieser Ansicht, z. B. von Melanie Klein, miissen hier unerwihne bleiben.
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dem Maf, in dem die Autoritit introjiziert wird, wird das Kind von deren stetiger
duflerer Gegenwart unabhingig. Da die Autoritit jedoch gleichsam nur ihren Platz ge-
wechselt hat und jetzt, statt auflen zu sein, innen angesiedelt ist, miissen urspriinglich
verbotene Wiinsche auch jetzt noch von der verinnerlichten Elterninstanz, dem Uber-Ich
abgelehnt werden. Daraus folgt zugleich, daf} die dabei erlebte Erfahrung des bosen
Gewissens als Ausdruck der Verurteilung des Ich durch eine letztlich auflerhalb seiner
selbst liegende Instanz zu verstehen ist. Davon haben die Menschen schon seit Urzeiten
eine Ahnung gehabt. Schon in einem Festdrama aus Memphis, etwa 3500 Jahre vor
Christus, heifit es: ,Leben wird gegeben dem, welcher tut, was geliebt wird, Tod wird
gegeben dem, der tut, was gehaf3t wird.“

Schuldgefiihle sind allerdings nicht immer bewuf8t. Aus sprachlichen und sachlichen
Griinden bevorzugte Freud hier jedoch statt des Ausdrucks ,unbewufite Schuldgefiihle*
den Ausdruck ,Strafbediirfnis“. Er beschrieb es besonders bei zwei Gruppen von Men-
schen: bei den ,,am Erfolg Scheiternden® und den ,, Verbrechern aus Schuldbewuftsein®.
Fiir die Erstgenannten ist charakteristisch, daf es ,Gewissensmichte sind, welche der
Person verbieten, aus der gliicklichen realen Verinderung den erhofften Gewinn zu
ziehen®. Beim Verbrecher aus Schuldbewufitsein war das Schuldgefiihl friiher da als das
Verbrechen. Die Tat wird hier aus der Hoffnung heraus begangen, durch die zu erwar-
tende Strafe das Schuldgefiihl zu mindern. Den Gedanken, dafl dabei durch die neue
Tat neue Schuld angehduft wird, blenden diese Menschen aus, was merkwiirdigerweise
auch von Freud nicht niher diskutiert wurde.

Die Frage, woher Schuldgefiihle der genannten Art stammen konnten, war fiir den
Begriinder der Psychoanalyse auflerordentlich schwer zu 16sen. Immer wieder bemiihte
er sich um eine Klarung und kam dabei hauptsichlich zu drei Ursachen: 1. dem phyloge-
netischen Vorbild des Mordes, der am Vater der Urhorde begangen wurde, 2. dem Odi-
puskomplex und 3. den im Auftrag des Uber-Ich verdringten Triebregungen. An an-
derer Stelle spricht er von konstitutionellen Faktoren, der Angst vor der Strafe der
Eltern, einer Reaktionsbildung zur Abwehr des Odipuskomplexes, von der Kastrations-
angst, dem Todestrieb,und im ,Mann Moses® davon, man kénne sein Schuldgefiihl iiber-
steigern, um dadurch seine Zweifel an Gott zu ersticken.

Es wiirde den Rahmen sprengen, wenn hier die psychoanalytischen Theorien der
Gewissensbildung und Schuldentstehung umfassend dargelegt wiirden. Wichtige Ge-
sichtpunkte, z. B. das Problem, welche Rolle der Aggressivitit bei der Schuldentstehung
zukommt, miissen ausgeklammert werden. Dennoch stellt sich auch bei einer so gedring-
ten Darlegung wie der vorliegenden die Frage nach einer Stellungnahme, die sich weder
in bedingungsloser Zustimmung noch in einseitiger Ablehnung erschpft. Eine solche
kritische Wiirdigung sollte davon ausgehen, dafl man zu faszinierenden Einsichten
kommt, wenn man versucht, Freuds Befunde zur Klirung Elinischer Phinomene heran-
zuziehen. Fest steht auch die anthropologische Bedeuntung seiner Aussagen. Freud gibt
letzten Endes eine Explikation der Kantschen Auffassung, die im Gewissen ein Gerichts-
tribunal sieht, dem die Funktion zukommt, das allgemeine Sittengesetz auf den konlkre-
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ten Fall anzuwenden, fast in der Art eines Syllogismus (Matussek). Zugleich macht er
einige psychologische Bedingungen einsichtig, die es erklirlich scheinen lassen, warum die
Schulderfahrung hiufig so inadiquat zum realen Vergehen ist. Vor allem zeigt er durch
die Herausarbeitung der Bedeutung des Vatermords den Weg, aus diesem vergangen-
heitsorientierten Zirkel herauszukommen. Im Grund sagt er damit aus, dafl der Mensch
nur dann zu seiner Identitit und Freiheit findet, wenn es ihm gelingt, das archaisch-
autoritir verstandene Interdikt des Vaters zu durchbrechen. Auf dem Weg zur Freiheit
mufl der Vater ,getotet® werden, insofern dieser als der Reprisentant einer von Ver-
folgungsingsten beherrschten Uber-Ich-Form verstanden wird. Hierbei dufiert der Be-
griinder der Psychoanalyse Gedanken, die in letzter Konsequenz auf eine im Menschen
selber verankerte Notwendigkeit hinauslaufen, schuldig zu werden.

Es 148t sich nicht bezweifeln, dafl man es sich bis heute mit Freuds brisanten Gedanken
iiber die Schuld zu leicht gemacht hat. Seinen Gegnern kam dabei zugute, dafl er seine
Thesen hiufig in einer eigenwilligen, oftmals sogar schockierenden Form und in einer
Weise formulierte, die dem Denken seiner Zeit verhaftet blieb. Wer sich allerdings zur
Rationalisierung des eigenen Miflbehagens an Freuds Einseitigkeiten und Uberspitzt-
heiten festklammert, wird dem bohrenden Ernst seines Anliegens nicht gerecht.

Vielleicht deutet man Freuds Aussagen iiber die Schuldentstehung dann am besten,
wenn man in ihnen den Ausdruds der geradezu verzweifelten Bemiithungen eines genia-
len Menschen sieht, von einem verkehrten Ansatz her — nimlich ausschlieflich psycho-
logisch-reduktionistisch — das Wesen der Schuldgefiihle zu entschliisseln, wobei es seine
intellektuelle Redlichkeit nicht zuldft, sich nur mit einer Deutung zufrieden zu geben,
weil er immer wieder das Ungeniigende des jeweils ins Auge gefafiten Ansatzes spiirt.

Der daseinsanalytische Beitrag zum Schuldverstidndnis

Als dritte Methode zum Verstindnis von Schuldgefiihlen tritt neben eine sorgfiltige
Phinomenanalyse und die Psychoanalyse die Daseinsanalyse. Sie wurde von Ludwig
Binswanger begriindet und ist an der Ontologie Martin Heideggers orientiert. Hei-
deggers und Freuds Gewissensauffassung beriihren sich insofern, als Heideggers ,man®
gleichsam als Metamorphose von Freuds Uber-Ich verstanden werden kann. Dennoch
hebt Heidegger den im Vergleich zu Freud gerade entgegengesetzten Aspekt des Ge-
wissens hervor. Der Begriinder der Psychoanalyse schilderte ein Individuum, das unter
dem Eindruck des Gewissens auf das soeben oder vormals Geschehene zuriidkblickt und
im Uber-Ich speziell das erlebt, was es nicht ist. Heidegger dagegen sieht die Aufgabe
des Gewissens darin, uns aus der Verfallenheit an das ,man“ nach vorn in das eigent-
liche Sein-Konnen hineinzurufen, wobei dieses ,,man® haufig Uber-Ich-Charakter hat,
weil aus ihm die Stimme der Autoritit spricht. In seinem von Binswanger {ibernomme-
nen Gewissensansatz geht es somit weniger um Gut und Bose als vielmehr um Eigentlich
und Uneigentlich.
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Die Bedeutung der Daseinsanalyse fiir das Verstindnis von Schuldgefiihlen wird be-
sonders bei den erwahnten Schuldmelancholikern sichtbar., Wir wissen heute, dafl der
Melancholiker auch in seinen gesunden Zeiten nicht nur der fleiffige, biedere und soziable
Mensch ist, als den wir ihn meist empfinden. Hinter seiner ,,Ordentlichkeit® versteckt
sich hiufig der Versuch, sich ibermiflig von Auflenumstinden oder von der Meinung
anderer Menschen, vor allem von Autoritdten, abhidngig zu machen und somit ,ver-
zweifelt nicht ich selbst zu sein® (Kierkegaard). Anthropologisch liegt somit die Schuld
vieler an einer endogenen Depression Erkrankter darin, dafl ithnen weniger als den so-
genannten Normalen das Subjektsein gelingt. Bestimmte depressive Schuldgefiihle, vor
allem von Bilanzschuld, sind Ausdruck dieser Unfihigkeit, autonom zu existieren. Dem
Patienten ist seine Daseinsverfehlung allerdings hiufig nicht bewufit. Erst wihrend
einer Psychotherapie gelingt es unter Umstinden, ihm seine eigentlichen Moglichkeiten,
denen gegeniiber er bis dahin schuldig geblieben ist, zu erschliefen.

Der Beitrag der anthropologisch orientierten Psychotherapie zum Schuldverstindnis

In einem wesentlichen Punkt ging Binswanger {iber Heidegger hinaus: Er betonte,
daf es eine Grundform menschlichen Daseins gebe, in der Schuld nicht die Rolle einer
apriorischen Struktur spielt, nimlich das liebende Miteinandersein. Damit erwies er sich
als Vertreter einer Auffassung, die auch von verschiedenen anderen modernen Tiefen-
psychologen bei aller sonstiger Unterschiedlichkeit des theoretischen Ansatzes vertreten
wurde. Forscher wie Erich Fromm, August Vetter, Clemens E. Benda und Lipot Szondi
suchten die Schulderfahrung auf dem Hintergrund einer Anthropologie zu interpretie-
ren, die den Menschen primir als Mitmenschen auffaflt, zugleich aber sieht, daf sich in
Gewissen und Schuld nicht nur die Umweltverhiltnisse widerspiegeln, sondern zugleich
auch die Stellungnahme des Individuums zu seiner Mitwelt. Diese ldfit sich als Dialektik
von ichhaften und wirhaften Tendenzen verstehen.

Der wirhafte Aspekt des Gewissens driickt sich sprachlich etwa im lateinischen Wort
fiir Gewissen, ,,con-scientia®, aus, wahrend die Tatsache, dafl der Aufruf des Gewissens
den Menschen auf sich selber zuriickwirft, beispielsweise in Luthers beriihmtem Wort
Hier stehe ich . . .“ zum Ausdruck kommt, das mit am Anfang des neuzeitlichen abend-
ldndischen Bewufitseins steht.

Im Vergleich zu den genannten Konzepten sind die Auffassungen von Freud und
Heidegger viel mehr vom Denken des individualistischen 19. Jahrhunderts geprigt.
Sowohl bei Freud wie bei Heidegger ist der vom Gewissen aufgeworfene Zwiespalt
intrapsychisch. Im einen Fall liegt er zwischen dem Uber-Ich und dem Ich, im anderen
zwischen dem Ich und einem besseren Selbst.
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Der Beitrag der Schicksalsanalyse Lipot Szondis zum Verstindnis des Schuldproblems

Der wohl wichtigste Beitrag zum Verstdndnis des Schuldproblems aus jiingerer Zeit
diirfte von Lipot Szondi, dem Begriinder der Schicksalsanalyse, stammen. Zum einen
zeigte er, dafl das Gewissen in hohem Mafl auf Erbgrundlagen und nicht nur auf der
personlichen Identifikation mit Autoritit beruht. Zum anderen wies er die Existenz
zweier verschiedener Gewissensinstanzen nach, nimlich einer mehr dufierlichen Gesetzes-
schranke und einer eigentlichen inneren Gewissensschranke, die von Szondi moralischer
und ethischer Zensor genannt wurden. Moral beinhaltet in dieser Sicht die Regeln, nach
denen die Emotionen und Affekte, speziell auch die erotischen, an die Gesellschaft an-
geglichen werden miissen; Ethik schafft die Gesetze gegen die tétende Gesinnung, oder
in der Terminologie Szondis ausgedriickt: gegen die kainitischen Tendenzen im Men-
schen. Beide Instanzen basieren auf unterschiedlichen genetischen Grundlagen, haben
eine unterschiedliche innere Dynamik und auch verschiedene Ausdrucksformen: der
moralische Zensor ist ein mehr kollektivierender Faktor und manifestiert sich primir
in Schamgefiihlen; dem ethischen Zensor kommt im Vergleich dazu eine mehr individu-
ierende Bedeutung zu; Schuldgefiihle im eigentlichen Sinn sind speziell ihm zugeordnet.

Trotz der genannten Unterschiede dienen doch beide Zensursysteme demselben Ziel,
nidmlich dem Schutz vor gefihrlichen Affektbewegungen. Zugleich stehen sie zueinander
in einer bestimmten Dialektik und erginzen einander, wobei aber das Ich die leitende
Instanz bleibt, denn ohne Ich giibe es weder Ethik noch Moral. Mit seiner Herausstellung
des ethischen und des moralischen Zensors gibt Szondi natiirlich keine umfassende Ana-
lyse des Gewissensphinomens, wohl aber einen wichtigen Beitrag zum Verstindnis
eines anlagemifig verankerten Funktionsmodells des Gewissens.

Schuld sieht Szondi im Zusammenhang mit der jedem Menschen prinzipiell eigentiim-
lichen, aber in je verschiedener Intensitit vorkommenden tdtenden Gesinnung Kains.
Dafiir bieten sich nicht nur zahlreiche klinische, sondern auch etymologische Hinweise
an. So leitet sich das Wort ,Schuld® nicht nur vom althochdeutschen ,,scutan® (= sollen)
ab, sondern ihm liegt auch die indogermanische Wurzel ,squel® (= spalten, schneiden)
zugrunde, wihrend ,skal“ heifdt: ich habe verwundet oder getdtet. Der Mensch, der eine
unheilvolle Tat selbsttitig oder durch Anreiz anderer begeht, ist schuldig. Der Sprung
vom Mord zur Schuld ist der Ur-Sprung des Gewissens.

Szondi sagt mit anderen Worten: Zur Erfahrung des Gewissens kommt es, wenn das
in uns allen vorhandene Bediirfnis nach Partizipation mit den Mitmenschen durch den
Drang zerstort wird, die Hand gegen den Nichsten zu erheben — in welcher Form auch
immer. Gerade hierbei wird das Gewissen als autonome Instanz erlebt, und hier auch
macht der Mensch seine eigentliche Erfahrung von Schuld. Die Reaktion auf die Straf-
drohung der introjizierten Autoritit dagegen ist viel mehr durch Angst als durch Schuld
im spezifischen Sinn gekennzeichnet (Erich Fromm).

Um die kainitischen Tendenzen in sich zu bewiltigen, reicht es nicht aus, sie zu ver-
dringen oder in einer Art von permanentem geistigen Klimmzug zu sublimieren. Eine
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derartige Bemiithung ist zum Scheitern verurteilt, weil uns ab ovo asoziale, krankhafte
und kainitische Wesensziige genauso mitgegeben sind wie sozialpositive und geistige
Potenzen. Die Konsequenz aus der genannten Situation besteht nach Szondi nicht in
einer Ablehnung der inhumanen, sondern in der Bejahung der humanen Seiten in uns.
Der Begriinder der Schicksalsanalyse ersetzt somit die psychoanalytische Sublimations-
theorie durch eine Lehre, bei der die menschliche Wahl im Zentrum steht, Voraussetzung
dieses Konzepts ist, daf die Entscheidung nach der einen oder nach der anderen Richtung
zwar gelegentlich durch die Qualitit des Erbes eingeschrinkt oder ganz ausgeschaltet
sein kann, prinzipiell jedoch mdglich ist. Die humanisierten Moglichkeiten in uns schei-
nen nur dann ergriffen werden zu konnen, wenn es vorher zur Erfahrung des Kain in
sich und, damit eng verbunden, zur Erfahrung von Schuld gekommen ist. Durch eine
Entscheidung fiir unsere eigentlich menschlichen Krifte werden aber die entgegengesetz-
ten inhumanen Tendenzen nicht aufler Kraft gesetzt, da die einen wie die anderen im
Erbgut verankert sind und dieses sich nicht eliminicren lafit.

Wie es moglich sein kann, mit dem Kain in sich fertig zu werden, hat vielleicht am
klarsten Rabbi Nachman von Bratzlaw ausgesprochen. Er sagt (nach der Ubersetzung
von Martin Buber): ,Man kann Gott mit dem bsen Trieb dienen, wenn man sein Ent-
brennen und seine begehrende Glut zu Gott lenkt. Und ohne bsen Trieb ist kein voll-
kommener Dienst.“ Und an anderer Stelle: ,Du sollst den bosen Trieb nicht ertGten,
sondern mit ihm Gott dienen.“

Es ist unbestreitbar, daf von den Anfingen des Gewissens, wie sie hier skizziert wur-
den, bis zur christlichen Ethik ein weiter Weg fithrt, der grofiteils noch unbekannt ist.
Thn genauer zu erforschen diirfte eine elementare Notwendigkeit fiir uns sein. Nur so
wire es eventuell mdglich, das zu erreichen, was Szondi einmal in einem Brief als sein
Anliegen beschrieben hat: ,die Reste an Humanitit, die noch in den Menschen zuriick-
geblieben sind, herauszufordern. Leider haben wir nicht viel Hoffnung, daf} so etwas
gelingt.®

Literatur: C. E. Benda, Gewissen und Schuld. Die psychiatrische, religidse und politische Interpretation
des Schuldig-Seins (Stuttgart, New York 1970); L. Binswanger, Grundformen und Erkenntnis mensch-
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Martino, Zen-Buddhismus und Psychoanalyse (Miinchen 1963); L. Szondi, Ich-Analyse. Die Grundlagen
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Meditation aus christlicher Tradition

C. G. Jungs Vermittlerrolle von 8stlicher zu westlicher Geistesart ist unbestritten. Er
war es, der Daisetz Teitaro Suzukis Buch ,Die Grofle Befreiung. Einfithrung in den
Zen-Buddhismus“ (deutsch 1939) einleitete, er kommentierte , Das tibetanische Toten-
buch Bardo Thédol®, er schrieb das Vorwort zum chinesischen ,,Buch der Wandlungen
I Ging®.

Um so mehr iiberrascht die Hartndckigkeit, mit der er vor der Ubernahme &stlicher
Meditationsmethoden durch den Westen warnt. ,Die Ostliche Haltung verletzt die
speziell christlichen Werte, und es niitzt nichts, diese Tatsache zu iibersehen. Wenn
unsere neue Einstellung ehrlich, d. h. verankert in unserer eigenen Geschichte sein soll,
miissen wir uns diese Haltung aneignen mit dem vollen Bewufitsein der christlichen
Werte und mit dem Bewufitsein des Konflikts zwischen diesen Werten und der intro-
vertierten Haltung des Ostens. Wir miissen von Innen zu den 8stlichen Werten gelan-
gen, nicht von Auflen.®t Der Schweizer Psychotherapeut ist gewif8 keiner konfessionel-
len Engstirnigkeit verdichtig; seine drztliche Praxis brachte ihn zur Erkenntnis, dafl
nur in der bewufiten Annahme der eigenen, westlichen und christlichen Vergangenheit
ein Dialog mit dem Osten moglich und fruchtbar sei. Er urteilte allerdings positiver
iiber die Moglichkeit eines solchen Dialogs, als es vor kurzem noch der Marburger Re-
ligionswissenschaftler Ernst Benz tat. Benz beendet sein Buch ,Geist und Landschaft®
(Stuttgart 1972) kategorisch: ,,Wer Zen wirklich verstehen und tiben will, muff Bud-
dhist werden oder sein.“

Worum geht es in dieser Diskussion, die schon vor mehr als hundert Jahren in Krei-
sen deutscher Intellektueller (Schopenhauer, W. v. Humboldt) lebendig war? T. Su-
zuki, der nach seinem ersten Erleuchtungserlebnis in der Mo&nchsweihe den Namen
Daisetz erhielt, schreibt: ,Reine Erfahrung ist, wenn der Geist sich sieht, wie er sich
selbst spiegelt, ein Akt der Selbst-Erkenntnis, Zustand der ,soheit’. Das ist aber nur
mdglich, wenn der Geist ,sunyata’ selbst ist, das heiflt: aller seiner moglichen Inhalte —
aufler dem seiner selbst — entleert.“ 2 Meditation in diesem Sinn bedeutet, diese ,Ent-
leerung® von allem einzuiiben und zu erreichen. Fast gleichlautend beschreibt es P.
Enomiya-Lassalle in seiner ,christlichen Darstellung®: ,,Uberrationale und unmittel-

1 C. G. Jung, Zur Psychologie &stlicher und westlicher Religion, 521.
2 Der westliche und der dstliche Weg (1971) 25.
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bare Selbstwahrnehmung in Verbindung mit der nichtdifferenzierten Schau allen ge-
schopflichen Seins, die den Eindruck vélliger Einheit gibt.“3 Yasutani Roshi, ein von
P. Dumoulin geschitzter Meister, schildert das Ziel der Zen-Medidation so: ,Die
Schau des eigenen wahren Wesens und gleichzeitig die Schau in den Wesensgrund des
Weltalls mit ,all den zehntausend Dingen’ darin. Es ist die pl6tzliche Erkenntnis: ,Ich
bin von allem Anbeginn an ganz und vollkommen. Wie wunderbar, wie voller Wun-
der!*“4 Und G. Ital, auch sie im Zen erfahren, schreibt: ,Man ruft sein eigenes gott-
liches Selbst an, das zugleich die Gesamtsumme aller bisherigen Erfahrungen wie auch
der eigene Ursprung ist: Gott.“5 Es ist nicht verwunderlich, wenn J.-A. Cuttat der
Besorgnis Ausdruck verleiht, dafl im Zen ,.die libersteigerte Tiefe eines tibermentalen,
mit nichts mehr konfrontierten Selbst (sich) gerade das Attribut der Transzendenz Got-
tes angeeignet” habe®,

Die Frage nach einen ,Zen-Catholicisme® (D. A. Graham) ist gestellt, aber noch
ebensowenig beantwortet wie die Frage nach ,Yoga fiir Christen®, der in dem gleich-
namigen Buch von J.-M. Déchanet nur als eine Art Gymnastik beschrieben wird. Doch
C. G. Jung weist den wohl einzig legitimen Weg zur Antwort, die Besinnung auf die
eigene christliche Tradition. Dieser Weg soll hier in der Weise versucht werden, dafl die
Nihe des christlichen und &stlichen Meditierens wie auch der genuin christliche Beitrag
im Gesprich der Religionen sichtbar wird.

Meditation und Dialog

Johann Wolfgang Goethe 1d8t im ,, Westdstlichen Divan® Suleika sprechen: ,Volk
und Knecht und Uberwinder / Sie gestehn zu jeder Zeit: / Hochstes Gliick der Erden-
kinder / Sei nur die Personlichkeit.“ Doch Hatem — Goethe verband mit seinem Namen
ein ,,Sich-Verschenken“ und denjenigen, ,dem Gegenliebe geschenkt wird“ (E. Beutler)
— lifit sich auf diese narzifitische I1dentititsfindung nicht ein: ,Kann wohl sein! so wird
gemeinet; / Doch ich bin auf andrer Spur: / Alles Erdengliick vereinet / Find® ich in
Suleika nur.®

Selbstbindung im anderen, Identitdt im Du. Eine gewifl nicht nur westliche, sicher
aber christliche Grunderfahrung oder Grundsehnsucht spricht sich aus. Menschlicher
Selbstbesitz findet sich nicht in isolierter Selbstversenkung und Selbstbetrachtung; er
findet sich im ,,Du®, im anderen, in der Liebe. Auf das Thema Meditation iibertragen
heiflt das: Das Maf, an dem alles gemessen werden muf, ist die Meditation der Liebe,
die Begegnung, das Sich-Besinnen auf ein Du.

3 Zen-Buddhismus (1966) 398.

4 Zit. bei Kapleau, Die drei Pfeiler des Zen (1969) 82.

5 In: U. v. Mangoldt, Wege der Meditation heute (1971) 56.
8 Asiatische Gortheit und christlicher Gotr (1971) 36.

326



Meditation ans christlicher Tradition

Andere Beobachtungen konnen dies bestirken. Prof. Karlfried Graf Diirckheim,
dessen Methoden fiir viele europiische Versuche, im ,,Stil des Zen zu meditieren®, Vor-
bild sind, erzdhlte vor kurzem aus seiner japanischen Erfahrung: Ein Mensch, der sich
zum ,Hara® gesammelt habe — zur ,Erdmitte des Menschen®, wie er diesen Terminus
iibersetzt —, stehe noch vor der Entscheidung fiir Gut oder Bose. Die Hara-Kraft, das
,Ki“, konne sich aufbauend, aber auch niederreifiend manifestieren. Bei einigen No-
vellen der japanischen Samurai-Kultur entsteht der Eindrudk, dafl dort tatsichlich auch
eine ,,bdse” meditative Haltung beschrieben wird. In den ritterlichen Kimpfen sind
beide Parteien, die gute und die bése, von einer Art Zen-Geist durchdrungen. Die in
Meditation errungene (oder geschenkte) Personlichkeit ist noch diesseits von Gut und
Bose.

Auch Mircea Eliade, dessen Urteil iiber &stliche Religionen wie kaum ein anderes
auf Sympathie, personlicher Erfahrung und wissenschaftlicher Durchdringung griindet,
berichtet von einem Yogi, der sein Selbst und seine Leiblichkeit so sehr beherrschte, dafl
er sich vierzig Tage lang begraben lief}; aber er fiihrte, wie Eliade schreibt, ,.ein lieder-
liches Leben®. Viele dstliche Stimmen warnen vor solchem Miflbrauch der Meditation.
Auch im Westen gibt es Beispiele: man denke nur an nationalsozialistische Fithrer und
Funktionire, die ein tiefes, vielleicht meditatives, sicher aber isoliert dsthetisches Ver-
stindnis zu Musik und Kunst hatten.

Diese Beispiele zeigen, dafi Meditation daran gemessen werden mufl, ob sie zur
Liebe fithrt. Das Bemiithen um das Ich wird erst dort eindeutig, wo sich der Mensch
auf den anderen Menschen hin 6ffnet. Lehre und Ubung der Meditation sollte deshalb
von Anfang durch diese Intentionalitit, diese Richtung zum anderen hin geprégt sein.
Die groflen Meditierenden der christlichen Tradition standen alle in dieser Du-Bezie-
hung.

Ahnliches 148t sich von der Zen-Meditation her beschreiben. Es ist schwer, iiber
fremde Mentalititen zu urteilen. Man sollte — nach Meinung der &stlichen Meister —
jedem, der nicht die japanische Sprache beherrscht und seine sieben Jahre in der Askese
eines buddhistischen Klosters verbracht hat, verbieten, als Kenner der Zen-Meditation
aufzutreten. Die Zen-Meister betonen, daf8 halbverstandener und teilvollzogener Zen
gefihrlich ist und eher in Irrtum fithre als die Miflachtung der Zen-Meditation. Um
so mehr ist man einem Kenner wie P. Enomiya-Lassalle dankbar, wenn er eine Briicke
zum Verstindnis baut.

Er findet die 6stliche Geisteshaltung in dem Novalis-Vers ausgesprochen: ,Einem
gelang es, er hob den Schleier der G&ttin von Sais. / Aber was sah er? Er sah — Wunder
des Wunders — sich selbst.“ Was sich in diesem Distichon ausspricht, ist schwer zu deu-
ten und vielleicht nur nachzuempfinden. Man kénnte von einer kosmischen Sympathie
sprechen, in der ein Mensch, der tief, personlich, existentiell wird, sich in Ubereinstim-
mung fithlt mit den Gesetzen des Seins, und deshalb auch mit dem Bild der Géttin von
Sais. Der Vers formuliert eine Welterfahrung, die man nicht vorschnell als Pantheis-
mus und Naturmystik abtun darf. Der Mensch wird gleichsam in die Ureinheit mit dem

327



Josef Sudbrack S|

All zuriickversetzt — dhnlich, wie es von den antiken Mysterienkulten berichtet wird
oder wie wir es heute in neo-religisen Bewegungen erkennen, die in Tanz, Ekstase,
Rausch und Begeisterung eine Einheit mit dem grofleren All suchen.

Wo sich jedoch ernste Menschen um diese Einheit mit dem Kosmos bemiihen, taucht
bald Resignation, Melancholie und Pessimismus auf. Einige japanische Haikus, jene
sensiblen dreizeiligen Gedichte, verdeutlichen diese Erfahrung. Ein erstes stammt von
Ransetsu (1 1707), der unter die ,Zehn Weisen“ Japans gezihlt wird: ,Sieh! Das
flatternde Blatt / auf einem Grabhiigel / bleibt es jetzt liegen!® Ein Mitfithlen mit der
Natur offenbart sich, aber es ist eine rasch welkende Natur, die auf einen Grabhiigel
verweht wird.

Noch tiefer in diese Schwermut fithrt ein Gedicht des bekanntesten und gelesensten
Haiku-Dichters, Matsuo Basho (+ 1694): ,Und tiefer und tiefer / wird der Herbst. /
Was mag wohl mein Nachbar machen?® Diese Sehnsucht nach dem ,Nachbarn®, nach
einem Du begegnet in den japanischen Haikus wie auch bei Novalis immer wieder.
Liegt nicht hier die Befreiung von der Schwermut des Ich? Sollte man nicht im Dialog,
im Gesprich, in der Begegnung den Hohepunkt der Meditation suchen? Oder ist die
Liebe zwischen Menschen nur Schein, nur eine rasch verblithende ,,Kirschbliite®, wie es
ein Haiku von Shido, einem Schiiler Bashos, beschreibt: ,Den Mantel iiber der
Schulter, / steht ein alter Monch und starrt / in die Kirschbliiten hinauf.“

Die Botschaft des christlichen Glaubens heiflt anders. Das Dasein, die Begegnung, die
Liebe sind kein Schein, kein rasches Verbliihen. In der Begegnung mit dem Osten kann
der Christ nicht von seiner Grundiiberzeugung absehen, dafl das Dasein sinnvoll
ist, weil es in der Tiefe ein Antlitz trigt, weil Gott ein Du ist. Das Gegenteil wire ,,Zen-
Snobismus®, wie es Ernst Benz nennt.

Natiirlich wird ein Christ nicht triumphalistisch meinen, er habe Melancholie und
Resignation hinter sich gelassen. Weil er {iberzeugt ist von Jesus Christus, seinem Tod
und seinem Leiden in der Welt und mit der Welt, findet er sich iiberall dort wieder, wo
Leid und Schmerz sind, auch in der melancholischen Einsamkeit oder in der du-losen
Suche nach der Einheit mit dem All. Aber er findet sein Selbst nicht in seinem Innern,
auch nicht in einem kosmischen All-Eins-Wissen, sondern im Du Gottes.

Der Christ bejaht die Erfahrung, die sich in den dstlichen Religionen findet. Die
christliche Tradition der Ménche und der Mystiker unterscheidet sich in vieler Hinsicht
kaum vom Ostlichen Lebensgefiihl. In einem Punkt jedoch ist sie vdllig anders: Der
letzte Sinn des Lebens trigt den Namen ,,Du¥, ist nicht nur Einssein und Mitschwin-
gen, sondern zuerst personales Gegeniiberstehen und erst von daher alles andere. Fiir
einen Christen, besonders wenn er seinen Glauben an der christlichen Mystik kennen
und schitzen gelernt hat, fithrt die buddhistische Innerlichkeit von der ,einseitigen®
zur ,wechselseitigen® Innerlichkeit (J. A. Cuttat), das heiflt, zur personalen Begeg-
nung, zur Meditation eines menschlichen Du und letztlich des gottlichen Du. Aber
dorthin muf} sie fithren, sonst hat sich das Christentum aufgegeben.
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Was heiflt Meditieren?

Der Atomphysiker und Philosoph Carl Friedrich von Weizsdcker, aus dessen Feder
eine verstindnisvolle Einfithrung in eine religids-meditative Besinnung des Inders
Gopi Krishna stammt, meint in seinem Buch ,Die Einheit der Natur®, dafi Meditation
dort zu Hause sei, wo die Objektivitit der Wissenschaft keinen Platz mehr habe. Es
gibt nach ihm zwei grundverschiedene Begegnungen mit der Wirklichkeit: Die eine ist
,Jkausal-wissenschaftlich®. Sie ordnet die Wirklichkeit nach Tatsachen, nach logischen
und kausalen Bezichungen. Das Ideal eines solchen Erkennens ist die Kybernetik. Bei
der anderen geht es um Werte, um Verantwortung, persdnliches Erleben, Entscheidung,
Liebe. Meditation heiflt, die Wand des Objektiven, des Kausal-Wissenschaftlichen zum
tieferen Bereich hin zu durchstofien. Damit ist das umschrieben, was im alten und im
neuen Sprachgebrauch mit dem Begriff ,Meditation gemeint ist.

Zu einer solchen ,Meditation® im umfassenden Sinn gehort zundchst kdrperliche
Gymnastik. Bei Menschen, die ein gestortes Verhiltnis zu ihrer Leiblichkeit haben, bei
denen eine geistige Verklemmung sich in kérperlichen Haltungsschiden dufiert oder
deren Bezichung zum Leib durch die Hypertrophie des Verstands verzerrt wurde,
bringen oft einfache korperliche Ubungen Heilung. Schon in diesem korperlichen Voll-
zug kann es gelingen, eine Welt des reinen Funktionierens auf eine tiefere, mensch-
lichere Haltung hin zu &ffnen.

Ein Stiick weiter fiithrt eine Art von Sammlung, die den Menschen bereit macht,
auf wichtigeres als die Dinge der alltiglichen Betriebsamkeit hinzuh6ren: Still-Werden,
Einsamkeit, Sich-Losen, Zur-Ruhe-Kommen. Man kann die Methoden dieser ganz-
heitlichen ,Meditation® so sehr verfeinern, dafl unmdglich scheinendes moglich wird.
Man weifl von Yogis, die sich lebendig begraben lassen, die ihren Herzschlag und ihre
Atemtitigkeit vom Ich-Zentrum her kontrollieren und mit wenigen Atemziigen und
Herzschligen pro Stunde auskommen. Das sind absonderliche Beispiele; aber auch in
ihnen wird ganzmenschliche Integration eingeiibt.

Dem spezifisch Christlichen kommt man niher, wenn man Kunstbetrachtung, Natur-
erlebnis und dhnliches in den Raum der Meditation einbezieht. Meditieren heifit,
sich den Wirklichkeiten 6ffnen, die nicht mehr objektiv-wissenschaftlich erfafibar sind.
Auf dieser Basis fiithrt alles zur Meditation: Die Natur, das Leben, ein Kunstwerk,
auch das Verharren im eigenen Ich, im ruhenden Selbst.

Nicht vergessen werden sollte dabei die motorisch-schipferische, die ,aktive® Medi-
tation. So ereignet sich z. B. in der Wiedergabe eines Musikstiicks oder in der schép-
ferischen Improvisation mehr , Tiefenmeditation®, als es in der vorbereitenden Samm-
lung méglich ist. Wo das schopferische Tun nur als Produkt der Meditation, aber
nicht selbst als Meditation gilt, entsteht ein zweigleisiges Menschenbild. Die Erziehung
zur Meditation sollte sich deswegen eher vom Zielbild des schépferischen Tuns als
der ruhenden Sammlung leiten lassen. Auch die innere Zerrissenheit des heutigen
Menschen und seine Entfremdung von der Wirklichkeit werden nur geheilt, wenn
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das technische Tun, die weltgestaltende Tatigkeit in die heilende Meditation einbe-
zogen werden.

Die christliche Mystik kennt ebenso wie der japanische Zen das Ideal einer medi-
tativen Tiatigkeit, in der Handeln und Versenktsein, ,Actio“ und ,Contemplatio®
zur Einheit kommen. Hier treffen sich die Traditionen des Westens und des Ostens,
ja scheinen fast zusammenzufallen. Die entscheidende Frage lautet jedoch, ob der medi-
tative Vollzug zu einem letzten Gegeniiberstehen, zu einer Begegnung fiihrt, oder
ob mit der Abstraktion vom Du das Ich und das Selbst aufgehen in ein kosmisches
Ineinsschwingen. Der Christ kann kaum dariiber urteilen, ob sich die dstliche Medi-
tation in ihrer inneren Dynamik zu einer Begegnung und damit auf das Christentum
hin 6ffnet oder verschlieft. Die nichtchristlichen Stimmen sprechen jedenfalls von
einem Sich-Verschliefen. Wer als Christ die Tiefenerfahrung des stlichen Meditierens
ernst nimmt, muf} sich fragen, ob und wo dort seine Glaubensauffassung vom Du
Gottes als letztem Daseinssinn zu finden ist.

In der Diskussion iiber dieses Thema spricht man meist von ,objektloser und
sobjektgerichteter®, ,gegenstindlicher und ,ungegenstindlicher Meditation. Der
Begriff ,Objekt“ klingt jedoch unpersonal, dinghaft. Er trifft nur ungenau das
eigentlich Gemeinte. Das Mittelhochdeutsche kennt neben einem ,et-was® ein ,et-wer®.
Man sollte besser von ,du-gerichteter® und ,,du-ferner® Meditation sprechen, wenn
man das unterscheidend Christliche verstehen will.

Alle Werte der du-fernen Tiefenmeditation finden sich auch in einer du-gerichteten
Meditation. In der Liebe, in der Begegnung zweier Menschen wird das rationalistische
Bescheid-Wissen und das voluntaristische Herrschen-Wollen iiberschritten und gleich-
zeitig in einer selbstlosen Selbstfindung des ganzen Menschen integriert — eine Erfah-
rung, die man oft als eigentlichen Wert der Tiefenmeditation hervorhebt.

Ein Hinweis auf die Philosophie Martin Bubers kann das Gesagte erldutern. Er
beschreibt die Du-Beziehung als Unendlichkeitsbezug: ,,Wer Du spricht, hat kein
Etwas zum Gegenstand. Denn wo Etwas ist, ist anderes Etwas, jedes Es grenzt an
andere Es, Es ist nur dadurch, dafl es an andere grenzt. Wo aber Du gesprochen wird,
ist kein Etwas. Du grenzt nicht ab.“7 KRhnlich schreibt J.-A. Cuttat8: ,Nichts (ist)
geeigneter, unermeflich zu werden — unkommensurabel und grenzenlos —, als die
Gegenwiirtigkeit einer Person fiir eine andere.“ Die Weite der Buddha-Natur, die
Unendlichkeit der Nirvana-Sehnsucht kehren zuriick, aber in der spezifischen Dichte,
die biblische Grundiiberzeugung und — fiir den Beter — christliche Erfahrung ist.

Martin Buber zeigt, dafl die grofilen menschlichen Erfahrungen in der Ich-Du-Be-
ziehung, in der Kategorie des ,Zwischen®, des Dialogs wurzeln. Gewifl braucht es
Einsamkeit und Ruhe, um fiir diesen Dialog bereit zu sein, um ihn ausschwingen zu
lassen und ins Selbst zu integrieren. Aber das meditative Geschehen ereignet sich am

7 Werke I, 80.
8 A a O.73.
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intensivsten in der Begegnung. Hier miifite die christliche Besinnung auf die Meditation
ansetzen. '

Die Meditation des Offenbarungsworts

Die christliche Meditation steht immer vor der Offenbarung Gottes in Jesus Chri-
stus. Thr Zentrum ist die Zuversicht, dafl die Tiefe, die letzte Mitte des Daseins kein
kaltes Prinzip ist, sondern eine Person, bei der der Glaubende alle Erfahrungen der
freien, personalen Liebe in ganz neuver Intensitit und Fiille wiederfindet.

Die Offenbarung tritt dem Menschen im Wort Gottes entgegen. , Wort* bedeutet
ein Doppeltes: Es kommt von auflen auf den Horer zu; es vermittelt wiflbaren,
rationalen Informationsgehalt; es ist ein ,,Objekt“ ganz im Sinn der modernen Wis-
senschaft. Gleichzeitig 6ffnet es den Zugang zu einer Tiefenschicht, die seinen infor-
mationstheoretisch aufarbeitbaren Inhalt iibersteigt. Es erschliefit Bedeutungen, die
der reinen Rationalitdt nicht widersprechen, aber in personalen, intuitiv zu erfassenden
Werten wurzeln. Begriffe wie ,Liebe“, ,Verantwortung®, ,Miindigkeit* lassen sich
wissenschaftlich — soziologisch, psychologisch, auch biologisch — analysieren. Aber sie
sagen wesentlich mehr aus, als die Wissenschaft jemals feststellen kann.

Ahnliches gilt von der Heiligen Schrift als Wort Gottes. Die wissenschaftliche Er-
forschung der Schrift ist unerldBlich. Aber das Horen auf das Wort Gottes und die
Begegnung mit ihm ereignen sich tiefer, auf der Ebene des Glaubens, die man nur
negativ umschreiben kann. Glaube ist Einsicht, Entscheidung und Tat des Alltags,
aber nicht allein das. Er lebt letztlich in einer personalen Tiefe, wo der Mensch er
selbst ist, wo alle Verkrampfung aufhért.

Aus der Offenbarung hat der Christ den Mut, dieses vertrauende Sich-Aufschliefien
zum Wort Gottes als Mafistab aller anderen menschlichen Situationen anzusehen,
nicht zuletzt auch jedes meditativen Bemithens. Der Christ hat die Gewiftheit, daf
jede Meditation im letzten auf Jesus Christus und in ihm auf Gott hinweist, ob sie
sich auf das eigene Selbst, auf die Natur oder auf einen anderen Menschen richtet.

Christliche Meditation ist — dem Wortsinn und dem Realsinn nach — in der Begeg-
nung mit der HI. Schrift erwachsen. Meditation bedeutet in der christlichen Tradition
Beschiftigung mit dem ,Gesetz Gottes* (Psalm 1), die selbstvergessene Hingabe an
das Wort der Hl. Schrift. Wenn im Mittelalter ein Ménch die Sitze der Schrift auf
kostbares Pergament schrieb, dann ,meditierte® er. Meditation war der Gesang der
Manche im Chor, Meditation war iiberhaupt jedes Lesen der Schrift, aber nicht als
blofle Kenntnisnahme oder wissenschaftliche Analyse, sondern als glaubende Begeg-
nung mit Christus. Dieses ,,Christus und Gott in der Schrift finden® war — wenigstens
fiir die Mnche — Mittelpunkt ihres Lebens, auch der Bildung, der Kultur, der Wissen-
schaft.

Eine solche umgreifende Welterfahrung, wo man ohne grofie Umwege alle medi-
tative Erfahrung auf Jesus beziehen konnte, ist heute kaum mehr mdglich. Aber auch
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auf dem Hintergrund eines verinderten Weltbilds bleibt der Umgang mit Jesus und
der Schrift einer meditativen Vertiefung offen. Die Lehre der Kirchenviter und der
mittelalterlichen Theologie vom ,vierfachen Sinn“ der HI. Schrift bietet dafiir noch
heute wertvolle Hilfe.

Der erste, ,buchstibliche® Sinn bezog sich nur auf den Text und sein objektiv
,wissenschaftliches® Verstindnis. Erst auf einer zweiten Ebene begann das eigentliche
Schriftverstindnis, daf nimlich jedes Wort der Schrift von Jesus Christus berichtet.
Die Aktualitit dieses Schriftverstindnisses zeigt C. G. Jung. Nach seinen psycho-
therapeutischen Erfahrungen ist der Jesus des Glaubens Archetyp des Selbst. Wer
also im Wort der Schrift Gottes Wort in die Zeit hinein erkennt, wer Jesus im
Kerygma der Kirche findet, findet nach dieser Meinung den Archetyp seines Selbst,
sich selbst.

Wenn das Ja zu Christus gesprochen ist und der Mensch im Horen auf Gottes Wort
sein Selbst gefunden hat, erfihrt der Christ die Forderungen dieses Wortes. Diesen
dritten Schriftsinn nannte die alte Tradition den ,moralischen®. Daneben kannte sie
noch den ,eschatologischen® Sinn, der die meditative Erfahrung des Menschen zur
Hoffnung auf ein endgiiltiges Gelingen fiihrt. Biblisch heiflt das: zur Hoffnung auf
das Reich Gottes; psychologisch: zur Hoffnung auf die volle Selbstwerdung; meditativ:
zur Hoffnung, durch das Wagnis der Selbstlosigkeit und der meditativen Versenkung
in Jesus sich selbst bruchlos wiederzufinden.

Christliche Meditation im richtig verstandenen Sinn verwirklicht also auch die
Werte, die in den ostlichen Religionen lebendig sind. Doch greift sie iiber sie hinaus,
weil sich die christliche Meditation einem gottlichen, in Jesus Christus greifbar ge-
wordenen Du gegeniiber weif3. Die Inhalte der stlichen Meditation — das Sich-loslas-
sen-Konnen, das Selbst-Werden, das Frieden-und-Ruhe-Finden — werden in der Be-
gegnung mit dem gottlichen Du bestitigt und erfiillt. Was die dstlichen Meditationen
versprechen, wird in der christlichen Meditation im Vertrauen auf eine zum Leben
erweckende allmichtige Liebe eingeldst.
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»uUnpsychologische” Religionspadagogik ?

Entwicklungsbezogene Aufgaben bei Jugendlichen in der Sicht der Religionspsychologie

Wenn nicht alles tduscht, ist der Lern- und Arbeitsprozef, in den die deutschsprachige
Religionspidagogik seit einigen Jahren eingetreten ist, eine der anregungsreichsten Pha-
sen ihrer Geschichte. Dieser Prozef, der von den Leidtragenden natiirlich als ,,Krise®
und ,Unruhe® empfunden wird, zeitigt bereits Ansitze, die einen Vergleich mit den
didaktischen Konzeptionen anderer, ebenso krisengeschiittelter, aber institutionell-poli-
tisch besser etablierter Ficher nicht zu scheuen brauchen. Die Ansitze, die freilich noch
lange nicht alle praxisreif sind, leben hauptsidchlich von hermeneutisch-theologischen,
philosophisch-ideologiekritischen, gruppenpiddagogischen und didaktisch-curricularen
Impulsen. Was offensichtlich zu kurz kommt, sind Uberlegungen, die von gesicherten
religionspsydhologischen Forschungsergebnissen ausgehen und die sehr formalen Kate-
gorien der didaktisch-curricularen Modelle durch entwicklungsbezogene (auch affektive,
nicht nur kognitive) Fragestellungen und Aufgaben ergiinzen, die von der psychischen
Entwidklung abstrahierenden Aussagen der Theologie psychologisch konkretisieren und
jugendsoziologische Beobachtungen aus der Sicht der Psychologie interpretieren.

Bezeichnend fiir diesen Mangel an religionspsychologischen Grundlagen ist beispiels-
weise die Art, wie im deutschen Sprachgebiet von 1964 bis heute iiber Fragen des Bibel-
unterrichts verhandelt wurde. In dieser Diskussion liefl man kaum eine exegetische Er-
kenntnis oder hermeneutische Fragestellung unberiicksichtigt. Man fragte auch vereinzelt
und global nach dem Verstindnis der verschiedenen Altersstufen fiir biblische Sprach-
formen und Inhalte. Aber nirgends wurde die methodisch dufferst anspruchsvolle Unter-
suchung ausgewertet, die der Englinder Ronald Goldman schon 1964 iiber religions-
psychologische Probleme der biblischen Unterweisung verdffentlicht hat! und die die
Religionspidagogik in England und den USA nachhaltig beeinflufite.

Hier ist nun nicht zu untersuchen, wie diese Liicken auf das Ermatten der deutschen
religionspsychologischen Forschung in der Nachkriegszeit, auf das Mifitrauen der keryg-
matischen Theologie gegeniiber der allzu menschlichen ,Religion® und auf das empi-
rische Desinteresse einer aus der Dogmatik deduzierenden Religionspidagogik zuriick-
zufiihren sind. Vielmehr sollen — in extremer Vereinfachung — einige Beobachtungen
zur religionspsychologischen Situation der 12- bis 20jahrigen erwahnt werden, aus

1 R. Goldman, Religious Thinking from Childhood to Adolescence (London 1964). Praktische Folge-
rungen zieht er in: Readiness for Religion. A Basis for Developmental Religious Education (London 1965).
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denen sich wichtige entwicklungsbezogene Aufgaben fiir den Religionsunterricht (und
auch fiir die auflerschulische Bildungsarbeit) ergeben.

Identititskrise und weltanschauliche Orientierung nach E. H. Erikson

Gehen wir einmal von der grundlegenden Beobachtung Erik H. Eriksons aus, daf die
Jahre zwischen 12 und 20 vom Problem der Identititsfindung beherrscht werden 2. Nach
Erikson werden in diesem Alter drei Krisen der Erwachsenenentwicklung vorweg-
genommen, von denen die dritte fiir unseren Zusammenhang besonders wichtig ist:

1. Der Jugendliche muf} sich entscheiden, ob er wirklich Mann oder Frau sein und
wie er es sein will; es geht um die Frage: sexuelle Identitit oder bisexuelle Diffusion.

2. In dieser Zeit entscheidet sich meistens auch, ob die Jugendlichen fithrungsfihige
Erwachsene finden, durch die sie Selbstindigkeit und Fithrung Jiingerer lernen, oder
ob ihre Beziehung zu Autorititen diffus bleibt, was auch dazu fithren kann, daf} sie
zeitlebens fiir [dole und Propheten anfillig sind.

3. Gegen Ende dieser Zeit, in der Adoleszenz, entscheidet sich auch, ob der Jugend-
liche eine ideologische Ausrichtung (ideological polarization) findet oder in einer ,, Diffu-
sion der Ideale® verharrt. Der Jugendliche muf} ja seinen eigenen Lebensstil entwickeln
und rechtfertigen. Dazu gehort auch, dafl er Werte auswdihlt, auf die sich sein Leben
konzentrieren soll. Er braucht also, soll er nicht richtungs- und ideallos bleiben, eine
Konzeption vom Menschen und von der Welt, die eindeutig auf Werte ausgerichtet ist,
die seinem Leben einen Sinn geben konnen. Bis zum Ende der Adoleszenz mufl er eine
»Weltanschauung® haben, die ithm (auch wenn sie nur aus ein paar Schlagworten be-
steht) eine Zukunftsperspektive, eine Richtung gibt. Diese Weltanschauung muf} eine
Hierarchie der Werte enthalten, die seine Ablehnungen und Annahmen begriindet, sein
Verhalten regelt, ihm nach innen Einheit und nach auflen Profil verleiht und Solidaritit
mit Gleichgesinnten ermoglicht. Eine Ideologie in diesem psychosozialen Sinn ist ,ein
System gemeinsam gepflegter Bilder, Ideen und Ideale, das der Identitdtssuche junger
Menschen eine in sich geschlossene, vereinfachte Orientierung in der historischen Raum-
Zeit und in ihren Mitteln und Zielen bietet — moge sich dieses System mit einem Dogma
oder einer Wissenschaft verbinden, eine implizite Anschauungsweise bleiben, sich zu
einer durchgebildeten Weltanschauung entwickeln, von einer politischen Meinungsrich-
tung monopolisiert werden — oder eine bestimmte Lebensart, einen ,way of life’
durchdringen“s. Zur Ideologie in diesem Sinn, zur ,vereinfachten Allgemeinorientie-

2 E. H. Erikson, Das Problem der Identitit, in: Psyche 10 (1956/57) 114-175; Jugend und Krise
(Stuttgart 1970) 145-215; Identitit und Lebenszyklus (Frankfurt 1966). Vgl. auch J. Lorimier, Le projet
de vie de l'adolescent. Identité psychosociale et vocation (Paris 1967); E. Feil, Handeln und Geschehen
in den Krisen der Selbstfindung des Pubeszenten, in: Katechetische Blitter 93 (1968) 152-169; A. Heimler,
Identititsfindung und Glaubensvollzug, ebd. 95 (1970) 257-273.

3 E. H. Erikson, Das Problem der Identitit, 169 f.
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rung in Raum und Zeit, in Mitteln und Zwecken, kann ebensogut die Arbeitsteilung
im Team, die Hingabe an die Sachlichkeit der Wissenschaft oder an den Produktions-
prozef}, aber auch innere Umkehr oder soldatische Disziplin im Kampf um die Zukunft
der Klasse oder Rasse werden.

Die Notwendigkeit psychologischer Interpretationshilfen

Wenn nun der Jugendliche in der Adoleszenz so offen ist fiir eine weltanschauliche
Orientierung, mufl man sich fragen, wie das vielfach zu beklagende Desinteresse am
Religionsunterricht zu erkliren ist. Fiir solches Desinteresse gibt es sicher mehrere
Griinde. Beispielsweise auch den Umstand, daf eine modische Zeitstromung oder eine
direkte Kampagne alles Religitse verfemt oder dal mit den Vorstellungen und Autori-
titen der Kindheit auch alles Kirchliche, Schulische oder sogar Religisse abgelehnt wird
oder dafl man der enormen Miihe, die der Aufbau eines reiferen Selbstverstindnisses
kostet, aus dem Weg geht. Aber ein Grund kénnte auch darin liegen, dafl die , Welt-
anschauung®, die wir manchmal artikulieren, gar nicht die erfiillende und mitreiflende
Orientierung ist, die der Jugendliche nach Erikson sucht und braucht. Ist die Religion,
die wir in unserer schulischen und aufierschulischen Bildungsarbeit darstellen, wirklich
»ein System gemeinsam gepflegter Bilder, Ideen und Ideale, das der Identititssuche
junger Menschen eine in sich geschlossene, vereinfachte Orientierung in der historischen
Raum-Zeit und in ihren Mitteln und Zielen bietet*? Ist sie so jugendgemifl und psycho-
logisch wirksam, oder ist sie nicht allzuoft abgeklirte Erwachsenen- und Universitits-
theologie, die wir recht und schlecht iibersetzen, popularisieren, die aber nur in verein-
zelten Gliidksfillen auf das Suchen antwortet, das im Jugendlichen lebendig ist?

Damit soll keineswegs die verdienstvolle Arbeit fleifiger oder sogar charismatischer
Praktiker und Theoretiker in Bausch und Bogen herabgesetzt werden. Es geht nur
darum, die Kluft zu zeigen, die uns naturgemif von der Nachfrage der Jugendlichen
trennt. Diese Kluft kann nur der iiberwinden, der ihr AusmaR kennt.

Wir miissen beispielsweise wissen, wie unpsychologisch unsere religidsen Inhalte und
ihre didaktische Vermittlung gemeinhin sind, weil wir sie eben in unserer eigenen Aus-
bildung nicht anders iibernehmen konnten. Unpsychologisch war die landliufige Aus-
bildung deshalb, weil sie — teilweise im Bewuftsein ihrer methodischen Beschrinktheit,
teilweise aber auch aus psychologischer Blindheit — konsequent von den lebensgeschicht-
lich und erziehungsmiBig bedingten Vorstellungen und Einsteﬂﬁngen, von den Motiven
und den prigenden Erlebnissen der Menschen abstrahiert hat.

Um die genannte Kluft zu iiberwinden, mufl man auch wissen, wie schwer wir uns tun,
wenn wir aus unserer bis zur Perfektion durchformulierten und durchritualisierten
Glaubensform heraustreten und wirklich auf das unfertige und ahnende, gar nicht
katechismusreife Fragen und Suchen der Jugendlichen eingehen sollen. Damit soll nicht
der Unklarheit das Wort geredet, sondern nur betont werden, wie sehr wir uns um ein
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Verstindnis der Sprache und des Suchens der Jugendlichen bemiihen miissen, um sie dort
abzuholen, wo sie stehen.

Einen dritten Graben, der den Religionspidagogen naturgemdfl von den Jugend-
lichen trennt, zeigt uns die Wissenssoziologie. Neue Werte (und natiirlich auch Unwerte),
sagt sie, werden zuerst einmal einfach gelebt. Beispielsweise die Distanz zu versklaven-
den Anspriichen der Leistungsgesellschaft, Teamwork, Sachlichkeit, verantwortete
Elternschaft, Mitbestimmung, Solidaritit mit der Dritten Welt. Erst nacheriglich wer-
den diese Verhaltensweisen als Werte bewufit und in ein (mdglicherweise am Evan-
gelium orientiertes) Wertesystem eingeordnet und damit in ihrem Rang deutlich ge-
macht ¢, Wenn wir aber demnach mit unserer Reflexion schon hinter den gelebten Werten
unserer eigenen Erwachsenengeneration nachhinken, um wieviel schwerer muf es uns
dann fallen, die Werte einer nenen Generation zu erkennen und bewuft zu machen.

Bevor wir also am religitsen Interesse der Jugendlichen zweifeln oder verzweifeln,
sollten wir fragen, ob wir dieses Interesse getroffen oder geweckt haben, ob wir ihnen
die weltanschauliche Orientierung geboten haben, die sie insgeheim suchen. Dafl solche
Orientierungshilfe grundsitzlich gefragt ist, erkliren aufler Erikson auch andere Psy-
chologen. Eine breitangelegte Umfrage bei 15- bis 20jihrigen Schiilern in Umbrien zeigt
deutlich, was auch schon die iltere Untersuchung von A. Mock fiir Deutschland fest-
gestellt hat: daf die Jugendlichen im allgemeinen fiir religidse Fragen und einen offenen
Religionsunterricht erstaunlich aufgeschlossen sind, aber gegen die Institution Kirche
und den Autorititsanspruch ihrer Tradition allergisch reagieren?.

Johanna Herzog-Diirck meint aufgrund ihrer langjihrigen Erfahrung, daff immer
mehr Menschen beim Psychotherapeuten das Gesprich iiber tiefere und letzte Fragen des
Menschseins suchen, weil ihnen dieses Gesprich sonst kaum zuteil werde. Man stofle
heute iiberall auf diese ,,Schrumpfung eines gemeinsamen Interpretationswillens, auf das
Wegsehen und Weglaufen von der Frage des Menschen nach sich selbst, nach seinem
Sein und seinem Sinn“6. Ob das nicht auch schon fiir die Jugendlichen gilt? Wer bei Ein-
kehrtagen mit erstsemestrigen Studenten spricht oder Briefe an die Herausgeber des
»Brief an dich® oder anderer Jugendzeitschriften liest, kann nur bestitigen, daf} vielen
Jugendlichen offensichtlich das klirende Gesprich iiber die elementarsten menschlich-
religidsen Fragen fehlt.

Wenn sich der Religionsunterricht auf diese Aufgabe einlifit, konnte er fiir viele
Jugendliche der einzige Ort werden, wo sie solche Fragen des Menschseins offen bespre-
chen konnen, ohne auf Priiderie oder ausweichende Antworten zu stoflen. Wir wissen
doch, dafl die anderen Schulficher diese Themen mehr und mehr meiden und Gefahr

laufen, sich mit Berufung auf den weltanschaulichen Pluralismus oder aus positivisti-

4 Vgl. P. Delooz, Catéchése et sécularisation. Un Point de vue sociologique, in: Lumen Vitae 24
(1969) 16.

5 G. Milanesi, Religione e liberazione. Ricerca sull’Insegnamento della Religione in Umbria (Turin
1971); A. Modck, Einstellungen zum Religionsunterricht (Kéln 1968).

6 J. Herzog-Diirck, Probleme menschlicher Reifung (Stuttgart 1969) 291.
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scher Grundhaltung heraus auf eine interpretations- und perspektivenlose Faktenver-
mittlung zuriickzuziehen 7. Hier kénnte dem Religionsunterricht noch stirker als frither
die Funktion zukommen, Stimulans und Ort eines ,gemeinsamen Interpretationswil-
lens* im Hinblick auf die Frage des Menschen nach sich selbst und nach dem Sinn seines
Lebens zu sein 8. Nicht als ob nun aus dem schulischen Religionsunterricht ein wochent-
licher Einkehrtag gemacht werden und auf dem Umweg iiber die Psychologie fiir die
Restauration eines volkskirchlichen Religionsunterrichts plidiert werden sollte. Viel-
mehr soll damit auf eine von der Entwicklung des Jugendlichen geforderte grund-
legende Aufgabe der Schule im allgemeinen und des Religionsunterrichts im besonderen
hingewiesen werden.

Entwicklungsfaktoren bei den 12- bis 16jihrigen

Wie mufl nun die geforderte weltanschauliche Orientierungs- und Interpretations-
hilfe inhaltlich und methodisch-didaktisch aussehen? Um hierauf wenigstens andeu-
tungsweise antworten zu kénnen, miissen wir uns noch speziellere religionspsycholo-
gische Beobachtungen vergegenwirtigen. Unterscheiden wir, auch wenn damit das Bild
stark schematisiert wird, zwei Phasen, eine erste zwischen 12 und 16 und eine zweite
zwischen 16 und 20 Jahren.

In der Zeit zwischen 12 und 16 wird die gewdhnliche religitse Entwicklung des
Jugendlichen vor allem von drei Faktoren bestimmt: Von der Ablgsung vom kindlichen
Weltbild und der Notwendigkeit, selbstindig denken und handeln zu lernen; von der
Entdeckung neuer kognitiver Fihigkeiten und der damit verbundenen Neigung zum
Intellektualismus und Rationalismus und schlieflich von der sich vertiefenden Erlebnis-
fahigkeit mit ihren affektiven Bediirfnissen und Wegen.

1. Die Ablosung vom kindlichen Weltbild und die Notwendigkeit, selbstindig den-
ken und handeln zu lernen

Wenn sich mit 11—12 Jahren die Fihigkeit zu formalen Denkoperationen, d. h. zum
beobachtungsunabhingigen schlufifolgernden, auch hypothetischen Denken ausbildet,
erwacht gewdShnlich auch die Lust, diese neuen Fihigkeiten zum eigenen Urteilen und
Handeln mit der Entschiedenheit einer zweiten Trotzperiode zu iiben. Jetzt muf sich
der Jugendliche auch kritisch mit seinem in der Kindheit aufgebauten Weltbild ausein-
andersetzen. Angesichts seiner neuen Verstehensméglichkeiten und Erkenntnisse schimt
er sich seiner kindischen, psychomoralischen Auffassungen vom Funktionieren der Natur,

7 In zwei italienischen Umfragen fordern die Schiiler bei aller Kritik an den Methoden des bestehen-
den Religionsunterrichts mehr Zeit fiir dieses Fach (das dort nur eine Wochenstunde hat). Diese und
andere Aufierungen legen den SchluB nahe: ,Tatsichlich wird der Religionsunterricht von einer starken
Mehrheit als einzige Gelegenheit in der italienischen Schule betrachtet, Probleme anzugehen, dic sonst
vernachlissigt wiirden und fiir die nie genug Zeit vorhanden ist® (G. Milanesi, 55).

8 Siche auch G. Scherer, Gegen das Monopol instrumenteller Vernunft, in: Herder-Korrespondenz 26
(1972) 190-193.
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seiner Unkenntnis menschlicher Motive und seiner Leichtgliaubigkeit. So steigert er sich
leicht in ein aufkldrerisches Miftraxen hinein: er verwirft sein allzu kindliches Weltbild
und oft auch die damit verbundenen religidsen Vorstellungen.

Um selbstindig zu werden, muf er sich auch von der Autoritit der Eltern, Religions-
lebrer und Geistlichen losen; ja auch die Autoritdt der biblischen Offenbarung kann in
dieser Phase wie eine Bedrohung fiir die selbstindig aufzubauende Identitdt und Welt-
anschauung erscheinen. Oft genug gehért, wie G. H. Pearson gezeigt hat, die Religion
auch eng zur Tradition einer Familie, von der sich der Jugendliche aus rein psycholo-
gischen, dem Glauben eigentlich duflerlichen Griinden loskdmpfen mufl 9. Bei einer Unter-
suchung von P. Delooz iiber die Glaubenszweifel von Schiiletn wurde von 27,5 9/o als
Grund genannt: ,Der Wille zur Unabhingigkeit“ und von 42 °/y ,Die Fehler der
Kirche“1?, Schon in einer Untersuchung aus dem Jahr 1947 bei amerikanischen College-
Studenten zeigte sich dieses MifStrauen gegen die Institution Kirche und ihre verfestigten
Formen. 40 % von denen, die angaben, ein Bediirfnis nach Religion und Weltan-
schauung zu spiiren, waren mit der religiosen Institution, der sie angehéren, nicht zu-
frieden und suchten ,eine ganz newe Form von Religion® 11,

2. Die Entdeckung neuer kognitiver Fihigkeiten und die damit verbundene Neigung
zum Intellektualismus und Rationalismus

Sobald die Freude am selbstindigen, abstrakten und kritischen Denken erwacht ist,
wird natiirlich alles vor den Richterstuhl des Verstands gezogen. So entwickelt sich
hiufig eine Neigung zum Intellektualismus, der iiber alles und jedes rasoniert und der
sich sehr wohl mit einer ausgepragten Sentimentalitat vertragt. Intellektualismus — das
impliziert auch die Einstellung, dafl nur das gilt und existiert, was die Logik des eigenen
Verstands postuliert. J. Piaget sicht in diesem Glauben an die ,,Allmacht der (eigenen)
Reflexion® die fiir das Jugendalter typische Form des Egozentrismus:

»Diese letzte Form des Egozentrismus zeigt sich im Glauben an die Allmacht der Reflexion,
als ob sich die Welt den Systemen und nicht die Systeme sich der Wirklichkeit unterwerfen
miiflten. Das ist das metaphysische Alter par excellence. Das Ich ist stark genug, um die Welt zu
rekonstruieren, und grofl genug, um sie sich einzuverleiben ... Der metaphysische Egozentris-
mus des Adoleszenten findet nach und nach seine Korrektur in einer Versshnung zwischen dem
formalen Denken und der Wirklichkeit: das Gleichgewicht ist dann erreicht, wenn die Reflexion
begreift, daff ihre eigentliche Funktion nicht darin besteht, der Erfahrung zu widersprechen,

“12

sondern ihr vorauszueilen und sie zu interpretieren.

Es liegt auf der Hand, dafl dieser intellektualistische Egozentrismus dem Anspruch
des Christentums, gottliche Offenbarung zu tradieren, mit rationalistischer Skepsis
begegnet (selbst wenn diese oft unbewufit bleibt).

9 G. H. Pearson, Adolescence and the conflict of generations: Introduction to some of psycho-
analytic contributions to the understanding of adolescence (New York 1958) 79-81.

10 P. Delooz, Une nouvelle enquéte sur la foi des collégiens en Belgique, in: Nouvelle Revue Théo-
logique 85 (1965) 466-514.

11 G. W. Allport, The Individual and his Religion (New York 1967) 36 f.

12 J. Piaget, Six études de psychologie (Genf 1964) 79 f.
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Diese phasenspezifische Neigung des verstandesglaubigen Jugendlichen wird in unse-
rer heutigen westlichen Kultur durch folgende Umstinde noch verstirkt und modifi-
ziert. Sie kommen relativ frith mit der tiefenpsychologischen Religionskritik Siegmund
Freuds und anderer in Beriihrung. Da sie selbst immer wieder erfahren miissen, wie sehr
sie in threm Denken und Verhalten emotional und nicht rational bestimmt sind, kommen
sie leicht zu einer psychologistischen Evklirung der religiosen Erfahrung, d. h. sie redu-
zieren das Religiose auf Projektionen, die aus seelischen Bediirfnissen in Frustrations-
situationen erwachsen. Solche Reduktionen entsprechen genau der eingangs erwihnten
Neigung, komplexe Sachverhalte zu vereinfachen.

Die Jugendlichen leben heute gemeinhin auch in einer Kultur, die in Tat und Wort
bestindig dokumentiert, dafl die auf das einzelne bezogene, objekthafte, quantifizie-
rende und analysierende Erkenntnis der ,exakten® Naturwissenschaflen das Ideal
menschlicher Erkenntnis schlechthin sei. Um so stirker miissen sie sich der Tatsache
bewuflt werden, dafl die religiose Erkenntnis mit ihrer auf das Ganze und Personale
ausgerichteten, nicht quantifizierenden und auch nicht verifizierbaren Tétigkeit diesem
Ideal tiberhaupt nicht entspricht und damit den gédngigen Normen des menschlichen
Verstands nicht geniigt. Die endgiiltige Aufgabe der Glaubensiiberzeugung mag dann
erst spater erfolgen, aber die Verunsicherung, die zu einer solchen Schrumpfung der
Glaubensfihigkeit fiihrt, beginnt gewif schon vor 16.

3. Die sich wertiefende Erlebnisfihigkeit mit ihren affektiven Bediirfnissen und
Wegen

Der Jugendliche entwickelt beim Eintritt in die Pubertit aber auch eine Erlebnis-
fahigkeit von ganz neuer Tiefe und Weite 3. Diese Emotionalitit lebt in ihm oft ganz
unverbunden neben einem ebenso aufblithenden Intellektualismus, weshalb er zugleich
intellektuell und emotional angesprochen werden mufl.

Die neu erwachende Erlebnisfihigkeit sucht natiirlich iiberall, auch im Religiosen,
ihre Nahrung, zeigt sich also zunichst weitgehend als Erlebnishunger. Dieser Teil des
Pubeszenten-Ich fragt nicht: Ist Religion logisch und wahr, sondern: Ist Religion etwas,
wofiir ich mich begeistern kann? Dieser Jugendliche hilt nur das fiir wichtig und wirk-
lich, was er als etwas Grofies, Bereicherndes, den Horizont Weitendes und eine Zukunft
Eroffnendes erleben kann. Das ist auch der Hauptanspruch, den er an die religitsen
Inhalte stellt, die man ihm erschliefen will: daf sie in diesem Sinn erlebbar seien.

Das Gebet eines vom Drogenkonsum bekehrten Midchens beim Jesus-Festival 1971
in Hamburg ist wohl bezeichnend fiir dieses Verlangen: ,Herr, erweise dich als Reali-
tat“ — nimlich in der erregenden Atmosphire dieses Erweckungsabends, wo es einen
packt und umwirft. Diese Seite im Jugendlichen leidet darunter und findet es hichst ent-
tduschend, dafl ,Gott® und ,, Jesus® nicht ebenso erlebbar sind wie Abenteuer, Freund-

13 Siehe z. B. G. Ries, Die Erweiterung und Vertiefung des Erlebens im Jugendalter untersucht anhand
eines sprachfreien Filmes, in: Psychologische Forschung 26 (1960) 91-113.
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schaft, Liebe, Sexualitit, Tanz, Sport. Wenn sie das Problem erdrtern, warum Gott
unsichtbar sei 4, ist das nur ein rationalisierter Ausdruck fiir die Erwartung, dafl Gott
eigentlich massiv erlebbar und nicht so abstrakt und unwirklich sein sollte.

P. Delooz hat iiber 1000 Oberstufenschiiler aus belgischen Kollegien, also 16- bis
18jdhrige, nach den Ursachen und Griinden ihrer Glaubenszweifel gefragt. Eine starke
Gruppe, namlich 29 9/, sehen die Ursache in dem Gefiihl, der Glaube sei etwas ,,Irrea-
les*. Auch andere Umfragen legen die Vermutung nahe, die Glaubenszweifel, die gerade
zwischen 14 und 16 ihren Hohepunkt erreichen, seien vor allem affektiv bedingt und
cher eine allgemeine Verunsicherung als eine intellektuelle Schwierigkeit mit einem
bestimmten Glaubenssatz. Nach einer Untersuchung von A. Smet betreffen die Zweifel
zu 44 9/ die Existenz Gottes iiberhaupt, zu 27 % die Kirche im allgemeinen und nur zu
15 9/p bestimmte Glaubenssitze.

So hungrig und verzerrend diese Erlebnisfihigkeit wirken kann, sie birgt, wenn sie
richtig verarbeitet wird, auch eine grofle Chance fiir die menschlich-religitse Entwick-
lung des Menschen. Die methodisch sehr sorgfiltig durchgefiihrte Untersuchung von
J.-P. Deconchy an iiber 4000 katholischen Schiilern zwischen 8 und 16 Jahren hat ge-
zeigt, daf} der Jugendliche ab 14 Jahren in stirkerem Mafl das Wort ,,Gott® mit Vor-
stellungen wie ,,Zuflucht®, , Trost®, ,Stiitze®, ,wirklicher Vater®, ,cinzige Hoffnung®,
»mitfithlend®, , Verstandnis®, ,schiitzt®, ,starkt®, assoziiert!5.

Die Religiositit, die in dieser Phase beginnt, ist also einerseits stark von den neuen
Bediirfnissen nach mitmenschlicher Nihe geprigt und in Gefahr, Gott nur noch sub-
jektivistisch als ,innere Resonanz® und Funktion der seelischen Bediirfnisse wahrzu-
nehmen. Andererseits erwacht in dieser Phase aber auch eine ganz neune Fibigkeit zn
verinnerlichten Beziehungen (zu den Mitmenschen wie zu Gott und Jesus). Diese sehr
bediirfnisbezogene, hiufig sogar kompensatorische Phase ist also gleichzeitig auch Vor-
aussetzung fiir eine Verinnerlichung des Bezugs zur Transzendenz und zu Jesus und fiir
die Verwurzelung dieses Bezugs im emotionalen Kernbereich der werdenden Person-
lichkeit. Wird der Transzendenzbezug richtig verinnerlicht, so erméglicht er eine innere
Weitung und Ich-Stirkung. Jede personal ausgerichtete Tiefenpsychologie, ob sie sich
nun von C. G. Jung, V. E. Frankl, J. Herzog-Diirck oder dem spiten L. Szondi ableitet,
wird bestitigen, dafl durch eine solche Verinnerlichung eine neue Selbstintegration,
Selbstbestimmung, also Freiheit grundgelegt wird. ,Der Glaube ist eine Bedingung der
Integration nach innen und nach aufien.“16

14 Fine 16jihrige Schiilerin: ,Ich mdchte gern an Gott glauben, aber ich bringe es nicht richtig fertig.
Mir kommen immer Zweifel, ich glaube deshalb, weil ich Gott nicht schen kann® (Th. Thun, Die religise
Entscheidung der Jugend, Stuttgart 1963, 23).

15 Vgl. J.-P. Deconchy, Structure génétique de 1‘idée de Dieu chez des catholiques frangais, gargons
et filles de 8 & 16 ans (Briissel 1967) und seinen (nicht gezeichneten) Beitrag in: Cl. Allaer u. a.,
L’adolescence (Paris 1969) 439-452. Siehe auch B. Grom, Der Mensch und der dreifaltige Gott (Miinchen
1970) 87-90.

16 L. Szondi, Ich-Analyse (Bern, Stuttgart 1956) 522.
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Nun birgt aber dieser Weg zur Verinnerlichung und transzendierenden Selbstinte-
gration seine eigenen Gefahren, ja er ist sozusagen gerade die gelungene Uberwindung
spezifischer Gefahren. Der Jugendliche kann sich in dieser narzifitischen Periode so sehr
auf seine affektiven Bediirfnisse konzentrieren, dafl er sein Ich nicht dem transzenden-
ten Du Gottes 6ffnen, sich nicht ,dezentrieren® und so frei und dialogfihig werden
kann, sondern das Gottliche zu einer bloflen Quelle der Selbstbestitigung, Selbstver-
ziickung und des innerseelischen Ausgleichs macht. Gott ist dann nicht nur ,mein Gott,
sondern nur noch ,,mein Gott®, d. h. ,eine Summe von Energie und von Stirkung in
schweren Stunden®, ,ein Orientierungspunkt im Sturm, ein Fiihrer auf den Hohen, die
Zuflucht, wenn ich verloren bin“17, Sein Bediirfnis nach Verstanden- und Ermutigtwer-
den fordert dann keine verinnerlichte Beziehung zur Wirklichkeit Gott, sondern diese
Wirklichkeit wird auf diese Bediirfnisse reduziert. Gott oder Jesus wird dann leicht zu
dem Vertrauten und Freund, der den Unverstandenen in allem versteht und den Ein-
samen trostet, ihn aber nicht mehr korrigiert und aus seinen Triumereien zum Realis-
mus und aus seiner schmollenden Isolierung zur Versshnlichkeit dringt's, Gott und
Jesus kann auch infolge der Idealisierungstendenz zum sublimierten, ins Absolute er-
hobenen Ich- oder Fremd-Ideal werden, zum Ganz-Reinen oder auch zum vitalen Er-
zeuger der Natur, zum starken Einsamen (bei Jungen) oder zum intimen Vertrauten
(bei Madchen)?9.

Eine andere Tendenz entspricht der gesteigerten Vitalitits- und Naturerfahrung.
Manche 15jihrige erfahren beim Bad im Meer, beim Skilaufen im blendenden Schnee
oder beim Gang durch eine Friihlingslandschaft eine derartige Faszination, daf sich ihr
Ich fast aufzulSsen und in die Natur einzutauchen scheint. In dieser Faszination von
einer All-Vitalitit und Sehnsucht nach unbegrenzter Partizipation werden die kosmo-
biologische Welt und ihr transzendenter Ursprung kaum voneinander unterschieden,
sondern wie bei den Primitivvélkern als , konsubstantielle Einheit* (Lévy-Bruhl) erlebt.
Kein Wunder, daf die Sprache, in der sie ihre religitse Erfahrung ausdriicken, ,duflerst
verschwommen, aber anregend und bildhaft, gebildet aus Archetypen, Triumereien,
Poesie, seelischen Aufschwiingen, Gebirden und Haltungen (Babin 225) ist, daf ihre
Gottesvorstellung biologisch-vitale, pantheistische Ziige annimmt und mehr Projektion
menschlichen Lebens- und Erlebnisdrangs (,ozeanisches Erlebnis“) als personale (auch
ethisch verpflichtende) Begegnung und Gemeinschaft ist2°.

Es hingt zum groflen Teil von der Art und Wirksamkeit des jeweiligen religions-
pidagogischen Felds ab, ob die eben angedeuteten affektiven Bediirfnisse und Tendenzen
beherrschend und damit verzerrend werden oder ob die kognitive Komponente, die vet-

17 Zwei 16jihrige bei einer Umfrage von P. Babin (Dieu et Padolescent, Lyon 1963, 83).

18 Wie schwer sich 13- bis 17jihrige, die andererseits den Heroismus Jesu und seine Licbe zu den
Siindern begeistert bewundern, mit dem Gebot der Feindesliebe tun, zeigt beispielsweise die Unter-
suchung bei A. Vergote, Religionspsychologie (Olten, Freiburg 1970) 378 f.

19 Vgl. P. Babin, Dieu et I'adolescent, 228-238; J.-P. Deconchy, Structure génétique, 185.

20 Siche B. Grom, Der Mensch und der dreifaltige Gott, 56; 75-79; 87.
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niinftig-kritische Einsicht, filhrend bleibt und die affektiven Tendenzen reinigt, indem
sie den echt metaphysischen Bediirfnissen der Seele (dem Suchen nach einem letzten Sinn
und einer transzendent-personalen Geborgenheit) den Vorzug gibt. Wenn man den
Jugendlichen nimmt, wie er ist, und seine affektiven Bediirfnisse nicht einfach verleug-
nen will, dann mufl man irgendwo versuchen, ihn bei diesen Bediirfnissen anzuspre-
chen — nicht um sie einfach zu nihren und zu verstirken, sondern um sie kritisch und
konstruktiv zu wverarbeiten, um diese Bediirfnisse einerseits als ,Einstieg® und ,,Zu-
gang® zu nutzen, sic andererseits aber auch weiterzufibren.

Personliche ,Lebensphilosophie® oder ,,Marginalreligiositdt® bei den 16- bis 20jahrigen

In der Periode zwischen 16 und 20 kann man gewdhnlich mit einer grofieren Niichtern-
heit rechnen. Hier steht nun bereits der Aufbau einer persénlichen , Lebensphilosophie®
(G. W. Allport) im Vordergrund, auch wenn dieser Prozef} erst gegen 25 abgeschlossen
wird. Ahnlich wie Erikson zeigt auch G. W. Allport aus seiner persénlichkeitspsycho-
logischen Sicht, dafl der Jugendliche und junge Erwachsene, um reif zu werden, eine
umfassende Lebenssicht suchen muf}, damit sein Leben nicht zusammenhanglos und ziel-
los wird, sondern die Interessen, das Wissen und die Erfahrungen eines sich erweitern-
den Selbst zu einer in die Zukunft gerichteten Einheit integrieren kann 21. Unter den ver-
schiedenen Erkenntnissen (und Werten) wihlt der junge Mensch eine aus, um sie zur
Leitidee seiner Personlichkeit zu machen. Diese Integration kann auch ohne Religion
erreicht werden, dadurch, daf ein dsthetisches (z. B. schoner Lebensstil), ethisch-humani-
tares (Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit) oder philosophisches (Leben im Dienst der
Wahrheit oder Wissenschaft) Motiv zum Hochstwert und zur Leitidee erwdhlt wird.
Doch sind nach Allport religitse Wahrheiten eigentlich mehr als andere geeignet, alles
integrierende Leitidee und Hochstwert der Persénlichkeit zu werden 22 und so ihre Frei-
heit und Aktivitdt zu stimulieren.

Wird die Religiositit nicht umfassende Leitidee im Steuerungskern der Personlichkeit,
integriert sie nicht mehr und mehr alle ihre Interessenbereiche, dann wird sie — wie
A.D. Woodruff und V. V. French gezeigt haben 23 — ein starres Stiick Uber-Ich und ein
aus Riten und kindlichen Glaubensvorstellungen bestehendes Randphinomen, das das
iibrige Verhalten und Denken nicht mehr formt und auch nicht mehr mit ithm wachst.
G. Milanesi sieht in der hiufigen Entwicklung zu einer solchen ,Marginalreligiositit®

21 G. W. Allport, The Individual and his Religion, 59-83; ihnlich auch C. Rogers (On Becoming
a Person) and H. Thomae (Der Mensch in der Entscheidung).

22 ,Die Religion ist das Suchen nach einem Wert, der allen Dingen zugrunde liegt; als solche ist sie
die umfassendste aller méglichen Weltanschauungen® (Personlichkeit, Meisenheim 1959, 227). ,Ein (huma-
nitires) Anliegen mag uns in Anspruch nehmen, aber es umfafit selten den ganzen Horizont eines reifen
Menschen. Es werden Riume iibriggelassen, die allein Religion absorbieren kann® (The Individual and his
Religion, 78).

23 Siehe H. Carrier, Psycho-sociologie de appartenance religieuse (Rom 1966) 134-138.
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»die primdren Wurzeln des Atheismus von Jugendlichen®2t. H. S, Tuttle meint, ein
wichtiger Grund fiir eine solche Entwicklung liege darin, daff die religiése Unterweisung
nicht in das sich aufbauende Wertsystem aufgenommen wird, sei es, weil in diesem Alter
keine intensive Unterweisung mehr moglich war, sei es, weil diese Unterweisung zu
abstrakt-doktrinir erteilt wurde 25,

Entwicklungsbezogene Aufgaben der Religionspidagogik

Welche didaktischen und inhaltlichen Erfordernisse ergeben sich aus diesen (sehr
liickenhaften) Beobachtungen? Welche Aufgaben stellen sich einer Religionspidagogik,
die der menschlich-religitsen Entwicklung der Jugendlichen dienen will?

Zunichst eine grundlegende Bemerkung zur Didaktik: Wenn wir die erwihnte Kluft
zwischen dem akademisch gebildeten und arbeitenden Religionspidagogen und den
suchenden Jugendlichen iiberwinden und beide zu einer produktiven Arbeitsgruppe mit
dem Globalziel ,, weltanschauliche Orientierung und Interpretation“2® zusammenfihren
wollen, geniigt es nicht, die Wissensvermittlung der klassischen Universitit mit ihrer
Einweg-Kommunikation und ihrem vorgegebenen Stoffkanon auf die Schule (oder den
Bildungsabend) zu iibertragen. Vielmehr miissen wir uns weiter bemiithen, Kommuni-
kationsformen zu entwickeln, durch die das Suchen der Jugendlichen voll aktiviert und
durch die Hilfe des erwachsenen Religionspidagogen und entsprechender Lehrmittel
wirksam gefordert wird. Diese Kommunikationsformen miissen — das ergibe sich aus
dem personlichkeitspsychologischen Ansatz — den Willen wedsen und erhalten, der
» Irigheit der Integration“®7 entgegenzuarbeiten und die Realititen, denen der Jugend-
liche (und spiter der Erwachsene) begegnet, lebendig zu verarbeiten, so dafl er nicht ein-
fach auf kindliche Gewohnheiten zuriickgreift, sondern offen neue, wirklichkeitsgerech-
tere Interpretationen, Reaktionen und Daseinstechniken entwickelt, d. h. reiff.

Zu einer solchen ,psychologischeren® Kommunikationsform gehort beispielsweise
die Moglichkeit, dafl das Arbeitsprogramm in einem Zusammenspiel von Schiilerinter-
essen, Lehrervorschligen und Stoffplanhinweisen von der jeweiligen Gruppe oder
Klasse demokratisch bestimmt wird 28, Dazu gehort ferner die Moglichkeit, daf auch

24 G. Milanesi, L’athéisme des jeunes, in: J. Girardi — J.-F. Six, Des chrétiens interrogent I’athéisme
(Paris 1967) Tome I, vol. 1, 293-369.

%5 H. S. Tuttle, Aims of courses in religion, in : Journal of Social Psychology 31 (1950) 305-309.

26 Im Sinn von E. H. Erikson, J. Herzog-Diirds, G. W. Allport u. a.

27 ,Im Vorgang der Integration scheint es eine Trigheit zu geben; wenige konventionelle Gewohn-
heiten, einige Fossilien von angestammten politisch-Skonomischen Glaubenssitzen, eine Handvoll Aber-
glauben, ein Wortschatz von Klischees, eine einfache Weltanschauung — das reicht fiir die meisten Men-
schen aus® (G. W. Allport, Personlichkeit, 145). ,, Vermutlich finden wir in keinem Bereich der Person-
lichkeit so viele Kindheitsreste wic bei den religitsen Einstellungen Erwachsener® (G. W. Allport, The
Individual and his Religion, 59).

28 Vgl. dazu ausfiihrlicher: B. Grom, Methodisch-didaktische Impulse fiir die religionspidagogische
Praxis (Freiburg 1972) 35-38.
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Verfahren verwandt werden, die nicht nur eine allgemeine wissens- und problemorien-
tierte Reflexion (etwa: was sagt das Johannesevangelium oder die heutige Theologie
zum Sinn der Eucharistie?), sondern auch einen persénlich-existentiellen, erfabrungs-
und haltungsorientierten Gedankenaustansch (etwa: was konnte Eucharistie fiir uns
hier bedeuten?) férdern, soweit die jeweilige Lerngruppe eben dazu bereit ist. Im all-
gemeinen war sich die religionspiddagogische Literatur, auch dort, wo sie gruppenpada-
gogisch interessiert war, dieses Unterschieds in den Zielrichtungen religidser Kommuni-
kation viel zuwenig bewuft und hat auch die entsprechenden Verfahren, etwa nicht-
direktive Anfangsphasen, den Fragebogen nach dem Modell von P. Imberdis, Collagen,
das Auswihlen von Photos, die Herstellung von Ton-Bild und Harspiel, die Arbeit mit
Anspieler-Kurzfilmen und das Rollenspiel noch nicht konsequent genug eingesetzt 9.

Wie sollen infantile Vorstellungen und Einstellungen abgebaut, eine neue Weltinter-
pretation und eine neue Identitit aufgebaut, drohende Fehlhaltungen korrigiert und
personliche Erfahrungen mit dem Glauben geklirt werden, wenn keinerlei Hilfen zur
besseren Selbstwahrnehmung und zur Objektivierung der tatsichlichen Einstellungen und
Erfabrungen geboten werden, sondern nur rational, auf der Ebene der intellektuellen
Begriindung fiir ein moglicherweise ganz anders motiviertes Verhalten gesprochen wird
oder nur allgemein-theologische Einsichten gewonnen werden? Wie soll eine der Sprache
und Sensibilitit einer neuen Generation entsprechende weltanschauliche Orientierung
gefordert werden, wenn man nicht mit allen Mitteln versucht, die Jugendlichen krea-
tiver und partizipativer zu machen?

Inhaltlich-thematische Aufgaben

Bei den 12- bis 16jihrigen, wo man noch keine umfassende Weltanschauung erarbeiten
kann, mufl weltanschauliche Orientierung in einzelnen Schwerpunkten versucht werden.
Zunichst sollte man einmal Einsicht in die eigene Lage, in den Umbruch zwischen Kind-
heits- und Erwachsenenidentitit vermitteln. Durch Fallbeispiele oder ausgewahlte Ka-
pitel der Entwidslungspsychologie 3 kénnten die Hauptaufgaben und Wege der Selbst-
findung bewuftgemacht werden. Eine solche Einsicht in die eigene Lage macht mog-
licherweise den Weg frei fiir einen freieren Ich-Entwurf, wobei festgefahrene Denk-
gewohnheiten aufgebrochen und neue Fragestellungen und Interessen — auch reli-

29 Siche dazu die Ausfithrungen in B. Grom, Methodisch-didaktische Impulse, 21-27; 38-45, 46-64;
137-153.

80 Tn den bayerischen Realschulen fiir Midchen hat man z. B. festgestellt, dafl das Fach ,Erziehungs-
kunde® auf ebenso indirekte wie wirksame Weise die Problemarik der eigenen Lebensgeschichte und der
augenblicklichen psychosozialen Lage bewufit machen kann. Ein sehr interessantes Modell fiir den Reli-
gionsunterricht iiber diese Themarik enthilt die dreibdndige kanadische Publikation ,Un sens au voyage®
(Montréal 1968 f.). Siche auch K. Petzold, Gehorsam und Miindigkeit in der Familie (Reihe RPP,
Miinchen 1972).
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gidse — moglich werden 3. Eine solche Einsicht kann auch dadurch helfend wirken, daf
sie die Notwendigkeit einer Ablésung von den Autorititen und dem Welthild der Kind-
beit aufzeigt und den ,, Willen zur Unabhingigkeit® anerkennt, ihn dadurch entkrampft
und ihm auch die Mittel zum selbstindigen Urteilen und Handeln erschliet. So kénnte
auch das Ringen um ein reiferes Weltbild aus der Verflechtung mit der Opposition gegen
die Autoritdt der Eltern herausgelst und zu einer Quelle des Interesses an religidser
Reflexion gemacht werden. Die Erfahrung einzelner Religionslehrer zeigt auch, daf es
sehr gut aufgenommen wird, wenn man durch entsprechende Informationen und Aus-
sprachen einerseits bei den Schiilern fiir ein Verstindnis der religidsen Auffassungen der
Eltern und andererseits bei den Eltern fiir Einsicht in die eigene religiose Sensibilitit und
Sprache der Jugendlichen wirbt.

Um reifere religitse Einsichten aufzubauen, die nicht mehr von entmiindigenden
Autoritdten abhidngen und den jugendlichen Intellektualismus und Rationalismus nicht
hoffnungslos vor den Kopf stofien, sollte man einzelne Fragen philosophisch-theologi-
schen Selbstverstindnisses so exemplarisch behandeln, daff dadurch auch der Zusammen-
hang zwischen Denken und Glauben in der theologischen Reflexion durchsichtig gemacht
werden kann. Auch wenn man noch keine theologische Methodenlehre oder eine umfas-
sende Systematik entwidkeln kann, sollte man doch bei einzelnen Themen zeigen, wie-
weit die Vernunft reicht und wo sie verniinftigerweise auf eine geschichtliche Offen-
barung héren mufl und wie dieses Horen sie nicht entmiindigt, sondern zu threm letzten
Ziel fiihrt. So kinnte an Einzelbeispielen erfahrbar werden, was P. Tillich die ,Me-
thode der Korrelation® genannt hat. So wiirde auch erfahren, dafl sich theologisch
reflektierender Glaube mit dem aufklirerischen Elan des Jugendlichen eigentlich soli-
darisiert, aber bis zu Ende fragt, bis iiber die Grenzen der eigenen Vernunft hinaus. Auf
jeden Fall muf schon friih in allem theologischen Denken eine implizite Fundamental-
theologie getrieben werden.

Man kann sich in dieser Phase der ersten selbstindigen Denkversuche nicht offen und
geduldig genug den oft wirren und irren Fragen und Mifverstindnissen stellen, die die
Jugendlichen vorbringen (sollen). Sie brauchen einfach diese helfende Kleinarbeit, um
ein neues, tragfihiges Weltbild aufbauen zu kénnen. Wir kénnen die Miihe, die ein
solcher Aufbau kostet, kaum iiberschitzen. Auch bei guter religitser Unterweisung in
der Grundschulzeit ist der Aufbau eines erwachsenen Glaubenssystems vermutlich fast
so schwierig wie das Erlernen einer Sprache. Das knnte nach Goldman # ein Grund sein,
weshalb die intellektuell schwicher Begabten mit 13 Jahren oft eine starke Antipathie
gegen das Religise entwickeln. Fliehen sie nicht vor den intellektuellen Schwierigkeiten
in eine indifferente oder negative Einstellung? Das Problem, wie wortlich die Bibel
auszulegen sei, was ihre Grundworte eigentlich bedeuten oder wie sich die Schépfungs-
und Wunderberichte mit dem modernen physikalischen Weltbild vereinbaren lassen —
das alles kann ohne geduldige Hilfe nicht durchgedacht werden.

3 Vel. als Illustration den Erfahrungsbericht in B. Grom, Methodisch-didaktische Impulse, 31 f.
32 R. Goldman, Religious Thinking from Childhood to Adolescence, 241,

Bty



Bernbard Grom S]

Um auf die Frage nach der Legitimation der Kirchen, ja religioser Institutionen
tiberhaupt eingehen zu konnen, mufl auch so etwas wie eine Gegenwarts- und Gemein-
schafiskunde der religiGsen Institutionen vermittelt werden. Die Jugendlichen brauchen
einen niichternen Uberblick iiber die Titigkeit der Kirchen in der heutigen Gesellschaft
und in internationalen Belangen (Entwicklung, Frieden, Rassenintegration, Katastro-
phenhilfe) sowie iiber die Mitverantwortung ihrer Mitglieder im Pfarrgemeinderat und
dhnlichen Gremien oder in Verbinden. Ohne solche Information ist eine realistische
Orientierung und Kritik nicht moglich; denn die Kirchen werden (wie ,die® Gesell-
schaft, die Bundeswehr und dergleichen) bei Jugendlichen leicht zu hypostasierten
Abstraktionen, in die man fast psychomoralisch die Ursachen allen moglichen Unbe-
hagens projiziert.

Etwa nach 16 sollte man auch auf die Neigung zum Psychologismus und zur Verab-
solutierung des naturwissenschaftlichen Erkennens eingehen. Es wire der Miihe der
fahigsten Projektgruppen wert, Unterrichtsmodelle zu erarbeiten, die iiberzeugend dar-
tun, wie die religidsen Erlebnisse trotz aller méglichen Abhidngigkeiten von psychischen
Bediirfnissen beim seelisch Gesunden in der Erfahrung einer metapsychischen Wirklich-
keit wurzeln. Sie miifiten ferner zeigen, wie sich mathematisch-naturwissenschaftliches
und philosophisch-theologisches Erkennen unterscheiden und wie es fiir die Existenz
eines absoluten Sinnes und Grundes einen durchaus verniinftigen Aufweis, aber grund-
sdtzlich keine naturwissenschaftliche Stringenz gibt, weil der ,Gegenstand® dieser Er-
kenntnis (die doch die relevantere ist) iibergegenstindlich, transzendent-personal ist.

Ist das grundgelegt, so kénnte man auch — im schulischen Rahmen mehr informierend
als eintibend und mdglicherweise im freien Kursunterricht — iiber Wesen und Wege der
Meditation informieren . Viele Jugendliche, die heute Zen oder Yoga iiben, werfen
ihrem Religionsunterricht vor, dafl er nur gelehrt iiber Gott geredet, aber nie Wege der
meditativen Erfahrung erwihnt hat.

Hilfen im affektiven Bereich

Wie kann die Religionspidagogik dem Jugendlichen helfen, seine affektiven Bediirf-
nisse kritisch und konstruktiv zu verarbeiten? Zu den konstruktiven Aufgaben: Sollten
wir uns nicht mebr getrauen, die Jugendlichen auch emotional anzusprechen, wenn nur
gewdhrleister ist, dafl nicht sensationalistisch Oberflichengefithle angeheizt werden,
sondern der emotionale Kernbereich beriihrt wird, der Gemiit und Gewissen umfafit?
Man kann auf durchaus diskrete, dem in der Schule gebotenen Pluralismus keineswegs
abtrigliche Weise deutlich machen, was Wirklichkeiten wie ,Gott®, ,Briiderlichkeit®,
»Menschwerdung®, ,FEucharistie® fiir die existentielle Aufmerksamkeit, fiir die Mit-

3% Vgl. H. Gaus — A. Schlereth, Meditation (Arbeitstexte und Lehrerkommentar) Reihe , Alternativen®
(Miinchen 1971).

346



Unpsychologische® Religionspidagogiks

schwingungsfihigkeit, fiir das Suchen nach einem letzten Sinn, fiir die Bereitschaft zur
Verantwortung, zu dankbarer und weiterschenkender Liebe, zu Ehrfurcht vor dem
Absoluten, fiir das Eigenwertstreben und die geistige Leidenschaft eines Menschen be-
deuten konnen. Besser als theoretische Erorterungen eignet sich fiir diese Aufgabe das
Zeungnis menschlich tiberzeugender Zeitgenossen oder grofier Gestalten der Geschichte 34,

In den letzten Jahren wurden unter den Stichworten ,, Unterricht iiber Lebensfragen,
»problemorientierter Religionsunterricht u. 4. Modelle mit einem beachtlichen Kontakt
mit dem Leben der Jugendlichen vorgelegt. Oft sind diese Modelle aber aus der Reaktion
gegen eine verschwommene Erbaulichkeit und aus einem einseitig verstandenen Realis-
mus heraus auf eine unmenschliche Weise faktenbesessen und gemiitsfremd. Sollte man
hier neben einer mehr intellektuell-klidrenden nicht auch eine sensibilisierende Inten-
tion zum Zug kommen lassen 35? Eine Intention, die ein Stiick ,, Affekterziechung® (S. B.
Robinsohn) anzielt? Gerade die deutschsprachige Religionspidagogik miifite sich noch
viel einfithlender und thematischer darum bemiihen, auf die groffen Faszinationen und
Angste der Jugendlichen einzugehen und sie auch in jenen Grundsituationen anzuspre-
chen, an denen sie nach der Erfahrung der Psychotherapie transzendierend reifen oder
aber verkiimmern %, Dazu wire allerdings auch erforderlich, dafl unsere religionsp4d-
agogische Forschung mit psychologischen Methoden die ,Daseinstechniken® und ,Da-
seinsthemen® (Ph. Lersch/H. Thomae) der verschiedenen Altersgruppen und soziokul-
turellen Gruppen erforscht.

Die Jugendlichen emotional ansprechen miifite auch heiffen, dafl man ihnen zeigt,
wie ihre spontanen Erwartungen an das Leben in der Gemeinschaft mit Gott von der
Offenbarung korrigiert und damit iibererfiillt werden. In diesem Sinn hat beispielsweise
C. Jézierski untersucht, wie 15- bis 18jihrige Midchen einen Zugang zur Eucharistie
finden konnen, und dann Unterrichtsentwiirfe zu diesem Thema skizziert, die von der
Sehnsucht nach Geborgenheit und Bestand, nach Leben in Fiille und nach Gemeinschaft
ausgehen 37,

Zu den kritischen Aufgaben: Miifite es nicht als ein wichtiges Lernziel betrachtet wer-
den, dafl Jugendliche — wenigstens nach 16 — folgende Bewnftseinszustinde und
Grundeinstellungen so griindlich kennen, dafl sie entsprechende Erfahrungen bei sich
und bei andern beurteilen konnen: prireligise (u. U. auch dimonische) Faszination,
religidse , Ergriffenheit in der Tiefe“ (P. Tillich), Ekstase, Trance, Mystik, Rausch (Or-
gie), psychedelische Euphorie, Magie, Schwirmerei, Wahn, Fanatismus? Es gibt gegen-

3 Wie so dem reifenden Jugendlichen Identifikationsimpulse vermittelt und religidse Inhalte perso-
nalisiert und entintellektualisiert werden konnen, zeigen die Beispiele und Analysen bei B. Grom,
Methodisch-didaktische Impulse, 161-208.

35 Siche dazu B. Grom; a.a. Q. 128 f.; 132.

3 Etwa im Sinn von K. Jaspers‘ ,Grenzsituationen® oder J. Herzog-Diircks ,Grundbedingungen®
(Zeit, Tod, Schuld, Geschlecht).

37 C. Jeézierski, L’Eucharistie dans la vie des jeunes. Description de leur expérience et orientations
catéchétique (Paris 1966).
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wirtig keine religionspidagogische Publikation, die diese fiir die kritische Selbstorientie-
rung des Jugendlichen so wichtigen Informationen bereitstellt.

Ebenso wichtig wire die Unterscheidung zwischen psychischen (tabuhaften, narzifi-
tisch bedingten, iiberichhaften oder depressiven) Schuldgefiithlen und ethisch-religitsem,
rational begriindetem Schuldbewufitsein, damit die innere Aufmerksamkeit auf das Ziel
einer echten Reifung gelenkt und nicht von psychischen Belastungen blodsiert wird 38,

Irgendwie mufl die Religionspadagogik auch jenen oben angedeuteten Verzerrungs-
tendenzen begegnen, die sich aus tibermichtigen affektiven Bediirfnissen ergeben kénnen.
Wenigstens mufl man die theologischen Aussagen psychologisch so verdeutlichen, dafl
die massivsten Mifldeutungen bei psychisch belasteten Schiilern abgewehrt und so eine
stendenzidse Apperzeption® (A. Adler) und eine Verstirkung vorhandener Fehlein-
stellungen vermieden werden. Dazu geniigen die heute geldufigen religionskritischen
Zitate von Feuerbach, Marx und Freud allerdings nicht.

Bezugssystem, personliche ,,Lebensphilosophie®, Leitidee

Bei den 16- bis 20jahrigen kann man zwar noch lange keine hochschulreife Systematik
bieten, sollte aber doch gezielt Hilfen zu einer ersten umfassenden Synthese bereitstellen,
zu einem Bezugssystem, das eine Einordnung aller Erfahrungen, Fakten, Werte und
Ziele ermoglicht und es erlaubt, die perstnliche ,, Vision“ und ,,Leitidee“ zu entwickeln %2.

Solche Hilfen zum Aufbau der personlichen Lebensphilosophie miissen vielfiltig sein.
Es darf vor allem nicht zu jener Blockierung kommen, die J. P. Sartre einmal so be-
schrieb: ,Die offizielle Lehre nahm mir die Lust, meinen eigenen Glauben zu suchen.®
Die religionspddagogische Arbeit sollte von der Anregung ausgehen, jeder mége fiir sich
das persénliche Credo mit dem personlichen Stichwort suchen (auch wenn er es nieman-
dem zeigt, sondern nur seinem Tagebuch anvertraut). Dieses personliche Credo miifite
sich einerseits aus der , Einsicht in die eigene Lage® und andererseits aus der Konfron-
tation dieser Lage mit dem Lebensentwurf des Evangeliums ergeben. Was ein person-
liches Credo und eine eigene Lebensphilosophie bedeutet, kénnte beispielsweise aus
Biographien, aus Tagebuchnotizen von Jugendlichen oder aus neuen Formulierungen
des Glaubensbekenntnisses gezeigt werden 49,

38 Vgl. A. Vergote, Religionspsychologie, 250-255; G. van Driessche, La confession des adolescents,
in: Cahiers de psychologie religieuse Bd. 4 (Briissel 1967) 173-198.

39 Um ein solches Bezugssystem auf einigermaflen zuverlissige Grundlagen zu stellen, miiflten zuerst
einmal die fiir ein philosophisch-theologisches Selbstverstindis notigen Informationen iiber Personlich-
keitsforschung und Personlichkeitstheorien geboten werden. Bei den meisten Primanern beschrinkt
sich das fiir eine psychologische Theorie vom Menschen notige Grundwissen auf einige halbverstandene
Schlagworte einer einzigen tiefenpsychologischen Schule. Wer soll und kann diese Liicken fiillen? Ein
eigener Psychologieunterricht, ein entsprechender Philosophieunterricht oder der (nicht gerade stoffarme)
Religionsunterricht?

40 Siche auch R. Bleistein, Kurzformel des Glaubens, Bd. 1 (Wiirzburg 1971) 163-173.
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Auf diesem Hintergrund kénnte man dann grofie weltanschauliche Synthesen bespre-
chen, etwa die Konzilskonstitution iiber die Kirche in der Welt von heute oder — per-
sonlicher — das Weltbild Teilhard de Chardins. Man sollte auch Unterrichtsmodelle
erstellen, die durch tiberzeugende Werkanalysen und biographische Dokumente zeigen,
wie sich ,,grofie Weltbilder® im Medium moderner Kunst ausdriicken. Etwa das Daseins-
verstindnis der Nelly Sachs ! oder das eines Max Beckmann 42, Salvador Dali 4 oder der
groflen Orphiker des 20. Jahrhunderts: Robert Delaunay, August Macke, Lyonel
Feininger und — auf chassidischem Hintergrund — Marc Chagall 44.

Man sagt, wir wiirden von einer Informationsflut iiberschwemmt. An Informationen
im Hinblick auf ein umfassendes Bezugs- und Interpretationssystem sind wir aber
— von marxistischen Ideologien einmal abgesehen — Huflerst arm. Viele Schiiler und
Studenten miissen ihre Lebensphilosophie mit Nietzsche-, Marx- oder Leary-Zitaten
zusammenbauen, weil ithnen zuwenig verstindliche Alternativen geboten wurden. Es
ist sicher eine der wichtigsten Aufgaben der Religionspidagogik, hier durch psychologi-
schere Zuginge und breitere Information Abhilfe zu schaffen.

4 Vgl. P. K. Kurz, ,Fahrt ins Staublose®. Die Lyrik der Nelly Sachs, in dieser Zschr. 178 (1966)
421-437; jetzt in: P. K. Kurz, Uber moderne Literatur (Frankfurt 1967) 226 ff.

42 Siehe H. Schade, Max Beckmann: ,Gestaltung ist Erlosung®, in dieser Zschr. 183 (1969) 231-242;
jetzt in: H. Schade, Gestaltloses Christentum? (Aschaffenburg 1971) 83-100.

43 Vgl. H. Schade, Salvador Dali — cin religioser Maler der Triebstruktur, in dieser Zschr. 189
(1972) 177-192.

44 Vgl. H. Schade, Die religise Welt des Marc Chagall, in dieser Zschr. 164 (1958) 410-426.
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Niemand aufler Jesus allein (Mk 9, 8)

Zu neuen Jesusbiichern

Anlillich einer vor wenigen Monaten durch-
gefiihrten Umfrage liber den Zustand der ro-
misch-katholischen Kirche warnte Heinrich
Schlier vor einer ,beginnenden Uberwiltigung
der Kirche durch den Zeitgeist® und der ,Re-
duktion wesentlicher Elemente des kirchlichen
Glaubens®. In diesem Zusammenhang nannte
er vor allem ,die offenbare Scheu, von Jesus
Christus zu sprechen, und die Vorliebe, nur
Jesus zu sagen®, und fuhr dann fort: ,Das ist
leider mehr als eine Mode. Dahinter steht
nicht weniger als die Kapitulation des Glau-
bensurteils vor der ,historischen’ ,Wissen-
schaft’, die natiirlich gemifl ihren Prinzipien
nur einen , Jesus® auffindet® (Wort und Wahr-
heit 27 [1972] 204 f.). Diese Sitze des ver-
dienten Altmeisters neutestamentlicher Theo-
logie und Wissenschaft geben einer Sorge Aus-
druck, von der sich heute viele Gliubige jed-
weden Standes und Ranges befallen fiihlen.
Es ist die Furcht vor einem neuen ,Liberalis-
mus® in Kirche und Theologie, vor jener Gei-
steshaltung also, die — wie Arthur Koestler
einmal gesagt hat — nur an das glaubt, was sie
selber wissenschaftlich beweisen kann.

Auf die Jesusfrage angewandt, wiirde dies
bedeuten, dafl der ,Glaube® sich nur an die
historisch verifizierbaren Ziige des Lebens und
der Personlichkeit Jesu hilt, die gliubige In-
terpretation der nachdsterlichen Zeit aber ab-
lehnt. Damit wiren in der Tat ,,wesentliche
Elemente des kirchlichen Glaubens“ wie Auf-
erstchung, Himmelfahrt, Geistsendung, Sa-
kramente, Hierarchie und Parusie — kurz: die
Kirche selbst in Frage gestellt. Jiidische Theo-
logen und Schriftsteller, die das Gesprich mit
dem Christentum pflegen, bringen die Alrer-
native oft auf die noch einfachere Formel:
Jesus? Ja! — Christus? Nein!
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Manche Publikationen und Auflerungen der
letzten Jahre scheinen wirklich den Eindruck
zu erwecken, als stinde die Kirche samt ihrer
Theologie vor einem totalen Kahlschlag und
als solle nur einer von diesem ,Sacco di
Roma® verschont bleiben: Jesus selbst! Aber
was fiir ein Jesus?, miissen wir gleich fragen.
Ein anspruchsloser galildischer Wanderlehrer?
Ein Vorbild reiner Mitmenschlichkeit? Ein So-
zialrevolutionidr? Das Idol einer neuen eksta-
tischen Frommigkeit? Oder doch ein Mensch,
der uns Gottes Wesen und Willen auf eine
unerhorte, endgiiltige Weise ausgelegt und
nahegebracht hat?

Angesichts dieser radikalen Tendenzen ist
es nur zu verstindlich, dafl sich viele Gliubige
verschreckt auf die bewihrten Positionen des
tiberlieferten Christusglaubens zuriickzichen.
Dort, so meint man, sei jene unerschiitcerliche
Sicherheit und itibernatiirliche Klarheit zu fin-
den, die durch Mode- und Zeitstromungen
nicht beriihrt werden konnten. Besonders il-
tere Menschen, deren Frommigkeit durch die
liturgische Bewegung der zwanziger Jahre,
durch den Kirchenkampf im Dritten Reich,
durch Krieg und Notzeiten geprigt wurde,
mochten sich ihr kerygmatisch stilisiertes Chri-
stusbild nicht nehmen lassen. Bedauerlicher-
weise vergessen aber manche Vertreter dieser
Generation, die heute in der Kirche und im
8ffentlichen Leben einflufireiche Posten beklei-
den, daff auch sie einmal ithr Christusver-
stindnis nicht einfach {ibernommen, sondern
sich gegen zahlreiche erstarrte Konventionen
erkdmpft haben.

Nun wird man vielleicht einwenden, damals
sei es doch nur um Nuancen und Aufierlich-
keiten gegangen, heute dagegen stehe die Sub-
stanz des Glaubens auf dem Spiel. Das soll
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gar nicht bestritten werden; wichtig ist uns
aber die Tatsache, dafl jeder lebendige Glaube
der Auseinandersetzung mit der jeweiligen
Umwelt bedarf. Ein blofler Riickzug auf ehe-
mals schr zeitgemifle und wirkkriftige Vor-
stellungen geniigt darum nicht, und wir miis-
sen versuchen, die moglicherweise positiven
und zukunflsweisenden Seiten der heutigen
Jesus-Diskussion zu schen.

Seit bald zweihundert Jahren ist die Wis-
senschaft unterwegs, um nach dem ,histori-
schen® Jesus zu suchen. Diese sogenannte Le-
ben-Jesu-Forschung hat trotz unzihliger Irr-
wege und Fehlurteile zu beachtlichen Ergeb-
nissen gefithrt!. Thr wichtigstes Resultat ist
freilich die negative Feststellung, dafl die vor-
handenen Quellen des christlichen und aufler-
christlichen Schrifttums keine ausreichende
Méglichkeit zur Rekonstruktion einer Biogra-
phie Jesu bieten. Als die Vertreter der form-
geschichtlichen Schule (Rudolf Bultmann, Mar-
tin Dibelius, Karl-Ludwig Schmidt u. a.) nach
dem ersten Weltkrieg diese Erkenntnis aus-
sprachen und begriindeten, schien die ganze
Leben-Jesu-Forschung endgiiltig erledigt und
fir immer gescheitert zu sein. Jesus war, so
hitte man triumphieren kdnnen, den Hinden
der ungliubigen, zweiflerischen Wissenschaft
entrissen — der Glaube hatte ihn wieder! Aber
um welchen Preis! Es war der senkrecht von
oben cinbrechende Glaube der dialektischen
Theologie, und sein Gegenstand war allein der
kerygmatische, der kirchlich gepredigte Chri-
stus.

Die katholische Theologie hat niemals daran
gezweifelt, dafi der Christus, den Dogma und
Liturgie verkiindigen, mit dem Jesus von Na-
zareth identisch ist, der einmal in Paldstina
gelebt hat. Sie hitte sich deshalb auch nie mit
der agnostizistischen Lsung der Kerygma-
Theologie Bultmanns und Barths abfinden
konnen. In ihrem Glaubens- und Offenba-
rungsverstindnis kam und kommt der Histo-
tizitdt, der historischen Tatsichlichkeit, ein
anderer Stellenwert zu als in den meisten

1 Einen ausgezeichnet informierenden Uberblick
bietet W. Trilling, Geschichte und Ergebnisse der
historisch-kritischen Jesusforschung, in: Jesus von
Nazareth (Mainz 1972) 187-211.

reformatorischen Systemen. Es lag deshalb
ganz in der Linie ihres Denkens, wenn sich
die neutestamentliche Wissenschaft seit Mitte
der fiinfziger Jahre wieder stirker mit der
historischen Jesusfrage beschiftigte. Aller-
dings hatten die an der Diskussion mafigeblich
beteiligten Bultmannschiiler durchaus nicht die
Absiche, der liberalen Leben-Jesu-Forschung
ein unverdientes Comeback zu verschaffen.
Auch sie waren der Meinung, ,dafl wir vom
Leben und der Personlichkeit Jesu so gut wie
nichts wissen kénnen®; aber sie nahmen eben-
so ernst, was Bultmann einige Seiten weiter
geschrieben hatte: ,So wenig wir vom Leben
und der Personlichkeit wissen — von seiner
Verkiindigung wissen wir so viel, dafl wir uns
ein zusammenhingendes Bild machen kon-
nen.“? Im Unterschied zu der streng keryg-
matischen Position ihres Meisters stellten sie
jedoch die Frage, ob nicht wenigstens der Ver-
kindigung des historischen Jesus eine — wie
immer zu definierende — theologische Relevanz
in Hinblick auf Glauben und Kirche zu-
komme. Dabei wurde bald offenkundig, dafl
man nicht so scharf, wie Bultmann es in der
Auseinandersetzung mit der liberalen Jesus-
theologie getan hatte, zwischen ,Verkiindi-
gung® und ,Personlichkeit® trennen kann.
Die Lehre, das Werk eines Menschen sagen
mehr tiber sein Wollen und seinen geistigen
Standort aus als viele biographische Derails.
Das eigentliche, bis heute umstrittene Problem
war aber dies: Lifit sich die Botschaft Jesu
von seiner Person ablosen oder gehore sie (die
Person) in das Evangelium hinein? Im erste-
ren Fall hitten wir es mit einem »Jesuanismus®
zu tun, dessen Sachaussagen?® grundsitzlich

2 R. Bultmann, Jesus (1926; Miinchen 41970)
10, 13 (Hervorhebung von mir).

5 Der von W. Marxsen (Die Auferstehung Jesu
als historisches und als theologisches Problem, Gii-
tersloh 21965, 127 ff., 150) in die Osterdiskussion
eingebrachte Begriff der ,Sache Jesu® braucht nicht
notwendig so verstanden zu werden, als kénne
man diese ,Sache® hinreichend beschreiben und
weiterverkiindigen, ohne die Person Jesu miteinzu-
bezichen. Vgl. die ausgewogene Darstellung von
R. Baumann, 2000 Jahre danach. Eine Bestands-
aufnahme zur Sache Jesu. Stuttgart: Kath. Bibel-
werk 1971. 227 S. Kart. 14,80,
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nicht anders zu beurteilen wiren als etwa der
Platonismus Platos oder der Marxismus im
Verhidltis zu Karl Marx. Gehort aber die
Person Jesu in seine Botschaft hinein, dann
muf} es irgendeine Form von ,Christologie®
geben, dann behilt die Frage: , Wer ist denn
dieser?“ (Mk 4, 41) fiir jede Generation ihre
bedringende Aktualitit.

Es wundert darum nicht, dafy sich die Je-
susdiskussion in den letzten Jahren vornehm-
lich den Problemen der Christologie zuge-
wandt hat. Besonders katholische Autoren ha-
ben in zahlreichen kleineren, mehr populir-
wissenschaftlich gehaltenen Publikationen ver-
sucht, zur Klirung der Begriffe beizutragen
und den Glauben verunsichernde Vorurteile
abzubauen ®. Herrschte vor nicht allzu langer
Zeit noch das apologetische Bemiihen vor, die
kirchliche Lehrentwicklung als die allein legi-
time und mbgliche nachzuweisen, so geht es
den Theologen jetzt darum, Verstindnis fiir
die notwendige Pluralitit von Bekenntnis-
und Lehrformeln zu wecken. So wird das
Dogma nicht mehr als die einzig mogliche
Artikulation des Glaubens, sondern als eine
zwar richtige, aber unvermeidlich zeitbedingte
und einseitige Sicht des Christusgeheimnisses
verteidigt. Der Maflstab fiir eine solche, die
Erkenntnis Christi vertiefende und den Glau-
ben mehrende (nicht blof bewahrende!) Kri-
tik kann aber nur Jesus selbst sein, oder an-
ders ausgedriickt, das Christuskerygma der

4 Aus der Fiille der Verdffentlichungen seien
nur einige genannt, die sich durch wissenschaftliche
Zuverlassigkeit und leicht verstindliche Darstel-
lungsweise auszeichnen: G. Dautzenberg, Christus-
dogma ohne Basis? Riickfragen an das Neue Testa-
ment (Essen 1971) 44 S.; G. Schneider, Die Frage
nach Jesus. Christus-Aussagen des Neuen Testa-
ments (Essen: Ludgerus 1971) 165 S. Kart. 12,80;
G. Schneider, Anfragen an das Neue Testament
(Essen: Ludgerus 1971) 168 S. Kart. 13,50; N.
Scholl, Jesus — nur ein Mensch? (Miinchen: Kosel
1971) 116 S. Kart. 9,80; K.-H. Ohlig, Gott — eine
Hoffnung. Theologische Meditationen (Diisseldorf
1972) 63-107; Jesus von Nazareth. Hrsg. v. Fr. J.
Schierse (Mainz: Griinewald 1972) 284 S. Snolin
24,— (besonders S. 135-173 die Beitrige von Fr. J.
Schierse, P. Knauer und G. Lange).
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Kirche muff sich immer wieder neu an dem
Jesus orientieren, der vor zweitausend Jahren
wirklich gelebt, gelehrt und gelitten hat. Die-
sen Grundsatz wird in seiner Allgemeinheit
kein kirchlicher Theologe bestreiten; aber der
Dissens beginnt sogleich bei der konkreten
Beurteilung des Lebens und der Lehre Jesu.
Wo sind hier die Ansatzpunkte fiir eine legi-
time, auch rational zu verantwortende Ent-
widklung des christologischen Bekenntnisses zu
suchen? Darf man sich noch auf die auflerge-
wohnlichen, iibernatiirlichen Umstinde des
Lebens Jesu (Jungfrauengeburt, himmlische
Offenbarungen usw.) und die ihm selbst zuge-
schriebenen ,Naturwunder® berufen? Liflt
sich ein messianisches oder gar gbttliches
Selbstbewufitsein Jesu nachweisen? Welchen
Stellenwert hat die Auferstehung, sowohl in
historischer wie theologischer Hinsicht? Wie
steht es vor allem mit der Verkiindigung Je-
su, ist an ihr, wie sehr viele gutgliubige Theo-
logen meinen, nichts Besonderes dran und
alles auch schon im Alten Testament, im nach-
biblischen Judentum und bei hellenistischen
Schriftstellern zu finden? Oder griindet sich
der christologische Anspruch Jesu allein auf
sein Wort, auf seine nur im Glauben anzuneh-
mende Auslegung Gottes?

Das alles sind ungeheuer schwierige Fragen,
die mit den Ergebnissen der historisch-kriti-
schen Jesusforschung aufs engste zusammen-
hangen. Niemand sollte deshalb erwarten, in
den oben zitierten Verdffentlichungen — und
erst recht nicht in rein wissenschaftlichen Un-
tersuchungen® — allseits anerkannte und be-
reits lehramtlich genehmigte Antworten zu er-
halten. Wie auf vielen anderen Gebieten des
privaten und 6ffentlichen Lebens miissen wir

5 Vgl. Zur Friihgeschichte der Christologie. Hrsg.
v. B. Welte. (Freiburg: Herder 1970) 117 S.; K.
Rahner — W. Thiising, Christologie — systematisch
und exegetisch. Arbeitsgrundlagen fiir eine interdis-
ziplinire Vorlesung (Freiburg: Herder 1972) 315 S.
Kart. 34,—; A. Grillmeier, Die altkirchliche Chri-
stologie und die moderne Hermeneutik. Zur Dis-
kussion um die chalkedonische Christologie heute,
in: Theologische Berichte 1 (Einsiedeln 1972)
69-169; J. Ernst, Anfinge der Christologie (Stutt-
gart 1972).
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lernen, ungeldste und vielleicht auch theore-
tisch unlosbare Probleme auszuhalten, ohne
deswegen die Praxis des Glaubens zu vernach-
lissigen. Im Gegenteil, eine intensivere ,,Chri-
stopraxie® (schlicht gesagt: Nachfolge Jesu)
fithrt ohne Zweifel sicherer zum Ziel der Er-
kenntnis als theologische Lehrstreitigkeiten.

Mehr anhangsweise sei, aus aktuellem An-
lafl, auf ein Phinomen hingewiesen, das die
Geschichte der Jesusforschung eigentlich von
ihrem Beginn an begleitet hat: die pseudo-
wissenschaftliche, polemisch iiberzogene Aus-
einandersetzung mit Jesus, dem Christentum
und der Kirche. Noch vor zwei Jahren war
es ein bis dahin unbekannter (und heute schon
wieder fast vergessener) Journalist, J. Leh-
mann, der mit seinem sensationell aufgemach-
ten , Jesus-Report® (Protokoll einer Verfil-
schung, Diisseldorf: Econ, 1970) einen Gene-
ralangriff gegen das kirchliche Christentum
fiihren wollte, weil es sich nach den Qumran-
funden nicht mehr linger auf den der Essener-
sekte angehdrigen Rabbi J. berufen kénne.
Trotz eines grofien Bucherfolgs hat der Autor
nicht viel mehr erreicht, als sich selber licher-
lich gemacht zu haben — aber wen stort dies
schon, wenn er dabei nur Geld verdient.

In diesem Jahr nun betritt ein von vorn-
herein weltbekannter Journalist die Arena,
der Spiegel-Herausgeber Rudolf Augstein,
und niemand wird ihm nachsagen, er wolle
etwa — auf der Jesuswelle reitend — sein so-
zialliberales Vermgen mehren. Auch ist es
gewifl nicht erlaubt, sein voluminsses Buch®
mit einer Handbewegung abzutun und es
ebenso rasch in der Luft zu zerreifien wie das
tendenzivse Machwerk des Herrn Lehmann.
Dazu sind die Probleme, die dem Buch zu-
grunde liegen, viel zu ernst. Ich meine aller-
dings nicht das Jesusproblem, zu dessen L&-
sung die mit einem geradezu rithrenden Dille-
tantismus zusammengeschriebenen Ausfiih-
rungen wahrlich nicht das Geringste beizutra-
gen haben. Es geht vielmehr in diesem Buch —
und der Autor gibt dies immer wieder selbst
zu verstehen — um das personliche Problem

6 R. Augstein, Jesus Menschensohn. ‘Giitersloh:
Bertelsmann 1972, 504 S. Lw. 28,—.

25 Stimmen 190, 5

des Menschen Rudolf Augstein, der einmal in
seiner Jugend ein gliubiger Christ war und
der sich von den Gegenstinden seiner einsti-
gen Verehrung einfach freischreiben muflte.

Soweit verdient das Unternehmen Re-
spekt: denn wer macht sich heute schon die
Miihe, seine Entscheidung gegen Jesus und die
Kirche rational zu begriinden. Aber der Autor
hiefle nicht Augstein, wenn ihm nur an der
Rechtfertigung seines persénlichen Nicht-mehr-
glauben-Kénnens gelegen wire. Als Publizist
und Politiker will er im Grund gar nicht Je-
sus, sondern die CDU/CSU und die Macht-
positionen der Kirchen im 6ffentlichen Leben
treffen (8-10). Wozu dann aber dieser gran-
diose Aufwand, dieser fiinfhundertseitenlange
Umweg durch alle Labyrinthe der Wissen-
schaft? Fiir Augstein ist es kein Umweg, son-
dern der gradlinige Stoff in die Herzmitte
kirchlicher Anspriiche und Forderungen. Seine
Argumentation kann integralistischer und to-
talitirer kaum gedacht werden; sie lautet
etwa so: Wenn Jesus Gottes Sohn wire und
wenn er die Kirche gestiftet hitte, dann diirf-
ten Papst und Bischofe selbstverstindlich mit
gottlicher Autoritit in alle Lebensbereiche hin-
einreden. Wer nun diesen Absolutheitsan-
spruch christlicher Sittenlehre und kirchlicher
Verlautbarungen bestreitet, mufl sich gegen
die Gottessohnschaft Jesu wenden, um so das
ganze System — oder, wie Augstein sich gern
ausdriickt, ,den ganzen Schmonzes® — an der
Wurzel zu treffen.

Unschwer erkennt man, wie Augstein das
Opfer eines — nach heutigen Mafistiben — pri-
mitiven, fundamentalistischen Religionsunter-
richts geworden ist. Seine personliche Tragik
liegt darin, das Land des Glaubens zu friih
verlassen zu haben. Er identifiziert es des-
halb immer noch mit den Ansichten, die vor
30-40 Jahren einmal Mode waren, und wird
wie ein kleiner Junge richtig bose, wenn ihm
die Theologen heute weismachen wollen, daf§
der liebe Gott doch keinen langen Bart und
die Englein keine Fliigel haben. Augstein
weifl es, weifl alles besser. Wer sich aber auch
nur ein wenig auf Psychologie versteht, merkt
bald, dafl hinter seiner ganzen trotzigen Ag-
gressivitdt, seiner Arroganz und spdttischen
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Besserwisserei die Melancholie einer verlore-
nen Jugend steckt, einer Jugend, die es bis
heute nicht verwinden kann, zu spit geboren
zu sein und deshalb in einer zu mehr Freiheit
tendierenden Welt leben zu missen. Wie gern
wiirde sich diese Generation in einen Glauben
flichten, der das Denken iiberfliissig macht
und der die Geborgenheit eines allseits sorgen-
den und bestimmenden Mutterschofles schenkt.

Das Buch des Spiegel-Herausgebers sollte
fir alle, die das Evangelium zu verkiindigen
oder die Kirche zu reprisentieren haben, ein
Anlafl zur Gewissenserforschung sein: Wie
kann dem totalitiren Mifverstindnis des
Christusglaubens entschiedener und wirksa-
mer begegnet werden? Sicher nicht dadurch,
daff man die christologischen Floheitstitel mit
disziplindren Mafinahmen einschirft und tabu-
isiert. Freiheit, Lebendigkeit und Fiille des
Evangeliums griinden allein in Jesus selbst.

Deshalb scheint es mir ein Zeichen der
Hoffnung zu sein, dafl die Frage nach Jesus
nicht mehr zur Ruhe kommt. Vorschnelle,
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leichtfertige und nur aus der Tradition {iber-
nommene Antworten helfen ebensowenig wie
modische Verfremdungen. Es gibt da eine Ge-
schichte in den Evangelien, die dieses Pro-
blem sehr deutlich beschreibt, ich meine die
Verklarungsgeschichte (Mk 9). Hat nicht auch
die Kirche eine Periode erlebt, in der sie von
der verwandelten Lichtgestalt des verklirten
Christus wie geblendet war, so daf} Petrus in
seiner Verwirrtheit nicht mehr recht wufite,
was er redete? Jetzt aber ist uns das gleiche
widerfahren wie den Jiingern: ,,Und plotzlich,
wie sie um sich blickten, sahen sie niemand
mehr aufler Jesus allein mit ihnen” (Mk 9, 8).
Das mag fiir viele Christen sehr bitter und
erniichternd sein. Aber uns retten weder die
Erinnerungen an den Glanz einer grofien Ver-
gangenheit noch die Illusionen apokalyptischer
Zukunftstraume. Wir haben nur einen, der bei
uns bleibt, und auf ihn gilt es zu héren, mehr
zu héren als auf Menschen, gleich wie sie
heiflen.

Franz Joseph Schierse
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Theologie und Kirche

DEISSLER, Alfons: Die Grundbotschaft des Al-
ten Testaments. Ein theologischer Durchblidk.
Freiburg: Herder 1972. 165 S. Kart. 14,80.

Gegeniiber den einschligigen Arbeiten von
G. von Rad (und W. Eichrodt) entschlief3t
sich Deissler zu einer ,Zusammenschau® der
alttestamentlichen Theologie, die er durch
inneralttestamentliche Vorbilder (insbeson-
dere durch das deuteronomische Werk) ge-
rechtfertigt sicht. Der originelle Ansatz und
die Konsequenz der Durchfiilhrung weisen
dem zuriickhaltend als ,theologischer Durch-
blick® charakterisierten Werk eine eigene und
erginzende Funktion innerhalb der Literatur
zur Theologie des Alten Testaments zu.

Die Einleitung bringt die Akrtualitit alt-
testamentlicher Perspektiven gegeniiber neu-
eren hermeneutischen und theologischen Fra-
gen (auch als kritische Instanz) in oft frap-
pante Profilierungen und zeigt dariiber hin-
aus deren geistes- und ,menschengeschicht-
liche Valenz. Im Aufweis von Faktum und
Ursachen der mancherlei ,Gebrochenheiten®
des neubundlichen Gottesvolks gegeniiber sei-
ner , Wurzel® (R6m 11, 18) wird der Eigen-
wert des Alten Testaments gegeniiber dem
Neuen Testament deutlich. Eine knappe Orien-
tierung tber die literarische Eigenart der alt-
testamentlichen Schriften und iiber die Beson-
derheit des orientalischen Wirklichkeits- und
Sprachverstindnisses gegeniiber dem abend-
lindischen gibt Hilfen fiir die sachgerechte
Interpretation.

Die ,,Grundbotschaft* des Alten Testaments
erscheint in der Konsequenz des Deisslerschen
Ansatzes im Jahwe-Namen versammelt. Sie
wird in einem vierfachen Spektrum entfal-
tet: Die Botschaft vom alleinzigen Gott, vom
unwelthaften Gott, von Jahwe als persona-
lem Gott, von Jahwe als dem ,Gott fiir Welt
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und Mensch. Das zentrale Thema der Welt-
und Menschenzugewandtheit Jahwes artiku-
liert die theologische Dimension der Jahwe-
Namen-Offenbarung, der ,Biblischen Urge-
schichte®, der Patriarchen- und Mosegeschichte,
des deuteronomischen Werks, der Propheten-
predigt, der Priestertradition, der Weisheits-
lehre und der Heilserwartung Israels. Aus
der Vielfalt der dabei gegebenen Interpreta-
tionen und Aktualisierungen sei besonders der
beeindruckende Aufweis der inneren Einheit
von Gottes- und Menschenrecht im Alten Te-
stament vermerkt. Die durch modische Ver-
einseitigung belastete Rede von der ,Theo-
logie der Mitmenschlichkeit* erhilt hier ge-
rade durch die prophetische Verkiindigung ein
radikales Korrektiv, wenn im Zusammenhang
der Amospredigt festgestellt wird, dafl ,fiir
den Offenbarungsgott . .. die Abtrennung der
,Vertikalen® von der ,Horizontalen‘ offen-
sichtlich die Hiresie schlechthin® ist (120).
Ebenso freilich ist der ,Brudersinn® unauf-
gebbares Kriterium fiir die Wahrhaftigkeit
der Gottesbindung des Menschen und seines
Bekenntnisses zu Gott als , Jahwe®. Die ge-
samte Darstellung erweist die theologische
Aussage des Alten Testaments als originire
und unverzichtbare Instanz der Zusage und
Kritik auch fiir das neubundliche Gottesvolk.

Deisslers Arbeit wird nicht nur den Fach-
exegeten interessieren. Umfang, Ubersichtlich-
keit und didaktisch gegliickte Darstellung ma-
chen sie dem Theologiestudenten zu einer
wertvollen Hilfe und weisen ihr auch den Ort
in der theologischen Erwachsenenbildung zu.
Der Verzicht auf grofien ,,Apparat® darf al-
lerdings nicht dariiber hinwegtiuschen, dafl
das ganze Buch hindurch solide fachwissen-
schaftliche Information und Auseinanderset-
zung betrieben wird. Religionslehrer und Pre-
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diger werden die religionspidagogische Re-
levanz dieses ,theologischen Durchblidss®
dankbar wahrnehmen. Gerade sie aber wer-
den wohl auch ein Desiderat anmelden: nam-
lich in der Erschliefung der alttestamentlichen
Textdimension des literarischen Niederschlags
von Erfahrungen, diec einzelne und Grup-
pen mit ihrem Gott gemacht haben, weiter
auszugreifen; vor allem aber die Ansitze zu
vertiefen, in denen biblische Gestalten und
ihr Leben in Gehorsam und Verweigerung als
ymodellhafte® Ausformung religioser Exi-
stenz gedeutet werden. Angesichts der Sensi-
bilitdt, die Deisslers Interpretationen aus-
zeichnet, hitten sie dieses Desiderat richtig
adressiert. A. Assel

TrieLICKE, Helmut: Die geheime Frage nach
Gott. Hintergriinde unserer geistigen Situa-
tion. Freiburg: Herder 1972. 203 S. (Her-
derbiicherei. 429.) Kart. 4,90.

Fiir ein breites Publikum veroffentlicht
Thielicke hier Gedanken, die er in den letzten
Jahren in Reden, Zeitungen, Zeitschriften und
Biichern vorgelegt hat. Leicht verstindlich, da
immer von der Aktualitit ausgehend und zu
ihr zurlickkehrend, sind die wvier Abschnitte
zudem in konkreter Sprache formuliert und
bieten eine Fiille gingiger Nutzanwendungen.
Der iiberzeugte Christ wird hier viel Bestiti-
gung und Ermutigung finden, seinen Weg
weiterzugehen.

Mebhr einleitend ist in den beiden ersten Ab-
schnitten ,Die Frage nach der Religion® und
.Die Frage nach der Kirche® angeschnitten,
beide ausdriicklich ,in unserer Zeit® und in
der gegenwirtigen Situation gesehen. Um-
fangmiflig liegt der Schwerpunkt aber bei
»Die Frage nach dem Menschen® (39—116)
und ,,Die Frage nach Gott“ (117—204) und in
diesen beiden Abschnitten wieder bei dem
Auszug aus dem Manuskript des 2. Bands der
Dogmatik des Verfassers (Evangelischer
Glaube IT): ,Was meint das Wort ,Gott?”
(119—181). Von diesem Kernstiick aus scheint
sich aber das etwas mifiverstindliche Gesamt-
unternehmen , Die geheime Frage nach Gott“
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fiir jeden, der sich mit Beschreibung und le-
bensnahen Beispielen nicht zufriedengeben
will, selbst in Frage zu stellen. Die Gedanken,
»wie man iiberhaupt nach Gott fragen kann®
(155 f.) betonen ja als nétige Voraussetzung
der echten Frage die Offenbarung. Kann es
hier dann aber iiberhaupt eine richtige ,ge-
heime Frage® (oder wie Thielicke weniger mifi-
verstindlich anderswo sagt: eine ,heimliche
Frage® [62; 90]) geben?

Eine letzte kleine Beobachtung mag diesen
Hinweis beschliefen: durchgingig entwickelt
sich das Denken Thielickes in einem Zwei-
schritt, in Alternativen, Polarititen, doppel-
ten Gesichtspunkten usw. Diese Zweiseitigkeit
scheint schon von der Struktur her Wertungen
miteinzufithren, die zwar den Zugang sehr
erleichtern und den Nachvollzug bequem
machen; aber es bleiben Zweifel, ob die Wirk-
lichkeit so zweifach ist. Wiare hier nicht stren-
ger und sauberer zwischen den Dingen und der
Sicht der Dinge zu scheiden gewesen?

K. H. Neufeld S]

PeprerzAK, Ad Th.: Der heutige Mensch und
die Heilsfrage. Eine philosophische Hinfiih-
rung. Freiburg: Herder 1972. 224 S. Kart.
22,50.

In der Reihe ,theologisches seminar®, die
fiir Leute mit entsprechender Vorbildung und
ebensolchen Interessen gedacht ist, setzt der
vorliegende Band einen gliicklichen Auftakt.
Er fragt vor allem sachlich-niichtern und ge-
schickt, nicht nur im ersten Teil (9-78), der
in sorgfiltiger Vorbereitung ,Die Frage® un-
tersucht, sondern auch im zweiten Teil (79—
224), der in Frageform ,Ein Weg zum
Heil?“ iiberschrieben ist. Auch im Text selbst
qualifizieren Fragezeichen einen auffillig
groflen Teil der Aussagen. Aber es sind keine
rhetorischen, keine deklamatorischen und vor
allem keine iiberfliissigen Fragen. Thema ist
direkt das Heil, nur indirekt der heutige
Mensch. Der ist mehr im aktuellen Leser an-
gesprochen, den der Verfasser von Anfang an
in einer guten Weise fiir den Gedankengang
selbst zu engagieren weifl, ohne daf} der sich
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je iiberfahren und getiuscht, folglich dann
auch enttduscht vorkime. Manchmal geht es
vielleicht zu umsichtig voran, aber selbst dann
nicht langweilig. Der Leser wird ,mitgenom-
men® auf einem Weg (vgl. Teil II), der vor
allem auf eine Besinnung von Gegebenheiten,
Voraussetzungen und Umstinden fiihrt.
»Selbstbesinnung® ist dabei nicht nur einge-
schlossen, sondern sogar direkt angezielt.

Der Ausgangspunkt in der Erfahrung wird
beim Verlangen genommen, das fiir den Schii-
ler P. Ricoeurs wie iiberhaupt in einer gan-
zen Reihe neuerer philosophischer Bemiihun-
gen in Frankreich Thema und Schliissel des
Denkens geworden ist. Erinnert sei nur an
die Idee des ,élan vital® H. Bergsons, an das
Hauptwerk M. Blondels ,L’action® und an
neuere Einfliisse, die von S. Freud stammen
und sich um den Begriff ,,désir® sammeln (Vgl.
D. Vasse, Le temps du désir). Peperzak will
in Grundziigen eine ,Philosophie des Ver-
langens® (127) versuchen, indem er verschie-
dene Mboglichkeiten schematisch darstellt, die
auf eine Anthropologie hinauslaufen. ,Ego-
nomie und Kultur® fragt nach dem einzelnen
(130-142), ,Heteronomie und Ethik® (142-
166) nimmt den sozialen Aspekt in die Be-
trachtung hinein. Erst dann kommt im Ka-
pitel ,Gott“? (166-209) die Sinnfrage schlecht-
hin, das letzte Ziel des Menschen, die Radi-
kalitit des Denkens zur Sprache. Den Ab-
schluff bildet ein kurzes Kapitel ,Das Bose
und der Friede® (210-215).

Diese Hinweise wollen nur Interesse wek-
ken. Der Versuch verdient Empfehlung, weil
er eine brauchbare Hilfe sein kann.

K. H. Neufeld S]

KugHNE, Wolfgang: Unverlorene Zeit. Briefe
in der Haft. Regensburg: Habbel 1971. 220 S.
Lw. 19,80.

Als politische Information kime die Ver-
offentlichung dieser Gefingnisaufzeichnungen
aus dem Jahre 1940 reichlich spat. Doch
diese nie abgesandten ,Briefe® sind nicht po-
litisch. Auf ihnen liegt auch nicht die Tragik
der Todgeweihten, wie wir sie etwa aus Goll-
witzers Sammelband ,Du hast uns heimge-
sucht bei Nacht® kennen. Wolfgang Kiihne
kam tiiberraschend schnell frei. Nein, was die
Aufzeichnungen des jungen, am Beginn sei-
ner Laufbahn stehenden Schauspielers so an-
ziehend macht, ist der eigene Glanz von In-
telligenz und frithem Ehegliick, der auf ihnen
liegt, und sich noch steigert aus der Freude
am Glauben der Kirche, zu der er und seine
Frau kurz zuvor den Weg gefunden hatten.
Thomas von Aquin und die Liturgie der Kir-
che sind die beiden Lichtquellen, aus denen
der Gefangene begliickt und intensiv lebt. Da-
bei wird als Vermittler der Liturgiker und
Hochschulseelsorger Dr. Johannes Pinsk, ohne
dafl sein Name fillt, auf Schritt und Tritt
spiitbar. Es sind die Jahre, da Guardini in
Berlin lehrt. So werden diese Aufzeichnungen
fern der Politik zu einem Dokument, das
wichtige Dominanten im Leben der damaligen
gebildeten Katholiken, niherhin in seiner Ber-
liner Ausprigung, hervortreten lifit.

Frau Henriette Kithne gebithrt Dank, dafl
sie diese intimen, an sie gerichteten Aufzeich-
nungen nicht verlorengehen lieff, sondern sie
nun, nach dem Tod von Wolfgang Kiihne,
uns allen zu einem ,unverlorenen Reichtum®

gemacht hat. F. Hillig §]

Philosophie

Kerrer, Wilhelm: Einfiihrung in die philo-
sophische Anthropologie. Miinchen: Francke
1971. 168 S. (UTB 87.) Kart. 9,80.

Eine Vortragsreihe, 1941/42 an der Berner
Volkshochschule gehalten, 1943 als Buch er-
schienen und seit lingerem vergriffen, ist nun
unveridndert wieder aufgelegt, erweitert nur
um ein Vorwort von H.-J. Braun und um

einige Titel neuerer Literatur im Hinweis-
Anhang. Mit Recht und dankenswert; denn es
handelt sich um einen ungemein anregenden
Grundentwurf einer philosophischen Lehre
vom Menschen. Entscheidend bestimmt ist er
offenbar vom Denken Heideggers; grundle-
gend wird der Mensch ndmlich auf das Sein
hin entworfen, das sich in ihm zur Gegenwart
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vor sich selbst und zur Frage nach sich selbst
verdichtet. An Heidegger (und natiirlich wei-
ter zuriick) gemahnt auch das Verstindnis von
»Erbsiinde® als Individualitit, die Auslegung
des Gewissensanrufs und die Bestimmung der
sittlichen Forderung als widerspriichlich. Sinn
erscheint in der Hoffnung der religidsen, im
iibergegensitzlichen Schénen der dsthetischen
und im Erkennen der theoretischen Grund-
situation. Das eigentlich Gute ist fiir Keller,
was eigentlich und aus uns selbst gewollt wird,
Gegenbegriff das naturhaft Triebhafte. In
einer dialogischen Deutung, in der der Mensch
nicht dem Sein, sondern einer personalen
Wirklichkeit gegeniiberstiinde, wire Schuld
wie das Gute anders und, wird hier behauptet,
doch entsprechender zu bestimmen. Endlich-
keit erschiene dann weniger tragisch-heroisch
und auch die Zwischenmenschlichkeit erhielte
mehr Gewicht, wiirde zentraler, als es in
einem solchen Entwurf der Fall ist. Anderer-
seits bedarf eine dialogische Anthropologie
wohl immer wieder der Korrektur durch Hin-
weise auf Sinnerfahrungen wie etwa eben der
Schinheit, die nicht kurzschliissig und iiber-
springend personal ausgelegt werden diirfen.
J. Splett

RIESENHUBER, Klaus: Die Transzendenz der
Freiheit zum Guten. Der Wille in der
Anthropologie und Metaphysik des Thomas
von Aquin, Miinchen: Berchmanskolleg Ver-
lag 1972. VII, 411 S. (Pullacher philosophi-
sche Forschungen. 8.) Kart. 56,—.

Modernere Richtungen christlicher Philoso-
phie haben vor allem die Erkenntnismeta-
physik des Thomas von Agquin ausgebaut.
Wenn dabei die ,andere Seite® der geistigen
Selbstverwirklichung des Menschen, nidmlich
Wille, Freiheit und Liebe, zu kurz kamen, lag
das dann an der beschrinkten Einstellung der
Interpreten? Oder bleibt Thomas selbst in
einem von der griechischen Wesenserkenntnis
der Ideen bestimmten einseitigen Intellektua-
lismus befangen? Die Frage ist nicht nur eine
rein akademische historischer Gelehrsamkeit.
In der heutigen Anthropologie wie auch in der
Problematik philosophischer Gotteserkenntnis
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kkommt der Analyse sittlicher Freiheit und per-
sonaler Liebe — und beides sind Vollendungs-
weisen der Willensbetitigung — eine grund-
legende und entscheidende Bedeutung zu. Ein
Denken, das hierzu keinen Beitrag leistet,
konnte nicht als aktuell gelten.

Dafl Thomas wirklich eine Metaphysik des
Willens von grofler Tiefe und Fruchtbarkeit
entwickelt hat, erweist diese eine wveritable
Forschungsliicke fiillende Miinchner Disser-
tation des jetzigen Dozenten der Sophia-Uni-
versitdt in Tokio, der iibrigens bereits mit
einer religionsphilosophischen Studie einen
ganz vorziiglichen Beweis fiir die Aktualitit
der Problematik lieferte (,Religion und Exi-
stenzerfahrung®, Mainz 1968; s. diese Zschr.
187 [1971] 212). Ein gewifd duflerliches Zeug-
nis fiir die Griindlichkeit der Untersuchung
bietet die Liste von schitzungsweise zweitau-
send Thomas-Stellen, die beriicksichtigt wer-
den. Der reiche Inhalt 138t sich auch nicht an-

nahernd skizzieren.

Riesenhuber setzt an bei der Bewegung des
Willens durch sein dufleres Ziel, das Gute. Ins
Zentrum fiihrt die Verhiltnisbestimmung von
Erkennen, Wollen und Wirken, die das dem
Geist innewohnende Aktgefiige ausmachen.
Erkenntnis und Wille griinden im Grundake
des Geistes, der als Selbstgegenwart, Beisich-
sein, ,substantielle Gesammeltheit® (162) be-
stimmt wird. Als dessen Ausprigungen be-
stimmen sie sich wechselweise. Dafl das Wol-
len auf das Erkennen riidkbezogen ist, ist eine
Binsenwahrheit (,nil volitum nisi cognitum®).
Neu ist: die Bedingtheit des Erkennens durch
das Wollen zu zeigen! Thomas sagt dazu lapi-
dar: ,intelligimus enim, quia volumus® (195;
= Contra gent I 72). ,Die Vernunft ist von
ihrem Ursprung her in den Lebensrhythmus
des Menschen einbezogen®, und das hebt ihre
objektive Geltung nicht auf, weil der Mensch
seinerseits als Geistwesen ,,vom Sein selbst her
konstituiert und urbildlich geprigt ist® (192).
So wird sozusagen die ontologische Gleichbe-
rechtigung des Willens gegeniiber dem Erken-
nen garantiert. Beides darf nicht rationali-
stisch voneinander getrennt und gegeneinan-
der ausgespielt werden. Die Konsequenzen
treten hervor, wird die Strukturanalyse des
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Willens in die umfassenden ontologischen Zu-
sammenhinge des Seins und seiner Form ein-
geriickt. Dabei geht es nicht um sehr iiber-
fliissige Ontologisierung anthropologischer
Verhiltnisse, vielmehr bekommen die ontolo-
gischen Fundamentalkategorien selber einen in
der geistigen Erfahrung gegebenen wurzel-
haft personalen Sinn, wie ihn heutiges Philoso-
phieren sucht (303%). Auch christlich-theolo-
gische, trinitarische Dimensionen
er6ffnen sich mit dem von Thomas augusti-
nisch gedeuteten Ursprung der Liebe im
»Wort®“. Seine bewegende Macht erhilt der
Wille letztlich von Gott. ,Die Unmittelbar-
keit zum Unbedingten kommt dem Menschen
daher gerade als Wollendem, damit als Lie-
bendem, in Freiheit Entscheidendem und Wir-
kendem zu® (313). Gott ist als die letzte Ziel-
die erste Wirkursache. Die Seinsmitteilung ist
deshalb auch Sollensanspruch. Und die Selbst-
findung des Menschen geschieht in der Selbst-
transzendenz. In seiner Selbstbejahung ist der
Mensch zum Anderen hin erdffnet. Ein finales
Sichverstromen sei der Grund der Freiheit,
und freier Wille sei schopferische Liebe,
Freundschaftsliebe.

Diese schonen Dinge werden hier so hinbe-
hauptet: das Buch erdrtert und begriindet sie.
Kritische Weiterfithrung erlaubt sich der Verf.
nur verhalten. Er holt heraus, er tut nichts
hinein. Das schliefit aufgesetzte Lichter nicht
aus, etwa wenn Riesenhuber fragt, ob es nicht
in der Konsequenz des Thomanischen Gedan-
kens liege, dafi der Wille, weil er durch die
Gottesliebe konstituiert ist, dem Intellekt
schlechthin iiberlegen sei (150). Nur eben: aus
den Texten lasse sich das nur in Andeutung
belegen. — Das Buch darf ohne Zogern ein
Standardwerk der immer noch fiir Philosophie
und Theologie unseres Kulturraums funda-
mental wichtigen Metaphysik des groflen
Denkers des Hochmittelalters genannt werden.

W. Kern §]

niherhin

Beck, Heinrich: Philosophie der Technik. Per-
spektiven zu Technik, Menschheit, Zukunft.
Trier: Spee-Verlag 1969. 226 S. Lw. 19,80.
Das Buch gliedert sich in vier Kapitel. Im
ersten wird das Wesen der Technik analysiert,

wobei Technik als ,beherrschende Indienst-
nahme der Natur® definiert wird (33). Das
zweite Kapitel sucht eine Antwort auf die
geschichtsphilosophische Frage nach dem End-
ziel der Technik. Danach erfiillt sich Technik
in der volligen Besitzergreifung der Natur
durch den Geist, womit freilich eine eben-
so vollige Angleichung des Geistes an die Na-
tur verkniipft sei. Diese ,Synthese von
Mensch und Natur® gehe Hand in Hand mic
einer ,Synthese von Mensch und Mensch®, so
zwar, daf die fortschreitende Instrumentali-
sierung der Natur durch den Menschen eine
ebenso fortschreitende Differenzierung und
Integrierung der Menschen untereinander mit
sich bringe. Der immanente Richtungssinn der
Technik weise also auf eine universale Eini-
gung hin — nicht nur der Natur und des Men-
schen, sondern auch der Menschheit.

Dieser weltgeschichtliche Sinn der Technik
wird zum Maflstab auch fiir die Beurteilung
der heutigen Situation (3. Kapitel). Sie gelangt
zum Ergebnis, dafl Idee und Wirklichkeit der
Technik seit Beginn der Neuzeit weit mehr
auseinanderklaffen als etwa im Mittelalter
und in der Antike. Der quantitative Zuwachs
an Technik gehe einher mit einem qualitativen
Verlust an Sinn. Ursache sei die fiir das mo-
derne Denken charakteristische Verabsolutie-
rung der Technik zum Technizismus, d. h. die
Verniitzlichung und Verzweckung von allem
und jedem ohne Riicksicht auf die objektiv
vorgegebenen Wesensgehalte und Sinnstruk-
turen der Welt, die Herabwiirdigung von
Natur und Mensch zum bloflen Mittel techni-
scher Ausbeutung und Beherrschung.

Das vierte Kapitel behandelt die ,Aufgabe
einer geistigen Bewiltigung der Technik®. Das
bloff funktional-quantitative Denken miisse
ilberwunden werden zugunsten einer Riick-
besinnung auf die qualitativ bestimmte We-
sensstruktur des Seins. Im Verhiltnis zur Na-
tur setze der Eigenwert und die objektive
Rangordnung ihrer Formen ihrer Destru-
ierung und Umstrukturierung zu technischen
Nutzzwecken eindeutige Schranken. Fiir den
Menschen gelte, sich selbst wie den anderen
niemals nur als Teilfunktion und Mittel, son-
dern immer auch als Selbstzwedk, als Sinn-
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ganzes aufzufassen. Der Verlust von Maf}
und Mitte miisse durch wesensbezogenes Den-
ken in einer hoheren, die Mannigfaltigkeit in
sich einbezichenden Einheit aufgehoben wer-
den. Damit ergebe sich aber auch ein neues
Verhiltnis zum Metaphysisch-Gottlichen. Je
mehr ndmlich alle partikularen Krifte von
heute hindringen auf eine zukiinftige Eini-
gung, um so radikaler stelle sich die Frage

nach dem Ermoglichungsgrund dieser Koinzi-
denz der Gegensitze — einem Grund, der nur
in der Einheit des Ursprungs, d. h. in einer
gottlichen Urmacht liegen konne. Sich ihrem
»Einigungs-Sog . . .
engagiert mitzuwirken — darin diirfte die Auf-
gabe einer geistigen Bewiltigung der Technik
ihren hochsten Ausdruck und ihre tiefste Er-
moglichung finden® (189). B. Kopp

anzuvertrauen und in ihm

ZU DIESEM HEFT

»Grundmodelle des humanistischen Atheismus® von WALTER KERN, Professor fiir Funda-
mentaltheologie an der Universitit Innsbrudk, ist das Mittelstiids einer dreiteiligen Aufsatz-
reihe: Die marxistischen und existenzialistischen Formen des Nein zu Gott um des Ja zum
Menschen willen werden in diesem Artikel dargestellt. Vorausgegangen ist im Oktoberheft
ein einleitender Teil {iber Umfeld und Vorgeschichte des humanistischen Atheismus. In einem
abschlieflenden Beitrag sollen Gesichtspunkte der Gegenkritik erdrtert und Konsequenzen
fiir das christliche Bewuf3tsein der Gegenwart gezogen werden.

OswALD VON NELL-BREUNING fragt nach dem Recht und den Mbglichkeiten staatlicher
Bevolkerungspolitik. Die Haltung eines Staats zum BevGlkerungsproblem zeige sich besonders
deutlich im Eherecht, in der Rechtsstellung der ehelichen und unehelichen Kinder und in der
Art und Weise des Schutzes des werdenden Lebens. Unmittelbare Bedeutung besitze das
generative Verhalten der Bevolkerung fiir die soziale Rentenversicherung.

Die menschliche Schuld ist ein komplexes, von vielen Seiten bestimmtes Phinomen. Sie be-
gegnet nicht nur dem Priester, sondern auch dem Psychiater oder dem Tiefenpsychologen.
WERNER HuTH, Psychiater und Psychotherapeut in Miinchen, betrachtet die Schuld vom
Standort seines Berufs aus, der sich mit der subjektiven Seite von Schuld, mit den Schuld-
gefiihlen befaflt. Der Aufsatz will nicht das Wesen des Schuldphinomens bestimmen. Er gibt
einen Einblick in die Dynamik von Schuldgefiihlen und zeigt den Beitrag der verschiedenen
analytischen Methoden zum Verstindnis dieser Schuldgefiihle.

Das Verhiltnis von christlicher und &stlicher Meditation wird seit einiger Zeit erncut disku-
tiert. Wiahrend einige von einem untiberbriickbaren Gegensatz sprechen, halten andere einen
»Zen-Katholizismus® fiir moglich. Joser SubBrAck, Redaktionsmitglied der Zeitschrift ,Geist
und Leben®, siecht den wesentlichen Unterschied darin, daff die 6stliche Meditation das Eins-
sein mit sich selbst, die christliche die Begegnung mit einem personalen Gegeniiber sucht:
die eine ist du-fern, die andere du-gerichtet.

Eine gewisse, auch intellektualistische Einseitigkeit der modernen Religionspidagogik ergibt
sich daraus, dafl sie zu wenig die Forschungen der Religionspsychologie zur Kenntnis nimmt.
BERNHARD GrROM berichtet iiber die wichtigsten Entwicklungsfaktoren bei den 12- bis 20jih-
rigen. Er fordert weltanschauliche Orientierungshilfen fiir die jungen Menschen und gibt
inhaltliche und methodisch-didaktische Anregungen dafiir. Bernhard Grom doziert Religions-
padagogische Psychologie an der Hochschule fiir Philosophie/Philosophische Fakultit SJ und
am Institut fiir Katechetik und Homeletik in Miinchen.
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Die politischen und wirtschaftlichen Auseinandersetzungen haben uns im Wahlkampf
nahezu absorbiert. Wir bemerkten kaum mehr, daf§ sich seit Jahren eine geistige Um-
schichtung quer durch alle Parteien vollzog, die man als ,Kulturrevolution des We-
stens“ (G. Rohrmoser) bezeichnen muff. Politisch unvoreingenommen erkennt man die
Profile dieser geistigen Umwertung im Bereich der bildenden Kunst.

Seit Generationen hat man den Ausstellungswert eines Kunstwerks an der Quali-
tit der Form gemessen. ,Der Inhalt ist in der Kunst die Form selber* (H. Focillon).
Werner Haftmanns grofies Werk ist fiir diese Auffassung bei uns reprisentativ. Doch
die Forderung nach formaler Qualitit verband sich seit 1959 auf der II. Documenta
mit dem ,Totalititsanspruch der ungegenstindlichen Kunst zu einer Art Diktatur.
Zugleich wurde moderne Kunst wesentlich als ,Kunst fiir den einzelnen® aufgefaflt.
»Das Klassenkdmpferische aber ist... eine Variante der Formel Naturalismus plus
Tendenz“ (W. Haftmann). Doch schon die IV. Documenta (1968) verdringte mit der
Pop-Art weithin die formalen Qualititen zugunsten der Inhalte des Konsumzeitalters.
Der Siebdruck und das Rasterbild, die thre Formen aus gleichwertigen Quanten zu-
sammensetzen, brachten die Herrschaft des Quantitativen auch formal zum Ausdruck.
Die Computerkunst, die mit Quanten, also gleichwertigen Groflen arbeitet, erhielt
eine besondere Bedeutung. Den isthetischen Prozessen zufolge baute sich die Gesell-
schaft aus gleichwertigen Individuen zum ,Ornament der Masse* (S. Cracauer) auf.
Der Wunschtraum aller Diktaturen, der ,isolierte einzelne®, schien erfiillt. Die Apart-
menthochhduser monumentalisierten diese zerstiickte Gesellschaft in Eisenbeton.

Die Asthetik, das heiffit die Wahrnehmung, hatte sich grundlegend verindert: Ein
»technisches Sehen® (E. Buschor) hatte die Erkenntnis einer isolierten und isolierenden
Optik normativ gemacht. Dieses ,technische Sehen“ bevorzugte den Teil vor dem
Ganzen, das wertfreie Wahrnehmen vor dem qualitativen Erkennen und das voraus-
setzungslose Konstatieren vor dem traditionsgebundenen Denken. Durch die Astchetik
des ,technischen Sehens® erhielt ein ,fotografischer Realismus®, als dokumentarische
Darstellung von Wirklichkeit, seine Legitimation. Von einem Protagonisten zeitge-
ndssischer Kunst wird sehr konsequent auch wieder der politische Realismus empfoh-
len: Es ist falsch, ,die Kunst des Sozialistischen Realismus abzulehnen, weil diese
Kunst nur in einer bestimmten Gesellschaftsordnung vom Staat geférdert und prote-
giert wird. Es gibt auch im Sozialistischen Realismus bedeutende Kunstleistungen, iiber
die die Nase zu riimpfen ich fiir unangemessen halte® (P. Ludwig). Dagegen wiire
grundsitzlich kaum etwas zu sagen. Nur mufl man festhalten, dafl mit solchen Sitzen
der formalisthetische Dogmatismus, der jahrzehntelang mit dem Brustton der Uber-
zeugung iiberall verkiindet wurde, sozusagen von heute auf morgen auf den Miill-
haufen der Kulturindustrie geworfen wird.
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Ein ,fotografischer Realismus® gibt das Objekt ohne seelische Anteilnahme, ohne
Ausdruck und personale Verdnderung. Die Geheimnisse des Christentums und das
Wesen des Menschen sind ,fotografisch — d. h. im Sinn dieser konstatierenden Malerei
— weder sichtbar zu machen noch darzustellen. Deshalb erklirte schon Eduard Munch:
,1ch fiirchte die Fotografie nicht, solange nicht im Himmel und in der Holle fotogra-
fiert werden kann. Ewig kann man nicht strickende Frauen und lesende Médnner malen.
Ich will die Menschen darstellen, die atmen, fiithlen, lieben und leiden. Dem Besucher
soll das Heilige daran bewufit werden, so, dafl er den Hut abnehmen wird wie in der
Kirche.* Das ,technische Sehen ist eindeutig und dokumentarisch, es stellt nur fest,
it keine Deutung und Wahl zu. Dem ,technischen Sehen“ entspricht ein kausales
Denken. Denn nur das Kausalititsprinzip vermag die Einzelteile einer exakten Beob-
achtung zusammenzuhalten. Das kausale Denken aber ist notwendig. Es 1afit keine
Wahl oder Freiheit mehr zu. Der Nutzwert des kausalen Denkens und des ,technischen
Sehens® ist uniibersehbar. Der Deutungswert ist gering oder gleich Null. Das Kunst-
werk wird bei diesem Prozef zur Ware. Deshalb stellt die Bibel die Welt des Menschen
in Bildern dar. Sie bevorzugt die anthropologischen Deutungswerte vor den Nutzwer-
ten, weil das ambivalente Bild eine Freiheit der Wahl gewihrleistet.

Beide Arten des Sehens und Erkennens sind fiir den Menschen wesentlich. Aber die
einseitige Kultivierung des Praktikablen und eines Nutzwertdenkens zerstort den
Menschen, weil diese Denkweise, absolut gesetzt, die Freiheit liquidiert. Eine Gesell-
schaft, die den Pluralismus widersprechendster Meinungen toleriert und dem Menschen
die Sinndeutung der Welt durch ein Uberangebot an Konsumgiitern erspart, wird
unertriglich. Fine sikularisierte Subjektivitat ist die Holle (W. Benjamin).

Unter den Vorzeichen von Toleranz, Pluralismus und Asthetizismus haben wir also
einen grofien Zirkel in der BewufBtseinsindustrie geschlagen: Wir gingen aus von der
Ablehnung des nationalsozialistischen Naturalismus und seiner engagierten Propa-
gandakunst. Wir steigerten die Forderungen nach Personalismus und Formalismus bis
zur Abstraktion, zu Tachismus und Monochronismus, und landeten wieder bei der For-
derung nach politischem Engagement in der Kunst. Joseph Beuys etablierte auf der
letzten Documenta Kunst als Politik fiir eine Partei der ,Nichtwahler. In seiner
moralischen Redlichkeit bleibt er ,,mit Hut und Rose® das Idol aller, die eine ,para-
diesische Demokratie® suchen. Ein ,radikaler Realismus® war wieder erreicht. Auf
dem Gebiet der Malerei nahm der ,,Durst nach Wirklichkeit* (W. Dilthey) die mecha-
nistische Form eines ,fotografischen Realismus® an. Alle Kinomaler und Puppenkabi-
nettmodisten, die bisher fiir billiges Geld ihre Figuren und Fotos ausfiihrten, konnen
nun ihre Arbeiten als Kunstwerke in die Museen stellen. Das eben noch totgesagte
Tafelbild darf wieder ins Haus der Kunst. Eine profilierte Geschichte der Kunst des
Nationalsozialismus wird sich fiir die 6. Documenta, die wohl ganz im Zeichen eines
,Sozialistischen Realismus® stehen diirfte, als unumgingliche Retrospektive empfehlen.

So kehren wir deutsch und konsequent zu unserem Ursprung zuriick.
Herbert Schade S]
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Buflandacht und Einzelbeichte

Anmerkungen zum rdmischen Erlafl iiber das BufSsakrament

Die Glaubenskongregation in Rom hat unter dem 16. Juni 1972 ,Pastorale Normen®
iiber die sakramentale Absolution erlassen fiir den Fall, daf diese mehreren zusammen
nach einer nur allgemeinen Anklage ohne Einzelbeichte der schweren Siinden erteilt
wird. Deutsche Bischéfe haben sich vorher schon oder auf diesen rémischen Erlafl hin
zur selben Frage geduflert und dabei, wie iibrigens der romische Erlafl auch, zur
sogenannten ,,Buflandacht® Stellung genommen. Mir liegt auch ein Brief des Bischofs
von Miinster, Heinrich Tenhumberg, vor, der sich in sehr harter Weise gegen pastoral-
theologische Ansichten des ,Freckenhorster Kreises“ wendet, zu denen auch die Mei-
nung gehort, diese Buffandacht habe sakramentalen Charakter. Natiirlich gibt es auch
schon seit geraumer Zeit sonst viele Auflerungen zu diesem Fragekomplex, der auch
in den Verhandlungen der deutschen Synode in Wiirzburg angeklungen ist. Doch kann
diese Literatur hier nicht aufgearbeitet werden. Unter Absehung von gelehrter und
fachwissenschaftlich dokumentierter Theologie sei es mir aber hier erlaubt, mit Respekt
vor kirchenamtlichen Erklirungen, aber auch in aller unbefangenen Offenheit einiges
zu diesem Thema zu sagen. Dies scheint mir erlaubt und niitzlich zu sein, weil durch
ein hoflich respektvolles Schweigen in der Offentlichkeit des gedruckten Wortes die
Diskussion nicht aufhért, sondern nur in eine Art pastoralen Maquis abwandert. Daf}
dadurch dann der Sache der Kirche, ihres Lehramts, des Glaubens und einer wirklich
verantwortbaren Pastoral nicht gedient ist, wird wohl selbstverstindlich sein. Es ist
verstandlich, wenn sich die folgenden Uberlegungen vor allem mit dem genannten
romischen Erlafl befassen, weil im gegenwirtigen Augenblick der Diskussion bischtf-
liche Stellungnahmen und Reaktionen sich verstindlicherweise immer auf diesen rémi-
schen Erlafl zuriickbeziehen werden. Es ist natiirlich hier keine allseitige Wiirdigung
dieses Erlasses beabsichtigt. Es werden nur einige Beobachtungen zu diesem Erlafl
vorgetragen, die beim augenblicklichen Stand der Diskussion besonders beachtlich zu sein
scheinen, ohne dafl der Anspruch gemacht wird, alle Gesichtspunkte fiir eine solche
Diskussion namhaft gemacht zu haben.

Was sagt zunichst dieser Erlafl, was seine Hauptpunkte angeht? Es wird zunichst
die Lehre des Trienter Konzils eingeschirft, dafl »peccata mortalia® im Normalfall,
d. h. wenn keine physische oder moralische Unméglichkeit von dieser Pflicht entschul-
digt, nach géttlichem Gebot (also nicht bloR durch eine Verfiigung der Kirche allein,
die abgeéndert werden kann) durch eine sakramentale Finzelbeichte, wie bisher, getilgt
werden miissen und somit fiir die normalen Fille eine gemeinsame Bufiandacht zur
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Tilgung schwerer Siinden (im Sinn der ,,peccata mortalia® im streng theologischen Sinn
des Wortes) nicht in Frage kommt. Es wird dann erklirt, daf eine gemeinsame Abso-
lution nach einer blof allgemeinen Anklage unter den sonstigen Voraussetzungen
(Reue und Wille zur Genugtuung) mdglich ist ohne Einzelbeichte, wenn eine physische
oder moralische Unmdglichkeit zur sakramentalen Einzelbeichte (wegen Zeitmangel,
der Zahl der mit Recht die sakramentale Absolution wiinschenden Pénitenten, wegen
Mangel an geniigend zahlreichen Beichtvitern usw.) vorliegt. Ein solcher Fall kann
nicht nur bei Todesgefahr, sondern auch in anderen Fillen vorliegen, in denen relativ
zur Zahl der Ponitenten eine geniigende Anzahl von Beichtvitern nicht gegeben ist,
um in einer angemessenen Zeit die Einzelbeichte all dieser Ponitenten zu horen, diese
aber ohne allgemeine Absolution ohne ihre Schuld auf die sakramentale Absolution
oder den Eucharistieempfang lange verzichten miiflten. Dieser Fall wird vor allem
fiir Missionslinder, aber auch anderswo als méglich erklirt; er sei aber bei einem blof§
groflen ,Beichtkonkurs® vor einem Festtag oder bei einer Wallfahrt noch nicht gegeben.
Es folgen dann in dem Erlafl weitere auf dieser Grunderklirung basierende Einzel-
anweisungen pastoraler und rechtlicher Art fiir Bischofe und Priester, auf die hier nicht
weiter eingegangen werden mufl. In Nr. 10 wird dann erklirt, die Buffandachten seien
zwar als Vorbereitung einer fruchtbaren Einzelbeichte und zur Lebensbesserung sehr
niitzlich; es miisse aber vermieden werden, dafl solche Buflandachten mit einer sakra-
mentalen Beichte und Absolution verwechselt wiirden. In Nr. 12 wird noch die soge-
nannte ,Devotionsbeichte® in Schutz genommen; es sei zu verhindern, dafl die Einzel-
beichte auf Todsiinden allein beschrinkt werde. In Nr. 13 wird gesagt, dafl sakra-
mentale Absolutionen, die aufler den genannten Sonderfillen ohne Einzelbeichte ge-
spendet werden, schwere Miflbriuche darstellen.

Was ist nun unter den eingangs schon genannten Einschrinkungen des Themas zu
diesem Erlafl zu sagen? Im voraus méchte ich betonen, dafl ich bei verschiedenen Ge-
legenheiten, bei denen ich den zur Diskussion stehenden Fragekomplex beriihre habe,
immer die Interpretation der Glaubenskongregation hinsichtlich der Lehre Trients in
dieser Frage vertreten habe, obwohl in neuerer Zeit unter den Theologen dariiber
verschiedene Interpretationen im Umlauf waren und sind und, wie ich zu wissen meine,
auch in der Glaubenskongregation selbst in den letzten Jahren nicht alle Zweifel
fehlten beziiglich der nun hier aufrechterhaltenen strengen Interpretation der Trienter
Erklirung. Insofern bedeutet fiir mich diese Erkldrung keine Uberraschung; ich selber
brauche mich von ihr nicht desavouiert oder zur Ordnung gerufen zu empfinden, und
habe darum nicht den Verdacht, von vornherein allergisch zu reagieren. Darum aber
sind meine Bedenken gegen den rémischen Erla noch nicht ausgerdumt, auch wenn
diese Bedenken gar nicht das Trienter Konzil als solches mit seiner Lehre und seiner
Autoritdt beriihren.

Die romische Erklarung charakterisiert sich selbst als ,Normae Pastorales®. Ich bin
mit allem Respekt gegeniiber der Autoritit der romischen Kongregation der Meinung,
dafl dieser Erlafl unzulidnglich ist, wenn er unter dem Gesichtspunkt der Erfordernisse
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einer pastoralen Anweisung beurteilt wird, so wie heute eine solche pastorale Anwei-
sung in den nun einmal gegebenen Umstinden sein miifite. Ich verkenne nicht einen
gewissen anerkennenswerten Fortschritt in dieser Erklirung, insofern sie eine sakra-
mentale Generalabsolution unter bestimmten Voraussetzungen auch auflerhalb der
Todesgefahr ausdriicklich und mit einer gewissen amtlichen Verbindlichkeit als mog-
lich erklirt. Ich gestehe auch, dafl ich dariiber verwundert bin, dafl die deutschen Bi-
schofe so rasch und unnuanciert erklirt haben, fiir ihre Gegenden seien solche Fille
einer sakramentalen Generalabsolution auflerhalb der Todesgefahr nicht gegeben. Ich
iiberlasse es auch den Moralisten und Kasuisten, dariiber zu befinden, ob nicht auch
in unseren Gegenden der Fall eintreten konne, dafl ein einzelner Priester nach Nr. 5
des romischen Erlasses im voraus zu einer bischéflichen Genehmigung theologisch und
pastoral mit Recht urteile, in einem konkreten Fall sei dennoch Recht und Pflicht einer
sakramentalen Generalabsolution auflerhalb der Todesgefahr gegeben. Dies a8t sich
auch darum denken, weil innerhalb einer Gsterreichischen Kommission der Bischofe
fiir diese Frage durchaus mit der Moglichkeit eines solchen Falles unbefangen gerechnet
wurde. (Man denke z. B. an einen zahlreich besuchten ,Einkehrtag® fiir Minner, bei
dem konkret mehrere Beichtviter einfach nicht aufgetrieben werden konnen, Situation
und Disposition der Teilnehmenden aber so ist, daff im Sinn von Nr. 3 des rémischen
Erlasses eine sakramentale Absolution durchaus wiinschenswert wire.) Wie gesagt,
insofern ist der romische Erlafl eigentlich fortschrittlicher, als es unsere Bischofe sein
wollen.

»Schwere Stinden® und Buflsakrament

Aber es gibt auch theologische und pastorale Bedenken gegen den Erlaf selber. Diese
Bedenken hingen eng miteinander zusammen. Zunichst einmal f4llt auf, daf die Bufi-
andacht in Nr. 10 nur aufgefafit wird als eine Vorbereitung zu einer fruchtbareren
Einzelbeichte. (Das ,et ad vitae emendationem®, das im ersten Abschnitt von Nr. 10
noch als Motiv der Buflandacht genannt wird, ist doch hier — leider — offenbar nur
zusitzlich zum Motiv der besseren Vorbereitung fiir die Einzelbeichte und nicht als
selbstandiges Motiv der Buffandacht gemeint, das eine Bulandacht als solche fiir sich
legitimiert. Denn sonst hitte eben die Bufandacht in einer pastoralen Erklirung einen
anderen Stellenwert erhalten miissen und hitte nicht nur abwehrend im Zusammen-
hang mit der Frage der Notwendigkeit und Gestaltung der Einzelbeichte behandelt
werden diirfen.)

Dies wird noch deutlicher durch eine zweite Beobachtung. Das ganze Dekret geht
in keiner Weise auf die pastoral doch fundamentale Frage ein, wann denn jene ,peccata
mortalia“ wirklich gegeben sind, fiir die die Trienter Lehre von der Notwendigkeit
der sakramentalen Einzelbeichte eingeschirft wird. Man kann nicht sagen, daf dieses
Fehlen darum schon in einer pastoralen Erklirung gerechtfertigt ist, die doch die
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heutige Situation beriicksichtigen muf}, weil dariiber im Trienter Konzil nichts gesagt
worden ist. Nicht einmal die auch fiir den traditionellsten Moraltheologen selbstver-
standliche Priazision wird in dem Dekret ausgesprochen, daf} es sich bei der Pflicht zur
Einzelbeichte als gottliches Gebot nur um solche ,peccata mortalia® handelt, die auch
subjektiv und nicht blofl objektiv solche sind, und dafl die Pflicht einer Einzelbeichte
fiir solche Siinden als jedes Jahr fillige positives kirchliches Gebot ist, von dem es
natiirlich viel leichter eine sachbegriindete ,Entschuldigung® geben kann als fiir das
positive gottliche Gebot als solches. Aber dariiber hinaus: das rémische Dekret lehrt
zwar nicht, setzt aber in seiner ganzen Diktion und Gedankenfiihrung stillschweigend
voraus, dafl objektiv und vor Gott alle jene Siinden objektiv und subjektiv ,peccata
mortalia“ seien, die in der durchschnittlichen Schultheologie der Moralisten und in der
landldufigen Praxis der bisher zur Beichte Kommenden als solche betrachtet wurden.

Hier aber ist ein entschiedener Vorbehalt anzumelden. Wer einen solchen Vorbehalt
von vornherein mehr oder weniger als Symptom eines schleichenden Laxismus in der
heutigen Kirche betrachtet, der tduscht sich und macht sich in einer letztlich unver-
antwortlichen Weise die Sache zu leicht. Die traditionelle Moraltheologie der Schule,
die dann durch die Beichtviter in die Praxis umgesetzt wurde, ohne daf dafiir wirk-
lich eine explizite oder implizite Autorisation vorlag, hat bisher eine fast zahllose
Menge von moralischen Tatbestinden als ,peccata gravia® erklirt, die es einfach nicht
sind. Wer sich gegen dieses Urteil auf einen ,Konsens® der bisherigen Moraltheologen
als theologische Legitimation der Meinung dieser Theologen berufen wollte, dem wire
z. B. zu sagen, dafl vor Pius X. mit demselben Konsens Vorbedingungen fiir den hiu-
figen Kommunionempfang aufgestellt waren, die dieser Papst verworfen hat; dem
wire zu sagen, er solle einmal die Geschichte der katholischen Sexualmoral ernsthaft zur
Kenntnis nehmen, um zu lernen, was nicht alles frither auf diesem Gebiet fiir unmo-
ralisch erkldrt wurde, was auch der orthodoxeste Moraltheologe heute ganz anders
beurteilt.

Es ist in dieser Hinsicht einfach zu sagen, dafl es auch gegeniiber den Zeiten eines
Heiligen Alfons von Liguori eine Entwicklung gegeben hat, die fiir das Bewufltsein
auch der Gliubigen und sittlich ernsthaften Christen legitim und irreversibel ist, dabei
auch gar nicht mit dem wirklich glaubensmiflig Verpflichtenden in Konflikt kommt.
Weil es sich bei unserer Frage letztlich ja um die auch subjektiv schweren Siinden han-
delt, brauchen wir hier gar nicht subtil zu unterscheiden zwischen der ,objektiven®
und ,subjektiven® Beurteilung von Siinden, zumal diese Unterscheidung viel mehr
Problematik in sich birgt, als es in den moraltheologischen Schulbiichern bis auf die
jingste Zeit deutlich geworden ist. Wer wird heute z. B. im Ernst einen einzelnen
Akt einer Not-Onanie eines Jugendlichen fiir eine objektiv schwere Siinde und auch
(bei einer durchschnittlichen Alltagsfreiheit) als subjektiv schwere Siinde betrachten,
die die ewige Verdammnis verdient und (als eindeutiger Verlust der Rechtfertigungs-
gnade) wirklich Gegenstand der Verpflichtung ist, von der das Trienter Konzil spricht?
Wer wird heute noch dezidiert behaupten, dafl es auf dem Gebiet der Sexualitit als
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solcher objektiv nur eine ,materia gravis® gibe? Wer wird wie frither kirchlichen
Vorschriften bis zu Lappalien hinunter so leicht den Charakter einer schweren Stinde
zuschreiben?

Allgemeiner und grundsitzlicher gesagt: Wenn wir einerseits wirklich begreifen,
was mit der ewigen Gerechtigkeit eines unbegreiflichen Gottes von unendlicher Liebe
gemeint ist, wenn wir anderseits mit den Erfahrungen von subjektiver, individueller
und gesellschaftlicher, Bedingtheit, von auch bei normalen Menschen gegebener Milieu-
bedingtheit und -geschidigtheit, von der Begrenztheit des durchschnittlichen sittlichen
Wertungsvermogens und tausend dhnlichen Dingen ehrlich rechnen, dann haben wir
heute einfach nicht mehr die Moglichkeit, mit so vielen auch subjektiv schweren Ein-
zelstinden zu rechnen, wie dies die Moraltheologie und die Beichtpraxis bisher getan
haben. Wenn jemand sagen wiirde, eine solche Auffassung untergrabe die Moral und
die Erziehung des ,Volkes“, dann ist zu sagen, dafl die faktische Volksmoral unter
den Christen vermutlich nicht schlechter ist, die diesen traditionellen Rigorismus der
katholische Schulmoral nicht teilen, daf ein Prinzip nicht darum schon falsch sein muf3,
weil es bei den Menschen in etwa erleichternd und befreiend wirkt, daff man eben
auf eine andere, aber durchaus mogliche Weise dafiir sorgen miisse, daff auch dann
die Siinde und die Siinden ernst genommen werden, wenn man sie nicht einfach als
»Todstinden® qualifiziert und qualifizieren kann. Bevor man den sicher teilweise bekla-
genswerten Riickgang in der Praxis der Einzelbeichte beklagt, sollte man sich dariiber
Gedanken machen, dafl dieser Riickgang wenigstens teilweise in einem solchen schon
lange vorbereiteten, aber plétzlich durchbrechenden Umbruch in der Beurteilung der
Stinden begriindet ist, in einem Umbruch des kollektiven BewufStseins in der Kirche,
der als solcher bestimmt nicht riickgingig gemacht werden kann.

Sinn von Buflandachten

Worauf es nun hier ankommt, ist dies: es wird im heutigen kirchlichen Bewufltsein
ein grofies Gebiet von ernst zu nehmender, durchaus nicht zu bagatellisierender Schuld
geben, die dennoch nicht unter den Begriff des ,peccatum grave® im theologischen
Sinn fillt und somit nach der Trienter Lehre in einer Einzelbeichte sakramental ge-
tilgt werden mufl. Wenn man dieses ganze Gebiet unter den traditionell theologischen
Begriff des ,peccatum leve® subsumieren will, kann dagegen kein unbedingter Ein-
spruch erhoben werden. Man muf} sich dann nur dariiber klar sein, dafl unter diesem
Begriff menschliche Geschehnisse rangieren, die existentiell, sittlich und erzieherisch
ganz verschieden beurteilt werden miissen. Hier ist nun das wahre Gebiet der soge-
nannten Buflandacht gelegen. Nicht als ob davon abzuraten sei, solche menschlich,
sittlich und auch gesellschaftlich gravierenden Siinden, die aber doch, im theologischen
Sinn, wenigstens einmal subjektiv und vermutlich weitgehend auch objektiv keine
»peccata mortalia® sind, auch durch eine Einzelbeichte zu tilgen. Insofern ist die bis-
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herige Praxis hdufiger Einzelberichte durchaus legitim, und das rémische Dekret
betont in Nr. 12 mit Recht, daff ein durchgingiges Aufhéren der Praxis der Beichte
auch solcher Siinden zwangsliufig diejenigen diffamieren miifite, die wirkliche ,peccata
mortalia® zu beichten haben und sie wirklich beichten wollen.

Aber das dndert nichts daran, dafl es fiir das heutige und legitime Bewufitsein kirch-
licher Christen sehr viele Siinden in threm Leben geben kann, die einerseits, theologisch
gesehen, nicht zur Pflichtmaterie der sakramentalen Einzelbeichte gehdren, und den-
noch nicht so bagatellisiert werden diirfen, dafl man sie einfach untergehen lif8t in der
Menge der kleinen Fehler und menschlichen Unvollkommenheiten, an die man von
der Terminologie her zu denken pflegt, wenn man von ,peccata levia®, von ,lafli-
chen® Siinden spricht und sich dann unwillkiirlich beim Verstindnis dieser Begriffe
an Dingen wie einer Zerstreuung im Gebet, einer harmlosen Bosheit im Reden, an
einer niemand schadenden Ausrede usw. orientiert. Die durchaus menschlich und ge-
sellschaftlich erhebliche Schuld, die dennoch an sich und fiir sich, allein wenigstens in
ihrer subjektiven Zurechenbarkeit, nach ernsthaftem Ermessen nicht vom Reich Gottes
ausschlieflt, ist der eigentliche Gegenstand der Buflandachten, eines gemeinsamen Be-
kenntnisses, eines Vergebungszuspruchs von seiten des Vertreters der Kirche. Hier hat
doch die Buflandacht ihr eigenstindiges Wesen, durch das sie einerseits mit der sakra-
mentalen Einzelbeichte, insofern diese wirklich strenge Pflicht gottlichen Rechts ist,
gar nicht in Konflikt kommt, ohne daf sie darum anderseits eine fromme Belanglosig-
keit wird, die sehr bald wieder zum Absterben verurteilt wire.

Das romische Dekret aber sieht an all dem vorbei, wenn es einerseits nicht nur die
Lehre des Trienter Konzils als solche aufrechterhilt, sondern diese stillschweigend
einfach auf dem Hintergrund der Schullehre und bisherigen Beichtpraxis sieht, und
anderseits die Bulandacht nur als eine Vorbereitung auf die Einzelbeichte wertet. Das
ist aber die Buflandacht einfach nicht. Sie hat eine ihr nicht ausschlieRlich, aber doch
grundsitzlich sinnvoll zukommende Materie, durch die sie eine Selbstindigkeit und
einen eigenen Sinn gegeniiber der pflichtmifligen sakramentalen Einzelbeichte hat. Da-
gegen helfen keine lehramtlichen Erklirungen, die man sich denken kénnte und die
vielleicht von manchen gewiinscht werden, um die bisherige Beichtpraxis zu stabili-
sieren. Solche Erklirungen konnten im Hbchstfall nur rigoristisch den Umkreis von
objektiv schweren Siinden ausweiten oder einschirfen. Mehr ist einfach nicht méglich.
Und die ganze Frage bliebe offen, ob und wie der einzelne Christ in seinem subjek-
tiven Gewissen, und zwar durchaus oft mit Recht, die subjektive Schwere seines Ver-
stofles gegen die objektive Norm beurteilt und darum — wiederum oft mit Recht — in
sehr vielen Fillen der Meinung ist, seine Siinde sei trotz der Diskrepanz mit der in
solchen Erkldrungen eventuell festgelegten objektiven Norm keine pflichtmifige Ma-
terie der Einzelbeichte, er kénne sie vielmehr menschlich und christlich sinnvoller in
einer Buflandacht bewiltigen. Das romische Dekret kann in seiner zentralen Aussage
als durchaus richtig anerkannt werden, und man kann doch den Eindruck haben, es
rede an der Sache vorbei, auf die es heute theologisch und pastoral eigentlich ankommt.
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Diesen auch bei anderen romischen Erlassen beobachtbaren Fehler sollten aber die
deutschen Bischdfe nicht auch begehen. Sie haben doch bei ihrer Bischofskonferenz
sowohl eine dogmatische wie eine pastoraltheologische Kommission von Sachverstin-
digen. Mir ist aber nicht bekannt, dafl die theologische Kommission schon einmal
mit dieser ganzen Frage befafit worden wire, genauso wenig, wie die Internationale
Theologische Kommission in Rom die Moglichkeit hatte, bei der Abfassung dieses ro-
mischen Dekrets beratend mitzuwirken.

Sakramentaler Charakter der BufRandacht

Wir miissen aber noch zu einer anderen Frage Stellung nehmen, die das rémische
Dekret aufwirft, ob nimlich eine solche Buflandacht sakramentalen Charakter habe
oder nicht. In Nr. 10 scheint das Dekret den sakramentalen Charakter einer solchen
Buflandacht zu verneinen.

Zunichst einmal sollte man gegeniiber Priestern, die auf dem sakramentalen Cha-
rakter einer Buflandacht insistieren, betonen, daf sie diese Frage nicht iiberschitzen
sollten. Denn eben dies wire ein Sakramentalismus, der der Mentalitit solcher Priester
(und Laien) fernliegen miifite. Es gibt doch, und das ist die Hauptsache, ein wirkliches
und radikales Gnadengeschehen der Vergebung der Schuld vor Gott, wenn der Mensch
sich mit seiner Schuld bedingungslos Gott zuwendet, ob nun dieses Geschehen als sa-
kramental qualifiziert werden kann oder nicht. Wenn der Mensch sich reuig Gott
zuwendet, dann richtet er nicht blof eine Bitte an Gott um Vergebung, wobei es noch
offen wiire, ob diese Bitte erhdrt wird oder nicht; es geschieht vielmehr diese Vergebung
selbst und die Reue ist nach Thomas von Aquin selbst schon die Wirkung dieses ver-
gebenden Gnadenwillens Gottes. Wo solche Reue gegeben ist, ist die Vergebung gewifs,
ob sie nun unter einem sakramentalen Geschehen geschieht oder nicht. Denn ist
die Reue nicht gegeben, geschieht auch im Sakrament keine Vergebung; ist sie gegeben,
ist die Vergebung auch ohne Sakrament gewiff. Die in der Schultheologie in dieser
Frage oft gemachte und auch im Trienter Konzil anklingende Unterscheidung zwischen
»vollkommener® und ,unvollkommener® Reue ist im Grund fiir die Frage der Gewif}-
heit der Vergebung belanglos, weil, wenn wirklich unvollkommene Reue echt gegeben
ist, eine vollkommene Reue existenziell keine Schwierigkeit mehr macht und von
selbst eintritt, weil die Schwierigkeit der vollkommenen Reue die unvollkommene
Reue ist, ohne die iiberhaupt keine Vergebung denkbar ist.

Wenn ich Pfarrer wire, der eine lebendige Buflandacht halten méchte und dem ein
Bischof dabei verbieten wiirde, diese Bufandacht fiir sakramental zu erkliren, dann
wiirde ich zwar nicht das Gegenteil explizit vortragen, aber in dieser Andacht mit
feurigen Zungen zu erkliren versuchen, dafl hier, in dieser BuRandacht der sich zu Gott
hinwendenden Gemeinde, die sich ihrer wirklichen Schuld stellt, die vielleicht gar
nicht im {iblichen Beichtspiegel verzeichnet ist, durch die Kraft des hier wehenden
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Geistes der Licbe Gottes wahrhaft Vergebung der Schuld und Erneuerung des inneren
Menschen geschieht, eine Vergebung, die zwar in den oben umgrenzten, aber letztlich
doch aufergewohnlichen Fillen einer im theologischen Sinn tddlichen Siinde die Pflicht
der Einzelbeicht noch bestehen lifit (so wie auch ein durch Glaube, Hoffnung und Liebe
Gerechtfertigter sich noch taufen lassen mufl, wenn er noch nicht getauft ist), aber im
Normalfall eines ehrlich strebenden Christenlebens fiir sich allein gentigt, Gnaden-
ereignis ist, ob man es sakramental nennen mag oder nicht. Von daher also sollte man
die Frage, ob bei einer solchen Buflandacht ein Sakrament vorliegt oder nicht, auf
jeden Fall nicht zu gewichtig nehmen. Verteidiger und Verwerfer der Sakramentalitit
einer Buflandacht scheinen mir beide von einem Sakramentalismus auszugehen, der
gegeniiber dem eigentlichen Gnadenereignis dessen sakramentales Zeichen, gegeniiber
der ,res sacramenti®, die auch ohne ,,sacramentum® gegeben werden kann, das ,sacra-
mentum® iiberschitzt.

All dies vorausgesetzt, m&chte ich aber doch fragen, woher man denn so genau
wisse, daf} bei einer Buflandacht kein Sakrament gegeben sei. Das romische Dekret
scheint dies zu behaupten. Aber es wagt zunichst in Nr. 13 bei illegitimen General-
absolutionen — also selbst iiber Bufiandachten, wie wir sie hier im Auge haben, hinaus —
nur von schweren Miflbriuchen zu sprechen, ohne solche, was doch viel wirksamer
wire, als ungiiltig zu erklidren. Warum sollte dann in den Fillen einer Bufiandacht,
wie wir sie vor Augen haben, kein sakramentales Geschehen gegeben sein? Es handelt
sich ja dann um Fille, in denen ein eigentliches ,,Behalten® der Siinden durch ein rich-
terliches Urteil des Beichtvaters genausowenig in Frage kommt wie bei der Einzel-
beichte lifilicher Siinden, wihrend doch die Pflicht der individuellen Anklage der
Siinden in der theologischen Literatur meist damit begriindet wird, dafl der Beicht-
vater die Moglichkeit des ,,Behaltens®, der Absolutionsverweigerung, ohne eine solche
Anklage nicht habe,

Weiter: Man kann nicht sagen, daff ein Sakrament nur dann gegeben sein konne,
wenn beim Sakramentenspender ein ausdriickliches und reflexes Bewufitsein davon
gegeben ist, dafl er ein Sakrament spende. Nichtkatholische Christen vollzichen bei
der Eheschliefung auch dann ein Sakrament, wenn sie von der Nichtsakramentalitdt
ihres Eheabschlusses iiberzeugt sind. Ein mittelalterlicher Bischof, der auf Thomas von
Aquin eingeschworen war, spendete eine Bischofsweihe als Sakrament wie heute, ob-
wohl Thomas diese unsere heutige Sakramentalititsauffassung bestritt, und vermutlich
spendete er bei einer Subdiakonatsweihe kein Sakrament, obwohl er mit Thomas und
dem ,Decretum pro Armenis“ des Konzils von Florenz davon iberzeugt war, es
handle sich dabei um ein solches. Wenn nun ein Priester bei einer Buflandacht der
reuigen Gemeinde (in dem Fall, den wir hier vor Augen haben) ernsthaft in Ausiibung
seiner kirchlich-spirituellen Funktion der Gemeinde gegeniiber die Vergebung Gottes,
die in den Tiefen der Gewissen auf jeden Fall geschieht, auch ausdriicklich zuspricht,
und wenn er seine Worte wirklich so ernst meint, wie sie gesagt werden und wie sie
auf jeden Fall das gewifl gegebene Gnadengeschehen in der gesellschaftlichen Offent-
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lichkeit der Kirche kundtun, kann er dann iiberhaupt verhindern, daf} seine Worte
einen sakramentalen Charakter haben? Ich meine: in dem Augenblick, in dem man
sagt, seine Worte hitten keinen sakramentalen Charakter, weil er gar keine sakramen-
tal wirksamen Worte sprechen wolle oder diirfe, beraubt man diese Worte in der kon-
kreten Situation, aus der heraus sie doch gesprochen werden, auch eines menschlich
und christlich ernsthaften Sinnes.

Wenn man nidmlich, zunichst ganz allgemein gesprochen, sich fragt, woher man
denn bei sehr vielen sakramentalen Geschehen (Taufe und Eucharistie vielleicht aus-
genommen) {iiberhaupt wisse, daf} es sich um ein sakramentales Geschehen handle, und
wenn man zur Beantwortung dieser Frage nicht blofi einen Denzinger-Positivismus
betreibt (die Kirche lehrt so und damit basta), dann wird man sagen miissen: iiberall
dort ist ein sakramentales Wort gegeben und wirksam, wo mit einem radikalen Enga-
gement die Kirche ihr exhibitives Gnadenwort in eine bedeutsame Situation des
Lebens eines Menschen hineinspricht (wir lassen der Kiirze halber hier die Eucharistie
beiseite), weil ein solches mit radikalem Engagement der Kirche gesprochenes, auf den
einzelnen bezogenes Gnadenwort der Kirche teilhat an dem Charakter der Kirche als
eschatologischer und unwiderruflicher geschichtlicher Prisenz der Gnade Gottes und
somit ,,Opus operatum® ist. Gehen wir also davon aus, dafl die Sakramentalitit eines
die vergebende Gnade Gottes dem einzelnen in seiner konkreten Situation verhei-
fenden, mit absolutem Engagement gesprochenen Wortes der Kirche nicht eine zu
diesem Wort willkiirlich hinzugefiigte Figentiimlichkeit dieses Wortes ist, sondern
eben dessen von seinem eigenen Wesen her ihm zukommende Eigentiimlichkeit aussagt,
dann sehe ich eigentlich nicht ein, warum man einem solchen Gnadenwort des Priesters
auf die Gemeinde hin den sakramentalen Charakter absprechen kénnte.

Dies kann gewifl nicht daher kommen, dafl er dieses Gnadenwort gleichzeitig auf
mehrere hin spricht. Wire dies nimlich ein entscheidender Grund gegen die Sakramen-
talitdt des so gesprochenen Wortes, konnten auch jene Generalabsolutionen nicht sa-
kramental sein, die in dem rémischen Dekret durchaus als legitim und zugleich sakra-
mental betrachtet werden. Man kann auch nicht sagen (woriiber das Dekret und die
iibliche Schultheologie zu wenig reflektieren), dafl im Fall solcher Generalabsolutionen
z. B. in Todesgefahr mehr nicht méglich, das Heil aber sichergestellt und darum auch
in diesem Fall ein Sakrament mdglich sein miisse. Denn, wie schon gesagt wurde, ist,
ernsthaft und niichtern betrachtet, auch in solchen Fillen das Heil sichergestellt ohne
Sakrament, wenn das gegeben ist, ohne das auch das Sakrament nichts niitzt, nimlich
die Reue. Das war fiir einen Thomas von Aquin noch so selbstverstindlich, daf fiir
ihn nur in einem Randfall ein Ponitent zur sakramentalen Absolution herantreten
konnte, ohne schon im voraus dazu die Vergebung seiner Schuld durch seine subjekrive
Reue erfahren zu haben, ohne daff Thomas darin eine Schwierigkeit gegen die Pflicht-
mifigkeit des Sakramentenempfangs sah.

Das Trienter Konzil und die sonstige amtliche Lehre der Kirche haben bisher gewif}
fiir einen katholischen Theologen keine absolut verbindliche Erklirung gegen die Sa-
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kramentalitit einer Bulandacht (immer fiir den Fall, um den es uns hier geht) erlassen.
Um apodiktisch diese Sakramentalitit zu leugnen, ist das Romische Dekret vom
16. 6. 1972 doch eine zu schmale Basis. Ich bin der Meinung, dafl diese Frage auch heute
noch theologisch durchaus offen ist, und daf bischéfliche Erklarungen gegen diese Sa-
kramentalitit, wenn sie einen verpflichtenden Charakter fiir das Glaubensgewissen
eines Theologen oder Priesters haben wollen und nicht blofle theologische Willkiir
erscheinen sollen, die voreilig eine neue pastorale Frage abwiirgt, mehr an Begriindung
beibringen miissen als die bloffe Berufung auf dieses romische Dekret.

Noch einmal sei zum Schluf} betont, daf hier weder alle theologischen noch erst
recht alle pastoralen Fragen zu dem hier behandelten Thema genannt oder gar beant-
wortet werden sollten. In dem Augenblick, in dem man Einzelbeichte und Bufiandacht
gegeneinander ausspielt, ist das ganze Problem schon verfahren. Wir haben keinen
Grund, die Einzelbeichte gegeniiber ihrer bisherigen Schatzung in Theorie und Praxis
abzuwerten, vorausgesetzt, dafl sie nicht magisch, ritualistisch, legalistisch mifibraucht
wird und nicht verstanden wird als eine Dispens von jener immer neu notwendigen
Metanoia, die im Neuen Testament als Gabe und Forderung Gottes an uns gepriesen
wird. Aber man soll eine Buflandacht, die heute aus den verschiedensten Griinden
naheliegt, nicht deshalb abwerten, weil man meint, damit der sakramentalen Einzel-
beichte zu niitzen. Man wiirde nur die Buflandacht abwiirgen, ohne der Praxis der
Einzelbeichte wirklich zu niitzen. Denn auch ein theoretisch sehr ,,orthodoxer® Katholik
konnte sich in den meisten Fillen sehr leicht vor einer solchen Einzelbeichte driicken,
ohne mit den Prinzipien in Konflikt kommen zu miissen, die die Kirche in dieser
Sache iiberhaupt verkiindigen kann. Die Einzelbeichte mufl auf andere Weise verkiin-
digt und lebendig erhalten werden als durch eine fragwiirdige Abwertung der Bufi-
andacht.
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Heinrich Heine und Polen

Modell fiir eine deutsch-polnische Verstindigung?

Das diesjihrige Heine-Gedenkjahr anlidfilich seines 175. Geburtstags am 13. Dezember
einerseits und die Ratifizierung des deutsch-polnischen Vertrags andererseits lenken
unsere Aufmerksamkeit auf ein Problem, mit dem sich Heine zeitlebens mehr oder
weniger intensiv beschidftigte und das einen relativ breiten Niederschlag in seinem lite-
rarischen Werk wie auch in seinen Briefen fand: nimlich die polnische Frage. Dieser
Befund rechtfertigt die weiterfithrende Frage, ob vielleicht bei Heine so etwas wie ein
Modell fiir eine deutsch-polnische Verstindigung zu finden sei, an dem sich auch unsere
gegenwirtigen Bemithungen um eine Normalisierung mit Polen orientieren konnten.
Eine solche Fragestellung scheint um so legitimer, als auch Heine selbst im Frithjahr 1833
in einem programmatischen Briefwort an Friedrich Merckel bekannte: .. ..ich habe
vielleicht die pazifike Mission, die Vélker einander niherzubringen® (B II, 38)!. Auf
der Folie von Heines Biographie und Lebenswerk sei hier dieser Fragestellung nachge-
gangen, in der Hoffnung, daf} uns dadurch eine neue Seite von Heines schillernder Dich-
tergestalt erschlossen wird.

Die deutsche Phase (1797-1831)

Heines differenzierte Aussagen iiber Polen, die sein Frith- und Spitwerk wie auch
seine Prosa und Lyrik durchziehen, sind nicht die Frucht griindlicher Studien und um-
fassender Lektiire, sondern das Resultat konkreter Erfahrungen mit polnischen Men-
schen aller sozialen Schichten. Vielleicht fanden solche Kontakte bereits in Diisseldorf
statt, wie der slawische Name seines jugendlichen Spielgefahrten Fritz von Wizewsky
aus dem Gedicht ,Erinnerung® (1851) es andeutet, vielleicht erst wihrend der Bonner
und Gottinger Studienzeit. Die ersten nachweisbaren Polenkontakte Heines datieren
jedoch erst aus seiner Berliner Zeit (April 1821/Dezember 1823), wo er vor allem in drei
Bereichen mit Polen wie auch mit polonophilen Deutschen 6fters zusammentraf: an der
Universitdt, in den Literatenkreisen der Berliner Salons, Kaffee- und Weinhiuser und
vornehmlich im Berliner Judenverein.

1 B = Heinrich Heine, Briefe, hrsg. v. F. Hirth, Bd. 1-6 (Mainz o. J. [1950 ff.]).
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Die neugegriindete Universitit Berlin, an der sich Heine am 4. April 1821 immatri-
kulierte, wurde vor allem von jungen Polen aus der Provinz Posen frequentiert, die ein
Staatsamt im preuflischen Teilungsgebiet anstrebten oder die auch Hegels Ruhm herbei-
lockte. Die Posener Polen — aber ebenso Warschauer aus dem russischen und Krakauer
aus dem Osterreichischen Teil — machten einen betrichtlichen Prozentsatz der Berliner
Studentenschaft aus und waren in der Burschenschaft , Polonia® zusammengeschlossen,
die mit der deutschen ,Arminia“ engstens zusammenarbeitete, wie das gemeinsame
Ehrengericht zur Schlichtung von Streitigkeiten zwischen Polen und Deutschen es nahe-
legt. Hier in Berlin begegnete Heine in Hegels Kolleg iiber Asthetik im Wintersemester
1821/22 einem um fiinf Jahre jiingeren polnischen Studenten, dem Grafen Eugen von
Breza, der ihn in die polnische Welt einfiihrte und ihm bald zum Freund wurde, wie
Heines Gedicht ,Mir trdumt’: ich bin der liebe Gott® aus dieser Zeit es andeutet:

»Such ihn nicht im Kollegium,

Such ihn beim Glas Tokayer;

Such ihn nicht in der Hedwigskirdy’,

Such ihn bei Mamsell Meyer . . .

Den Freund, den lieben Bengel!* (W I, 125)2

heifit es dort nachweisbar von Graf Eugen von Breza.

Wenig spiter finden die im Berliner Universitidtsmilieu gesammelten Erfahrungen mit
polnischen Studenten ihren literarischen Niederschlag in Heines ,,Briefen aus Berlin®,
die in der Zeit vom 8. Februar bis zum 19. Juli 1822 in 10 Folgen im ,Rheinisch-west-
filischen Anzeiger® erschienen waren. In Gestalt fingierter Antwortschreiben an einen
fiktiven Adressaten in Westfalen berichtet Heine iiber die kénigliche Residenz, iiber
»das duflere und das innere Leben Berlins“. Auf seinem allegorischen ,Spaziergang
unter die Linden® begegnet Heine Reprasentanten der gesellschaftlichen Vertikale vom
K&nig bis zum Bettler wie auch der landschaftlichen und nationalen Horizontale von
den Deutschen aller Linder bis zu den Polen aller drei Teilungsgebiete. Was Heines
Aufmerksamkeit vor allem fesselt, das sind die polnischen Studenten, die durch ihre
burschikose Art sich zu kleiden und durch ihren Mut ,den SShnen Hermann's und
Thusnelda’s als Muster von Liebenswiirdigkeit und edlem Betragen dienen®. Ein viel-
schichtiges Kontrastbild zwischen dem deutschen Philister und dem burschikosen Sar-
maten wird beschworen, eine Zusammenschau deutsch-polnischer Verhiltnisse, die als
wichtiges Stilprinzip von nun an bis in Heines Spatwerk zu konstatieren ist.

Doch Heines Freude an den musterhaften Sarmaten wird bald getriibt. ,, Wegen
demagogischer Umtriebe® — heiflt es in einem weiteren seiner ,Briefe aus Berlin® iiber
die Polen — wurden sie arretiert und des Landes verwiesen, darunter auch sein Freund
Graf Eugen von Breza. ,Ich bin heute sehr verdrieSlich, miirrisch, 4rgerlich, reizbar® —
schreibt Heine, getroffen von der Hiobsbotschaft — ,,der Mifimuth hat der Phantasie den
Hemmschuh angelegt, und simmtliche Witze tragen schwarze Trauerflsre. Glauben Sie

2 W = Heinrich Heine, Simtliche Werke, hrsg. v. E. Elster, Bd. 1-7 (Leipzig o. J. [1887-1890}
2. Aufl. Berlin 1925 [Bd. 1-4]).
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nicht, dafl etwa eine Weiberuntreue die Ursache sey ... Denken Sie auch nicht, dafl
vielleicht Glaubensskrupel mein zartes Gemiith quilend beunruhigten ... Nein, eine
weit verniinfligere Ursache bewirkt meine Betriibnis: mein kostlichster Freund, der
Liebenswiirdigste der Sterblichen, Eugen v. B., ist vorgestern abgereist! Das war der
einzige Mensch, in dessen Gesellschaft ich mich nicht langweilte, der einzige, dessen
originelle Witze mich zur Lebenslustigkeit aufzuheitern vermochten, und in dessen
siifien, edeln Gesichtsziigen ich deutlich sehen konnte, wie einst meine Seele aussah, als
ich noch ein schones, reines Blumenleben fithrte und mich noch nicht befleckt hatte mit
dem Hafl und mit der Liige.*

Die hier angefiihrten Zitate verdeutlichen auf exemplarische und bereits fiir das Ge-
samtwerk Heines zutreffende Weise jene drei Dimensionen, in denen sich sein Verhalenis
zu Polen artikuliert: die Dimension des Politischen, die des Humanen und die des
Literarischen. Unter dem Begriff der Dimension des Politischen verstehe ich in diesem
Fall Heines Engagement fiir die polnischen Studenten in Berlin, die er gleichberechtigt
neben die deutsch-preuflischen stellt und deren Inhaftierung und Ausweisung er verur-
teilt, eine Dimension, die in Heines literarischem Kampf fiir die Emanzipation Polens
im Volkerchor Europas kulminiert. Mit dem Begriff der Dimension des Humanen
mochte ich jene personlich-private Beziehungsvielfalt umschreiben, die Heine mit pol-
nischen Menschen aller sozialen Schichten hatte und die im Umgang mit den Grafen
Eugen von Breza und Adam Gurowski ihren Hohepunkt erreicht. Die Dimension des
Literarischen endlich verdeutlicht die von Heine im Umgang mit der Polenthematik
erarbeiteten und dann auch im iibrigen Werk verwendeten Stilmittel, vor allem die
assoziative und kontrastierende Zusammenschau deutsch-polnischer Verhiltnisse, die
eine neue Wirklichkeit sichtbar macht.

Heines Polenkontakte an der Berliner Universitit wurden erginzt und vertieft in den
literarischen Kreisen der Berliner Salons sowie der Kaffee- und Weinhduser. Im Varn-
hagenschen Haus, wo Heine ein gerngesehener Gast war, fand die polnische Frage Inter-
esse und Anteilnahme, hier gingen die wichtigsten polnischen Adelsfamilien ein und aus,
ja wie Varnhagen von Ense in seinem Tagebuch vermerkt, dominierten sogar die Polen
»durch ihre zusammenhaltende Weise“. Sein Tagebuch, das die Zeit vom 16. November
1819 bis zum 31. Dezember 1823 umfaflt, gibt nicht nur Auskunft iiber die deutschen
Polonophilen dieser Kreise, sondern spiegelt ebenso getreu die vorherrschende Auf-
fassung iiber die polnische Frage wieder, die in einer verbliiffenden Parallele ihren Nie-
derschlag in Heines Werken fand: etwa die Berichte {iber die polnischen Studenten in
den ,Briefen aus Berlin“ oder die Errterung der polnischen Bauernfrage in seinem
Essay ,Uber Polen®, von der ebenso Varnhagen am 29. August 1822 in seinem Tage-
buch berichtet. Neben Varnhagens Salon galt auch der Salon Elise von Hohenhausens
sowie der der Arnims als ausgesprochen polonophil, und in beiden verkehrte nachweis-
bar Heine.

Wichtige Kontaktorte mit Polen oder polonophilen Deutschen waren dariiber hinaus
die Berliner Kaffee- und Weinhduser, allen voran die ,rote Stube® von Stehely, wo
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spolonophile Literaten der preuflischen Hauptstadt wie Karl August Varnhagen von
Ense, dessen Frau Rahel und Eduard Gans. .. zusammenzukommen pflegten®, ferner
die Weinstube Lutter und Wegener, wo sich allabendlich L. Devrient und E.T. A. Hoff-
mann, Grabbe und Karl Kéchy, Ludwig Robert, Gustorf und v. Uechtritz trafen, end-
lich ,,das Martinetzische und Liiderwaldsche Kaffechaus® und die Konditorey Josty, in
der sogar Heines Gedicht ,Mir traumt’: ich bin der liebe Gott“ auflag, das seinen pol-
nischen Freund Breza sowie die Berliner Offiziere und Biirger karikiert.

Neben dem Universititsmilieu und den Literatenkreisen war der dritte wichtige
Kontaktort fiir Heines Polenbegegnungen der Berliner Judenverein, wo Heine mehrere
Stunden in der Woche in der neugegriindeten Vereinsschule arme polnische Judenknaben
in Geographie und Geschichte unterrichtete, die alljahrlich aus den angrenzenden
Distrikten, aber auch aus Krakau und Warschau, dem russischen und osterreichischen
Teilungsgebiet, nach Berlin kamen. Alle diese Begegnungen mit Polen und polonophilen
Deutschen in Berlin haben Heines Polenbild entscheidend mitgepragt.

Den nachhaltigsten Eindrudk jedoch verdankt Heine seiner Polenreise im Herbst 1822,
zu der ihn sein polnischer Freund Graf Eugen von Breza eingeladen hatte, der vermut=
lich wegen einer Liebesaffire mit Friedericke von Cumberland, der ,schonen Fiirstin“
und Schwester von Kénigin Luise, aber auch aus politischen Griinden aus Berlin gewie-
sen wurde. Bereits am 1. September 1822 berichtet Heine aus Gnesen an Ernst Christian
August Keller, er befinde sich in ,,den Wildern Polens®, er ,,wollte das Land kennen-
lernen und einige befreundete Polen wiedersehen ... Ich schwirme in dieser Gegend
hin und her®, heiflt es weiter, und ,morgen reise ich wieder nach Polen® (B I, 46).
Anhand der Brezaschen Besitzungen und Giiter 1df8t sich die vermutliche Reiseroute
Heines in der Zeit von Anfang August bis Anfang Oktober 1822 genau nachzeichnen,
die ihn wahrscheinlich bis nach Warschau fithrte. Was Heine nach Polen lodkte, war nicht
nur die Einladung seines polnischen Freundes. Reiselust und Neugier mochten eine
bedeutende Rolle gespielt haben, aber auch — wie er selbst in einem Brief an Karl Leh-
mann bekennt — ,,die Jagd nach reinen, gesunden Menschennaturen® und nicht zuletzt
die Aussicht auf eine Professur.

Die Erlebnisse in Polen, wo Heine Menschen vornehmlich aus Adelskreisen begegnete,
waren vielfiltig, tief und nachhaltig und bewirkten einen literarischen Niederschlag,
den man durchaus mit dem Italienerlebnis zeitgendssischer Dichter, etwa Goethes und
dessen ,,Italienischer Reise®, vergleichen kann. Schon am 1. September 1822 schreibt
Heine an seinen Freund Keller: ,Ich habe vorgestern die ersten Federzeichnungen zu
einem ausfithrlichen Gemilde Polens begonnen und gestern Abend, nachdem ich mich
aus dem Familienkreise meines Freundes zuriickgezogen hatte, fortgesetzt. Ein Berliner
Journal wird dieses Produkt meiner Muse und Mufle gern in seinen Spalten verdffent-

lichen.*3

3 A. Warschauer, Heinrich Heine in Posen (Posen 1911) 4. Dieser Passus fehlt allerdings in der
historisch-kritischen Briefausgabe von Hirth.
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In sieben Folgen erschien dann im Januar 1823 Heines politisch-sozialer Essay ,,Uber
Polen® in der von Friedrich Wilhelm Gubitz herausgegebenen und redigierten Berliner
Zeitschrift , Der Gesellschafter oder Blitter fiir Geist und Herz®. ,,Seit einigen Mona-
ten® — so beginnt Heine seinen Essay — ,habe ich den preufiischen Teil Polens die Kreuz
und die Quer durchstreift; in den russischen Teil bin ich nicht weit gekommen, nach dem
osterreichischen gar nicht. Von den Menschen hab’ ich sehr viele und aus allen Teilen
Polens kennen gelernt. Diese waren freilich meistens nur Edelleute und zwar die vor-
nehmsten. Aber wenn auch mein Leib sich blof in den Kreisen der hoheren Gesellschaft,
in dem Schlofbann der polnischen Groflen, bewegte, so schweifte der Geist doch oft auch
in den Hiitten des niedern Volks. Hier haben Sie den Standpunkt fiir die Wiirdigung
meines Urteils tiber Polen® (W VII, 189).

Heine konstatiert hier zwei Tatbestinde: die Tatsache der politischen Teilung Polens
einerseits und die der sozialen Schichtung anderseits, um im Anschlufl an die nachfol-
gende Beschreibung des ,Aufleren des Landes® nicht nur die duflere Lebenslage, die
Gewohnheiten und das spezifische Milieu, sondern vor allem die jedem Stand eigene
Problematik der Bauern-, Juden- und Adelsfrage zu schildern: den polnischen Bauern
»mit seinem Vieh und seiner iibrigen Familie®, den Juden — ,zwischen dem Bauer und
dem Edelmann® stehend — und die Edelleute, ,die nobelste Sorte“. Diese niichterne,
systematisch-geordnete Bestandsaufnahme der politischen und sozialen Wirklichkeit
Polens projiziert jedoch Heine sogleich auf das Raster einer assoziativen, vergleichenden
und kontrastierenden Zusammenschau derselben Problematik im preufisch-deutschen
Bereich und erreicht dadurch eine Enthiillung der sozialen Wirklichkeit sowohl in Polen
wie in Deutschland. Dieser, auf den ersten Blick einfallsreiche, assoziativ zugespielte
Vergleichs- und Kontrastierungstrick ist ein von Heine hochst bewufit angewandtes
Struktur- und Stilprinzip. Was Heine mit diesem Kunstgriff verfolgt, ist weniger eine
Steigerung des Interesses fiir Polen beim deutschen Leser, weniger die Verdeutlichung
der polnischen durch einen Vergleich mit den deutschen Verhiltnissen, sondern es ist
vielmehr eine bestimmte Absicht: die politische und soziale Emanzipation des polnischen
Bauern und Juden, ja die optimale Emanzipation des polnischen Menschen insgesamt,
fir den damals in Preuflen noch immer die von Friedrich dem Groflen strapazierte
Gleichung galt: Pole gleich Trokese.

Neben der Absicht, die Emanzipation der unterdriickten polnischen Stinde zu demon-
strieren oder zu fordern — Heine erklirte den polnischen Juden zum ,tiers état®, zum
dritten Stand —, riickt Heine mit Hilfe dieses Stilprinzips die scheinbar lokal begrenzte
Standesproblematik gleichsam auf europdisch-internationale Ebene, ja die polnische
Frage und Thematik insgesamt will er in diese {ibernationalen und europiischen Zu-
sammenhinge gestellt sehen, und nur aus diesen Zusammenhingen heraus ist sie legitim
interpretierbar, wie es sich dann spdter im Borne-Buch zeigen wird. Hier geschieht dies

4 V. Treue, Deutsche Geschichte (Stuttgart 1958) 376.
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bereits nahezu ein Jahrzehnt vor der deutschen Polenliederbliite, eine Mode, die Heine
nicht mitmachte,

Ahnlich wie im ersten Teil seiner Polenschrift will Heine auch im zweiten die not-
wendige Emanzipation des polnischen Menschen in polnischer wie kultureller und sozia-
ler Sicht demonstrieren und schreibt schon zu dieser Zeit — lange vor der polnischen
Novembererhebung: ,,Wie ein Sterbender, der sich in krampfhafter Angst gegen den
Tod striubt, so emport und striubt sich ihr Gemiit gegen die Idee der Vernichtung ihrer
Nationalitit. Dieses Todeszucken des polnischen Volkskorpers ist ein entsetzlicher An-
blick® (W VII, 198 f.). Der politische Akzent dieser Schrift ist unverkennbar, eine
Eigenschaft, die alle Auflerungen Heines zur polnischen Thematik kennzeichnet. Dieser
wirklichkeitsbezogene Standpunkt Heines in der polnischen Frage findet seine Ent-
sprechung in der dichterischen Gestaltung dieser Sachverhalte und macht die Polenschrift
zu einem wichtigen Dokument fiir Heines sehr frithe Uberwindung der Romantik. Sie
bedeutet im Gesamtwerk Heines einen wichtigen Schnitt- und Ubergangspunkt von der
Romantik zum Realismus: die von Heine aufgestellten theoretischen Forderungen wer-
den in der Polenschrift gestaltete Wirklichkeit, ein Standpunkt, der dann ein ganzes
Jahrzehnt spiter von der politischen Dichtung des Jungen Deutschland eingeholt
wird.

In auffallender Nihe sowohl zu den ,,Briefen aus Berlin® als auch zu Heines Essay
»Uber Polen® stehen zwei Gedichte aus dem ,Heimkehr“-Zyklus: ,Mir triumt’: ich bin
der liebe Gott“ und ,,Du bist wie eine Blume®. Wihrend dieses, offensichtlich in der Zeit
seiner Polenreise entstanden, der schwarziugigen Mirjam, einer Gnesener Rabbiners-
tochter, gewidmet ist, karikiert das erste in liebevoller Weise Heines polnischen Freund
Eugen von Breza, und beide Gedichte, die sich derselben Gestaltungstechnik bedienen,
sind gleichsam ein Diptychon Heinescher Polenfreundschaft.

Mit diesen Gedichten und der Polenschrift hatte Heine — qualitativ und auch quanti-
tativ gesehen — den Hohepunkt seiner dichterischen Gestaltung des Polenmotivs bereits
tiberschritten. Was jetzt noch, nach Abschluf} seiner Polenreise und bis zu seiner Uber-
siedlung nach Paris, an sporadischen Begegnungen mit Polen oder mit polonophilen
Deutschen sich ereignet — hier seien die Namen Jakob Grimm und Ludwig Borne, Harro
Harring und Baron von Maltiz, August und Fanny Lewald, Eduard Gans sowie die
Arnims und Mendelssohns genannt — und was sich auch literarisch niederschligt, das sind
nur noch abrundende Pinselstriche an seinem Polengemilde und wenige, dafiir aber
auffallend sich radikalisierende, ja revolutionire Ziige in seiner politischen Einstellung
gegeniiber der polnischen Frage, wie dies z. B. in Heines ,Einleitung zu ,Kahldorf iiber
den Adel*® zum Ausdruck kommt.

Fragt man abschliefend nach den Funktionsweisen des Polenmotivs in Heines Werk
bis 1831, dem Ende der deutschen Phase, so manifestiert sie in poetologischer Sicht die
Loslésung von der Romantik und die Hinwendung zum Realismus, auf der politischen
Ebene die Forderung und dichterische Gestaltung einer umfassenden Emanzipation des
polnischen Menschen wie der polnischen Nation insgesamt.
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Die franzdsische Phase (1831-1856)

Als Heine Anfang Mai 1831 in Paris eintraf, konnte er aufgrund der vorgefundenen
politischen Situation viele seiner bereits in Deutschland gekniipften Polenfreundschaften
fortsetzen. Obgleich der Hauptstrom der polnischen Emigranten sich erst nach der Kapi-
tulation Warschaus am 8. September 1831 in Paris einfand, waren bereits einige pol-
nische Freunde vor Heines Ankunft in Paris anwesend: Graf Adam Gurowski, vermut-
lich ein bereits aus der Berliner Zeit stammender Freund; Fréderic Chopin, damals
Heine vielleicht noch nicht persénlich bekannt, obgleich er ihm bei den Mendelssohns
und Spontini in Berlin begegnet sein konnte; Teodor Morawski, der letzte polnische
Auflenminister, den Heine vermutlich schon in Posen kennenlernte; schlieflich sein Ber-
liner Studienfreund Graf Eugen von Breza. Die Tatsache, dal der letzte polnische
Auflenminister Teodor Morawski dem gemifigten Fliigel der polnischen Emigration
angehorte, Graf Adam Gurowski hingegen dem revolutioniren, zeigt, dafl Heine mit
den verschiedensten politischen Strémungen der polnischen Emigration in Verbindung
stand und dadurch durchaus in der Lage war, sich ein zutreffendes Bild sowohl iiber die
Situation der Polen in Paris als auch im Land zu verschaffen. Zudem kamen Heines
Pariser Polenfreunde nicht nur aus verschiedensten politischen Gruppierungen, sondern
ebenso aus unterschiedlichen Gesellschaftsklassen und Berufen, die sich in drei Gruppen
gliedern lassen: Politiker, Literaten und Musiker.

Unter den polnischen Musikern, zu denen Graf Antoine de Kontski und Eduard Wolf
zdhlten, genof Fréderic Chopin nicht nur eine bevorzugte Stellung, sondern zihlte bis
zu seinem Tod im Jahr 1849 zu Heines Freunden. Ihre erste Pariser Begegnung ist mit
Sicherheit nicht auszumachen: sie konnte sich sowohl im Salon des Marquis de Custine
ereignet haben, wo Chopin 1836 spielte, als auch bei der Grifin Belgiojoso, der Comtesse
Marie d’Agoult oder im Hotel des quatres Empereurs. In einem am 20. Juni 1833 mit
Liszt gemeinsam verfafiten Brief an Hiller 1a8t Chopin Heine ,herzlich und herzlich®
(B V, 82) griifien. Seit diesem Zeitpunkt intensivierte sich diese Freundschaft und wurde
auch nicht beeintréchtigt durch die Verbindung Chopins mit George Sand im Jahr 1836.
Heines Anteilnahme am Leiden des polnischen Kiinstlers steigerte sich noch, als George
Sand mit Chopin 1847 gebrochen hatte. Heines Sympathie fiir Chopin war sowohl
menschlich als auch kiinstlerisch motiviert. Das Feine und Subtile an Chopin, dessen
aristokratische Ansichten, Neigungen und Lebensart mufiten Heine ebenso anziehen
wie die verwandten kiinstlerischen Ansichten. Schon Laube schilderte den ,Klaviervir-
tuosen® Chopin als ,einen licbenswiirdigen Mann, diinn, schmal, vergeistigt wie ein
deutscher Poet aus der Trdsteinsamkeit“3, eine Schilderung, der sich Heines Chopin-
Portrdt im 10. Brief ,,Uber die franz6sische Biithne® anschliefit. Hier entwickelt Heine
eine Asthetik des Klavierspiels, fiir deren besten Reprisentanten er Chopin hilt und
deren Prinzipien — den Primat des Geistes und das Prinzip der itberwundenen Schwie-

5 Gespriche mit Heine, hrsg. v. H. H. Houben (Frankfurt 1926) 362.
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rigkeit — er in seiner Dichtung selbst anwendete. Chopin ist fiir Heine nicht nur ein
Mensch ,vom ersten Range®“, sondern ein ,Genie... in der vollsten Bedeutung des
Worts“: ,wenn er am Klavier sitzt und improvisiert® — ,er ist alsdann weder Pole,
noch Franzose, noch Deutscher, er verrit dann einen weit htheren Ursprung, man merkt
alsdann, er stammt aus dem Lande Mozarts, Raffaels, Goethes, sein wahres Vaterland
ist das Traumreich der Poesie“ (W IV, 560). In der Region des Genies, wo alle natio-
nalen Unterschiede aufhéren und nur der Kosmopolitismus der Kunst herrscht, fiihlte
sich Heine Chopin engstens verbunden und verwandt. Er stellt ihn tiber Liszt und nennt
ihn einen ,Raffael des Fortepiano®: ,der grofie geniale Tondichter, den man eigentlich
nur in Gesellschaft von Mozart oder Beethoven oder Rossini nennen sollte® (W VI- 353).
Der Primat des Geistigen, Seelischen, Poetischen und der Kunst gegeniiber der — wenn
auch virtuosen und meisterhaften — Technik ist, was Heine an Chopin bewundert und in
freundschaftlicher Bindung bis zu dessen Tod festhilt. Es ist bezeichnend, daff — die
Grafen Breza und Gurowski vielleicht ausgenommen — die Beziechungen Heines zu Cho-
pin am engsten und freundschaftlichsten waren.

Im Verhiltnis Heines zu Chopin diirfte vielleicht auch eine Antwort greifbar werden
auf die Frage, warum Heine keinen Kontakt zur polnischen Romantik hatte. Nach einer
Musterung aller Reprisentanten der polnischen Romantik und ihrer dsthetischen sowie
politischen, ideologischen und sozialen Ansichten findet sich keiner unter ihnen, der
dhnlich wie Chopin das alle nationale Schranken sprengende Genie mit einer geistigen,
gesinnungshaften Aristokratie zu verbinden wufite, die Heine so sehr schitzte. Im
Gegenteil, bei Mickiewicz, Stowacki und Krasifiski — dem romantischen Dreigestirn —
wie auch bei anderen Literaten und Politikern der Pariser Emigration dominierte, aus
der zeitgeschichtlichen Situation heraus durchaus verstindlich, das Nationale und Revo-
lutiondr-Radikale mit einer scharfen Spitze gegen das im besten Sinne des Wortes
Aristokratische und Kiinstlerische, das Heine so sehr faszinierte. Als Heine in Paris die
polnische Romantik kennenlernte, hatte sie bereits ihren kiinstlerischen Hohepunkt
tiberschritten und war auf das Niveau einer national gefirbten pragmatischen Tendenz-
literatur herabgesunken, fiir die Heine, auch von der Unkenntnis der polnischen Sprache
her motiviert, wenig Verstindnis aufzubringen vermochte. Es ist auffallend, dafl Heine,
der in derselben Stadt und unter den nimlichen Bedingungen wie die polnischen Dichter
und Literaten sein Pariser Emigrantendasein fristete, zwar dieselben Salons frequen-
tierte und sogar dieselben franzosischen Freunde hatte, jedoch mit seinen polnischen
Dichterkollegen keinen — zumindest nachweisbaren — Kontakt hatte und sie auch mit
keinem Wort in seinem Werk erwahnt. '

Dieses Verschweigen und Aussparen der immerhin grofiten zeitgendssischen Repri-
sentanten der polnischen Literatur erscheint jedoch verstindlich, wenn man bedenkt, auf
welch fragwiirdige Weise ihm George Sand durch ihren ,,Essai sur le drame fantastique.
Goethe — Byron — Mickiewicz* die polnische Dichtung nahezubringen versuchte. Heines
kommentarlose Riicksendung dieses Aufsatzes mufiten vor allem jene Passagen bewirke
haben, in denen George Sand Mickiewicz iiber Goethe und Byron stellt, mehr mit
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ethisch-religivsen und metaphysischen als mit literarischen Kategorien dieser Kunst
gerecht zu werden versucht und Mickiewicz selbst ein Genie nennt, dessen ,langue. ..
est le Catholicisme®®, Diese Distanz Heines zu Mickiewicz diirfte vielleicht auch noch
weitere Nahrung in solchen Aussagen gefunden haben, wie sie in der Fassung eines Brie-
fes von Teofil Lenartowicz an Mieczyslaw Darowski vom 28. Februar 1888 auf uns
{iberkommen sind: , Ich erinnere mich im Gesprich mit Adam [Mickiewicz] diesen ein-
mal nach Heine gefragt zu haben. Er machte ein saures Gesicht: — Nicht Israel, das ist
eine grofe Sache — sondern Jude. Vor jeder Schonheit sinkt er [Heine] in die Knie (in
der Kunst, im Leben und in der Idee), reicht ihr sein Zepter aus Schilfrohr und dann
ohrfeigt er sie, indem er ruft: Sei gegriifit, Konig der Juden! Doch Du wirst sehen, es
wird Kritiker geben, die diese Haltung Fortschritt, das den wissenschaftlichen Folge-
rungen entsprechende Neue nennen werden. Aber es ist nur die Dummbheit des Jahr-
hunderts.“7 Eine solche Einschitzung Heines durch Mickiewicz oder gar die durch
Zygmunt Krasifski, der Heine den Reprisentanten einer ,kiimmerlichen Philosophie®
nannte und auf ihn die Worte bezog ,,guarda e passa®8, mufite die gegenseitige Distanz
nur noch fordern.

Bezeichnend fiir das Verhiltnis zwischen Heine und den polnischen Emigrations-
dichtern ist die Tatsache, daf erst 1855, ein Jahr vor Heines Tod, die erste und zugleich
auch letzte literarische Wiirdigung von Heines Werk und Persdnlichkeit zu dessen Leb-
zeiten aus der Feder eines Polen erschien, und diese war keineswegs positiv. Julian
Klaczko, der Rezensent von Heines ,, Vermischten Schriften®, nahm diese Besprechung
zum Anlaf, Heine vorzuwerfen, er beziehe eine franzosische Staatspension, um publi-
zistisch gegen die Polen Stimmung zu machen. Sollte dieser unglaubwiirdige Vorwurf
tatsichlich in der Pariser Emigration in Umlauf gewesen sein, dann wirft er Licht auf
die wechselseitige Distanzierung zwischen Heine und den polnischen Dichtern, von
denen besonders Adam Mickiewicz mit Julian Klaczko eng befreundet war. Dafl Heine
vor allem in seinen letzten Lebensstunden Angriffe polnischer Schriftsteller nicht erspart
blieben, dariiber berichten sowohl Montégue? als auch Heines Bruder Maximilian 1°.

Was die polnischen Emigrationspolitiker in Paris betrifft, so scheint Heines Sympa-
thie, zumindest in den ersten Jahren seines Pariser Aufenthalts, iiberwiegend den pol-
nischen Demokraten, d. h. den ,Jakobinern® oder ,Roten® gegolten zu haben, die im
Gegensatz zu den Aristokraten, den ,, Weifien“ oder Konservativen, die polnische Frage
nicht auf diplomatischem Weg iiber die Regierungen, sondern auf eine allgemeine euro-

8 In: Revue des deux mondes, 15. Dezember 1839, 518.

7 H. Biegeleisen, in: Lyrnik Mazowiecki, 1913, S. 217 f., zitiert in: Adam Mickiewicza wspomnienia
i my$li. Z rozméw i przembwies, hrsg. v. Stanislaw Pigo (Warschau 1958) 183.

8 Zygmunt Krasifski, Listy do Konstantyna Gaszyfskiego, hrsg. v. J. L. Kraszewski (Lemberg 1882)
Bd. 1, 290.

9 1. P. Betz, Heine in Frankreich (Ziirich 1895) 45, Anm. 1.

10 Heine Reliquien. Neue Briefe und Aufsitze Heinrich Heines, hrsg. v. M. Freiherrn v. Heine-Gel-
dern und G. Karpeles (Berlin 1911).
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piische revolutiondre Bewegung stiitzten, die sich zunchmend radikalisierte. Heines
Verbindungen zum aristokratischen Lager bestanden lediglich in Kontakten mit den
polnischen Kiinstlern, vor allem mit Chopin — dessen Schiilerin {ibrigens Czartoryskis
Tochter Marcelina war —, die von den Aristokraten in zahlreichen wissenschaftlichen
und literarischen Gesellschaften unterhalten wurden. Doch mit zunehmender Radikali-
sierung der politischen Fiihrungskréfte im demokratischen Lager der polnischen Emigra-
tion — in den dreifliger Jahren waren die Gemifigten um Lelewel fiihrend, in den vier-
ziger hingegen die Radikalen mit Krepowiecki, dem ehemaligen Sprecher der Polen auf
dem Hambacher Fest, an der Spitze — scheint Heine sich mehr und mehr von den pol-
nischen ,, Jakobinern® oder ,Roten® distanziert und seine Sympathie eher dem — im
besten Sinn — aristokratischen Element zugewandt zu haben, wie es vor allem seine
Freundschaft mit Chopin verdeutlicht.

Die wachsende Kluft zwischen Heine und den radikalen Polenrevolutioniren lifit
sich vor allem am Beispiel seiner Beziehungen zu Graf Adam Gurowski und Graf Eugen
von Breza illustrieren. Adam Gurowski, vielfach als ,polnischer Marat“ 1! bezeichnet,
war zusammen mit seinem Bruder Ignaz bald mit Heine in Paris zusammengetroffen,
vermutlich im Salon des Marquis de Custine, und hatte wohl, wie seine in der Diissel-
dorfer Heine-Sammlung aufbewahrten Briefe dokumentieren, die engsten Beziehungen
zu Heine. Gemeinsame literarische Interessen stehen am Anfang noch im Vordergrund
dieser Briefe, die aber bald von finanziellen Problemen verdringt werden. Es waren
zweifellos dieselben Ideen, die Heine als auch Gurowski bewegten: beide stritten fiir die
Presse- und Kritikfreiheit, fiir eine Losung der polnischen Bauernfrage und kimpften
um die Begriindung einer echten Demokratie, vor allem aber fiir die politische Freiheit
Polens. Doch diese Interessen traten bald zuriick. Seine Zuschriften an Heine verkiirzten
sich schnell zu férmlichen Bettelbriefen, die fiir Heine eine aufierordentliche Belastung
darstellen mufiten. Als dann am 8. September 1834 in der Augsburger Allgemeinen
Zeitung Gurowskis russophile Erklirung erschien, war der Bruch zwischen Heine und
ihm perfekt. Gurowski kehrte kurz danach in seine Heimat zuriick und stellte sich den
zaristischen Behdrden zur Verfiigung, in deren Auftrag er dann eine starke russifikato-
rische Propaganda betrieb, die Heine iiberaus befremden mufite. Wie distanziert Heines
Verhiltnis zu Gurowski in dieser Zeit bereits war, zeigt der XXXVI. Bericht im ersten
Teil der ,Lutezia®, wo Heine unter dem Datum vom 22. Mai 1841 von jenem ,famo-
sen Adam Gurowski“ spricht, , dessen Sie sich vielleicht noch erinnern . . .“ (W VI, 277).
Es ist bezeichnend, dal Heine nirgends in seinen Schriften oder Briefen Gurowski selbst
noch dessen zahlreiche Werke, zum grofiten Teil auferhalb Rufllands und in franzo-
sischer Sprache erschienen, erwihnt. Dieses konsequente Verschweigen von Gurowskis
Person und Werk wirft Licht auf die Bedeutung dieser Gestalt in Heines Leben und
Werk: sie scheint wesentlich beigetragen zu haben zu Heines Desillusionierung in der

11 Lubomir Gadon, Wielka emigracja w pierwszych latach po powstaniu listopadowym (Paris o. J.
[1960]), 447.
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polnischen Frage, die dann im Bérne-Buch und vor allem in den ,,Zwei Rittern® ihren
Hohepunkt erklommen hatte. Besonders in diesem Gedicht findet sich ein starker Nach-
hall von Heines Erfahrungen mit Gurowski: Gurowskis Duellant und Landsmann, der
polnische General Uminski, wird namentlich erwihnt und wortliche Formulierungen
und Motive aus Gurowskis letztem Brief an Heine vom 22. November 1843 werden
ironisiert und parodiert.

Ahnlich wie zu Graf Adam Gurowski, wenn auch bedeutend vertrauter und gewisser-
maflen ,entpolitisierter”, gestaltete sich Heines Verhiltnis zu Graf Eugen von Breza
(1802-1860), einem seiner ,iltesten und liebsten Freunde®, der iiber Dresden, Leipzig
und Hamburg, von wo aus er am 18. Dezember 1833 einen begeisterten Brief an Heine
schrieb, nach Paris kam. Die Berliner und polnischen Erlebnisse mit Heine wurden auf-
gefrischt, die menschliche Zuneigung und Sympathie von neuem entfacht und vor allem
gemeinsame literarische Interessen und Vorhaben geplant. Bereits in Leipzig bemiihte
sich Breza 1833, Heines Schrift , Uber Polen® zu edieren, wie Laube am 8. Mai 1833 an
Heine berichtet, und ein Jahr spiter, am 15. April 1834, unterbreitet Breza dem Ver-
leger Cotta ein Projekt, an dem auch — wie er schreibt — ,,mein Freund, Herr H. Heine,
ein sehr bekannter Schriftsteller® 12 mitwirken soll. Nach dem Scheitern dieses Verlags-
projekts schreibt Heine am 3. November 1834 an Baron Cotta ein Empfehlungsschreiben
fiir Breza mit dem Ziel, ihm eine Anstellung bei den Cottaschen Blittern zu besorgen,
und zwar mit Erfolg. Damit setzte Breza seine Pariser Korrespondenz fiir die Augs-
burger Allgemeine Zeitung fort, die er bereits 1826 unter Johann Friedrich Cotta (gest.
1832) begonnen hatte.

Inzwischen reift bei Heine und Breza der gemeinsame Plan, in Paris eine deutsche
Zeitung zu griinden, wie Brezas Brief an Cotta vom 11. Juni 1835 bestitigt, wo Heine
iibrigens als Chefredakteur der Zeitung genannt wird. Aber auch dieser Plan scheitert.
Einen Monat spiter schreibt Heine ein weiteres Empfehlungsschreiben fiir Breza an
Amedée Pichot, den Herausgeber des Theatre Européen, und zwei Jahre spiter an den
Baron von Vaerst, den Herausgeber der Breslauer Zeitung. Vergleicht man diese iiber-
schwenglichen Empfehlungsschreiben Heines mit den von Breza hinterlassenen Briefen
und Werken, so wird man zugestehen miissen, dafl Heines Beurteilung von Brezas Fahig-
keiten iibertrieben wohlwollend war. Diese Nachsicht findet eine Erklirung in Brezas
hinterlassenen Briefen an Heine wie an Cotta, wo die Geldfrage eine entscheidende Rolle
spielte. In der Diisseldorfer Heine-Sammlung sind etliche Bettelbriefe Brezas an Heine
erhalten, die erst am 12. Juni 1840 mit den seltsamen Worten schlieflen: , Es ist vielleicht
das letztemal daf} ich Deine Giite in Anspruch nehme. Warum? will es Dir ersparen denn
esist zu traurig . . .%

Um aus seinen finanziellen Schwierigkeiten herauszufinden, versuchte Breza verschie-
dene Wege einzuschlagen: er betrieb so etwas wie eine literarische Agentur, betitigte
sich als Weinhindler, edierte zusammen mit Richard Otto Spazier, einem deutschen, von

12 Cotta-Archiv, Marbach.
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Heine mit wenig Sympathie bedachten Polonophilen, eine ,,Gallerie der ausgezeichneten
Israeliten aller Jahrhunderte®, in der auch Heine portritiert war, schrieb als Pariser
Korrespondent fiir deutsche und polnische Blitter, und kehrte endlich aufgrund einer
von Friedrich Wilhelm IV. am 10. August 1840 erlassenen Amnestie in seine polnische
Heimat zuriick, von wo aus er seine Korrespondententitigkeit fiir deutsche Bldtter
fortsetzte.

Es wire jedoch ungerecht, wiirde man die Freundschaft zwischen Heine und Breza
nur als eine listige Angelegenheit betrachten. Brezas Briefe an Heine zeigen, daf} er
Heine viele Dienste erwies und manche Hilfe bot. Seine Pariser Verbindungen, die bis in
das Jahr 1826 zuriickreichen, verschafften Heine Zugang zu den einflufireichsten Kreisen
sowohl der franzosischen Politiker und Staatsminner als auch der Kiinstler und Lite-
raten: Etienne Arago, Duchatel, Dupin, Gasparin, St. Hilaire, Thiers, Prinz de Talley-
rand, Baron Forster, Marquis de Custine, die Herzogin von Abrantes, Victor Hugo und
General Lafayette — um nur die bedeutendsten Namen zu nennen — waren Brezas, und
bald auch Heines Freunde und Bekannte. An einem Menschen mit so vielen und einfluf}-
reichen Verbindungen mufite Heine wihrend einer Zeit, da er von Krankheit und Geld-
not geplagt war, ganz besonders interessiert gewesen sein. In den Briefen aus dieser Zeit
nennt Heine Breza seinen Freund, betraut ihn mit vielen Aufgaben, die héchste Dis-
kretion verlangen, lifdt sich {iber dessen Anschrift seine Briefe und Pakete zusenden
und nennt ihn in einem fiir die mannigfaltigen ihm aufgetragenen Aufgaben beispiel-
haften Brief den ,Pflegebruder des Orest®, einen ,modernen Pylades® (B II, 108).
Breza war also gewissermafien Heines Faktotum in literarischen und privaten Anliegen,
die ihn sogar bis nach Stuttgart und Augsburg fithrten und leider im September 1840
ein jihes Ende fanden, als Breza nach Polen zuriickkehrte. Aus dieser Phase, in der
Breza eine preuflenfreundliche Propaganda trieb — dhnlich wie Gurowski eine russo-
phile — stammt auch das letzte Dokument ihrer engen Freundschaft, Brezas Brief an
Heine vom 29. August 1855 aus Gnesen: ,,Mein sehr lieber Heine, sollte es Dir in Dei-
nem schrecklichen Leiden ein Trost sein, dafl ich immer mit inniger Liebe an Dir hinge,
dafl Dein grofier Geist immer noch in mir dieselbe Verehrung erweckt, so empfange ihn
von Deinem iltesten Freund. Sterben wirst Du doch nie, solange noch ein Funke Poesie
in dem Menschen glimmen wird: Gott erlindere nur Deine Schmerzen . . . Danke Deiner
Frau in meinem Namen fiir die liebevolle Giite, mit welcher sie Dich pflegt. Mit meiner
Schwester sprechen wir oft von Dir, lesen mit Entziicken jede Zeile von Dir, auch weinen
wir tiber Loos unseres lieben Heinrichs. Dein Eugen von Breza.“ 13

Vor dem Hintergrund so vielfiltiger Bezichungen Heines mit polnischen Menschen,
die sich aus extrem entgegengesetzten Parteiungen und sozialen Schichtungen rekrutieren,
erscheint der ebenso differenzierte literarische Niederschlag solcher Erfahrungen durch-
aus verstindlich. Jene Werke, die der mifigliickten Novemberrevolution von 1830/31
zeitlich am nichsten situiert sind und deutliche Spuren eines Echos auf die freudige

13 G. Karpeles, Heinrich Heine und seine Zeitgenossen (Berlin 1888) 336 f.
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Wiederbegegnung mit polnischen Freunden aus der Studentenzeit tragen, kennzeichnet
eine ausgesprochen polonophile Haltung.

Die ,Franzosischen Maler®, im Sommer und Herbst 1831 niedergeschrieben, reflek-
tieren Heines Freundschaft mit dem Grafen Eugen von Breza in dem verklirend-weh-
miitigen Bewufitsein einer durch die Revolution grausam und unwiederbringlich zer-
storten Wirklichkeit: ,Wenn ich vor dem Gemilde des Delaroche stand, kam es mir
immer ins Gedichtnis, wie ich einst auf einem schinen Schlosse im teuren Polen vor dem
Bilde des Freundes stand und mit seiner holden Schwester von ihm sprach und ihre
Augen heimlich verglich mit den Augen des Freundes. . . ach! der liebe Freund selbst ist
tot, erschossen bei Praga, die holden Lichter der schénen Schwester sind ebenfalls erlo-
schen, ihr Schlof ist abgebrannt, und es wird mir einsam #ngstlich zu Mute, wenn ich
bedenke, dafi nicht blofl unsere Licben so schnell aus der Welt verschwinden, sondern
sogar von dem Schauplatz, wo wir mit ihnen gelebt, keine Spur zuriickbleibt, als hitte
nichts davon existiert, als sei alles nur ein Traum® (W IV, 59 e

Ein Hauch von der einst in Polen erfahrenen Idylle kennzeichnet auch das Pikaro-
Romanfragment ,,Aus den Memoiren des Herren von Schnabelewopski® (1834), das
Heine zu einer ironisierenden Konfiguration von Auto- und Heterobiographie auszu-
gestalten versuchte.

Doch diese lyrisch-romantischen Téne verklingen rasch. Schon in der Pariser ,,Ge-
mildeausstellung® — so der Untertitel der ,Franzosischen Maler® — verliflt Heine die
private Sphire personlicher Beziechungen und traumhafter Erinnerungen und richtet
seinen Blick vor allem auf das Schicksal des gesamten polnischen Volkes: , Warschau ist
gefallen! Unsere Avantgarde ist gefallen! Nieder mit den Ministern! Krieg den Russen!
Tod den Preuflen!® (W IV, 69). Die Konfrontation des Dichters mit einem so erschiit-
ternden politischen Ereignis stellt alle Kunst in Frage: ,, Aber wenn auf einmal ein gan-
zes Volk niederfillt an den Boulevards von Europa — dann ist es unméglich, ruhig
weiterzuschreiben® (W IV, 71). Mit solchen Aussagen ist der Gipfel der Heineschen
Polensympathie erreicht, aber ebenso die radikalste Zuspitzung der Frage nach dem
Zusammenspiel von Politik und Dichtung. Im allmihlichen Aufstieg aus der Privat-
sphire in die des Vilkergeschehens demonstriert Heine am Beispiel seiner Aussagen {iber
Polen, wie die von ihm programmatisch prophezeite und geforderte neue Kunst zu
verwirklichen sei. Hierin diirfte auch eine Antwort zu finden sein auf die prekire Frage,
warum Heine als einziger Lyriker im michtig anschwellenden Chor der deutschen
Polenliederdichter 4 la Platen absolut fehlt: Es ist die Abscheu vor einer , kiimmerlichen
Privatbegeisterung, die sich leicht in jeden beliebigen Stoff hineinliigt® (W IV, 72 £.).

Heines politische Berichte, 1831/32 niedergeschrieben und als ,Franzésische Zu-
stdnde® erschienen, nehmen diese Linie auf und fiihren sie einer weiteren Radikalisie-
rung zu, die in Heines Vorwurf gegeniiber Preufien gipfelt: ,, Endlich, als Warschau fiel,
fiel auch der weiche fromme Mantel, worin sich Preuflen so schén zu drapieren gewullt,
und selbst der Blddsichtigste erblickte die eiserne Riistung des Despotismus, die dar-
unter verborgen war. Diese heilsame Enttduschung verdankt Deutschland dem Ungliick
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der Polen® (W V, 16). ,,Die Polen! Das Blut zittert mir in den Adern, wenn ich das Wort
niederschreibe, wenn ich daran denke, wie Preuflen gegen diese edelsten Kinder des
Ungliidks gehandelt hat, wie feige, wie gemein, wie meuchlerisch® (W V, 16) — dies gesagt
im Blick auf die Ereignisse in Fischau, wo der kommandierende preuflische Offizier
gegen ein paar hundert tumultuierende polnische Soldaten, nach wiederholten Auf-
forderungen zum Zuriidsweichen, sich nur durch eine scharfe Salve zu helfen wuflte und
neun von ihnen totete 14,

Vom Mitleid fortgerissen, distanzlos, gibt Heine in einer seit den ,,Briefen aus Berlin®
wiederaufgenommenen Zusammenschau der deutsch-polnischen Frage seinen Gefiihlen,
aber auch seiner politischen Reflexion Ausdruck, die in der Entlarvung der preuflischen
Polenpolitik kulminiert. Die polnische Thematik {ibernimmt — dhnlich wie in Heines
Berliner Zeit — die Funktion der Desillusionierung und ,heilsamen Enttiuschung® und
verweist auf die wachsende Distanz Heines gegeniiber der gestalteten Wirklichkeit als
Spiegelung einer hoheren Reflexionsstufe, als sie die meisten Dichter seiner Zeit besaflen.
Die konsequente Entwicklung einer solchen Sicht der Dinge — flankiert von den person-
lichen Erfahrungen im Pariser Emigrantenmilieu — mufite Heine bald zu einem Um-
bruch in seiner Polensicht fiihren, der dann 1840 in der politischen Denkschrift , Ludwig
Borne® seinen literarischen Ausdruck fand.

Heines neuer Standpunkt in der Polenfrage, wie er sich hier artikuliert, ist nur ver-
standlich als bewuflte Gegenposition zu Bérnes weinerlicher Polonophilie, wie sie in des-
sen ,Pariser Briefen“in Erscheinung tritt. In Heines Bérne-Buch handelt es sich nicht um
eine spontane, allein vom Phinomen Polen inspirierte Aussage, sondern um eine durch
personliche und politische Gegnerschaft provozierte Gegenposition im Rahmen einer
grundsitzlichen Auseinandersetzung und Abrechnung mit Bérne. Dabei erweist sich in
der Entwicklung der Polensicht bei beiden Dichtern eine parallel verlaufende Gegen-
ldufigkeit, die erstaunt: Wihrend Heine in seiner Berliner Zeit sich fiir die optimale
Emanzipation der Polen engagiert und sogar polnische Judenknaben unterrichtet, um
sich dann in der Pariser Zeit mehr und mehr von der polnischen Frage zu distanzieren,
entwickelt sich Borne vom urspriinglichen Polonophoben — Bérnes béses Wort vom
»polnischen Liusevolk® (W VII, 37) — zu einem weinerlichen Polonophilen, der jegliche
Distanz zu den politischen Vorgingen in Warschau und Paris verliert: ,jedes Wort in
meinen Briefen wire eine Thrine, den Polen geweint® (W VII, 74).

Bornes sympathetische Trauer vermag Heine nicht zu teilen. Im Gegenteil, er betrach-
tet — allerdings aus der Perspektive von nahezu 10 Jahren riickblickend — die polnische
Revolution 1830/31 als ein ,,Ungliick®, als eine ,verungliidste Revolution®, als eine
»Emeute: , Die Gescheutesten unter ihnen® — schreibt er iiber die Polen — ,,begriffen die
Revolution nur in der Form der Emeute, und sie ahnten nimmermehr, dafl namentlich
in Deutschland durch Tumult und Straflenauflauf wenig gefordert wird® (W VII, 86).
Was Heine mit der Borneschrift anstrebt, ist eine Desillusionierung des deutschen Polen-

14 A. Stern, Geschichte Europas, Bd. 4, 187.
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enthusiasmus und eine Kritik an der polnischen Novembererhebung einschlieflich der
Pariser Polenrevolutionire, die im Gedicht ,,Zwei Ritter® ihren sprechendsten Aus-
druck findet und wohl als abrundender Tiefpunkt in der Entwicklung von Heines Polen-
sicht zu werten ist.

Neben der negativen Funktion vermochte jedoch Heine an der gescheiterten Revo-
lution auch ein positives Moment abzulesen, indem er sie mit allen ihren Konsequenzen
als ein wirksames Propagandamittel des Russenhasses wertete: »Der einzige Vorteil,
den wir ihnen [den Polen] verdanken, ist jener Russenhafl, den sie bei uns gesit, und
der, still fortwuchernd im deutschen Gemiit, uns michtig vereinigen wird, wenn die
grofle Stunde schldgt, wo wir uns zu verteidigen haben gegen jenen furchtbaren Rie-
sen... denn eine geheime Ahnung sagte uns, die russischen Schlige, welche jene Polen
bereits empfangen, seien dieselben, die wir in der Zukunft noch zu bekommen haben®
(W VII, 84).

Es ist entbehrlich, hier zu prizisieren, daff Heine mit diesen Worten den zaristischen
Despotismus meinte. Als unselig empfand Heine ebenso die tragische Verflochtenheit,
indem die Polen einerseits ,,als Propaganda des Russenhasses in der ganzen Welt umher-
wandern® (W VII, 84), anderseits aber gleichzeitig ,ganz mit den Russen verschmolzen®
sind: ,, Ach, diese ungliicklichen Polen! sie selber werden einst die nichsten Opfer unseres
blinden Zornes sein, sie werden einst, wenn der Kampf beginnt, die russische Avant-
garde bilden, und sie geniefen als dann die bittern Friichte jenes Hasses, den sie selber
gesdt. Ist es der Wille des Schicksals, oder ist es glorreiche Beschrinktheit, was die Polen
immer dazu verdammte, sich selbst die schlimmste Falle und endlich die Todesgrube zu
graben“ (W VII, 84 f.).

Alle hier angefiihrten Zitate hatten den Zwedk, die Kurve einer Entwicklung in
Heines Polensicht zu verdeutlichen, die mit seinem Enthusiasmus der Berliner Zeit
beginnt und sich in den ,,Franzosischen Malern® und »Franzosischen Zustinden® inten-
siviert, um bald danach in der Bornerschrift eine distanzierte Sachlichkeit in der pol-
nischen Frage zu artikulieren und schlieflich im , Romanzero“-Gedicht »Zwel Ritter®
sich zu einer Satire zuzuspitzen, die nur als anklagender Appell zur aktiven Umgestal-
tung der polnischen Wirklichkeit und nur vor dem Hintergrund von Heines Pariser
Erfahrungen verstindlich erscheint.

Es ist wichtig, abschliefend darauf hinzuweisen, dal Heine die dichterische Gestal-
tung der Polenthematik nie als absoluten Selbstzwedk betrachtete, sondern stets als
politisches und dichterisches Medium, das an Polen veriibte Unrecht, die Schuld der
Volker, den politischen Umbruch der Zeit und nicht zuletzt auch den Wandel seiner
eigenen politischen Auffassungen und seinen eigenen literarischen Stilwandel zu doku-
mentieren 15,

15 In diesem Zusammenhang sei auf die umfassende Darstellung dieser Problematik verwiesen: E. T
Krzywon, Heinrich Heine und Polen. Ein Beitrag zur Poetik der politischen Dichtung zwischen Romantik
und Realismus (Kéln: Bhlau 1972).
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Modell fiir eine deutsch-polnische Verstindigung?

Vor dem Hintergrund der hier versuchten Darlegung von Heines vielfiltigen Polen-
beziehungen, einschlieflich ihrer Spiegelungen im literarischen Werk, erscheint die ab-
schlieffende Riickkehr zur Ausgangsfrage, ob in seiner Polensicht und in seinem Ver-
hiltnis zu Polen so etwas wie ein fiir unser Verhalten richtungweisendes Handlungs-
modell abzulesen sei, durchaus legitim.

Es hat sich sogar erwiesen, daff in der Dimension des Humanen, in den konkreten
Beziehungen zum polnischen Menschen, die in freundschaftlicher Zuneigung kulminie-
rende Verhaltensweise Heines nicht nur nachahmenswert, sondern durchaus notwendig
ist, wenn — wie heute immer wieder betont wird — der mit Warschau ratifizierte Vertrag
mit Leben erfiillt werden soll. Eine Normalisierung unserer Beziehungen mit Polen,
mehr noch die von uns gewiinschte und durch uns zu leistende Aussshnung mit Polen,
kann nur Wirklichkeit werden, wenn sie im Bereich des Humanen ahnlich wie bei Heine
auf vielen engen Freundschaften aufruht und in ihnen intensiv gelebt wird.

Diese im privaten Bereich angesiedelten Berithrungspunkte mit dem polnischen Men-
schen miifiten sich jedoch in einem zweiten Schritt, ihnlich wie bei Heine, allméhlich auf
die &ffentliche Sphire ausweiten und — etwa in der Dimension des Literarischen — in
einer Zusammenarbeit konvergieren, die bessere und vertiefte Informationen iiber das
Nachbarland Polen und iiber alle Lebensduflerungen des polnischen Menschen ver-
mittelt.

Aufruhend auf diesen beiden Dimensionen des Humanen und des Literarischen und
ausgehend von den Erfahrungen in diesen Bereichen diirfte erst der dritte — und wohl
auch schwierigste — Schritt in der Dimension des Politischen gelingen. Was uns in diesem
Bereich Heines entwicklungsgeschichtlich nachgezeichnete Verhaltensweise zu lehren hat,
ist eine kluge und einsichtige Abschitzung und Wertung der im Nachbarland wirkenden
Michte und waltenden Verhiltnisse, eine besonnene und vorurteilsfreie Sicht der pol-
nischen Frage nicht in einer ,splendid isolation® nationaler Selbstsiichtigkeit, sondern in
einer bestindigen, sich kontinuierlich kontrastierenden deutsch-polnischen Zusammen-
schau, die in iibernationalen und gesamteuropiischen, wenn nicht gar in weltweiten
Zusammenhingen denkt. Vielleicht 1iflt sich auch in unseren Tagen nur in diesem uns
von Heine vorgelebten Dreischritt jenes programmatische Wort — auch Polen gegen-
iiber — verwirklichen, das Heine im Friihjahr 1833 an Friedrich Merckel weitergab:
»- - - ich habe vielleicht die pazifike Mission, die Vélker einander niherzubringen.®
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Weltverinderung und Freiheitsbewufitsein

Kritik und Konsequenzen humanistischer Atheismen

Der humanistische Atheismus ist ein Plidoyer fiir den Menschen. Gewif}: auf Kosten
Gottes, als des angeblichen Konkurrenten. Das macht diese Atheismen anziehend und
verfiihrerisch: dafl engagiert denkende und reflektiert handelnde Menschen fiir ihres-
gleichen, fiir unseresgleichen eintreten, fiir die Welt als den Freiheitsraum des Menschen,
fiir die Freiheit des Menschen als welt- und selbstgestaltende Macht. Dieser Atheismus
argumentiert nicht in erster Linie mit einzelnen Griinden fiir und wider; er postuliert
aus einem Weltethos, mit einem Freiheitspathos, daf Gott nicht sein diirfe, damit der
Mensch sein konne. Thm kann deshalb nicht eine blof negativ widerlegende Kritik
gerecht werden; sie wiirde die ins Leben zielende Stofirichtung der atheistischen Huma-
nismen verfehlen. Es gilt vielmehr auf die sie treibenden Anliegen einzugehen, diese auf-
zunchmen; es gilt, womdglich zu zeigen, daf sie urspriinglich erméglicht wurden und je
mehr erfiillt werden konnen durch die Glaubensbotschaft von dem Schépfergott, als
Fundament und Garant der Freiheit des kulturschaffenden und sich selbst verwirk-
lichenden Menschen, und durch die entsprechende christliche Lebensweise. Die Gegen-
kritik gegen die atheistisch-humanistische Kritik an Religion und Christentum kann nur
berechtigt und jedenfalls nur wirksam sein, wenn sie schlieflich zu entschiedenen Kon-
sequenzen fithrt, deren Forderungen sich an die eigene Adresse richten.

Marxistisches Weltethos in Diskussion

Der Mensch ist nicht ein weltloses Ich. Mit allen Fasern seines Werdens ist er ver-
flochten in die Welt der Materie und des organischen Lebens. Aus ihr entsteht er, in ihr
lebt er. Das Schicksal der ganzen Menschheit ist das Schicksal ihrer Welt. Das Dasein
der Menschen ist in dem Maf} menschlicher geworden, als sie die sie umgebende Natur-
Welt an allen Ecken und Enden umgestaltet, zum bebauten und gepflegten, kultivierten
Wohnraum, zur Welt-Kultur gemacht haben. Die Welt ist das Arbeitsfeld und Bau-
material, Bewdhrungschance und kosmische Provokation der Krifte des Menschen und
des menschlichen Witzes. Die theoretische Erforschung und praktische, technische Beherr-
schung der Welt ist zur Uberlebensfrage fiir eine explosionsartig anwachsende Mensch-
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heit geworden. Aber auch diesseits grausamer Notwendigkeiten: an der Welt und durch
die Welt, durch Weltverinderung und Weltgestaltung wird der Mensch, was er ist und
was er sein kann. Die bearbeitete und umgestaltete Welt ist die Zukunft der mensch-
lichen Gréfle und des Gliidks der Menschen. Will nicht auch heutiger Neomarxismus?!:
dafl der Mensch als freies, schopferisches Wesen der Praxis die Grenzen seiner vorgege-
benen Natiirlichkeit iiberschreitet und wahrhaft Neues schafft — mit dem Fernziel der
vollendeten Humanisierung der Welt, durch die Revolutionierung der infolge der bis-
herigen Entwidklung radikal inhumanen Verhiltnisse.

Die dualistische Voraussetzung des Marxismus

Hier also setzt die Kritik vor allem des Marxismus ein: Die Religion ist die Sanktion
des Bestehenden, die Rechtfertigung, alles so zu belassen, wie’s ist — wie es aus den
Hinden des guten und weisen Schopfers hervorkam. Der Glaube an Gott und sein
Jenseits: das ,,Opium des Volks®, der Heiligenschein des Jammertals, der um des Men-
schen Ketten geflochtene Kranz von Rosen . . . Gott wire es danach, der den Menschen
niederhilt oder niederhalten hilft in Passivitit und Resignation, in animalischer Geniig-
samkeit — und bei dem fiir die Reproduktion seiner Produktionskrifte unbedingt nétigen
Minimum an Lebensunterhalt. Es ist bekannt, dafl sich der Protest von Marx und
Engels gegen die Mifistinde (ein furchtbar gelindes Wort!) der frithkapitalistischen
Phase der ersten industriellen Revolution richtete, gegen Mifistinde, die uns heute in
unseren Gegenden unvorstellbar sind. Fiir den Marxismus, wie auch fiir Nietzsche, ver-
kilmmert das Diesseits, wo ein Jenseits etabliert wird, ausstaffiert mit den Verheiflun-
gen, nach denen es den Menschen verlangt. Gott und Welt werden in einem Konkurrenz-
verhiltnis geseben. Das ist das Grundmodell dieser von energischem Weltpathos ange-
triebenen Kritik. Hier setzt auch unsere Gegenkritik an. Dieser Ansatz wird bestitigt
durch den Nachweis, daf} das Religionsverstindnis von Karl Marx seit 1838 — seit er sich
die Hegelkritik von Bruno Bauer und Ludwig Feuerbach zu eigen machte — geprigt war
durch einen extremen metaphysischen Dualismus2. (Man miifite in diesem Zusammen-
hang auch fragen nach Feuerbachs theologischen Anfingen und Nietzsches pietistischem
Elternhaus.)

1 Vgl. z. B. G. Petrovic, Philosophie und Revolution. Modelle fiir eine Marxinterpretation (Reinbek
1971) und: M. Zivotic, Proletarischer Humanismus. Studien iiber Mensch, Wert und Freiheit (Miin-
chen 1972).

2 J. Kadenbach, Das Religionsverstindnis von Karl Marx (Paderborn 1970) 58 f. ,Nur wenn Gott
transzendent verstanden wird, wenn er als die Macht erkannt wird, welche die Menschen regiert und
sich jenseits von ihnen befindet, kann dieses Verhiltnis umgedreht und Gott entthront werden® (58).
Schon fiir den 18-19jihrigen Marx gilt: ,Das eigentliche Argument seiner Religionskritik ist der Primat
des Diesseits. Hierzu gehoren der Vorrang unserer realen Welt, das prometheisch gefirbte Ich-Bewufit-
sein und der innerweltliche Aktivismus, den Marx fordert...* (41).
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Was hat es mit dem metaphysischen Dualismus, mit dem anvisierten Konkurrenz-
verhiltnis auf sich? Diese Sicht des Verhiltnisses von Gott und Welt entspricht jeden-
falls nicht der christlichen Auffassung der Schipfung. Sie ist vielmehr charakteristisch
fiir griechische, platonische und gnostische Weltschau. Platonische Kosmogonie lifit
neben dem aktiven gottlichen Prinzip die gleichfalls ewige Materie als Urstoff der Welt
existieren. Deshalb ist das gottliche Prinzip nicht im eigentlichen Sinn Schpfer, sondern
nur Demiurg, bildend-formender Werkmeister der Welt. Er macht aus dem ihm vor-
gegebenen chaotischen Material den geordneten, schénen Kosmos, die ,ewige Zier® (nach
Goethes Ubersetzung). Der welterbauende Gott aber ist abhingig von seinem Bau-
material; Demiurg und Materie sind angewiesen aufeinander. Sie sind zwei Welt-Fak-
toren, die kon-kurrieren — d. h. wortlich: zusammen-laufen — in eins, in das Resultat
Welt.

Aus dieser Konkurrenz ergibt sich ein im landldufigen Sinn verstandenes Konkurrenz-
verhiltnis zwischen Gott und Mensch. Wenn das gottliche Prinzip der Welt, wie dies
Ernst Haeckel dem Gott der Christen ankreidete, ein ,,Dr. ing. ersten Grades® ist, dann
allerdings sind die Menschen zu Architekten und Ingenieuren zweiten Grades degra-
diert. Dann bleibt ihnen nur zu tun iibrig, was der erste, iibermdchtige Former und
Ordner der Welt ihnen zu tun aufzusparen geruhte. Dann gilt das — hier erweiterte —
Wort Feuerbachs3: ,Gott ist nicht (und tut nicht), was der Mensch ist (und tut); und der
Mensch ist (und tut) nicht, was Gott ist (und tut).“ Nur die von Feuerbach hinzugefiigte
Begriindung ,Gott allméchtig, der Mensch ohnmichtig® ist, wie wir sehen werden,
falsch: Gerade und nur der nicht-allmichtige griechische Demiurg schrinkt die Még-
lichkeiten des Menschen vorweg ein. Wie denn auch die griechischen Gotter jene Men-
schen, die zu wagemutig und erfolgreich in ihr Werk eingriffen, aus Neid auf ihr Gliick
bestraften. Sie waren der Hybris schuldig, des Attentats auf gottliche Reservate und
Privilegien. Dafl der Mensch sein ,Maf}“ iiberschreite, galt als irreligits. Die Gotter
halten den Menschen, seine Pline, Krifte, Mittel in Schach.

Wie in diesem Konkurrenzsystem von Gott und Menschenwelt die Wertungsakzente
gesetzt werden, ist eine sekundire Frage. Fiir den Platonismus und erst recht fiir die
spatere Gnosis war die materielle Welt das Minderwertige, die Materie das Nicht-sein-
Sollende; und des Menschen einziges Bestreben mufite sein, sich aus dem Gefingnis des
Sinnlich-Zeitlichen zu befreien durch die Riidskehr in das ihm angestammte Reich des
Ewig-Geistigen. Fiir den modernen Atheismus dagegen ist die sinnenhaft wirkliche Welt
des Menschen das Einzig-Geltende, und die Geistmache eines Schopfers iiber ihr anzu-
nehmen wire illusiondr und schddlich. Hinter dieser Ablehnung jedoch steht derselbe
Basisdefekt dualistischer Metaphysik (auch wo diese als Antimetaphysik auftritt). Der
postulatorische Atheismus des Nein zu Gott um des uneingeschrinkten Ja zur Welt des
Menschen willen verkennt, was das heifit: Schpfertum Gottes — Geschaffensein der
Welt. Das ist nun positiv zu erdrtern.

3 Werke (ed. Bolin-Jodl-Sass 21959-1964) VI 41.
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Das christliche Modell: Erschaffung

Schpferisch schaffen, im strengem Sinn genommen — wie dies der christliche Glaube
bekennt und die von ihm inspirierte Metaphysik es begriindet — bedeutet: dafl Gott die
Welt sein lifit, ohne dafl seinem Wirken irgendein vorgegebener Rohstoff zugrunde
liegt; es bedeutet Hervorbringen ,aus nichts“. Bis ins Letzte, in ithrem ganzen Bestand
ist die Welt das Werk Gottes. Wie Gott, die Welt erschaffend, keiner Urmaterie und
keines Hilfsmittels bedarf, so braucht er auch die geschaffene Welt nicht; er hat sie nicht
notig, er zieht keinen Nutzen aus ihr. Gott schafft die Welt in souverinster Freiheit, in
schenkender Mitteilung von Liebe. Er ist der Welt, die er in ihrem Entstehen und
Bestehen schopferisch trigt, unendlich iiberlegen und jenseitig, er ist absolut welttrans-
zendent, und er ist ihr zugleich und eben deshalb innerlichst gegenwirtig, in absoluter
Welt-Immanenz.

Aus all dem ergibt sich: Gott und Welt stehen nicht auf einer und derselben Ebene,
auf der sie sich bedingen kénnten und einander begrenzen miifiten. Es besteht kein Kon-
kurrenzverhiltnis zwischen ihnen. Gott macht nicht demiurgisch dies und das an der
Welt anders: er lifit sie schopferisch als ganze sie selber sein. Es gibt somit bei Griindung
und Ausgestaltung der Welt keine Aufteilung der Wirkfaktoren auf Gott und Nicht-
Géottliches (ewige Materie z. B. oder menschliche Tatigkeit), so dafl was dem einen gege-
ben oder zugesprochen wurde, dem andern genommen oder abgesprochen werden
miifite. Im Gegenteil. Die ganze Schopfung stammt von Gott allein, und alles Wirken
in ihr ist insgesamt — in seinem Sein iiberhaupt — von Gott verursacht #nd ganz auch,
was sein Sosein betrifft, verursacht von den kreatiirlichen Kriften, die die einzigen inner-
weltlichen Wirkfaktoren sind. Gott einerseits, Welt und Mensch anderseits wirken nicht
neben- und gegeneinander; sie sind vielmehr, wenn das so mangelhaft-vorstellungs-
méfig ausgedriickt werden darf, hintereinander geschaltet. Die philosophische Tradition
sprach vom Schopfer-Gott als Erstursache, von den Geschopfen als Zweitursachen; die
Rede von einem Mitwirken Gottes mit dem geschopflichen Wirken ist dabei mifiver-
standlich: Gott macht und 1dfit — in gottlichem Voraus — die Geschopfe in ithrem Sein
und Wirken sein und wirken. Gott ist nicht der die Welt anders Machende, der Welt und
Menschen gar zur Passivitit verurteilte. Er ist der die Welt zu ihrem Selbstsein und zu
ihrer Eigentitigkeit Erwirkende. Er iiberldfit die Welt sich selbst — und den Menschen.

Man wird es als Vorzug buchen diirfen, dafl die dargelegte Schépfungsauffassung
nicht erst in Reaktion auf den humanistischen Atheismus erfunden werden mufite, son-
dern von der Metaphysik, wie sie im Hochmittelalter z. B. Thomas von Aquin ausbil-
dete, uns angeboten wird. Die moderne evolutionistische Weltsicht kann das Sich-selber-
Uberantwortetsein der Welt in ihrer gesamten Entwicklung noch deutlicher herausstel-
len, als es dem mittelalterlichen Denken méglich war. Schopfung und Entwicklung

4 Diese Begriindung nachzuvollziehen ist hier nicht der Ort. Der Schépfungsgedanke muff und kann
hier geniigen als Gegenposition gegen den skizzierten Dualismus.
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schlieflen sich nicht aus, und sie schrinken sich nicht ein: Gottes Schépfertum umgreift
(»transzendental) die (,kategoriale®) Entwicklung der Welt. Gerade darin zeigt sich
die Macht, Weisheit und Giite Gottes, mit einem Wort: die ,,Menschlichkeit® Gottes, daf}
er durch die Erschaffung der Welt nicht unmittelbar selber auch alles allein schon be-
werkstelligte (ein schlechter ,,Chef*, der alles selber macht!), daf er vielmehr die Welt
und zumal den Menschen mit eigenen Wirk- und Entwicklungskriften begabt hat, ohne
daf irgendetwas deshalb seiner Macht entzogen wire. Dafl jedoch in der christlichen
Uberlieferung stets ein waches Bewufltsein von den Konsequenzen geherrscht habe, die
sich aus der Schdpfungsmetaphysik fiir das Weltverhalten des Menschen ergeben, das
wird man nicht behaupten kénnen. Immerhin wurde, was das 1. Vatikanische Konzil
1870 noch einigermaflen verhalten einriumte, vom 2. Vatikanum mit aller Deutlichkeit
festgeschrieben: ,Durch ihr Geschaffensein selber ... haben alle Einzelwirklichkeiten
ihren festen Eigenstand, ihre eigene Wahrheit, ihren eigenen Wert sowie ihre eigene
Gesetzlichkeit und ihre eigenen Ordnungen, die der Mensch unter Anerkennung der den
einzelnen Wissenschaften und Techniken eigenen Methode achten muf.“5 In der am
7. 12. 1965 verabschiedeten Pastoralkonstitution (Nr. 34) steht auch der schéne und
freie Satz: ,Die Siege der Menschheit sind Zeichen der Grife Gottes©. Je grofer Kraft
und Glanz der geschaffenen Welt, um so grofler fiir uns die Kraft und der Glanz des
Schopfer-Gottes!

Existentialistisches Freiheitspathos in Diskussion

Die hichste Auszeichnung des Menschen ist die Freiheit. Freiheit besagt Selbstbestim-
mung, Selbstverfiigung. Der Mensch ist das einzige Wesen auf Erden, das beanspruchen
kann, selbst zu entscheiden, Herr zu sein iiber sein Tun und Lassen. Dadurch unter-
scheidet sich der Mensch vom Tier, das schlechthin determiniert wird durch duflere und
innere Faktoren; Hormonpegel und Situation fixieren das Tier auf Nahrungssuche oder
Flucht vor dem Feind, Paarung oder Brutpflege. Der Mensch besitzt eine letzte Kraft
der willentlichen Distanzierung gegeniiber allem, das ihn anzieht und in Beschlag neh-
men will; er ist ihm nicht haltlos verfallen, solange er sich nicht selbst ausliefert; er
vermag ja oder nein zu sagen. Kraft der Freiheit ist der Mensch Person, die nicht auf-
geht in den Beziigen und Belangen eines Kollektivs, eines Staats oder einer Klasse. Das
Personsein ist verbunden mit unantastbaren Pflichten und Rechten. Vor allem an die
fundamentalen Freiheitsrechte des Menschen, wie sie durch die modernen Verfassungen
geschiitzt werden, denken wir, wenn wir kurzum von seiner Freiheit sprechen. In seiner
Freiheit kann sich der Mensch der Werte seines Lebens, seiner Welt 6ffnen oder auch
verschlieffen. Er kann sich in Treue an einen Menschen binden, er kann ihn auch ver-
lassen und verraten. Auch das Nein zu Gott ist eine letzte Moglichkeit der menschlichen
Freiheit. Die Freiheit ist auch im Spiel, wo immer der Mensch ausgreift nach der Etfor-

5 Pastoralkonstitution ,Die Kirche in der Welt von heute®, Nr. 36.

28 Stimmen 190, 6 393



Walter Kern S]

schung, Gestaltung und Beherrschung der Welt. Experimentierende Phantasie, Aben-
teuerlust, Erfindergeist, Einsatzfreude, schopferisches Planen, verbissenes Durchhalten:
all das lebt von Freiheitsimpulsen. Man kann sagen, dafl die Freiheit, das menschlichste
Moment des Menschen, auch der weltlichste Punkt der Welt sei, der aufs empfindlichste
reagiert gegen Ubermichtigung. Deshalb gilt fiir die Freiheit auf die schirfste Weise im
besondern, was iiber das Verhiltnis von Gott und Welt im allgemeinen gesagt wurde —
in atheistischer Kritik und in christlicher Gegenkritik.

Mit der Freiheit ist fiir den atheistischen Humanismus von Nietzsche und Sartre der
hochste Austragspunkt, die glithende Mitte des Konkurrenzkampfes zwischen Gott und
dem Menschen erreicht: Gott, gibe es ihn, hitte von Ewigkeit her und ein fiir allemal
den Menschen unausweichlich vorprogrammiert zu einem iiber ihn verhingten Geschick.
Der Mensch wire verkiirzt, herabgedriickt zu einem bloflen determinierten Natur-
wesen. Er wire sich selbst genommen. Thm bliebe nur die Ausfithrung eines iibermich-
tigen fremden Willens. Nur in einer Welt ohne Gott kann die freie Existenz des Men-
schen sich selber ihr eigenes Wesen erschaffen. Hierauf zielt die Sinnspitze von Sartres
Ontologie. Gott wire die starke Hilfte des Menschen, dem selber nur noch die schwache
Hilfte iibrig bliebe, meint Nietzsche 8. Solche Aufteilung bedeutete die , Todfeindschafts-
form ... zu jeder freimiitigen und gilitigen Menschlichkeit* 7. Deshalb will man ,an die
Stelle des Gottesglaubens den Glauben des Menschen an sich® setzen; deshalb wird der
Gott verabschiedet, der ,,iiber das Schicksal der Welt und Menschheit nach seinem Wohl-
gefallen entscheidet®: das ,gibt der Natur und Menschheit die Bedeutung, die Wiirde
wieder, die ihr der Theismus genommen“8,

Gott — Fundament der Freiheit

Wiederum ist gegenzufragen: I'st Gott der Konkurrent der menschlichen Freiheit? Die
Antwort wird sein: Nein, das Gegenteil trifft zu: Gott ist Fundament und Garant der
Freiheit des Menschen. Das sei mit groben Strichen umrissen?. Jeder Mensch lebt aus
einem Entwurf dessen, was er sein will; er orientiert sich in seinem ganzen Verhalten,
mehr oder weniger bewufit, auf dieses Zielbild hin. Er ist wirklich das, wozu er sich
macht. Sehr verschiedene Zielvorstellungen kénnen das Bewufitsein eines Menschen aus-
fiillen: etwa der Wunsch, einen geliebten Menschen zu gewinnen oder eine bestimmte
Karriere zu machen; ein Forscher kann sich auf eine wissenschaftliche Entdeckung kon-
zentrieren; man kann sich fiir eine nationale Bewegung oder fiir ein internationales

8 Das Vermichtnis Friedrich Nietzsches, hrsg. v. F. Wiirzbach (Salzburg, Leipzig 1940) 120 f., 130.

7 F. Nietzsche: Werke (Leipzig 21901-1912) VIII 263 (von der Kirche gesagt).

8 1.. Feuerbach: Werke VIII 359, 29, 357.

9 Es niher ausfithren hiefle ein anthropologisches Argument fiir die Existenz Gottes entwidkeln (wie
der frither dargelegte Schopfungsgedanke in nuce einen kosmologischen Gottesbeweis enthilt!). Vgl.
dazu in etwa: W. Kern, Der Gottesbeweis Mensch, in: Glaubensbegriindung heute (Graz 1970) 23-50
und ausfithrlicher: K. Riesenhuber, Existenzerfahrung und Religion (Mainz 1968).
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Aktionsprogramm einsetzen. Ich denke, das sind jeweils ganz reale Maglichkeiten.
Wiirde sich jemand einem solchen Ziel, so wertvoll es an sich sein mag, jedoch mit Haut
und Haar verschreiben, so dafl es zum Auf-und-Ab, zum Ein-und-Alles seines Lebens
wiirde, so miifite man von ihm sagen: ,er kennt nichts anderes mehr®, und gar: ,er geht
iiber Leichen. Das schlechthin verabsolutierte Ziel ,Berufserfolg® oder , Weltrevolu-
tion® zwingt dazu, alles, was es sonst noch gibt, auch und zumal die andern Menschen,
nur noch als Stufe und Hilfe, Handhabe und Instrument auf dieses Ziel hin zu gebrau-
chen — und das hiefe nun: zu miflbrauchen —, sie zu verdinglichen und zu verzweck-
lichen. Mit einem Wort: es macht unfrei. Ein derart ergriffenes Ziel versklavt zunzichst
und zumeist eben den Menschen selbst, der — im letzten Akt seiner Freiheit diese auf-
gebend — es zu seinem Gotzen erkoren hat.

Nur ein Ziel, absolut ergriffen, macht den Menschen nicht unfrei, sondern 158t ihn
frei: der selber absolute Gott, der, wir sagten das schon, den Menschen nicht braucht,
nichts fiir sich von thm verlangt und ihn zu nichts zwingt. Allein die letztverbindliche
Orientierung an dem unbedingt-unendlichen Gott erniedrigt oder beeintrichtigt nie-
manden, sie konkurriert mit nichts, sie schlieft keinen Wert dieser Welt, keine giiltige
Lebensméglichkeit, keine Weise und keinen Grad menschlicher Selbstverwirklichung aus.
Sie liflt vielmehr Menschen und Dinge, Begebenheiten und Projekte in die gemifle
Ordnung, an die ihnen zukommende Stelle einriicken; sie verleiht die richtige und ge-
rechte Perspektive. Gott liflt den Menschen frei — in aktivem Sinn von ,,lassen®: er gibt
frei, er macht frei. Die Bindung an Gott ist die Moglichkeitsbedingung fiir die Freiheit
des Menschen. Das gilt nicht nur fiir den bewuf8ten Selbstvollzug der menschlichen Frei-
heit in ihren Entscheidungen oder vielmehr in der ein Leben oder wenigstens einen
Lebensabschnitt bestimmenden personalen Grundentscheidung. Schon das dem Frei-
heitsvollzug vorausgehende Freiheitsvermdgen, der Wille des Menschen, ist in seinem
urspriinglichen Sein und Wesen durch Hinordnung auf Gott zur unbegrenzten Offen-
heit der Freiheit erdffnet und erméchtigt. Der Wille wire sonst, wie der Trieb des Tieres,
von Natur aus so oder anders zweckbestimmt vorausgeprigt. Das wire dann allerdings
kein Wille, der Mensch wire nicht frei, nicht Person — nicht Mensch.

Aber ist das nicht eben der fundamentale Widerspruch: Bindung an Gote als Freibeit
des Menschen? Besagt das nicht!, ,die menschliche Titigkeit etc. als Titigkeit und
Resultat eines anderen® ansetzen, wird der wirkliche Mensch dabei nicht zu einem
bloflen Pridikat Gottes, statt Subjekt zu sein? Sublim ferngesteuerter Automat? Die
Korrelation Bindung-Unfreiheit, Abhingigkeit-Unselbstindigkeit, die nach Marx 1t
das Verhiltnis Schopfer-Geschdpf sogar uniiberbietbar brandmarks, trifft gewif§ zu im
physikalischen und im biologischen Bereich. Aber gilt sie auch fiir personale Beziehun-
gen? Wird, wer sich in echter Liebe an einen anderen Menschen bindet, dadurch unfrei,

10 Wie Marx (Werke, ed. Licber-Furth 1960-1971, 1 306, 266), nicht ganz zu Unrecht, der Philosophie
Hegels vorwarf.
11 Siehe in dieser Zschr. 190 (1972) 296.
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Sklave des andern oder der eigenen Begierde? Erschlieffit Liebe, wo sie zu ihrer vollen
Wirklichkeit gelangt, nicht vielmehr den Raum neuen Selbstseins und damit grofierer
Freiheit? Wo Person sich personal zu Person verhilt, findet das ,, Apfelkuchenprinzip®
keine Anwendung, wonach das Stiick Kuchen, das A ifit, fiir B nicht mehr zum Genuf§
verfiigbar bleibt. Eine Mutter kann drei Kinder mit derselben Liebe lieben, die sie einem
Kind entgegenbringt. Das Zueinander von géttlicher und menschlicher Freiheit kann
nicht durchschaut werden; schon die Freiheitsentscheidung des Menschen ist rational
nicht ableitbar. Aber es mag doch etwas verstindlicher geworden sein, daf die Abhin-
gigkeit von Gott die Freiheit des Menschen nicht aufhebt, sondern begriindet. Nicht
abstrakter Gegensatz ist das Gesetz dieser Beziehung, sondern die Dialektik wechsel-
weiser Steigerung: Je stirker die Abhingigkeit vom Schopfer, desto stirker der Eigen-
stand des Geschopfes. Gott gibt dem Menschen die freie Selbstindigkeit mit dem ihm
schopferisch gegebenen wirklichen eigenen Sein!2. Einige mehr praktische Reflexionen
konnen das verdeutlichen.

Christlich-theologische Konsequenzen

Es kann dem Christen nicht in erster Linie um Widerlegung und Zuriickweisung
atheistischer Positionen gehen. Er wird gerade gegeniiber humanistischen Atheismen die
berechtigten Impulse von ungerechtfertigten Invektiven zu unterscheiden suchen und
sich ihrer Herausforderung stellen. Diese wird ihm zur Einforderung eigenen gemiferen
Weltverhaltens und Selbstverstindnisses. In dem, was diese Atheismen treibt, sind nicht
nur urspriinglich, ihrer Herkunft nach, christliche Antriebe am Werk 13: auch auf Zu-
kunft hin gesehen stehen hier Mdglichkeiten der Weltgestaltung und Freiheitsentfaltung
an, die in ihrer Sachdynamik, ihrer eigentlichen inneren Potenz echt menschlich und
christlich sind. Solches Sich-betreffen-Lassen ist auch deshalb geboten, weil auch in dieser
gewif iiberzogenen Behauptung Feuerbachs (X 345) ein nicht zu kleiner Rest Wahrheit
steckt: ,Mein Atheismus ist nur der zum Bewufitsein gebrachte, ehrliche, unumwundene,
ausgesprochene unbewufite und tatsichliche Atheismus der modernen Menschheit und
Wissenschaft.”

Keine Tabus!

Greift der Homo technicus unserer Tage stirker, als dies bislang mdglich war, ver-
indernd in die Welt aus, so erfiillt er den von Anfang an der Menschheit mit auf den

12 Vielleicht etwas zu scholastisch ausgedriickt, wiirde das Argument so lauten: Die Abhingigkeit
vom Schépfer ist das MaR der Seinsteilgabe an das Geschdpf, die Seinsteilnahme des Geschopfes ist das
Maf seiner Selbstindigkeit in Sein und Wirken.

13 Vgl. W. Kern, Christliche Genealogie des modernen Atheismus?, in dieser Zschr. 185 (1970)
289-299.
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Weg gegebenen Schopfungsauftrag, der auf der ersten Seite der Bibel (Gen 1, 28) seinen
lapidaren Ausdruck fand: Unterwerft euch die Erde! Was Atom- und Astrophysik
unternehmen und was Biophysik und Medizin planen, wird moglicherweise viele Zeit-
genossen erschrecken. Dennoch lassen sich nicht von vornherein bestimmte Grenzen
abstecken fiir das, was fiir Forschung und technische Realisation zuldssig ist und was
nicht. Solche Grenzzichungsversuche sind praktisch nutzlos; sie werden nicht beachtet.
Wichtiger jedoch: an ihrer inneren Berechtigung ist zu zweifeln. Wo liegt hier das mafi-
gebliche Kriterium von ,erlaubt® und ,verboten“? Niemals kann dem Menschen etwas
zu tun gestattet sein, das sein eigenes Menschsein in der Konsequenz auslgschen wiirde,
individuell oder kollektiv, physisch oder psychisch oder ethisch. Der Leichtigkeit, einer
solchen Reflexionsnorm im allgemeinen zuzustimmen, diirfte die Schwierigkeit entspre-
chen, sie im einzelnen anzuwenden. Es wird kaum eine Entdeckung oder Erfindung
denkbar sein, die neben schidlichen nicht auch niitzliche Gebrauchsmoglichkeiten bietet.
Abusus non tollit usum, lautet ein altes Axiom. Nicht die Sache selbst, ihr rechter, huma-
ner Gebrauch ist entscheidend.

Vorsicht also vor apriorischen Tabus! Und keine pauschalen Diskriminierungen! Der-
lei macht periodische theologische Riickzugsgefechte, nebst Prestigeverlusten, unver-
meidlich. Der Christ, als Theologe, wird sich sagen miissen: Warte ab, rede den Fach-
leuten nicht vorlaut dazwischen; ich werde mir nachher einen Reim darauf machen. ..
Dann, nach geiibter langer Geduld und geniigendem Kenntniserwerb, wird die Stellung-
nahme unter Umstinden auch ein entschiedenes Nein zu inhuman wucherndem Experi-
mentiertrieb sein. Aber zunichst steht gegeniiber wissenschaftlicher Forschung und
technischer Praxis die Vermutung dafiir, daf} der Mensch, was er tun kann, auch darf;
bis zum Beweis nimlich des Gegenteils. Und der Beweis wird, wie gesagt, am Menschen
zu fithren sein. Von Gott jedenfalls steht kein Einspruch zu erwarten. Gott hat sich in
der Welt nichts fiir sich reserviert, als sein ausschlieffliches Hoheitsgebiet, seine eifer-
siichtig gehiitete Exklusive; es gibt keine gottlichen Weltprivilegien oder Weltmonopole.
Es besteht fiir den Ausgriff des Menschen nach Welt keine andere Grenze — als der
Mensch selber 14, Diese allerdings sanktioniert Gott ,,zusitzlich mit ewiger Sanktion;
so ist der Glaube des Christen, dem man humane Potenz nicht absprechen wird. Wir
sind damit, ich hoffe, tausend Meilen weit von Feuerbachs schlicht-schlechtem Konkur-
renzschema: ,Um Gott zu bereichern, mufl der Mensch arm werden; damit Gott alles
sei, mufl der Mensch nichts sein® (VI 32). Antipodenmentalitit! Gott ist alles. Und eben
deshalb ist der Mensch alles — all das, was zu sein und zu haben, zu wissen und zu kén-
nen fiir thn nur immer von Relevanz und von Interesse sein mag.

Wessen Herz Zukunftsvisionen populdrer Science-fiction oder wissenschaftlicherer
Futurologie erfreuen (soweit dieselben {iberhaupt erfreulich sind), der trainiere gelegent-

14 Das Selbstregelungssystem der Moral Kants ist m. E. auch fiir das Technisch-Zuldssige brauchbar.
Der ,kategorische Imperativ® heiflt hier verkiirzt und negativ: Handle nicht selbstzerstérerisch! Die
Praxis dieses ethischen ,Fliefgleichgewichts® ist zugegeben schwierig; aber es wire seltsam, wenn es
anders wire.
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lich Gelassenheit. Immerhin wird man der Meinung sein diirfen, einiger — zumeist ver-
haltener, nicht allzu ungebrochener — Zukunftsoptimismus stehe dem Christen besser zu
Gesicht als das Gegenteil. Wer an die ,absolute Zukunft“ (K. Rahner) glaubt, an Gott
und die Lebensgemeinschaft der Menschen mit ihm, der braucht nicht l1hmenden Ang-
sten vor irgendwelchen relativen Zukiinften ausgeliefert zu sein. Aber man wird auch
einriumen miissen, dafl das Evangelium Jesu Christi selber einen ziemlich weiten Spiel-
raum fiir Empfindungen und Auffassungen verschiedenen Genres lifit. Nur die Extreme
sind von Ubel, die ohnehin ineinander umzukippen stindig auf dem Sprung sind.

Keine Ideologien!

Die anvisierte Enttabuisierung besagt unter anderem Aspekt: Entideologisierung.
Die nun ja wahrhaftig nicht iiberstiirzte ausdriickliche Anerkennung der methodischen
Autonomie der profanen menschlichen Wissens- und Lebensbereiche durch katholische
Lehramtsdokumente sollte nicht nur die eine, die kirchenbehdrdliche Seite gegen die
Versuchung zu totalitiren Ubergriffen mdglichst immunisieren. Kompetenziiberschrei-
tungen geschahen auch von seiten wissenschaftlicher Spezialisten (um von der Populari-
sierungsbranche zu schweigen). Mandarine gibt’s tiberall. Nicht einmal Professoren sind,
wie man seit kurzem allgemeiner ahnt, ganz unfehlbar. Wo mit ganzem Einsatz gear-
beitet wird, schiefit beinahe unvermeidlich auch einiger Totalititsaffekt ins Kraut. Wenn
Ideologie auf der Ebene der Wissenschaft in der sich selbst verkennenden Verabsolutie-
rung je meiner partikuldren Wissenssparte, im falschen Bewufltsein eines Methoden-
monismus besteht, dann ist das Gegenmittel das das Relative relativierende In-Relation-
Setzen des eigenen Teils zu fremdem Anderem, im Idealfall zu allem Anderen, zum
Ganzen der Wirklichkeit, bzw. des mdglichen Wissenstotums.

Solche Wissensintegration wird bei summarischem, akkumulierendem Vorgehen ge-
rade heute nurmehr hichst ansatzweise, als Eroffnen einiger weiterer Fragerichtungen,
gelingen. Ist ,iiber” oder ,hinter oder, wem das lieber ist, ,vor® den gestreuten Weit-
liufigkeiten gegenwiirtigen und erst recht kiinftigen Wissensbetriebs dem darin einge-
spannten Menschen so etwas wie ein prinzipieller Einheitspunkt, ein Ganzheitsfocus
anvisierbar (die alten griechischen Philosophen sprachen je auf ihre Weise von der
sarche®, dem Ursprung als Urgrund, Sinn und Ziel)? Ein Ursprung, von dem Sinn-
stiftung, perspektivische Tiefe, Ordnungskraft ausgeht, sowie der stille und unerbittliche
Appell zum Mut langer Geduld, des Trotzdem—miteinander—Spre&ens, der Toleranz?
Eine All-Macht, der Einengung, Fixierung, Dekretismus, Zwangsmittel, Manipulation,
kurzum jeglicher grober oder feiner Terror einfachhin wesenswidrig sind? Wird der
Gottesglaube des Christen ungebiihrlich funktionalisiert, wenn er auch (nicht: nur) in
diesem Zusammenhang einer appellativen Integrationsinstanz zur Humanisierung des
Wissens — und entsprechend des Lebens —, als Kraft der Entideologisierung, gesehen
wird? Konnte es gegebenenfalls eine brauchbare erste (nicht: letzte) ,Definition” Gottes
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sein: daf er der ist, der uns — wie einst, nach Paulus, vor den alten Idolen — heute und
morgen vor neuen Ideologien bewahrt? Das heifit nicht fiir ein auf absehbare Zeit, wenn
nicht fiir immer, unerschwinglich gewordenes einheitliches ,,christliches Weltbild*“ pli-
dieren. Die Spannungen zwischen den verschiedenartigen Ebenen (der einzelnen Wis-
senschaften, philosophischen Grundwissens, des Glaubensbekenntnisses) bleiben; sie bre-
chen nun erst recht, hoffentlich heilsam, auf, denn eben sie konnen entideologisierend
wirken. Auch werden keine Patentrezepte, keine konkreten Einzellosungen von auflen,
von oben angereicht: dafiir bleiben mit aller erneuten (!) Entschiedenheit die einschld-
gigen Wissenschaften, bzw. Wirtschaft, Politik, Kunst, Technik usw., zustindig, also im
weitesten Sinn genommen, alle mdglichen Techniken.

Das universale Kriterium Freiheit

Hinter einem Weltverhalten, das Tabus und Ideologien niichtern und sachlich ven
sich abhilt (was zupackendes Engagement fiir die Sache selbst nicht ausschliefit), steht
letzten Endes ein entschiedenes Verstindnis der Freiheit des Christenmenschen. Der
Atheismus der Gegenwart ist nicht nur eine Funktion von Krisenmomenten des spezi-
fisch modernen Bewuftseins, etwa des nachkopernikanischen Weltbildumbruchs und
naturwissenschaftlicher Kompetenziiberschreitung, von Agnostizismus und Sprachana-
lyse, des verschirften Theodizeeproblems und der Kritik an christlich-katholischem
Quietismus (dariiber sprachen wir einleitend 15). Hinter diesen einzelnen Faktoren steht
das fiir die ganze Moderne grundlegende Ringen des Menschen um Anerkennung und
Verwirklichung seiner Subjektivitit, um seine Emanzipation zu freier Miindigkeit: und
hierin erfiillt sich unverzichtbar die Bestimmung des Menschen iiberhaupt. Das ,Ihr
werdet sein wie Gott!“ der alten Schlange — jener ,kleinen Privatdozentin® der ganzen
Hegelschen Philosophie, nach der Titulierung des groflen Satirikers Heine0 — ist die
mythische Chiffre einer Versuchbarkeit des innersten Wesens des Menschen. Der Mensch,
der sich kraft seines Geistes ausstrecdst nach Wahrheit und Freiheit, gar nach aller Wahr-
heit und nach der ganzen Freiheit (aber auch im kleinstdimensionierten Anteil an Wahr-
heit und Freiheit ist das Gesetz dieses Auslangens am Werk) — dieser Mensch steht ein-
geriickt in unbegrenzte Horizonte, ihn treibt ein, richtiger: das Prinzip der Unbedingt-
heit und Unendlichkeit. Nach Sartre!? begehrt der Mensch der freien Selbstwahl ,,Gott
zu sein®, und bleibt ,eine unniitze Leidenschaft*. Hier liegt die letzte Wurzel des
Atheismus, zumal seiner betont humanistischen Erscheinungsformen. Er ist kurzschliis-
sige Selbstbebanptung. Im Ergreifen verfehlte Emanzipation. Aufbruch und dessen Ab-
sturz im Verfall sind ineinander geschlungen. Atheismus ist ,nicht nur der weithin be-

15 Siche in dieser Zschr. 190 (1972) 224-227.
18 Zur Geschichte der Religion und Philosophie in Deutschland, Vorrede zur 2. Auflage (1852).
17 Das Sein und das Nichts [1943] (Hamburg 1962) 712.
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rechtigte Kampf gegen Relikte aus der Vorzeit, aus der Welt ewig-statischer Objektivi-
titen, und gegen eine falsche Weltflucht — also gegen Hemmungen der Emanzipation —,
sondern . . . gehdrt zu dem problematischen Ringen um die Gewinnung der Freiheit® 18,

Deshalb kann die entscheidende Antwort auf humanistischen Atheismus nur sein das
Ja zur welt-engagierten Freiheit des Menschen. Dieses Ja hat fiir den Christen seinen
uniiberholbaren Grund, sein Fundament und seine Garantie im Evangelium Jesu Christi;
ldngst vor aller anti-atheistischen Apologetik. Und sagen wir es rundheraus: Es handelt
sich um ein unbedingtes, uneingeschrinktes Ja zur Freiheit des (Christen-)Menschen!
Denn es ist keine Grenze im schlechten, einengenden Sinn, daff die Freiheit nach dem
immanenten Gesetz ihrer Selbsterhaltung alles das — und nur das! — von sich abwehren
darf und muf}, wodurch sie selber ausgehshlt und aufgehoben wiirde. Die Uberzeugung,
dafl das Gesetz, das die Freiheit fiir sich selbst ist, die universale Norm des mensch-
lichen Handelns sei 19, hat mit modernistischem Libertinismus aber auch gar nichts zu tun.
Es ist uns nur zu verwirklichen aufgegeben, was ein christlicher Theologe vor sieben-
hundert Jahren anhand der Botschaft des Apostels Paulus darlegte:

»Wer aus eigenem Antrieb handelt, handelt frei. Wer aber von einem anderen angetrieben
wird, handelt nicht frei. Wer also das Schlechte meidet, nicht weil es schlecht ist, sondern auf-
grund einer Vorschrift des Herrn, der ist nicht frei. Der hingegen, der das Schlechte meidet, weil
es schlecht ist, der ist frei. Dies nun bewirkt der Heilige Geist, der unseren Geist innerlich ver-
vollkommnet, indem er ihm eine neue Bewegung verleiht, so dafl er sich des Schlechten aus Liebe
enthilc . .. Somit ist er frei, nicht als ob er dem gottlichen Gesetz nicht unterstiinde, sondern

weil seine innere Bewegkraft ihn dazu veranlaflt, das zu tun, was das gottliche Gesetz vor-
schreibt. 20

Nicht nur in der Technik gibt es keine Weltreservate Gottes: es gibt sie, und das ist
der fundamentalere Sachverhalt, auch nicht in der Ethik. Selbst noch einmal beim Mif3-
brauch der menschlichen Freiheit braucht nicht Gott seine ,,beleidigte Ehre® zu richen:
Was die allerdings mogliche schlechte Freiheitsentscheidung des Menschen (die wir christ-
lich-theologisch Siinde nennen) verletzt, das ist, zunichst jedenfalls und mafigeblich, der
Mensch selber in seiner Wiirde, seinem gegenwirtigen Bestand und seinen Zukunfts-
chancen. Gott in sich wird von dem gegen das Rechte rebellierenden Menschen nicht an-
gefochten: mit sich selbst entzweit sich der vernunftwidrig handelnde Mensch, er ver-
wirrt oder zerstért das Einvernehmen mit seinesgleichen. Freiheitsmifibrauch ist Selbst-
widerspruch. Dieser ist die Konsequenz von jenem, und er ist auch das Kriterium fiir
jenen. Gott will den Menschen — aus, wir riumen das bereitwillig ein, unergriindlichem
Liebeswillen. Er will die Freiheit des Menschen. Die Freiheit macht, allseitig realisiert,
die Welt des Menschen aus; dadurch wird die Welt menschlich. Mehr und mehr, wie wir
hoffen. Etwas anderes will Gott nicht; soweit wir, ohne iiber Gottes Wollen oder Nicht-

18 T, Koch, Gott — der Grund der Freiheit, in: Pastoraltheologie 57 (1968) 45-56; 48.

19 Was nach allem Gesagten die Letztbegriindung von Freiheit und von Ethos in und durch Gott
nicht aus-, sondern einschlieft. Aber eben die letzte, religiose Begriindung, nicht eine nichstbeste, pseu-
doreligidse Verbrimung.

20 Thomas von Aquin: In II Cor., cap. 3, lectio 3.
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wollen unbillig zu verfiigen, das sagen konnen. Nikolaus von Cues liflt Gott zum
Menschen, der sich tiber sein Gottesverhiltnis im unklaren ist, sprechen: ,,Gehore du dir
selbst, dann werde ich dir gehtren.“ 21

Unsere beiden Gedankenginge treffen sich: der , kosmologische® der Eigenstindigkeit
der Weltbereiche und der ,anthropologische® der Selbstindigkeit der menschlichen Frei-
heit; und beidemal geht es letztlich um christliche Theologie. Die ,,christliche Sachge-
rechtigkeit“ (A. von Trott zu Solz) der Weltgestaltung ist nur die andere, objektive
Seite der christlichen Forderung der Freiheitsentfaltung des menschlichen Subjekts. Der
universale Horizont und das letzte Fundament der zukunftsoffenen Welt und des freien
Menschen ist die religiose Uberzeugung von dem absoluten schipferischen Seinsgrund
von Welt und Mensch im Bekenntnis zu dem Gott Jesu Christi. Der Gottesglaube bedeu-
tet weder Frustration des Weltinteresses des Menschen noch Kastration seiner Freiheits-
potenz. Gott hat die ganze Welt, damit sie menschlich werde, der Freiheit des Menschen
tiberantwortet.

Wenn nach einem neueren Forschungsbericht?? {iber die Diskussion um Gott in der
Alternative von Gottesbeziechung oder eigenstindigem Selbstsein des Menschen ,das
ganze Problem des modernen Atheismus als eines aktivistischen Humanismus steckt®,
so war es der Zweck dieser Seiten: zu zeigen, dafl diese Alternative nicht besteht, dafl
hier kein Entweder-Oder statthat, sondern daf das eine, die Selbstindigkeit des Men-
schen und seiner Welt, durch das andere, durch den nicht-anderen 28 Gott, gewahrt und
gewahrt wird.

#1 De visione Dei, cap. 7 (fol. 102 r): Sis tu tuus, et ego ero tuus. Vgl. E. Biser in: Philos. Jahrbuch
78 (1971) 35, 305.

22 H.-G. Geyer in: Verkiindigung und Forschung 11 (1966), H. 2, 3-37; 26.

23 Wieder ist es Nikolaus von Cues, der unterstreicht: Gott ist nicht das (konkurrierende) andere
zu Welt und Mensch, sondern das Nicht-Andere (vor allem in der Schrift ,Directio speculationis seu
de non aliud®; vgl. E. Gutwenger in: Zschr, fiir Kath. Theologie 91 [1969] 488-492). — Zu dieser ganzen
Artikelfolge vgl. von J. Splett u. a.: Das Christentum angesichts der marxistischen Religionskritik, in
dieser Zschr. 181 (1968) 319-326; Gestalten des Atheismus, in: Theologie und Philosophie 43 (1968)
321-337; Gottesvorstellung und Wandel des Glaubensbewuftseins, ebd. 45 (1970) 192-203; Zur Kritik
und Selbstkritik der Religion, in: Zschr. f. Kath. Theologie 92 (1970) 48-59 und: Reflexion iiber den
Atheismus als Selbstreflexion des Glaubens, ebd. 93 (1971) 443-456.
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Die Krise der Autoritit als padagogisches Problem

Die meisten padagogischen Probleme von heute stehen in einem inneren Zusammen-
hang mit dem Problem der Autoritit. Ob es die Sexualerzichung, die Gruppenarbeit in
der Schule, die Freizeit- und Medienpidagogik ist — alle diese Aufgaben hingen mit der
Autoritdt zusammen, mindestens insoweit, als sie auch Antwort auf die Frage zu geben
haben: Wie erziehe ich heute einen jungen Menschen zu jener Freiheit, in der er in einer
Industrie- und Wohlstandsgesellschaft bestehen kann? Freiheit und Autonomie des Ju-
gendlichen aber sind im positiven wie im negativen Sinn unablésbar von der Autoritit,
die sich im Erziehungsprozef prisentiert.

Weil Freiheit und Autoritit als dritte Vokabel immer das Wort ,, Konflikt® im Bund
haben, bringen Eltern und Erzieher diesem Thema ein grofRes Interesse entgegen, da sie
in Prinzipien und Praxis ihrer Erziehung verunsichert sind, nicht nur durch die scho-
nungslosen Ablésungsprozesse ihrer Kinder, sondern auch durch das agitatorische Pro-
gramm der modischen Antiautoritiren. Eine Antwort auf die Frage, ob und wie Auto-
ritdt heute noch moglich sei, setzt die Einsicht in Herkunft und Weite jener Krise voraus,
die man als ,Krise der Autoritit® bezeichnet.

Die Krise der Autoritit

Wenn die Krise der Autoritit in ihrer Eigenart, ihrer Herkunft und ihrer Wirkung
beschrieben werden soll, kann es sich dabei nur um eine Auswahl jener Tatsachen han-
deln, die fiir den Bereich der Pidagogik von Wichtigkeit sind; denn die heutige Krise der
Autoritit hat gewif} eine lange Geschichte, die man bis in die Reformation zuriickverfol-
gen kann, in der der selbstbewufite Mensch — unter Berufung auf die Freiheit seines Ge-
wissens — sich aus dem Gehorsam einer hierarchischen Kirche loste. Seitdem stellt das Ver-
hiltnis von Autoritit und Freiheit ein zentrales Thema der Philosophie wie der Pida-
gogik dar. In unseren Tagen besitzt das alte Thema eine grofle Brisanz, zumal wegen
seiner politischen Bedeutung. Was auf Kathedern verhandelt wurde, sank inzwischen
in den wenig differenzierenden Sprachschatz des Volkes ab: autoritir wurde zum
Schimpfwort, antiautoritir aber zu einem Etikett nicht weiter nachpriifbarer, gréfiter
Empfehlungen.

Welche konkreten Ursachen wiren fiir die Krise der Autoritit in der jiingsten Ver-
gangenheit zu erkennen? Drei von ihnen sollen skizziert werden: die Skepsis aus ent-
tduschender Autoritit, das Pionierdasein in einer dynamischen Gesellschaft, die ideolo-
gische antiautoritire Attitiide.
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Skepsis aus enttiuschender Autoritit

Die Skepsis der Jugend von heute aller Autoritit gegeniiber 138t sich zum Teil aus jener
Enttauschung herleiten, die ihre Eltern im Dritten Reich erlitten. Im Dritten Reich und
im Krieg war Autoritit grof§ geschrieben. Es existierte nicht nur ein Fihrer, sondern
auch eine Hierarchie von Vorgesetzten, denen gegeniiber Gehorsam die einzig mogliche
Reaktion schien. Nun ldfit sich nicht bestreiten, daf die jungen Menschen der Jahre 1939
bis 1945 mit wenigen Ausnahmen in den Jugendorganisationen der Nationalsozialisten
mit einem groflen Idealismus bei der Sache waren. Bernhard Wickis Film ,,Die Briicke®
bietet dafiir nur ein dramatisches, aber nicht untypisches Beispiel. Man wiirde an der
geschichtlichen Wahrheit vorbeigehen, gibe man nicht zu: die damaligen jungen Men-
schen waren weithin von den Jugendorganisationen, die in Stil, Methode und Emblemen
auf den erprobten Fundus der biindischen Jugend zuriickgriffen, begeistert. So verstan-
den es die damaligen Fiihrer nur zu gut, den Idealismus junger Menschen fiir ihre cige-
nen, immer extremer werdenden Ziele einzusetzen. Selbst wenn 1945 die Jugendlichen
erfreut dariiber waren, dafl Tyrannei und Brutalitit wie ein boser Spuk endlich verflogen
waren, blieb unterschwellig eine Enttduschung: man hatte sie um ihre Ideale gebracht,
man hatte sie mifibraucht.

Die ,Kriegsbriefe gefallener Studenten® legen Zeugnis davon ab, mit welcher Ein-
satzbereitschaft fiir das Vaterland, mit welchem Glauben an Deutschland junge Men-
schen sich freiwillig meldeten und in den Krieg zogen !. Thre Empfindungen und Aufe-
rungen konnen als typisch fiir einen Grofiteil der Jugendlichen gewertet werden. Bei die-
sen Studenten war aufgrund ihres Bildungsniveaus ein kritisches Verhiltnis zum Natio-
nalsozialismus vorhanden, so daf} sie das Ende des Spuks nicht unerwartet traf. Wie
aber reagierten nach Kriegsende und nach Bekanntwerden der nationalsozialistischen
Verbrechen jene, die mit Begeisterung der Idee des Nationalsozialismus angehangen
hatten? Ein extremes Beispiel kann man in den autobiographischen Aufzeichnungen von
Rudolf Hbss, des Kommandanten von Auschwitz, finden. Er notierte nach dem Ende
des Kriegs, als man ihm sagte, er solle untertauchen: ,und dabei war die Welt unterge-
gangen, znsere Welt.“ 2

Der Ohne-mich-Standpunkt, das politische Desinteresse der Nachkriegsjahre kann
nur als eine Reaktion auf die Erfahrungen im Dritten Reich und wihrend der Kriegszeit
verstanden werden. Diejenigen aber, die damals enttduscht wurden, also die Geburts-
jahrginge zwischen 1920 und 1935, zihlen zur Elterngeneration der heutigen Jugend-
lichen. Mehr unbewuf3t als bewuft vermitteln sie die eigene Enttiuschung iiber die Auto-
ritit ihren S6hnen und Téchtern. Die Enttiuschung setzt sich unterschwellig in Skepsis
und Widerspruch bei den Jugendlichen um. Wenn nun diese Skepsis sich wiederum ihre

1 Kriegsbriefe gefallener Studenten 1939-1945, hrsg. v. W. und H. Bihr (Stuttgart 1952) 139, 321,
444, 457,

2 Kommandant in Auschwitz. Autobiographische Aufzeichnungen des Rudolf Héss, hrsg. v. M. Broszat
(Miinchen 1963) 148.
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eigenen Objekte sucht, findet sie diese in den heute giiltigen Autorititen in Staat und
Kirche, in Schule und Elternhaus. Von den Eltern wurde nur das Gefiihl und die Ein-
stellung der Ablehnung von Autorititen vermittelt. Die konkret abzulehnende Auto-
ritit wird dagegen erst von den Jugendlichen in ihrer eigenen Lebenssituation ge-
funden.

Die Meinung, ein Zeitraum von 25 Jahren habe die Erfahrungen des Dritten Reichs
vergessen lassen, tiuscht {iber die tatsdchlichen Zusammenhinge unterschwelliger Wir-
kungen hinweg. Ein erster Ursprung der Autorititskrise liegt im enttduschten Idealis-
mus der Elterngeneration, der sich weitervererbt und dabei auf die hochgeschraubten,
phasentypischen Erwartungen des Jugendlichen an Erziehervorbilder und Eltern trifft,
die faktisch und — wie es scheint — notwendig enttauschen. Damit fiillt sich die Grundein-
stellung der Skepsis gegen Autoritit mit den phasentypischen, negativen Erfahrungen.
Diese Verweigerung kumuliert sich mit dem verstindlichen Unbehagen auf eine Wohl-
standsgesellschaft, die angesichts der Sinnfrage junger Menschen schweigt und nur auf
den materiellen Wohlstand als letzte Antwort hinzuweisen imstande ist.

Pionierdasein in einer dynamischen Gesellschaft

Die Autoritit in einer frijtheren, statischen Gesellschaft, d. h. in einer sich wenig oder
kaum verindernden Gesellschaft, bestand nicht nur in einer in einem Amt mitgegebenen
Souverinitit, die noch unangefochten war, sondern vor allem in der Weisheit des Alters,
das iiber eine Summe giiltiger Lebenserfahrungen verfiigte. Damals konnten die Alteren
sagen: Wir haben Erfahrungen gesammelt, wir haben aus ihnen einen Lebensstil ent-
wickelt, wir haben in ihm die Meisterschaft des Lebens gefunden. Damals galt der Alte
zugleich als der Erfahrene, der Greis war eine Autoritit; denn er war Zeuge und Biirge
von Lebensformen, die sich in der Vergangenheit bewihrt hatten und die sich ohne
Zweifel auch in der Gegenwart bewihren wiirden. Wenn sich also ein junger Mensch an
diese ,,Autorititen® hielt und von ihnen — bewufit oder unbewufit — Wertvorstellungen,
Verhaltensweisen und Lebensformen {ibernahm, war er auf sein eigenes Leben bestens
vorbereitet. Er war gut erzogen; denn er konnte im geschlossenen System einer statischen
Gesellschaft gliicklich werden.

Die statische Gesellschaft ist vorbei. Sie wurde von der dynamischen Gesellschaft mit
ihrem Fluf, ihrer Hektik, ihren sich dndernden Strukturen und Werten, ihren Unsicher-
heiten und ihren Wagnissen abgelost. Was morgen méglich, was morgen giiltig sein wird,
weifl heute keiner. Nicht mehr der Greis gilt, sondern der junge Mensch. Auch aus dieser
Sicht gewinnt der Kult der Jugendlichkeit eine neue Begriindung. Der junge Mensch tritt
als Garant der Zukunft auf; denn er besitzt alle jene Eigenschaften, die die Zukunft
gestalten: Vitalitdt, Phantasie, Energie und Einsatzbereitschaft. Der Jugendliche scheint
durch antiquierte Traditionen nicht belastet, er kennt keine geschichtlich bedingten Vor-
urteile, ist sozusagen historisch nicht vorprogrammiert. Er ist offen fiir das Morgen, das
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er nicht kennt, das er aber — so glaubt er wenigstens — in der Futurologie plant und von
Tag zu Tag erschafft.

Margret Mead nennt in ihrem Buch ,,Der Konflikt der Generationen® diese Situation
die des Pioniers, nicht ohne Erinnerungen an die amerikanischen Siedler und Einwan-
derer zu wecken. Durch eine abenteuerliche Welt muf} trotz jeweils neuer Uberraschun-
gen ein Weg gebahnt werden, der — das ist das Entscheidende — nur in der bereitwilligen
Kooperation zwischen den Generationen, aber nicht mehr allein in Berufung auf die
Erfahrung der Alteren zu finden ist. Denn fiir die heutige Situation trifft zu, was
Margret Mead so beschreibt: ,,Noch bis vor kurzem konnten die Alteren sagen: ,Weifit
du, ich war einmal jung, aber du warst niemals alt.* Heute konnen die jungen Leute
darauf antworten: ,Ihr wart nie jung in der Welt, in der wir jung sind, und ihr werdet
es auch nie sein!* Das ist die Erfahrung, die Pioniere und ihre Kinder normalerweise
machen.“ 3 Diese Sitze formulieren das Autorititsproblem, wie es sich bei der Genera-
tionenfolge ergibt. Der Konflikt der Generationen entsteht also aus dem Widerstreit des
Wesens und vor allem des Inhalts von Autoritit, wie sie in unterschiedlichen Generatio-
nen vorhanden ist.

Zur gleichen Problematik kommt A. Mitscherlich, wenn er unter den Begriffen
,Pubertit und Tradition® den Versuch unternimmt, den jungen Menschen von heute zu
verstehen. Er entdeckt einen groflen Traditionsverlust in unserer Zeit, dessen erstes
Einzelelement heift ,,die ,Unsichtbarkeit des Vaters® in allen jenen sozialen Leistungen,
die den Lebensunterhalt garantieren®. Da aber Vater, Tradition und Autoritit un-
mittelbar miteinander zu tun haben, wire zu fragen: Welche padagogischen Konsequen-
zen ergeben sich in dieser Lage fiir den Erziecher und den Erwachsenen? Mitscherlich
antwortet: , Wenn dieser Jugend keine allgemeinverbindliche Tradition angeboten wer-
den kann, dann schlieft das keineswegs ein, daff ihr iiberhaupt keine Vorbildlichkeit
erreichbar sein konnte. Diese wird freilich nur angenommen, wo die Jugendlichen je
spiiren, dafd die Erwachsenen genau an den Unsicherheiten, Ungeborgenheiten sich er-
probt haben, die sie, die jungen Menschen, unablissig bedringen. Der Verlust eines
reflexionslos hinzunehmenden traditionellen Sinnes, der wie bei jenem Indianerkind
sagen wiirde, was ideale Identitit wire, ist das Merkmal, das durch die Generationen
dieses Geschichtsaugenblickes konstant bleibt. In der Aufgabe des Bearbeitens, einiger-
maflen angstfreien Durchdenkens und Zusammensehens der Merkmale der Unsicherheit
liegt die grofe Klammer, die auch diese Geschlechterfolge zusammenhilt. Wer solche
Not und Armut als Lehrmeisterin annimmt, kann sicher sein, dafl die Jugend ihn respek-
tiert und an ihm ihr Wesen bildet.“¢

Ob aus der Sicht der Generationenfolge, ob im Blick auf die Pubertit des Jugend-
lichen — auf jeden Fall kann die Autoritit nicht mehr so unbefragt und unkritisch sich als
Zeuge des Gewohnten und Giiltigen prasentieren, wie dies frither der Fall war. Wenn

2 M. Mead, Der Konflikt der Generationen (Olten 1971) 94 f.
4 A, Mitscherlich, Pubertit und Tradition, in: Jugend in der modernen Gesellschaft, hrsg. v. L. v.
Friedeburg (K&ln 21965) 304.
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im Pionierdasein Autoritit moglich und auch notwendig ist, dann wird sie eine andere
in Legitimation und Selbstprisentation sein miissen. Diese zeitgemifle und richtige For-
derung bestimmt die Krise der Autoritat mit.

Ideologische antiautoritire Attitiide

Zu diesen beiden zeitbedingten Ursachen tritt eine dritte hinzu, die aufs erste spezi-
fisch pidagogischer Provenienz ist, bei niherem Besehen aber eine ausgeprigt politisch-
revolutionire Zielsetzung hat. Es handelt sich um die antiautoritire Attitiide in unserer
Zeit.

Das pidagogische Anliegen einer antiautoritiren Erziehung wurde wissenschaftlich
bereits 1936 in dem bekannten, von E. Fromm und M. Horkheimer herausgegebenen
Buch ,Studien tiber Autoritdt und Familie® formuliert. Die Beitrige von M. Hork-
heimer, E. Fromm und H. Marcuse bieten erste Einsichten in einen sogenannten ,auto-
ritdr-masochistischen Charakter®, die nicht nur im Untertanenstaat des Dritten Reichs
bestidtigt wurden, sondern auch heute noch giiltig sind. E. Fromm beginnt seine Dar-
legungen mit dem Satz: ,,Bei vielen Menschen ist ihr Verhiltnis zur Autoritit der her-
vorstechendste Zug ihres Charakters: sei es, dafl die einen nur dann gliicklich sind, wenn
sie sich einer Autoritdt fiigen und unterwerfen kénnen, und um so mehr, je strenger und
riicksichtsloser diese ist, sei es, dafl andere sich auflehnend und trotzig verhalten, sowie
sie auch nur irgendwie sich Anordnungen fiigen sollen, und wiren es auch die verniinf-
tigsten und fiir sie selbst zweckmifigsten.“ Fromm beschreibt als die wesentlichen Ziige
des autoritdren Charakters: , Jene Lust am Gehorchen, an der Unterwerfung, an der
Aufgabe der eigenen Personlichkeit, jenes Gefiihl der ,schlechthinnigen Abhingigkeit'.“ 5
Die Grundfrage dieser Studien, die 1950 in dem von Th. W. Adorno herausgegebenen
Buch ,, The authoritarian personality® (New York) weitergefithrt wurden, lautet: Wie
kann vermieden werden, daf} die Autorititshrigkeit in der Charakterstruktur einge-
wurzelt wird? Wie kann ein Mensch erzogen werden, der im Vollbewuftsein und Voll-
besitz seiner Freiheit auch gegen eine repressive Gesellschaft zu stehen vermag? In diese
Forschungen gingen natiirlich auch viele Erkenntnisse der damals neu aufkommenden
psychoanalytischen Theorie ein; es wirkte sich aber auch die proletarische Erziechung der
Weimarer Zeit (S. Bernfeld, W. Reich, E. Hoernle, M. Klein usw. ¢) aus. In dem zitierten
Sammelband von Fromm und Horkheimer findet sich auch ein Berichit von R. Meili tiber
»Das Problem der Autoritit in der neueren pidagogischen Literatur®. In diesem Bericht
wird auch A. S. Neills Buch , The Problem Parent® (London 1932) besprochen. Meili
schreibt: , Am weitesten in der Ablehnung jeder Autoritit, von der er nur die negativen:

5 E. Fromm-M. Horkheimer, Studien iiber Autoritit und Familie (Paris 1936) 77, 112,
S Vgl. dazu L. von Werder, Von der antiautoritidren zur proletarischen Erziehung (Frankfurt 1972)
(Lit).
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Seiten sieht, geht wohl der Englinder A. S. Neill. Von der Freudschen Psychoanalyse
ausgehend, erklirt er die Wirkung von Verbot und Strafe, aber auch die Griinde der
Handlungsweise des Erziehers. Verbote und Strafen verdridngen nur die unterdriickten
Strebungen, es bilden sich Komplexe, die sich anderwirts auswirken. Das Kind soll sich
deshalb vollkommen frei ausleben konnen, dann wird es von selbst den rechten Weg
finden, denn es ist von Natur aus gut. Eine rein technische Disziplin ist allerdings not-
wendig zur Aufrechterhaltung der Ordnung; aber sie soll nicht von den Erwachsenen
ausgeiibt werden, sondern von den Kindern selbst: Selbstregulierung.”?

Das Ende der sechziger Jahre brachte als pidagogische Neuentdeckung diese ,anti-
autoritire® Erziehung; eine Vielfalt von Modellen bot sich an, von sozialistischen Kin-
derliden bis zu Summerhill. Das Spektrum moglicher Einstellungen zur Autoritdt geht
von ,nichtautoritirer® bis zu antiautoritirer Erzichung, wobei Neills Summerhill mehr
das Beispiel einer nichtautoritiren Erziehung darstellt, die sozialistischen Kinderldden
dagegen antiautoritir im strengen Sinn des Wortes, d. h. politisch-revolutiondr sind.
Sowohl A. S. Neill wie die antiautoritire Erziehung greifen dabei auf W. Reich zuriick,
der vor allem den Zusammenhang zwischen Sexualitit und Gesellschaft unterstrich und
die ,Selbstregulierung® des Menschen (im Sinn seiner ,,Sexualékonomie®) zur entschei-
denden pidagogischen Maxime erhob.

Im Vordergrund dieser antiautoritiren Erziehung steht die Absicht, einen antiautori-
tiren Menschen hervorzubringen; auf lange Sicht wird eine Verdnderung der Gesell-
schaft angestrebt, in der es keine Herrschaft und keinen Untertanen mehr gibt. Dafl in
solchen pidagogischen Imperativen eine Option fiir eine bestimmte sozialpolitische
Gestalt der Wirtschaft geschieht, gewifl jenseits einer sozialen Marktwirtschaft, sei nur
am Rand vermerkt®.

Inzwischen ist das Wort ,antiautoritir® zum Schlagwort geworden. Es weckt und
verstirkt negative Einstellungen der Autoritit gegeniiber, und manche Verhaltens-
weisen, die man frither schlicht Flegelei oder Unhoflichkeit genannt hdtte, gewinnen
unter dem Etikett ,antiautoritires Verhalten® den Rang eines politischen Engagements
und den Nimbus eines revolutioniren Akts. Dafl diese Praktiken weithin Unfug sind,
der mit wahrer und zu bejahender antiautoritirer Erziehung nichts zu tun hat, leuchtet
jedem ein, der sich mit der Pidagogik einer ,emanzipatorischen® oder freiheitlichen Er-
ziehung je befafite.

Aus diesem dritten ideologischen Ursprung heraus wird Autoritit natiirlich verun-
sichert, ausgehohlt, abgebaut. Fiir Eingeweihte existiert dabei eine Strategie der Zer-
storung von Autoritit: man macht sie licherlich, man unterliuft ihre Absichten, man
stellt sie blof. , Das kleine rote Schiilerbuch® gibt Ratschlige fiir den Schiiler: den Lehrer
duzen, ihn bis zur Erschopfung fragen, ihn unbeliebt machen. Beispiele dafiir: ,Plakate
mit angaben tiber lehrer konnen auch ausserhalb der schule angeschlagen werden, z. b. in

7 Paris 1936, 855.
8 Vgl. R. Bleistein, Antiautoritire Erziehung, in dieser Zschr. 187 (1971) 178-198, 391-406.
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der strasse, wo der lehrer wohnt. Sie kdnnen als anzeigen im lokalblatt erscheinen.“?
Ebenso werden im ,Roten Kalender 1972 fiir Lehrlinge und Schiiler® antiautoritire
Heldentaten wie in einem Heiligenkalender gefeiert. Beispiele dafiir: 16. Mirz 1968:
Erster Bombenanschlag auf ein Kriminalgericht (Berlin); 14.Mai 1970: Andreas Baader
wird befreit; 4. Juli: Dieter Kunzelmann schreitet aus und bekleckert das Miinchner
Amerikahaus mit (roter!) Farbe; 5. September 1958: Karl-Heinz Pawla scheifit ins Ber-
liner Landgericht; 4. Oktober 1968: Tegeler Weg, Berlin: 150 verletzte Polizisten, 30
verletzte Demonstranten. Referendar hiflt rote Fahne im Landgericht. Im gleichen
Kalender werden unter der Uberschrift ,, Was man alles machen kann® Anweisungen
revolutiondrer Art gegeben, die teils witzig, teils komisch, teils kriminell sind, wenn
z. B. geraten wird, ,,sich beim Umgang mit kostbaren Maschinen mal irren® 19,

Durch diese Methoden wird die Autoritit tiefer in die Krise gebracht bzw. es wird
vermutlich die Autoritit in ihrer Krise mehr sichtbar. Das Denkmal, dessen Sockel schon
untergraben war, erhilt jenen Stoff, der es zum Einsturz bringt — so sehen es zumindest
manche sogenannte Antiautoritire.

Die Aufgabe dieses kurzen Uberblicks war, die Krise der Autoritit in ihrem Wesen
und ihrer Herkunft darzustellen. Vor allem auf pidagogische Gesichtspunkte wurde
dabei Wert gelegt. Noch viele andere Ursachen wiren aufzuzeigen, etwa bei der Frage
nach dem Zusammenhang von Autoritit und Religion, von Autoritit und allgemeiner
Sittlichkeit, von ,vaterloser Gesellschaft® (A. Mitscherlich) und Autoritit usw. 11,

Pidagogische Probleme in dieser Krise

Die pidagogischen Probleme, die sich aus der Krise der Autoritit ergeben, stehen
unter einem doppelten Aspekt: einmal kdnnen sie im Hinblick auf Eltern und Erzieher
besprochen werden, zum anderen kénnen sie im Hinblick auf den Jugendlichen behan-
delt werden. Beide Aspekte sollen jeweils zur Sprache kommen im Problemfeld subjek-
tive gegen objektive Autoritdt, wahre Autoritit gegen Autokratismus und endlich im
Bereich der Spielraumtheorie.

Subjektive gegen objektive Autoritit

Wenn man die Verhaltensweisen Jugendlicher aufmerksam beobachtet, entdedkt man
darin keineswegs eine totale Ablehnung jeglicher Autoritit. Nur der fordernden, un-
mittelbar zwingenden Amtsautoritdt oder objektiven Autoritit wird von vornherein

9 das kleine rote schiilerbuch (Frankfurt 61971) 41, 43, 44; vel. auch die Gegenschrift: gerd hamburger,
das kleine gelbe schiilerbuch (graz 1971).

10 Roter Kalender 1972 fiir Lehrlinge und Schiiler (Berlin 1971) 22 f., 95.

11 Vgl. dazu: Probleme der Autoritit, hrsg. v. J. M. Todd (Diisseldorf 1967); W. Anz u. a., Auto-
ritat in der Krise (Regensburg 1970); A. Mitscherlich, Auf dem Weg zur vaterlosen Gesellschaft (Miin-
chen 1965) 228 £.
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Respekt und Gehorsam verweigert. Im Gegensatz dazu gilt die subjektive und persén-
liche Autoritit heute wie frither. Der Jugendliche hat keine Schwierigkeit, einem bewun-
derten Lehrer zu gehorchen, den von ithm verehrten Eltern Gehorsam zu leisten oder sich
nach den Ratschligen eines Geistlichen, der ihm etwas bedeutet, zu richten. Ahnlich
subjektive Autorititen stellen dar: in der Altersgruppe die Group-leader, in Basisgrup-
pen die — nicht in jedem Fall — gewihlten Fithrerpersonlichkeiten, auf der Suche nach
einem Ideal die Stars der Unterhaltungsindustrie, der Kunst, des Sports, der Politik, der
Technik. Erstaunlicherweise bringen junge Menschen diesem Starkult gegeniiber nur eine
grofie Kritiklosigkeit auf, ganz im Widerspruch zu ihrer sonstigen kritischen Einstellung,.
Die Bewunderung gilt natiirlich auch ,sikularen Heiligen® wie Che Guevara, Ho-Tschi-
Minh, Camilo Torres, John F. Kennedy, Martin L. King, Albert Schweitzer.

Die bei den Jugendlichen vorhandene Bevorzugung der subjektiven Autoritit wird
von den modernen Sozialpsychologen reflektiert, besser: wird von der Sozialpsycholo-
gie aufgegriffen und bestitigt; denn Autoritit ist im Verstindnis dieser Wissenschaft
nicht etwas, was der Triger von Autoritit besitzt, sondern was ihm vom Jugendlichen
entgegengebracht wird. Im Akt der Bewunderung, des Gehorsams und der Unterwer-
fung wird der Autorititstriger erst vom jungen Menschen mit Autoritit ausgestattet,
mit Autoritit begabt. Bei dieser psychologischen Reduktion von Autoritit geht natiir-
lich der Sinn fiir eine anthropologisch begriindbare objektive Autoritdt ginzlich ver-
loren; es liegt auf der Hand, dafiir gleich ein anderes Wort, etwa Befehlsgewalt, vorzu-
schlagen oder soziologisch die objektive Autoritit auf funktionale Autoritit zu be-
grenzen.

Nun ergibt sich in diesem Zusammenhang ein praktisches und ein theoretisches Pro-
blem. Das praktische Problem artikuliert sich in dem Imperativ: Jeder Erzieher mufl
immer wieder neu die Autoritdt gewinnen; er besitzt sie nicht ein fiir allemal. Entspre-
chend der Altersstufe wie der Lebenssituation muff je neu jener Respekt gewonnen
werden, der sich dann in eine gewisse ,bejahte Abhingigkeit® (M. Horkheimer) des
Jugendlichen umsetzt. Mag einem Kind gegeniiber der dezidierte Widerstand gegen eine
Forderung die rechte Auflerung von Autoritit sein, wird bei einem Pubertierenden ver-
mutlich auf dem Weg der begriindeten, einfithlenden ,,Kompromifibereitschaft® Autori-
tit gewonnen. Ist im einen Fall eine schier grenzenlose Geduld nétig, so macht im ande-
ren Fall detailliertes Wissen einen solchen Eindruck, dafl es Autoritit begriindet, d. h.
es trigt personliche Autoritit wie Sachkompetenz dazu bei, Autoritit zu bestitigen
(wenn auch nicht zu legitimieren). Der ,Vorsprung® der Erzieher und Erwachsenen
besitzt also ganz unterschiedliche Qualititen; er ist bald intellektueller, bald pidago-
gischer Art, bald das Charisma der Menschenfithrung, bald der Ertrag eines langen und
intensiven Studiums, bald menschliche Reife schlechthin.

Diesem Anspruch, jeweils neu Autoritit zu werden, unterliegen selbstverstindlich
auch die Eltern. Der Lernprozefl, sich als Autorititen immer wieder befragen zu lassen,
wird mithevoll sein; die Berufung auf staatliche oder transzendente Legitimation genligt
da nicht. Jugendliche kennen in dieser Hinsicht keinen Denkmalsschutz. Dagegen ist es

29 Stimmen 190, 6 409
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wahrscheinlich, dafl die Fihigkeit der Eltern, sich immer wieder neu von ihren Kindern
in Frage stellen zu lassen, heute am meisten Autoritdt begriindet. In solchem ,,Spiel®,
das der Ernstfall ist, erfihrt der Jugendliche, dafl der Erwachsene mit ihm der Heraus-
forderung der gemeinsam zu bestehenden neuen Situationen nicht unter Aufrechterhal-
tung rechlicher Fiktionen oder durch Ausiibung von Sanktionen ausweicht.

Das theoretische Problem, das sich in diesem Zusammenhang stellt, lautet: Uberlebt
eine subjektive, personliche Autoritit auf die Dauer, ohne eine objektive Autoritit? Daf}
umgekehrt mehr als wiinschenswert ist, daff eine objektive Autoritit durch eine sub-
jektive die ihr eigene Glaubwiirdigkeit gewinnt, scheint unbestritten und ist deshalb
nicht unser Problem. Frage aber ist: Wie verhilt sich subjektive Autoritdt zu einer
objektiven? Ist es nicht notwendig, dafl im Hintergrund der subjektiven Autoritit
letzte Werte, Grundsidtze, Normen stehen, die eine objektive Qualitdt besitzen und die
als solche, auch als institutionell verfafite Wirklichkeit (in Personen, im Amt), nicht
mehr in Frage gestellt werden sollen und kénnen? Selbst wenn diese Absoluten im Hin-
tergrund je nach der weltanschaulichen oder ideologischen Position von den einen in
einem transzendenten Gott, von den anderen in einem humanen Ethos, von den dritten
in den Prinzipien einer klassenlosen Gesellschaft gesehen werden — es existiert ein objek-
tiver, mit Autoritit ausgestatter Wert, der in einem Amt sich dem leib-seelischen, sozia-
len Wesen Mensch prisentiert und der als Inhalt und Qualidt in die subjektive Autori-
tit eingeht. Die Alternative kann also nicht lauten: subjektive oder objektive Autoritat.
Man konnte nur von einer sich gegenseitig bedingenden und stabilisierenden Polaritidt
sprechen.

Vermutlich wird vom heutigen Jugendlichen nicht gesehen, dafl dort, wo er einem
einzelnen eine subjektive Autoritit zugesteht, er sich zugleich auf eine objektive Autori-
tit bezieht, sich und den Triger objektiver Autoritit also der Norm, dem Wert bzw.
dem Amt (mehr unbewufit als bewufit) unterordnet. Gerade auf diesem Feld einer
anthropologischen Erhellung von Autoritit wird noch grofle Aufklirungsarbeit zu lei-
sten sein, damit der Idealismus junger Menschen nicht in einem Subjektivismus der
Willkiir endigt bzw. nicht von Agenten faszinierender Ideologien mifibraucht wird.

Wahre Autoritit statt Autokratismus

Wo jede Autoritit von der Bildfliche verschwindet, wird dem jungen Menschen ein
Birendienst erwiesen; denn er braucht fiir seine Selbstwerdung Autoritit, eine Autori-
tit, die ihn einfordert, , provoziert®, herausfordert, ihm auch widersteht. Es entspricht
héchstens den fragwiirdigen Grundsitzen einer verweichlichenden Laissez-faire-Erzie-
hung, ohne jede Art von Autoritit auskommen zu wollen. Selbst wenn man eine solche
Erziehung ablehnt, besteht noch ein gewaltiger Unterschied zwischen autoritir, autori-
tativ und autokratisch, eben im Sinn einer fortschreitenden Verschirfung der Macht und
der Erzwingbarkeit von Unterordnung. Aber allem Gerede von antiautoritirer Ein-
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stellung zum Trotz, die eine Abschaffung jeder Autoritit meint, muf} ein verantwort-
licher Erzieher festhalten: ohne Autoritit wird auch heute ein junger Mensch nicht
erzogen.

Einen Beweis fiir diese Behauptung bietet die Untersuchung von R. Wyatt, die im
Riickgriff auf Kenneth Kenniston (Young Radicals, New York 1968) den Rebellen des
sogenannten Vietnam-Sommers (Juli-September 1967) galt. Wieso waren es gerade
diese jungen Menschen, die auf den Straflen Amerikas die Polizei provozierten und ihr
die heiflesten Schlachten lieferten? Wyatt entdeckt bei der Anamnese der Studenten
jeweils eine starke Bindung an die Mutter, eine ambivalente Beziechung zum Vater, eine
heile, konformistische Familienatmosphire und eine Periode heftiger Auseinanderset-
zung zwischen dem Pubertierenden und den Eltern. In der Unsicherheit iiber ihre Er-
ziehung hatten die Eltern wenig eindeutige Forderungen artikuliert, so dafl der junge
Mensch seine Identitit nicht finden konnte. Wyatt zieht die Konsequenz: ,,Da ihm eine
solche Haltung abgeht, mufl der junge Mensch seinen Einsatz sowohl in seinen Argu-
menten als auch in seinen Haltungen erhhen. Er mufl extremer werden, die Dinge
hirter vorantreiben, mehr Regeln iibertreten, um die Grenzen der Autoritit, gegen die
er sich gestellt hat, ebenso wie die der eigenen Personlichkeit zu priifen, in der unbewuf3-
ten Hoffnung, dafl schliefilich doch alles ins rechte Gleis kommen und ihn rechtfertigen
wird.“ 12 Er meint abschlieflend: ,, Auch die liberale Nachsicht der Eltern hat ihre Pro-
bleme.“ Opposition ist dort notwendig, wo ein Mensch zu sich selbst finden will. Auch
hier gilt das Wort A. Solschenizyns: ,, Der Preis der Feigheit ist nur das Bése; wir ernten
Mut und Sieg nur, wenn wir Opfer wagen.“ 13

In gleicher Weise stellen R. und A. M. Tausch in ihrer , Erziehungspsychologie® fest,
dafl es — im Lehrerverhalten — verschiedene Typenkonzepte gibt: sehr autokratisch,
autokratisch, sozial-integrativ, Laissez-faire-Verhalten. Die Autoren optieren dabei auf-
grund erzieherischen Vorteils fiir das sozial-integrative Typenkonzept, das folgender-
maflen charakterisiert wird: ,Geringe Hiufigkeit von Ausdrucksformen der Macht,
Stirke, Verfiigungsgewalt und hierarchischer Uberlegenheit iiber andere — Dirigierung
und Fithrung anderer Personen zur Erreichung von Zielen nur in einem unbedingt
notwendigen Ausmafl — Notwendige Fithrung in einer Art, die die Gleichwertigkeit und
Wiirde des Partners, insbesondere auch des Kindes, achtet — Groflere Hiufigkeit koope-
rativer Verhaltensweisen — Erméglichung eines grofieren Ausmafes spontanen Verhal-
tens anderer Individuen — Forderung der Unabhingigkeit, Sicherheit und Entschei-
dungsfreiheit anderer Personen.“1t Aus dieser Beschreibung der erzieherischen Praxis
ist zu entnehmen, daf} es keineswegs um die Abschaffung jeder Autoritit gehen kann
(denn es ist von Dirigierung und Fithrung die Rede), daf} aber die fiir autokratische

12 F, Wyatt, Motive der Rebellion, in: Psyche 22 (1968) 580; vgl. auch: K. Kenniston, Neue empi-
rische Forschungen zu den Studentenrevolten: die amerikanische Studentenbewegung, in: Aufstand der
Jugend?, hrsg. v. K1. Allerbeck u. L. Rosenmayr (Miinchen 1971) 83 ff,

13 A. Solschenizyn, Im Kampf mit der Liige, in: Die Zeit 1. 9. 1972, 23.

14 R, und M. Tausch, Erziehungspsychologie (Gottingen 31970) 177.
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Verhaltensformen typischen Begriffe wie Befehl, Verwarnung, Drohung, Strafen usw.
darin ebensowenig vorkommen wie die fiir das Laissez-faire-Verhalten typischen Be-
griffe der Gleichgiiltigkeit und grenzenlosen Nachsicht.

Es beschiftigt uns also der Stil der Autoritit. Grundsitzlich miifite dabei das Ver-
hiltnis von Autoritit und Freiheit bedacht werden. Autoritdt und Freiheit sind keine
Alternativen, sondern sich gegenseitig bedingende Wirklichkeiten. Diese Behauptung
bedarf der Interpretation. Freiheit, also selbstbewuflte Selbstverfiigung des einmaligen,
geschichtlichen Menschen, wachst an der Hand von Autorititen heran, wenn der erzie-
herische Prozef entwicklungspsychologisch gesehen wird. Freiheit wird ebenso zur Ent-
scheidung ermichtigt durch das Zuriickgebundensein an die Autoritit der Sache, d. h.
der Wirklichkeit, und an die Objektivitit letzter absoluter Setzungen bzw. Werte, da
Freiheit mit purer Willkiir nur den dufleren Schein der Liberalitit gemeinsam hat.
Autoritit aber wird in letzter Freiheit getragen und bejaht und iibt erst dadurch ihren
Einflufl erzieherischer, integrierender und orientierender Art aus. Diese anthropolo-
gische Sicht bringt Licht in das anstehende pddagogische Problem um Freiheit und Auto-
ritit. Es ergibt sich nimlich: Freiheit exklusiv gegen Autoritit zu stellen ist eine unzu-
lissige Verkiirzung der menschlichen Wirklichkeit. Selbst wenn es immer wieder neue
Konflikte zwischen Autoritit und Freiheit gibt, so beweist das nur, daf} die Balance
beider labil und gefahrdet ist.

Die auch mit dem Jugendlichen gemeinsam anzustellende Reflexion iiber das Ver-
hiltnis von Autoritit und Freiheit kann dem jungen Menschen zur Einsicht in seine
Freiheit und zur Anerkennung der Autoritit verhelfen, die in seinem Leben letzte
Anspriiche signalisiert, die also dazu beitrigt, den zur Willkiir neigenden ungeformten
Willen zu pragen.

Bei dieser Bejahung von Autoritidt mufl noch auf die Auflerung von Autoritit geachtet
werden: nicht Kadavergehorsam, nicht friderizianischer Drill, nicht knechtische Unter-
werfung, sondern Viterlichkeit, die im Sinn des lateinischen Worts ,auctoritas® den
Selbstbesitz des Jugendlichen ,,mehren®will. , Auctoritas“ unterschieden die Romer deut-
lich von ,,potestas® 5. Dafd dabei das Gesprich, der Dialog, die Auseinandersetzung eine
entscheidende Rolle spielen, dafl dabei das gegenseitige Vertrauen die unabdingbare
Basis des erzieherischen Geschehens abgeben mufi, kann keiner bestreiten, der den pida-
gogischen Prozefl reflektiert hat. Man kann also nur den Titel eines lesenswerten Buchs
unterstreichen: , Autoritit ,ja‘, autoritire Erziehung ,nein‘!“ 16

Die Spielraumtheorie

Ein modernes pidagogisches Modell zur Losung der Autorititsproblematik bietet
sich in der sogenannten Spielraumtheorie an. Was meint dieser Begriff?

15 Auctoritas und Potestas, hrsg. v. K. Schaller u. H. Gribenitz (Hamburg 1968) (Lit.).
16 Kindler-Lektorat/Herausgeberteam, Autoritit ,ja“, Autoritire Erziehung ,nein“ (Miinchen 1971).
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Zuerst wird damit unterstrichen, dafl das Erziehungsfeld einen Spielraum darstellt,
in dem grundlegende Vollziige und Verhaltensweisen ,spielerisch®, d. h. im Experiment
eingeiibt werden konnen. Mit diesem Motto des Spiels wird das Tastende, der Versuch,
das Probierverhalten des Jugendlichen beschrieben, das seiner Unsicherheit, seiner Suche
nach einer inneren Gestalt entspricht, seinem Verlangen, nicht von vornherein in eine
strenge Form gepreft zu werden. Die prigende Unwiderruflichkeit menschlicher Ent-
scheidungen verbietet es, das Spiel mit Willkiir zu verwechseln; denn es ist der Ernstfall.
Der Gedanke des Spielerischen bestitigt nur die Einsicht, dafl grundlegende Erfahrun-
gen und Erkenntnisse mehr in der Geldstheit des Spiels als unter dem Zwang einer
Autoritit und unter dem Druck eines Befehls gemacht werden. Man denke nur an die
spielerische Zufilligkeit, in der grofie Erfindungen gelangen.

Der Spielraum stellt zweitens ein Feld dar, in dem der Jugendliche und der Erwach-
sene in gleicher Weise agieren. Der Erwachsene sitzt also nicht unbeteiligt in den hohen
Ringen iiber einer Arena, von denen aus er begutachtet, dirigiert, anfeuert und sofort
auch jede falsche Aktion tadelt. Der Erzieher befindet sich mit dem Jugendlichen auf der
gleichen Ebene, spielt in demselben Raum, d. h. er ist prisent, mitbeteiligt, betroffen.
Dadurch wird erzieherischer Kontakt eréffnet, wird die Gemeinsamkeit der Erziehungs-
situation gewéhrleistet, wird erst die gemeinsame Einiibung auf einer Ebene erméglicht.
Kiihle erzieherische Distanz ist unmoglich; Engagiertheit wird zur einzig giiltigen
pidagogischen Verhaltensweise.

Ein Drittes, was die Spielraumtheorie fordert, ist {iber die faktische Gemeinsamkeit
hinaus die Einsicht, dafl nur gemeinsam die neue pidagogische Situation zu bewiltigen
ist. In einem gemeinsamen Uberlegen und Entscheiden, in das jeder das Seine einbringt:
der Jugendliche seine Vorurteilslosigkeit und Phantasie, sein Lebensgefiihl und seinen
Werdewillen, der Erwachsene seine in Verantwortung gereifte Einsicht, sein Bewuflt-
sein um Tradition, seine sachliche Informiertheit. Jeder ist dabei auf seine Weise eine
Autoritit: jeder hat zu sagen und jeder hat zu horen. Jeder muf} auch nach dem Mifi-
gliicken eines Experiments sich veranlafit sehen, nach den Griinden des Miflgeschicks zu
suchen und notfalls sein Versagen, seine Schuld zu bekennen.

Endlich wire — viertens — nicht zu vergessen, dafl faire Spielregeln die Atmosphire
des Spielraums bestimmen sollten. Wie wird ein ,Recht® verteidigt, wie wird der andere
korrigiert, wie werden Vorwiirfe vorgetragen, wie wird eine explosive Situation be-
standen usw. — iiber alle diese mbglichen Weisen zwischenmenschlicher Begegnung sollte
Einigkeit bestehen, in cinem padagogischen Fair play. '

Die Frage nun, die gerade extreme Weisen der antiautoritiren Erziehung nahelegen,
lautet: Ist es moglich, Autoritit ginzlich zugunsten der Eigenerfahrung des Kindes und
Jugendlichen abzuschaffen, oder muf} nicht vielmehr jeweils eine Balance zwischen ver-
antworteter Abhingigkeit von der Autoritit und der gut kalkulierten Eigenerfahrung
gefunden werden? Aufgrund der bisherigen Ausfithrungen kann man sich nur fiir die
beschriebene Balance entscheiden. Vermutlich wird die Verantwortung des Erziehers
gerade in die Kalkulation des Risikos einzugehen haben. Dabei spielen Sachverstand
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und eine Distanz erlaubende Lebenserfahrung als , Vorsprung® eine wichtige Rolle.
Dabei ergibt sich auch in lebensgefihrdenden und wirklich schidigenden Grenzsituatio-
nen die Forderung, deutliche Gebote und Verbote auszusprechen. Mit wachsender Reife
allerdings wird sich die Balance zugunsten der Eigenerfahrung verschieben und es wird
auch die Kalkulation des Risikos immer mehr in die Verantwortung des jungen Men-
schen iibergehen konnen. Das Modell des Spielraums erlaubt einerseits die kalkulierte
Eigenerfahrung, bringt andererseits die verantwortete Autoritdt zum Zug, so daff dann
im Zusammenklang beider der beste, sicherste Weg in die Zukunft des Jugendlichen
(gemeinsam mit ihm) gefunden werden kann.

Es ist nicht auszuschlieBen, dafl auch innerhalb der Spielraumtheorie Entscheidungs-
situationen entstehen, die ginzlich zu Lasten des Erwachsenen gehen. Da aber der
Jugendliche selbst beim Prozef der Entscheidungsfindung beteiligt war, da er gespiirt
hat, dafl es um ihn und sein Leben und nicht um die Durchsetzung einer abstrakten Norm
oder um das viterliche Prestige geht, wird er leichter bereit sein, sich unterzuordnen als
in jener Situation, in der ihn ein Befehl oder eine Entscheidung wie ein Blitz aus heite-
rem Himmel treffen. An diesem Beispiel wird erneut klar, daf elterliche Autoritit erst
einmal eine Pflicht beinhaltet und erst in zweiter Linie ein Recht einrdumt,

Die Krise der Autoritit wird vermutlich auch in Zukunft mehr einen Abbau als einen
neuen Aufbau von Autoritit férdern. Wie weit dieser Prozefl noch treiben wird, 13t
sich nicht prophezeien. Gewif} wird er dort zerstorerisch, wo er zweierlei miffachtet: die
Autoritdt der Sache und die Autoritit der Freiheit. In der Autoritit der Sache geht es
um den Respekt vor der totalen Wirklichkeit, die gerade durch Ideologien manipuliert
und verstellt wird. Die Autoritit der Freiheit markiert jene Grenze, die in der ein-
maligen Verantwortlichkeit des Individuums besteht. Wo die Autoritit der Sache und
der Freiheit abgeschafft wird, hat die Stunde der Dikratur geschlagen.
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Medienpolitik

Zur Problematik einer aktuellen Diskussion

Die Parteien haben die Medienpolitik entdeckt. Auf allen Seiten gibt es Medienpapiere.
Bundesparteien und deren Untergliederungen legen Medienkonzepte vor oder arbeiten
an ihnen. Professoren sind bemiiht, den Politikern handfeste Hilfe zu leisten, und haben
ihrerseits entsprechende Pline ausgearbeitet. Der 49. Deutsche Juristentag hat sich mit
einem besonders aktuellen Teilproblem der Medienpolitik befafit. Kaum eine Akademie
oder Volkshochschule hat das Thema nicht aufgegriffen.

Bei dieser Publizitit des Themas Medienpolitik sollte man glauben, dafl inzwischen
kein moglicher Gesichtspunkt unbeachtet geblieben ist. Allein wer sich in die Materie
vertieft, wer an verschiedenen Tagungen teilgenommen hat, stellt mit Erstaunen fest:
Nur wenige Argumente werden vorgelegt. Die Teilnehmer der Tagungen wechseln, die
Redner bleiben dieselben. Jeder kennt die Gedanken des anderen und seine Begriindung
und holt aus seinem Arsenal die ebenfalls bekannten Darlegungen hervor. So dreht sich
die medienpolitische Diskussion im Kreis und kommt praktisch nicht vom Fleck.

Das liegt nicht zuletzt daran, dafl sie weithin von ideologischen Thesen beherrscht ist
und empirisch erhirtete Tatsachen in ihr kaum eine Rolle spielen. Man gibt sich auch
kaum Miihe, Sachwissen wie z. B. die publizistischen Auswirkungen einer lokal alleinge-
stellten Zeitung in das Gesprich einzubringen. Man ist zufrieden, wenn die Ideologie
stimmt. So tiberrascht es kaum, daff die Medienpapiere sich vornehmlich mit den privat-
wirtschaftlich organisierten Zeitungen befassen und die 6ffentlich-rechtlichen Rundfunk-
anstalten nur am Rand erwihnen, dafl Roflkuren bloff den Zeitungen verschrieben
werden und Rundfunkanstalten in ihrer Struktur fast als Vorbild erscheinen. Steckt
dahinter die Aversion gegen die Privatwirtschaft iiberhaupt?

Medienpolitik mag in einer Gesellschaft, die von ,, Informationen zweiter Hand*® lebr,
notwendig sein. Man kann sich sogar auf den Standpunkt stellen, keine Medienpolitik
sei auch schon eine bestimmte, weil sie den Dingen ihren Lauf lifit. Eine Medienpolitik,
die diesen Namen verdient, muf sich an den komplizierten und verwickelten Grund-
gegebenheiten orientieren, darf sie nicht simplifizieren oder reduzieren und ist insbe-
sondere nicht berechtigt, Meinungs-, Informations- und Pressefreiheit zu tangieren. Sie
sollte weiterhin das Gesamt der Medien im Auge haben und den Versuch machen, durch
gezielte Mafinahmen die einzelnen Medien so strukturieren zu helfen, dafl das Mitein-
ander der Medien nach Funktion und Wirkung optimal werden kann, und zwar im
Interesse des Publikums.
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Hiiten muf sich jede Medienpolitik davor, blof bestimmte Probleme herauszupicken
und mit ideologischer Voreingenommenheit Lisungsvorschlige fiir Teilbereiche vorzu-
legen. Besonders schlimm wird es, wenn sie mit dem Grundgesetz und bestehenden Ge-
setzen gar zu leichtfertig umgeht und vor einer Aushshlung der Grundrechte nicht zu-
riickschredst. Dann wird offenkundig, daf nicht die Medien, sondern die Fundamente
unserer Demokratie schlechthin in Frage gestellt werden.

Nun ist die Demokratiekritik heute in Mode gekommen. Eine repressive Gesellschaft,
so behauptet man, suche ihr Herrschaftsgefiige zu erhalten und die bestehenden Unge-
rechtigkeiten zu zementieren. Die Medien bemiihten sich, das Bewuftsein ihrer Leser zu
vernebeln und gerade dadurch die bestechenden Machtverhiltnisse zu festigen; denn die
privatwirtschaftlich arbeitenden ,,Produzenten von Massenmedien® nutzten ,unter dem
Zwang der Gesetze monopolkapitalistischer Produktion die gesellschaftlich vermittelte
Ohnmacht ihres Publikums® aus *. Deshalb miisse durch eine bewufite Medienpolitik fiir
Abhilfe gesorgt werden.

Ideologische Medienpolitik

Diese politischen Ideologen kiimmert es nicht, dafl die tiberwiegende Mehrheit des
Volks mit den Medien und dem, was sie bieten, zufrieden ist. Im Gegenteil, diese Zu-
friedenheit ist ihnen ein Dorn im Auge, weil sie erkennen lasse, dafl die Mehrheit das
_falsche® Bewuftsein habe und erst zum ,richtigen® erzogen werden miisse. Es versteht
sich von selbst, daf} die ,aufgeklirte Minderheit im Besitz des ,rechten Glaubens® ist.

Verwunderlich ist, dafl Politiker den ideologischen Sirenengesingen gebannt folgen,
Begriffe aufgreifen, die von dieser Seite in die Diskussion geworfen sind, und nun ihrer-
seits alles tun, ein entsprechendes Medienkonzept vorzulegen. Dabei merken sie hiufig
gar nicht, wie bereits ihre Ausgangsposition dadurch untergraben ist, dafl sie ein fremdes
Begriffssystem verwenden.

Es gibt bestimmte Formeln, die in nahezu allen medienpolitischen Papieren und Dis-
kussionen auftauchen und angebliche Gefahren aufzeigen: Gewinnmaximierung der
kapitalistisch betriebenen Zeitungen, Zeitungspresse als Produkt und Produzent gesell-
schaftlicher Verhiltnisse, Manipulation, Konzentration und Bildung von Meinungs-
monopolen, Gefihrdung der Pressefreiheit von innen her, Tabuisierung bestimmter
Themenbereiche durch alle Medien.

Untersucht man diese Vorwiirfe niher, so lassen sie sich im Sinn des Neo-Marxismus
in einem einzigen Ausdruck zusammenfassen: kapitalistische Privatwirtschaft. Sie ist bei
den Medien angeblich die eigentliche Wurzel des Ubels. Denn diese Wirtschaftsform sei
auf Gewinnmaximierung angelegt und miisse deshalb die sogenannte ,6ffentliche Auf-
gabe® der Presse miRachten. Die Konzentration des Kapitals fihre zur Bildung von

1 H, Holzer — J. Schmid, Massenkommunikation in der Bundesrepublik, in: Alternativen der Oppo-
sition, hrsg. v. F. Hitzer u. R. Opitz (Koln 1969) 268.
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Monopolen, die als Meinungsmonopole eine Bedrohung des einzelnen darstellen. Sie
verschleierten die Herrschaftsverhiltnisse, weil sie sich selbst nicht in Frage stellen lassen
wollen. Sie tabuisierten deshalb bestimmte Bereiche, die in keinem Medium behandelt
werden diirfen, wie die Lebensverhiltnisse des Volks, die Produktionsverhiltnisse, die
Eigentumsverhiltnisse und die Herrschaftsverhiltnisse. Der Verleger, analog der Inten-
dant, sei als Kapitalist der ,Herr im Haus®, kehre diesen Standpunkt stindig heraus
und gefihrde damit die Pressefreiheit von innen her. In der Presse sei das Recht auf
Meinungsfreiheit noch immer aufs engste mit dem Kapitaleigentum verbunden 2. Der
Journalist sei gegeniiber dem Herrschaftsanspruch monopolisierter Privatwirtschaft
wehrlos 3.

Als Heilmittel werden von derselben Seite angepriesen: Grenzziehung zwischen ,,6f-
fentlichem Auftrag® der Presse und privatwirtschaftlichem Interesse der Verleger, um
»innere Pressefreiheit® zu garantieren, Bildung von Landespresseausschiissen zur Kon-
trolle der sozio-okonomischen Machtausiibung der Zeitungen, Fusionskontrolle und
Entflechtung bestehender Konzerne, Demokratisierung der Verlage vor allem durch
Mitbestimmung der Redakteure bei Einstellung und Entlassung des Chefredakteurs und
der Ressortleiter, Anzeigensteuer bzw. Griindung einer Anzeigengenossenschaft, um
»die von der werbetreibenden Industrie und ihren Agenturen angebotenen Inserate zu
verteilen sowie die eingehenden Anzeigenerldse nach einem Schliissel an die angeschlos-
senen Unternehmen weiterzugeben® 4, schlieflich die Umwandlung der privatwirtschaft-
lich betriebenen Presse in 6ffentlich-rechtliche Anstalten, Stiftungen usw.

In diesem Katalog fillt auf, daff alle Mafinahmen Schritte zu einer Vergesellschaftung
der Medien sind. Der Verleger soll so weit entmachtet werden, dafl er allmihlich zum
» Weisungsempfinger seiner Journalisten® # wird, bis er schliefilich ganz ausgeschaltet ist.
Diesem Ziel dienen letztlich auch viele der bisher vorgelegten Vorschlige zur Gestal-
tung der ,inneren Pressefreiheit* und die Forderung nach Demokratisierung der Presse-
Unternehmen, ganz zu schweigen von dem Ansinnen nach Entflechtung und nach einer
Anzeigengenossenschaft.

Zwei grundsitzliche Fragen sind hier zu stellen und zu beantworten, auf die kein
Medienpapier eingeht: Wie sieht die privatwirtschaftliche Struktur der Zeitungen aus,
und in welchem Verhiltnis stehen die sogenannte 6ffentliche Aufgabe der Zeitungen und
die privatwirtschaftlichen Interessen der Verleger? Auf diese Frage ist deshalb einzu-
gehen, weil man sonst vielleicht zu perfekten Losungen kommt, die im luftleeren Raum
Bestand haben mégen, in Wirklichkeit jedoch sehr schnell zerbrechen.

2 N. Koubek, Wirtschaftliche Konzentration und gesellschaftliche Machtverteilung in der Bundes-
republik Deutschland, in: Aus Politik und Zeitgeschehen, Beilage zur Wochenzeitung Das Parlament
B 28/72 vom 8. 7. 72, S. 24,

3 Die Tabus der bundesdeutschen Presse, hier Wie sind die Tabus zu brechen?, hrsg. v. E. Spoo (Miin-
chen 1971) 124,

4 H. Holzer, a.a. 0. 273.

5 H. Schoeck, Vorsicht Schreibtischtiter (Suttgart 1972) 248.

417



Johannes Binkowski
Die privatwirtschaftliche Struktur der Presse

Die Presse der gesamten freien Welt, nicht nur in der Bundesrepublik, ist privatwirt-
schaftlich organisiert. Sie ist bisher ihrer Aufgabe nach allgemeinem Urteil gut gerecht
geworden. Ist dies geschehen trotz oder wegen ihrer privatwirtschaftlichen Struktur?

Die Zeitung ist eine Einheit von Wirtschaftsunternehmen, zu dem auch die Technik
gehort, und geistiger Produktion. Eine gesunde wirtschaftliche Basis ist die Vorausset-
zung fiir das Erscheinen der Zeitung tiberhaupt und fiir ihre Unabhingigkeit. Die Dyna-
mik des publizistischen und wirtschaftlichen Prozesses verlangt eine stindige Markt-
beobachtung und ein schnelles Reagieren auf jede eingetretene Anderung. Das Unter-
nehmen muf} sich marktgerecht verhalten, wenn es sich behaupten will. Das verlangt
von der Leitung des Unternehmens personliche Initiative, Eigenverantwortung und
entsprechenden Einfluff auf das Produkt. Kraftvolle Reaktionen sind immer auch mit
Wagemut verbunden, der am besten und verantwortungsbewuflt von dem praktiziert
wird, der auch, z. B. durch den Einsatz personlichen Eigentums, die Verantwortung und
das Risiko mittrigt.

Die privatwirtschaftliche Struktur ist ein sicherer Garant fiir eine vom Staat unabhin-
gige Presse. Sie ermoglicht freie Meinungsduflerung, die den Leser respektiert. Der Ver-
leger kann die Nahtstelle zwischen Leser und Redaktion sein. Uber ihn liuft die ,, Riick-
koppelung® (Feedback), d. h. die Reaktion des Lesers auf die Haltung der Zeitung. Er
hat vor allem dafiir zu sorgen, daff die Meinung des Lesers beachtet wird. So kommt es
durch den Verleger, der mit seinem Eigentum haftet, zu einem Leistungswettbewerb im
Interesse des Lesers.

Die in vielen Medienpapieren vorgeschlagenen Leserrite oder Landespresseausschiisse
sind eine Hilfskonstruktion, die die publizistische Entmachtung des Verlegers kaschieren
soll. Dennoch enthiillen diese Forderungen insbesondere dort, wo die Zusammensetzung
der Gremien durch institutionalisierte Gruppen nach angeblich relevanten Kriften der
Gesellschaft erfolgen soll, daff mit der Zuriickdringung des Verlegers die Machtiiber-
nahme durch radikale Gruppen geplant ist®. Der Leser kann jedenfalls iiber den Ver-
leger eher zu seinem Recht kommen als iiber anonyme Gruppen, die am wirtschaftlichen
Gedeihen der Zeitung allenfalls indirekt interessiert sind.

Damit ist der zentrale Punkt genannt: der Leser (Rezipient) und die Rolle, die er im
Kommunikationsprozef} spielt. Wer an der privatwirtschaftlichen Struktur der Presse
festhilt, riumt dem Leser einen entscheidenden Platz ein. Er bestimmt wesentlich mit,
wie die Zeitung aussehen soll und welche Organe am Leben bleiben. Zwischen Leser,
Verleger und Redaktion besteht eine Art Dreiecksverhiltnis. Keiner dieser Faktoren
darf achtlos beiseite geschoben werden. Fiir die Verfechter einer sozialisierten Presse
spielt der Leser, der ja ohnehin das ,falsche® Bewufitsein habe, nur eine untergeordnete
Rolle. Er ist nicht Subjekt im Kommunikationsprozef, sondern nur Objekt, das erzogen

6 H. Schoeck, a.a. O. 248,
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werden mufl. Hier ist die gesunde wirtschaftliche Basis der Zeitung blof§ insofern von
Bedeutung, als die in ihr Titigen ihren Lebensunterhalt gut verdienen wollen. Die Re-
daktion wird zum Erzieher des Lesers, die Zeitung zum Bannertriger einer neuen Ge-
sellschaftsordnung, d. h. der Revolution.

»Offentliche Aufgabe® der Presse

Die zweite Frage nach dem Verhiltnis von ,5ffentlicher Aufgabe® und privatwirt-
schaftlichem Interesse entpuppt sich bei genauem Zusehen als Scheinfrage. Der Begriff
»Offentliche Aufgabe“ der Presse, der in alle Landespressegesetze Eingang gefunden
hat, besagte zunichst nichts anderes als &ffentliche Interessen vertreten, bzw. ein aner-
kanntes Interesse der Offentlichkeit an bestimmten Fragen wahrnehmen. Er ist we-
der juristisch noch gar verfassungsrechtlich zu fassen, ihm kommt lediglich soziologische
Bedeutung zu, die man aus dem Terminus ,6fentliches Interesse® folgern kann.

Im Lauf der Zeit wurde versucht, der ,6ffentlichen Aufgabe® einen neuen Inhalt zu
geben. Mit der These von der Presse als ,, vierter Gewalt® wurde die Aufgabe der Presse
in unmittelbare Nihe zu den drei klassischen Gewalten gebracht und damit trotz aller
gegenteiligen Behauptungen mehr oder weniger als amtliche oder staatliche Aufgabe
verstanden. Nun kann man von ,6ffentlichem Amt*, ,6fentlicher Dienstleistung*,
»offentlicher Magistratur® der Presse sprechen?,

Damit ist die traditionelle Auffassung von der Pressefreiheit als einem priméren Ab-
wehrrecht gegeniiber dem Staat weitgehend verlassen. Denn die staatsihnliche ,6ffent-
liche Aufgabe® verleiht der Presse nahezu Hoheitsrechte. Von hier aus ist es bloR noch
ein Schritt, der Presse einen ,6ffentlichen Auftrag® zuzuerkennen, den sie sich natiirlich
nicht selbst geben kann, sondern der ihr von irgendeiner Instanz iibertragen sein muf.
Ist man erst einmal soweit, ist es keine Schwierigkeit mehr, einen Dualismus zwischen
privatwirtschaftlicher Basis und &ffentlicher Aufgabe zu statuieren®.

Man tut gut daran, den schillernden Begriff ,5ffentliche Aufgabe® auf das zuriickzu-
fihren, was er tatsichlich beinhaltet, und der Klarheit halber von &fentlicher Funktion
der Presse zu sprechen. Die Presse erfiillt ihre ffentliche Funktion schon dadurch, daf
sie erscheint und Informationen 6ffentlich macht. Mehr ist von ihr nicht zu verlangen.
Mit dieser Funktion steht die privatwirtschaftliche Basis der Presse in keinem irgendwie
gearteten Spannungsverhiltnis, insbesondere wenn man beriicksichtigt, daR Eigentum
nach Art. 14 GG verpflichtet und daf sein Gebrauch dem Wohl der Allgemeinheit zu
dienen, das Wohl der Allgemeinheit zu beachten hat. Genau dies muf auch die Aufgabe
der privatwirtschaftlich strukturierten Presse sein.

7 A. Silbermann ~ E. Zahn, Die Konzentration der Massenmedien und ihre Wirkungen (Diisseldorf,
Wien 1970) 240.
& M. Loffler, Presserecht, Bd. 1 (Miinchen 1969) 15.
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»Demokratisierung“

Nun taucht in der Diskussion um die Medienpapiere wiederholt die Forderung nach
»Demokratisierung® der Medien auf. Denn, so heiflt es in einer Entschliefung der Ar-
beitstagung der Redakteursausschiisse vom 24./25. 6. 1972 in Ronneburg, ,Massen-
medien konnen Demokratie nicht fordern, wenn sie nicht selbst demokratisch organi-
siert sind“. Oder es heif}t, mehr Demokratie in den Verlagen und Rundfunkanstalten
solle das Recht des Biirgers auf Information sichern®.

Abgesehen von der irrigen Vorstellung, daff nur Redakteure frei seien von privaten
Interessen und deshalb Garanten der Informationsfreiheit sein konnten, bleibt ein
grundsitzliches Problem zu kliren: Was ist unter Demokratisierung zu verstehen?

In der abendlandischen Tradition politischen Denkens ist Demokratie zunichst im
politischen Bereich beheimatet. Sie ist dadurch charakterisiert, daff Herrschaft vom Volk
mitbestimmt wird. Demokratie ist darauf ausgerichtet, unterschiedliche Zielvorstellun-
gen und Interessenrichtungen eines Volks auf einen gemeinsamen Nenner zu bringen
und durch Beratung und Verhandlung einen Konsens herbeizufiithren. Hierbei gelten
nicht die Kategorien von Befehlen und Gehorchen, sondern Gleichberechtigte und
Gleichgestellte stehen ebenbiirtig nebeneinander. Damit ist Herrschaft nicht aufgehoben.
Die Fithrung mufl in der Hand einiger weniger liegen, die iiber ein gewisses Mafl von
Entscheidungsfreiheit verfiigen. Es besteht lediglich die Chance, die Inhaber der Macht
auszuwechseln, wenn sie mit den Zielvorstellungen der Mehrheit nicht mehr iiberein-
stimmen.

Im nichtpolitischen, vor allem dem wirtschaftlich-sozialen Bereich ist die Situation
anders. Seit der Antike ist die abendldndische Sozialordnung bestimmt durch die Unter-
scheidung von Politischem und Nichtpolitischem. Nur totalitire Diktaturen suchen diese
Unterscheidung aufzuheben. Die Verschiedenheit liegt darin begriindet, daf} alle Sozial-
tatbestinde und ihre Institutionen Initiationsgebilde sind, die in sich Ungleiche ver-
einigen 1% Die Zielsetzung ist vorgegeben, wird nicht erst durch Rede und Gegenrede
herausgearbeitet. Anders als in dem demokratischen Staat wirken verschiedene Freie,
aber von ihrer Funktion her Ungleiche an einer vorgegebenen Aufgabe zusammen.

Damit ist nichts gesagt gegen eine Anderung der Formen menschlichen Miteinanders,
gegen Anhérung, Mitwirkung und in gegebenen Grenzen auch Mitbestimmung. Nur hat
das mit ,Demokratisierung® nichts zu tun; es ist vielmehr der Versuch, die Binnen-
struktur von Sozialtatbestinden zu konstitutionalisieren, sie freier. und weniger hierar-
chisch zu gestalten. Das dndert aber nichts Grundsitzliches an der relativen Ungleichheit
der Betriebsangehdrigen, an der notwendigen Fiihrung eines Unternehmens und an der
Entscheidungsfreiheit der Fiihrenden. Nicht die Strukturen werden geindert, sondern
das ,Betriebsklima® wird offener, liberaler.

9 A. Skriver, Schreiben und schreiben lassen. Innere Pressefreiheit — Redaktionsstatute (Karlsruhe
1970) 8.
10 W. Hennis, Demokratisierung. Zur Problematik eines Begriffs (K&ln 1970) 24, 33.
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Demokratie ist eine Ordnungsform staatlichen Lebens, kein Strukturproblem wirt-
schaftlicher oder sozialer Institutionen. Im Blick auf die mit der demokratischen Staats-
form zusammenhingende Liberalitit, Offenheit und Toleranz ist sie eine Grundhal-
tung und Gesinnung, nicht aber ein Formungsprinzip fiir alle Bereiche. Deshalb ist die
These falsch, Massenmedien konnten die Demokratie nur dann férdern, wenn sie selbst
demokratisch organisiert seien. Nicht die Organisationsform der Massenmedien steht in
Beziehung zur Demokratie, sondern Haltung und Charakter der in ihnen Titigen.

»Innere Pressefreiheit®

Durch die sogenannte ,innere Pressefreiheit® soll in den Redaktionen der Zeitungen
und des Rundfunks der erste Schritt einer Demokratisierung erfolgen. Auch dieser Be-
griff ist irrefiihrend. Wer von Pressefreiheit im allgemeinen, nicht im rechtstechnischen
Sinn spricht, meint die Unabhingigkeit der Presse und der in ihr T4tigen von Staat,
Gesellschaft und sonstigen Gruppierungen, die auflerhalb der Presse stehen. Was soll
und kann demgegeniiber ,innere Pressefreiheit® bedeuten? Die Freiheit des Redakteurs
vom Verleger? Wer so denkt, geht von der falschen Vorstellung aus, die Pressefreiheit
komme ausschlieflich den Journalisten zu und werde innerbetrieblich durch den Ver-
leger gefihrdet.

Tatsdchlich wird durch den Sprachgebrauch von der ,,inneren Pressefreiheit®, der von
dem Juristen Walter Mallmann im Sinn einer gezielten Polemik fiir das Verhiltnis Ver-
leger-Redakteur eingefiihrt, ihm selbst inzwischen aber problematisch geworden ist11,
das Verhaltnis zwischen Verleger und Redakteur in seiner Substanz verdunkelt. Wenn
mit ihm nur eine Regelung dieses Verhiltnisses gemeint wire, liefRe sich dariiber reden.
Die Zielvorstellung jener, die den Begriff in Umlauf gesetzt haben, und jener, die ihn
heute mit Vorliebe gebrauchen, geht jedoch dariiber hinaus. Sie suchen den Verleger zum
Kaufmann, ja zum Kaufmann minderen Rechts zu degradieren, der auf das Produkt
keinen Einfluf hat, und wollen ihm nicht zugestehen, daf er auch publizistische Verant-
wortung trigt und an der im Grundgesetz verankerten Pressefreiheit teilhat.

Wieder wird, wie bei dem Terminus Demokratisierung, ein Begriff verfilscht. Die
Ideologen verstehen es, daraus Kapital zu schlagen. Sie reiten auf der Welle ,innere
Pressefreiheit®, sind zufrieden damit, dafl das Wort immer weitere Verbreitung findet,
und gehen gleichzeitig daran, ihren Inhalt des Begriffs immer deutlicher herauszustellen.
So fordert der bereits genannte Horst Holzer 12 eine allmihliche Entmachtung des Ver-
legers durch eine spezielle Form der Mitbestimmung, nimlich eine Form, die sich ,vor
allem auf das Verhiltnis Journalisten-Verleger zu richten hitte.

1 W. Mallmann, Pressefreiheit und Journalistenrecht, in: Es geht nicht nur um Springer. Material
und Meinungen zur inneren Pressefreiheit, hrsg. v. O. Wilfert (Mainz 1968) 12.
12 A a.0. 272 1.
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Damit dies nicht gar zu extrem erscheint, darf der Verleger vielleicht noch die grund-
satzliche Haltung seiner Zeitung festlegen. Alles weitere aber, wie Auslegung der
Grundhaltung, Entscheidung bei neu auftretenden Fragen von grundsitzlicher Bedeu-
tung und die Gestaltung der Zeitung im einzelnen soll bei der Redaktion liegen. Der
Verleger wire, wie wiederum Holzer sagt, ,lediglich der vom Journalistenkollektiv . ..
gewahlte Geschiftsfithrer, der die kaufmannische Organisation zu leiten hitte®.

Eine Verlagerung der Entscheidung vom Verleger auf eine Mehrheit der Redaktion
wire nach heutigem Sprachgebrauch vielleicht ,,mehr Demokratie®. In Fragen aber, in
denen es letztlich um die Existenz des Unternehmens geht, ob die Zeitung dem Erwar-
tungshorizont ihrer Leser entspricht oder nicht, ob sie gekauft und gelesen wird, ist die
Verbindlichkeit von Mehrheitsvoten nicht zu verantworten, wenn Risiko und Verant-
wortung einerseits und Entscheidungsrecht andererseits auseinandergerissen werden.
Eine von allen wirtschaftlichen Folgen unabhingige Redaktion konnte sich iiber Leser-
wiinsche ebenso hinwegsetzen wie tiber wirtschaftliche Notwendigkeiten. Sie konnte die
Grundhaltung der Zeitung, ihre gewachsene Individualitit und den gesamtgesellschaft-
lichen Bezug jederzeit unterlaufen und die Zeitungen bald ebenso funktionsunfihig
machen, wie es manche Universititen schon heute sind. Die Parallele zwischen Hoch-
schulen und Massenmedien ist inzwischen vielen aufgegangen 12,

Pressekonzentration

Mit Hilfe der ,,Demokratisierung® sollen die Folgen eines Prozesses, der die gesamte
Wirtschaft der Industrienationen befallen hat, aufgefangen werden, die Konzentration.
Thr widmen alle Medienpapiere besondere Aufmerksamkeit. Konzentration im Bereich
der Massenmedien ist zwar einerseits ebensowenig vermeidbar wie in anderen Wirt-
schaftszweigen. Andererseits aber kann sie zu einer Beeintrichtigung der Informations-
und Meinungsvielfalt fithren. Darin liegt das besondere Problem. Denn Meinungsviel-
falt wird durch eine gewisse Anzahl von Meinungstrigern begiinstigt.

Auch hier beriicksichtigt man bei Diagnose und Therapie die Fakten zu wenig oder
gar nicht und hingt an ideologischen Glaubenssitzen. Zunichst ist festzuhalten, dafl
wirtschaftliche Konzentration nicht notwendig die publizistische zur Folge hat. Eine
Zeitung, die ein breites Spektrum der Informationen bietet, auch relevante Meinungen,.
mit denen sie in threm Meinungsteil nicht {ibereinstimmt, ist ihrerseits bereits vielfiltig
genug. Wenn man dazu noch sieht, dafl das Leserverhalten restriktiv ist und die Mehr--
heit nur eine einzige Tageszeitung liest, dann ist die Informationsvielfalt in der Zeitung
ebenso wichtig, wenn nicht wichtiger als eine Vielzahl von Zeitungen, deren Informa-
tionsangebot jeweils den einseitigen Vorstellungen einer bestimmten Gruppe entspricht..

13 Vgl. H. Schoeck, a. a. O. 242; H. Schelsky, Die Strategie der Systemiiberwindung, in: Frankfurter
Allgemeine Zeitung, 10. 12. 1971.
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Ubersehen wird in allen Konzentrationsdiskussionen, dafl heute ein Multi-Media-
Angebot besteht, von dem die meisten Empfinger Gebrauch machen. Hérfunk und
Fernsehen sind mit ihren Nachrichten im allgemeinen schneller als die Zeitungen, die
schon deshalb keine wesentliche Information unterschlagen kénnen. Konzentration fithrt
also nicht zu der so viel berufenen Manipulation. Auflerdem sind andere Kommunika-
tionsformen wie vor allem fach- und gruppenbezogene Publikationen fiir den Prozef}
der Meinungsbildung vielfach von ebenso grofler Bedeutung wie die Tageszeitungen.
Was niitzen auflerdem viele Zeitungen, die sich angesichts der Kostenentwicklung keine
eigenen Nachrichtenquellen zulegen konnen, sondern alle mehr oder weniger auf den-
selben Fundort zuriickgreifen?

In Anbetracht der technischen Entwicklungen, die die Grenze zwischen lesbaren, hoz-
baren und sehbaren Informationen immer mehr verschwinden lassen und eine indivi-
duelle Auswahl der universal angebotenen Nachrichten ermdglichen werden, muten
manche Diskussionen iiber Pressekonzentration ,bereits hinterwildlerisch® an. Sie su-
chen den Status quo festzuschreiben ohne Riicksicht auf das, was Individuum und Ge-
sellschaft fir Zukunfitserwartungen haben. , Angesichts der mit riesigen Investitionen
verbundenen kiinftigen Medientechnik wird es um Probleme der internationalen Zu-
sammenarbeit und Konzernbildung . . . gehen.“14

Auch das sogenannte Lokalmonopol ist in gleicher Weise zu beurteilen. Die wesent-
lichen Funktionen werden von allein gestellten Lokalzeitungen im allgemeinen erfiillt.
Ja es gibt Hinweise dafiir, dafl sie z. B. bei kritischen Kommentaren weniger Riicksicht
zu nehmen brauchen als konkurrierende Zeitungen, die um ihre Existenz besorgt sind.
Vielleicht ist bei Monopolzeitungen das redaktionelle Angebot etwas kleiner. Anderer-
seits ist gerade bei ihnen die Interessenvielfalt grofler, weil sie alle Gruppen beriicksich-
tigen miissen 15, Versteht man unter demokratischer Haltung die Bereitschaft, kognitive
Dissonanzen zu {iberwinden, also auch gegenteilige Meinungen zur Kenntnis zu nehmen,
so ist die Zeitung mit breiter Interessenvielfalt dazu zweifellos am besten geeignet.

Im Hinblick auf diese verwickelten Tatbestinde wirkt es abenteuerlich, wenn man
bestimmte Grenzen im Konzentrationsprozefl festlegen will, an denen die Informa-
tions- und Meinungsfreiheit gefihrdet oder beeintrichtigt sein soll. Man hat den Ein-
druck, irgend jemand habe mit der Stange im Nebel herumgestochert, sei auf Widerstand
gestofien und fixiere nun blind einen beliebigen Punkt. Warum soll z. B. die Gefihrdung
oder Beeintrichtigung des freien publizistischen Wettbewerbs bei 20 bzw. 409/y begin-
nen und nicht bei 30 und 60 % Marktanteil 162

Gerade an dem Beispiel der Konzentration wird deutlich, wie kompliziert die Pro-
blematik einer Medienpolitik ist. Es ist eben doch ein grundlegender Unterschied, ob

14 F. Ronneberger, Konzentration und Kooperation in der deutschen Presse aus kommunikationspoli-
tischer Sicht, in: Publizistik 16 (1971) 12.

15 Ebd. 23.

16 Vgl. den von einem Professorenkreis vorgelegten ,Entwurf eines Gesetzes zum Schutze freier
Meinungsbildung® (Tiibingen 1972) 7.
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durch kartellrechtliche Mafinahmen der Konzentration in der Industrie oder im publi-
zistischen Bereich entgegengewirkt werden soll. Denn der industrielle Bereich lif}t sich
gegeniiber anderen, insbesondere gegeniiber der Gesellschaft klar abgrenzen, wihrend
die Massenmedien mit ihrer Massenkommunikation sich dem jeweiligen Entwicklungs-
stand des gesellschaftlichen Prozesses anzupassen haben. Massenkommunikation darf
nicht vom politischen System gesteuert werden. Es besteht ohnehin die Gefahr, dafl der
Staat immer mehr gesellschaftliche Reservate erfafit und in Verwaltung nimmt. Warum
sollte er nicht dann, wenn der Ruf nach staatlicher Regelung ertént, versuchen, auch die
Massenkommunikation in den umfassenden Verwaltungsbereich einzubeziehen? Mit
anderen Systemen wie Erziehung und Bildung, Kirche, Sport und selbst Wirtschaft ist es
ja bereits mit Erfolg geschehen 17,

Medienkonzepte und erst recht Medienpolitik miissen den komplexen Tatbestinden
gerecht werden und diirfen sie nicht willkiirlich auf wenige Aspekte reduzieren. Sie
miissen offen sein fiir den sozialen Wandlungsprozef, der mit der Massenkommunika-
tion korrespondiert. Durch entsprechende Gestaltung des Kommunikationssystems kann
der Prozef} erfaflt und beeinflufit werden. Das darf bei allen Konzepten nicht vergessen
werden. Medienpolitik ist insofern in eminentem Maf zugleich Gesellschaftspolitik. Die
Erwartungen der sozialen und politischen Institutionen miissen zwar in bezug auf Ak-
tionen und Reaktionen erfiillt werden. Entscheidender Orientierungspunkt bleiben je-
doch in der Massenkommunikation einer freiheitlichen Gesellschaft die Wiinsche und
Erwartungen des Publikums, die Art, Weise und Umfang seines Rezeptionsverhaltens
bestimmen. Zweckrationale Gesetzestechniken kénnen daran nur dann etwas dndern,
wenn sie zugleich die Freiheit des Individuums einschrinken.

17 F, Ronneberger, a.a. Q. 25 f.
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»Wie sozial ist die Kirche?®

Die Katholische Akademie in Bayern, die in
der Absicht, mir bei dieser Gelegenheit eine
Ehrung zu erweisen, mich einlud, am 21. 3.
1972 bei ihrer Jahresfeier den Festvortrag zu
halten mit dem Thema ,Die katholische So-
ziallehre — Aufstieg, Niedergang und blei-
bendes Verdienst®, verdffentlicht entgegen-
kommenderweise in ihrer Schriftenreihe die-
sen Vortrag nichrt fiir sich allein, sondern stellt
ihn in einen breiteren Rahmen hinein, indem
ihm drei frithere, auf das Thema hinfiihrende
Aufsitze von mir voraufgeschickt und drei
weitere, speziell die Enzyklika ,Quadrage-
simo anno® betreffende Aufsitze angeschlos-
sen werden!, Auf diese Weise kommt, wie ich
glaube, ein wirklich geschlossenes Ganzes zu-
stande, und ich bin dankbar dafiir, auf diese
Weise die zerstreut liegenden Teile zusam-
mengefafit der Offentlichkeit vorlegen zu
konnen.

Der vielleicht etwas reiflerische Titel ,Wie
sozial ist die Kirche? Leistung und Versagen
der katholischen Soziallehre®, der mir nicht
etwa vom Verlag aufgendtigt wurde, fir den
ich vielmehr allein die Verantwortung trage,
will deutlich zu erkennen geben, dafl hier kein
»Triumphalismus“ den Ton angibt, sondern
eine ausgesprochen kritische, von manchen
als tibertricben kritisch angesehene Haltung
eingenommen wird. Von sehr wohlmeinender
Seite ist mir vorgehalten worden, die Kritik,
die ich an den Dokumenten der katholischen
Soziallehre iibe, wirke zerstorerisch und richte
Schaden an.Meiner Absicht nach — das brauche
ich wohl kaum zu versichern — wollte meine
Kritik nicht destruktiv, sondern konstruktiv
sein. Uber ihre tatsichliche Wirkung zu ur-

1 Oswald v. Nell-Breuning, Wie sozial ist die
Kirche? Leistung und Versagen der katholischen
Soziallehre. Diisseldorf: Patmos 1972. 156 S.
(Schriften der Katholischen Akademie in Bayern.)
Kart. 14,-.

30 Stimmen 190, 6

teilen sind andere berufener als ich, der ich
in eigener Sache mich als befangen erkliren
muf}. Nur so viel glaube ich sagen zu diirfen:
ich habe mit Selbsthkritik nicht gespart und
mir damit, wenn man es so ausdriidken darf,
ein gewisses ,Alibi* erkauft.

Positives Echo haben meine eingestreuten
Hinweise auf den leider nicht selten zu beob-
achtenden Widerspruch zwischen Theorie und
Praxis gefunden, zwischen dem, was die
Kirche — namentlich durch den Mund der
Pipste und des Konzils — lehrt, und der Pra-
xis nicht nur vieler katholischer Christen,
sondern auch kirchlicher Amtstriger und
kirchlicher Institutionen. So moge es mir ge-
statter sein, auch hier meiner Uberzeugung
Ausdruck zu geben: wenn die Uberzeugungs-
kraft dessen, was die Kirche als Soziallehre
vortrigt, heute vielfach erschittert ist, so hat
das seinen Grund nicht so sehr im Mangel
an einer den heutigen hochgespannten Erwar-
tungen entsprechenden wissenschaftlichen Fun-
dierung. Und wenn diese Uberzeugungskraft
gestirkt werden soll, werden nicht perfekrtere
wissenschaftliche Methoden dazu beitragen;
worauf es ankommt und wonach die Men-
schen fragen, ist die Ubereinstimmung von
Worten und Taten. — In Lateinamerika voll-
zieht sich gegenwirtig ein grundlegender
Wandel in der Haltung des Klerus und der
Hierarchie. Manches, was da geschicht, er-
scheint — mindestens von hier, vom west-
lichen Europa her gesehen — fragwiirdig; was
das angeht, sollten wir unser Urteil lieber
zuriickhalten. Dafl die Kirche dortselbst aus
der Umklammerung, in der sie sich bisher —
anscheinend ohne sie als solche zu erkennen
und zu empfinden — befunden hat und weit-
gehend heute noch befindet, mit aller Gewalt
sich freizuwinden und loszureiflen sucht und
sich den bisher weitgehend von ihr vernach-
lidssigten Massen zuwendet, wird entscheidend
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dazu beitragen, ithrer Soziallehre — auch bei
uns — die vielfach verlorengegangene Glaub-
wiirdigkeit zuriickzugeben. Darf man nicht
hoffen, der Umbruch, der sich derzeit in La-
teinamerika, aber auch im Klerus und in
der Hierarchie anderer Entwicklungslinder
vollzieht, konne und werde auch an der Ge-
samtkirche, auch an der Kirche eines Wirt-

schaftswunderlandes, nicht spurlos voriiber-
gehen? — In meinem Vortrag habe ich in etwas
spottischer Weise an ein von der Amtskirche
der Bundesrepublik lange Jahre hindurch un-
erfiillt gelassenes Versprechen erinnert (92);
zu meiner Freude kann ich feststellen, daf}
sich da inzwischen etwas getan hat.

Oswald v. Nell-Breuning S]

Heiligung und Geisttaufe

Herkunft und Ziele der Pfingstbewegung

Wenn man nach der Herkun#ft der Jesus-People,
einer Bewegung in vielfiltigen Formen und
Gruppierungen?!, fragt, hért man durchweg
zwei Antworten. Einen Ursprung stelle die
Revolte der Jugend dar, die nach der Enttiu-
schung durch die Verwirklichung politischer
Ziele, nach der Flucht in Sex und Drogen, sich
Jesus zugewandt habe. Die zweite Quelle
machten die freikirchlichen Bewegungen aus,
mit ihrem missionarischen Schwung und ihren
ekstatischen Gottesdiensten in lebendigen,
kleinen Gemeinden. In diesem Zusammenhang
wird immer wieder der Pentekostalismus, die
Pfingstbewegung, genannt.

Der klassische Pentekostalismus? ist aus der
Heiligungsbewegung hervorgegangen, die sich
in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts als
Erneuerungsbewegung innerhalb amerikani-
scher Methodistengemeinden entwickelte. Es
ging ihm um die totale Heiligung, wie sie John
Wesley gelehrt hatte: jeder Christ, der zum
Glauben gekommen war, d. h. seine Umkehr
erfahren hatte, solle nach einer zweiten Seg-
nung verlangen. Unter ihr verstand Wesley
eine tiefe, innere religidse Erfahrung, die alle
Wourzeln der Siinde im Glaubenden ausmerzt

1 8, dazu B. Grom, Die Jesus-Bewegung. Ju-
gendbewegung, religivse Erwedsung oder Sozial-
therapie?, in dieser Zschr. 190 (1972) 181-194.

2 Fr. A. Sullivan, The Pentecostal Movement,
in: Gregorianum 53 (1972) 239 ff. Das grundle-
gende Werk iiber die Pfingstbewegung ist: W. J.
Hollenweger, Enthusiastisches Christentum. Die
Pfingstbewegung in Geschichte und Gegenwart
(Wuppertal, Ziirich 1969).
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und ihn zum vollen, freien Christenleben be-
fahigt. Heiligungsprediger beschuldigten ihre
Kirchen, daf} sie die Lehre der totalen Heili-
gung vernachlissigt hitten. Diese zweite Er-
fahrung, eine rein subjektive Erfahrung, die
nach auflen in keiner Weise in Erscheinung
trat, wurde von einigen Predigern auch
»Taufe im Heiligen Geist“ genannt.

Im Jahr 1900 griindete der Heiligungspre-
diger Charles F. Parham mit ungefihr 30
Schiilern und Schiilerinnen eine Bibelschule in
Topeka (Kansas). Seine Lehrmethode bestand
darin, seinen Schiilern eine Frage vorzulegen,
fir die sie im Alten und Neuen Testament
eine Antwort zu suchen hatten. Die Frage, die
den Pentekostalismus ins Leben rief, lautete:
Was ist das Zeichen dafiir, dafl jemand wirk-
lich mit dem Heiligen Geist getauft ist? Par-
ham und seine Schiiler fanden die Antwort in
Apg 2,1—12; 10, 44—48; 19, 1—6: das wahre
Zeichen ist die Gabe der Zungenrede, der
Sprachengabe. In Freude und Erwartung
wurde daraufhin Tag und Nacht um die
Geisttaufe mit diesem Zeichen gebetet. Am
1. Januar 1901 bat Agnes Oznam, daff Par-
ham ihr die Hinde auflege, wihrend die
ganze Gruppe weiterhin um diese Erfahrung
betete. Sie erfuhr ihre ,Taufe im Heiligen
Geist® und begann in Sprachen zu reden. In-
nerhalb weniger Tage hatte die ganze Gruppe
die gleiche Erfahrung gemacht; die erste
pentekostalistische Gruppe war entstanden.

Der Pentekostalismus unterschied sich von
der Heiligungsbewegung durch die Uberzeu-
gung, dafl eine echte Taufe im Heiligen Geist
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unbedingt die Sprachengabe mit sich bringe.
Auch das Verstindnis der Geisttaufe begann
sich zu 4ndern. Es handelt sich nicht mehr nur
um eine innere Heiligung, sondern um den
Empfang der Kraft Gottes, um durch die
Manifestation aller charismatischen Gaben
(vgl. Rém 12 und 1 Kor 12—14) Zeugnis fiir
Jesus abzulegen. Man lehrte, dafl die Erfah-
rung der Apostel und Jiinger an Pfingsten die
normale Erfahrung des Christen der Urkirche
gewesen sei und auch die normale Erfahrung
eines jeden Christen von heute sein solle. Je-
der solle die Taufe im Heiligen Geist emp-
fangen. Die Sprachengabe wurde weithin als
das Zeichen angesehen, das diese religitse Er-
fahrung als echte Geisttaufe auswies.

Von Topeka kam diese Bewegung iiber den
Stidwesten der Vereinigten Staaten im Jahr
1906 nach Los Angeles. Von dort verbreitete
sie sich durch den Heiligungsprediger W. J.
Seymour wie ein Lauffeuer durch die USA
und fand 1906 auch in Skandinavien, England
und Deutschland Eingang. Es war nie die Ab-
sicht Parhams, Seymours und anderer Predi-
ger, eine neue christliche Kirche zu stiften;
man wollte nur die existierenden protestan-
tischen Kirchen erneuern. Als diese Kirchen
aber den Pentekostalismus ablehnten, wurde
die Trennung vollzogen.

Gemeinden, die diesem klassischen Pente-
kostalismus zuzurechnen sind, gibt es heute in
fast jedem Land der Erde. Man schitzt die
Gesamtzahl der Mitglieder auf ungefihr 12
bis 14 Millionen. In bestimmten Gebieten der
Welt ist die Zuwachsrate in Gemeinden des
klassischen Pentekostalismus bis zu neun Mal
grofler als die aller anderen Kirchen 3.

In den letzten fiinfzehn Jahren entstand in
verschiedenen protestantischen Kirchen und in
der orthodoxen Kirche ein Neo-Pentekosta-
lismus. Hauptsichlich in den USA, aber auch
in England und Deutschland entwidkelte sich
in den protestantischen Kirchen eine charis-
matische Bewegung. Der Neo-Pentekostale
bleibt in seiner Kirche und nimmt an deren

3 K. McDonnell, The Ideology of Pentecostal
Conversion, in: Journal of Ecumenical Studies 5
(1968) 105-126,
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liturgischen Leben teil; er gehort aber zusdtz-
lich noch einer charismatischen Gruppe an. In
dem wdochentlichen charismatischen Gottes-
dienst finden die verschiedenen charismati-
schen Gaben ihren Ausdruck im Dienst am
Aufbau der Gemeinde. Hier sucht und erfihrt
der ecinzelne die Kraft des Heiligen Geistes in
seinem Leben; durch das Gebet der Gemeinde
empfingt er unter dem Zeichen der Handauf-
legung seine Taufe im Heiligen Geist.

In den USA reagierten die protestantischen
Kirchen zuerst ziemlich negativ, besonders
wenn es ein Prediger oder Pfarrer war, der
Pentekostale wurde. Wenn auch heute noch
nicht alle Spannungen zwischen den charis-
matischen Gruppen und den anderen Gliubi-
gen oder den Kirchenleitungen abgebaut sind,
so ist doch in den letzten Jahren das Ver-
stindnis, vor allem auch von den Kirchenlei-
tungen her, gewachsen.

Der Neo-Pentekostalismus bildete die Ver-
bindung zwischen der klassischen Pfingstbe-
wegung und den Katholiken. Zwei Biicher
waren es hauptsichlich, die vier Katholiken,
Mitglieder der Duquesne University in Pitts-
burgh, zu einer neo-pentekostalen Gebets-
gruppe fithrten: John Sherrill, They Speak
with other Tongues (New York 1965;deutsch:
Sie sprechen in anderen Zungen) und David
Wilkerson, The Cross and the Switchblade
(Westwood, N. Y. 1964; deutsch: Das Kreuz
und die Messerhelden, beide im Lothar-Hoff-
mann-Verlag, Berlin). Nach einigen Gebets-
abenden baten zwei dieser Katholiken die
protestantische charismatische Gebetsgruppe,
mit ihnen und fiir sie mit der Handauflegung
um die Erfahrung der Kraft des Heiligen
Geistes zu beten. Durch dieses Gebet erfuhren
sie die Gegenwart Gottes in einer neuen
Weise. Gebet wurde ihnen zur Freude. Die
Heilige Schrift faszinierte sie; es wurde ihnen
ein neues Verstindnis fiir die Heilige Schrift
geschenkt. Sie erhielten auch die Sprachen-
gabe. Diese zwei Charismatiker organisierten
dann unter den Professoren und Studenten
der Duquesne University die erste katholische
charismatische Gebetsgruppe.

Von der Duquesne University wurde die
Bewegung zur Notre Dame University in
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South Bend (Indiana) gebracht. Von dort ge-
langte sie zu anderen Universititen, Pfarreien,
Schwesternhdusern in allen Staaten der USA
und Provinzen Kanadas. Die Bewegung nennt
sich offiziell: Katholische charismatische Er-
neuerungsbewegung. Seit 1967 ist sie schnell
gewachsen. 1971 nahmen bei der nationalen
Konferenz der katholischen Bewegung auf
dem Gelinde der Notre Dame University
4000 Katholiken teil, 1972 waren es bereits
12 000, unter ihnen viele Priester und Ordens-
frauen.

In den USA sind die Notre Dame Univer-
sity und die Michigan State University in Ann
Arbor (Michigan) bis heute Mittelpunkt der
katholischen charismatischen Bewegung. Das
Informationszentrum der Bewegung in South
Bend verdffentlicht jihrlich eine Liste der
ihnen bekannten katholischen charismatischen
Gebetsgruppen. Die Liste von 1971 brachte
Informationen iber 350 Gruppen in USA,
Kanada und Ubersee.

Die Entwicklung der katholischen charis-
matischen Erneuerung ist der in den protestan-
tischen Kirchen sehr dhnlich. Fast niemand hat
die katholische Kirche verlassen, um einer
pentekostalen Kirche anzugehdren. Im Gegen-
teil, die Tatsachen scheinen dafiir zu sprechen,
daf} der pentekostale Katholik auf Grund sei-
ner Pfingsterfahrung engagierter am Leben
seiner Kirche teilnimmt. Zusdtzlich zu ihrer
normalen katholischen Praxis besuchen diese
Katholiken charismatische Gottesdienste, die
— meist wochentlich — in einem Privathaus,
Pfarrsaal oder Exerzitienhaus stattfinden.
Solche Gottesdienste bestehen aus Liedern,
Lesungen aus der Heiligen Schrift und Gebet,
das verstindlich sein kann oder in Sprachen
gesprochen wird; man anerkennt darin die
Giite Gottes im tiglichen Leben. Oft wird an
einem Gebetsabend auch eine Homilie oder
ein Vortrag iiber einen Aspekt des Glaubens
gehalten. Die Fihigkeit, in Sprachen zu reden,
ist in den katholischen Gruppen ein normales,
aber nicht notwendiges Zeichen, daf jemand
die Kraft des Heiligen Geistes erfahren hat.

Die Reaktion der amerikanischen Hierarchie
war bis jetzt durchweg positiv. Im November
1969 stimmten die Bischéfe dem Gutachten zu,
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das ein Komitee ausgearbeitet hatte, das spe-
ziell fiir das Studium dieser katholischen cha-
rismatischen Bewegung eingesetzt worden
war. Die wichtigsten Sitze lauten: ,Es ist das
Resultat der Studie dieses Komitees, dafl
diese Bewegung nicht behindert werden sollte.
Sie soll sich weiter entfalten diirfen. Zur néti-
gen Aufsicht geniigt es, wenn sich die Bischéfe
ihrer Aufgabe und Verantwortung bewuflt
sind, diese Bewegung in der Kirche zu leiten.
Wir miissen darauf achten, daf8 die Fehler des
klassischen Pentekostalismus nicht wiederholt
werden. Wir miissen uns bewuflt sein, daf} es
in unserer Kultur eine Tendenz gibt, religiose
Erfahrung an die Stelle religitser Lehre zu
setzen. Auf praktischer Ebene schlagen wir
den Bischofen vor, Priestern nahezulegen, in
der Bewegung mitzuarbeiten. Diese Leitung
und Hilfe wiirde auch von seiten der katho-
lischen Pentekostalen sehr begriifit.“4 Dieses
Urteil der katholischen Bischéfe hat sich auch
1972 nicht gedndert.

Katholische charismatische Gebetsgruppen
gibt es in Europa vor allem in England und
Irland, auch in Dinemark, Frankreich, Italien
und Osterreich. Seit einiger Zeit findet ein
Dialog zwischen dem Einheitssekretariat in
Rom und den klassischen und neo-penteko-
stalischen Gemeinden statt. Die letzte Zusam-
menkunft wurde vom 20.—24. Juni 1972 in
Ziirich-Horgen abgehalten. Vom 26.—30. Juni
1972 tagte auf Schloff Craheim in Wetzhausen
bei Schweinfurt die erste europdische charis-
matische Fiihrerkonferenz, an der protestan-
tische, orthodoxe und katholische Vertreter
des klassischen Pentekostalismus und der cha-
rismatischen Bewegung aus Europa, Siidafrika,
Australien, den USA und Kanada teilnahmen.
Die okumenische Akademie auf Schlof Cra-
heim ist Informationszentrum fiir die charis-
matische Erneuerungsbewegung in allen Kir-
chen Europas.

Herbert Schneider S|

4 Der volle Text in: Theol. Digest 19 (1971)
52 f.; E. D. O’Connor, The Pentecostal Movement
in the Catholic Church (Notre Dame 1971)
291-293.
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Recht

Widerstandsrecht. Hrsg. v. Arthur KAUE-
MANN in Verbindung mit Leonhard E.
Backmann. Darmstadt:  Wissenschaftliche
Buchgesellschaft 1972. XIV, 642 S. (Wege der
Forschung. 173.) Lw. 58,40.

Die nach der Beseitigung des NS-Staats in
Deutschland zum Thema ,,Widerstand gegen
die Staatsgewalt bzw. ,Widerstandsrecht®
erschienene Literatur ist uferlos und nur noch
vom Fachmann einigermaflen zu iiberblicken.
Es ist das Verdienst von A. Kaufmann, Ordi-
narius fiir Strafrecht und Rechtsphilosophie
an der Universitit Miinchen, in dem vorlie-
genden stattlichen Band insgesamt 25 Beitrige
bekannter Juristen, Theologen, Philosophen,
Historiker und Politiker zur Frage des Wider-
standsrechts ausgewihlt zu haben. Eine er-
schopfende ,Bibliographie zum Widerstands-
recht® (561—615) des Mitherausgebers L. E.
Backmann rundet die Sammlung ab. Simt-
liche Abhandlungen entstammen dem Zeit-
raum nach 1945. Die einzelnen Verfasser ver-
treten hinsichtlich ihres philosophisch-weltan-
schaulichen Standorts durchaus verschiedene
Anschauungen.

Tief in die Wurzeln der europaischen Gei-
stesgeschichte reichen die Beitrige von . A.
Stiittler iiber die Rechtfertigungsversuche des
Widerstandsrechts im Altertum und im friithen
Christentum (1—58), J. Spérl iiber Wider-
standsrecht und Tyrannenmord im Mittelalter
(87—113), des Miinchener Staatskirchenrecht-
lers Joh. Heckel iiber Pflicht und Recht zum
Widerstand bei Martin Luther (114—134) und
von E. Wolf iiber das Problem des Wider-
standsrechts bei Calvin.

Bekannte Juristen der Nachkriegszeit setzen
sich mit der Problematik der sich in ,legalen®
Formen pervertierenden Rechtsordnung aus-
einander. In der Sammlung findet sich u. a.
der beriihmte Aufsatz von G. Radbruch aus
dem 1. Jhg. (1946) der Siiddeutschen Juristen-

zeitung ,Gesetzliches Unrecht und tibergesetz-
liches Recht® (349—361). Ferner haben Bei-
trige der Juristen H. Weinkanff, F. Bauer,
Ad. Arndt, P. Schneider und E. v. Hippel zu
Recht Aufnahme in diesen Band gefunden.
Von besonderem Interesse sind hier auch zwei
Betrachtungen von Th. Heuss und G. Ritter
zum 10. Jahrestag des 20. Juli 1944.

Die Sammlung enthilt auch mehrere philo-
sophisch-theologische Abhandlungen, die erst-
mals in dieser Zeitschrift erschienen sind, wie
den Artikel von H. Wulf, Der Christ und die
Obrigkeit (196—210) aus dem Jahr 1964 und
den 1948 erschienenen Beitrag von M. Pribilla
»An den Grenzen der Staatsgewalt® (211 bis
234); ferner die 1967 von L. Volk verbffent-
lichte Darstellung ,,Opposition gegen Hitler®
tiber die Aktivitit und Bedeutung des
oKreisauer Kreises* (340—348). Auch der
umstrittene, im Jahr 1968 bei Schaffung der
»Notstandsverfassung® dem Artikel 20 des
Grundgesetzes angefiigte Absatz 4, ,Gegen
jeden, der es unternimmt, diese Ordnung zu
beseitigen, haben alle Deutschen das Redcht
zum Widerstand, wenn andere Hilfe nicht
moglich ist®, ist in einem abschliefenden Bei-
trag ,Staatsnotstand und Widerstandsrecht®
(539—547) behandelt.

Die Vertreter des Staatsrechts tun sich be-
kanntlich schwer, das ,aktive Widerstands-
recht® gegen eine pervertierte Staatsgewalt in
juristische Kategorien zu fassen. Es handelt
sich dabei nimlich um Ausnahmesituationen,
die sich tatbestandsmifig einer exakten pri-
ventiven juristischen Erfassung entzichen.
Umso mehr ist A. Kaufmann zuzustimmen,
dafl die erste Funktion des Widerstandrechts
darin liege, schon den Anfingen der Perver-
sion zu wehren. Waches Mifitrauen gegeniiber
den Michtigen, Mut zu offener Kritik, Nein-
sagen zum Unrecht, ,Civilcourage® und in
sachlichen Einsichten begriindeter Nonkonfor-
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mismus sind in diesem Zusammenhang ent-
schieden bedeutsamere Tugenden als eine
unreflexe und ,brave® Folgeleistung gegen-
iiber sprichwortlichen Maximen wie ,Ruhe ist
die erste Biirgerpflicht® oder ,Gehorsam ist
des Christen Schmuck® (XIII).

J. Listl S]

Worr, Erik: Ausgewdblte Schriften. Hrsg. v.
Alexander HorLLERBACH. Bd. 1: Rechtsphi-
losophische Studien; Bd. 2: Rechtstheolo-
gische Studien. Frankfurt: Klostermann 1972.
328,352 S. Kart. 42,50 und 48,50.

Wie wenigen Rechtslehrern der Gegenwart
ist es dem Freiburger Rechtsphilosophen und
Kirchenrechtler Erik Wolf gelungen, in sei-
nem Lebenswerk die Notwendigkeit der Fun-
dierung des Rechts in einer philosophisch und
theologisch begriindeten Anthropologie
von Wolf auch ,Rechts-Theanthropologie®
bezeichnet — aufzuzeigen. Fiir die Gegenwart,
in der modische Strémungen in Rechtslehre
und Rechispraxis die Rechtswissenschaft durch
Soziologie ersetzen und dem Recht vielfach
nur noch eine gesellschaftspolitische Funktion
im Interesse der Verinderung bestehender
sozialer und politischer Verhiltnisse zuerken-
nen mdchten, gewinnen die tief in den Erfah-
rungen der antiken und modernen Geschichte,
der Philosophie und der christlichen Theologie
wurzelnden Erkenntnisse Wolfs eine beson-
dere aktuelle Bedeutung.

Der iiberaus fruchtbaren literarischen Ti-
tigkeit Wolfs verdanken wir neben umfang-
reichen Werken, wie ,Grofle Rechtsdenker
der deutschen Geistesgeschichte® (4. Aufl,
1963), ,Griechisches Rechtsdenken® (4 Bde.
in 6 Teilen, 1950—1970), ,Ordnung der
Kirche® (1961) und dem rechtstheologischen
Werk ,Recht des Nichsten® (2. Aufl. 1966)
zahlreiche Abhandlungen, Aufsitze und Lexi-
konartikel.

A. Hollerbach, dem Nachfolger Wolfs auf
dem Freiburger Lehrstuhl fiir Rechtsphiloso-
phie und Kirchenrecht, ist es zu danken, daf}
in den vorliegenden beiden Binden aus Anlaf}
des 70. Geburtstages Erik Wolfs am 13. Mai
1972 aus der Zahl seiner vergriffenen oder
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doch schwer auffindbaren Aufsidtze und Ab-
handlungen eine reprisentative Auswahl der
Offentlichkeit wiederum zuginglich gemacht
wird. Bei einigen Beitrigen handelt es sich
um Erstver6ffentlichungen. Bei der Auswahl
der Artikel wurde besonderes Gewicht auf
jene Arbeiten gelegt, die fiir das Lebenswerk
Wolfs charakteristisch und fiir die Kenntnis
der wissenschaftlichen Entwicklung der heu-
tigen Diskussion fruchtbar sind.

Band I enthilt neben Abhandlungen zur
Geschichte des Rechtsdenkens, wie ,Mafl und
Gerechrigkeit bei Solon® und ,,Umbruch oder
Entwicklung in Gustav Radbruchs Rechts-
philosophie?“ vor allem rechtsphilosophische
Grundlagenbeitrige, wie ,Rechtswissen-
schaft®, ,Rechtsphilosophie®, ,Mensch und
Recht“. Band II ist Fragen der Rechtstheolo-
gie und des Kirchenrechts gewidmet. Auf bei-
den Gebieten hat Wolf Grofles geleister. Die
Beitriige dieses Bandes befassen sich u. a. mit
der Gesetzestheologie bei Calvin bzw. bei
Zwingli, der Entwicklung und den Krisen des
Kirchenrechts, der rechtstheologischen Dialek-
tik von Recht und Liebe und den Problemen
einer Rechtsanthropologie. Ferner haben zwei
Artikel tiber die Rechtsgestalt der Kirche und
»INeue Wege zur Einheit der Kirche* Auf-
nahme gefunden. Neben Namensregistern ist
beiden Binden eine Fortfithrung des Schrif-
tenverzeichnisses beigegeben, die an das
Schriftenverzeichnis in der Festschrift ,Exi-
stenz und Ordnung® anschlieflt, die Wolf zu
seinem 60. Geburtstag im Jahr 1962 von
Freunden und Schiilern dargeboten wurde.

J. Listl S]

Notstandsverfassung  des  Grundgesetzes.
Kommentar von Carl Otto LENz. Einleitung
von Ulrich ScHEUNER. Frankfurt: Athenium
1971. 216 S. Lw. 38—

Gegen den Widerstand bedeutsamer gesell-
schaftlicher Gruppen, insbesondere mehrerer
Gewerkschaften, hat der Deutsche Bundestag
durch das 17. Gesetz zur Erginzung des
Grundgesetzes vom 24. Juni 1968 mit grofler
Mehrheit den ,Staatsnotstand® bzw. — in der
Terminologie des fritheren Staatsrechts — den
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»Ausnahmezustand® verfassungsrechtlich ge-
regelt und damit die sog. ,Notstandsverfas-
sung® geschaffen. In insgesamt 23 Fillen
wurde hierbei das Grundgesetz fiir die Bun-
desrepublik Deutschland erginzt und dadurch
entscheidend verdndert.

Der Verf., z. Zt. Vorsitzender des Rechts-
ausschusses des Deutschen Bundestags und aus
langjihriger parlamentarischer Tatigkeit mit
dieser Materie in hervorragendem Maf} ver-
traut, unternimmt es in dem vorliegenden
kurzen Kommentar, die Notstandsartikel ins-
besondere im Hinblick auf den Fall zu erldu-
tern, ,daff ibre Anwendung einmal aktuell
wird® (9). Die Kommentierungen sind dabei
so geschrieben, daff sie auch Benutzern ohne
juristische Vorbildung verstindlich sind. Wer
sich iiber Rechtsfragen in bezug auf die Stel-
lung, Stirke, den Einsatz und die Aufgaben
der Streitkrifte, die Kommandogewalt im
Verteidigungsfall, auflerordentliche Befug-
nisse der Bundesregierung und der Landes-
regierungen im Notstandsfall informieren
will, findet hier zuverlissige Information aus
erster Hand.

Wie der Bonner Staatsrechtslehrer Ulrich
Scheuner in der ,Einleitung® (11—18) hervor-

hebt, ist der Verfassungsgeber der Notstands-
verfassung bemiiht, wie wohl in keinem ande-
ren Land der Welt die demokratische und
rechtsstaatliche Ordnung im Grundzug auch
in den Lagen der #ufleren Gefahr wie der
inneren Erschiitterung der freiheitlichen
Grundverfassung zu erhalten. Die Frage bleibt
allerdings, ob in Anbetracht der detaillierten
rechtsstaatlichen Sicherungen der Rechte der
Biirger und der damit gegebenen Begrenzun-
gen der Befugnisse der Exekutive die Not-
standsverfassung im Ernstfall auch wirklich
praktikabel ist.

Verhiltnismiflig eingehend erdrtert der
Verf. auch die im Zuge der Notstandsverfas-
sung dem Art. 20 des Grundgesetzes als Abs. 4
angefiigte Bestimmung iiber das Widerstands-
recht. Darin wird allen Deutschen das Recht
zum Widerstand ,gegen jeden® zuerkannt, der
es unternimmt, die verfassungsmiflige Grund-
ordnung im Sinn des Art. 20 GG zu beseiti-
gen, sofern andere Abhilfe nicht méglich ist
(104—110). Dem Verfasser ist fiir seinen soli-
den und zuverlissigen Kommentar sehr zu
danken. Zu wiinschen ist freilich auch, daf} die
in diesem Band enthaltenen Regelungen nie-
mals aktuell werden mogen.

J. Listl S]

Tourismus

WAGNER, Friedrich A.: Die Urlaunbswelt von
morgen. Erfahrungen und Prognosen. Diissel-
dorf: Diederichs 1970. 225 S. Kart. 22,—.

Mit zunehmender Freizeit werden die Pro-
bleme wie die Aufgaben aus Urlaub, Erho-
lung und Tourismus von Jahr zu Jahr wach-
sen. Folgerungen aus dieser Tatsache ziehen
nicht nur Tourismusunternehmungen in ihren
Planungen und Regierungen ferner Linder
im Aufbau neuer Industrien, erste Konse-
quenzen bedenken auch Futurologen, Anthro-
pologen und die Kirchen (am 19.3.1970
griindete Papst Paul VI. die Pipstliche Kom-
mission fiir Auswanderer- und Tourismus-
seelsorge). Fr. A. Wagner, Herausgeber der
Reisebeilage der FAZ, berichtet in diesem
Buch iiber den heutigen Tourismus in seiner

bunten Vielfalt: vom Feriendorf in der Rhon
iiber den Jugendtourismus bis zum ,Club
Méditerranée®. Seine Prognosen verarbeiten
die bisherigen Theorien, die sich mit dem
Phinomen des Tourismus beschiftigten. Seine
»Visionen® vom touristischen Paradies und
der Hblle® (215-218) nehmen insoweit den
gesellschaftskritischen Ansatz von H. M.
Enzensberger (Vergebliche Brandung der Frei-
zeit. Eine Theorie des Tourismus) auf, als sie
der Tatsache gerecht werden, daff Touristen
Individuen sind, ,die alljihrlich verreisen,
Menschen mit ithren Wiinschen, Erwartungen
und Hoffnungen. Sie sollen den Zwingen des
,sekundiren Systems’, wie es Hans Freyer
nennt, nicht durch Illusionen von Freiheit ent-
gehen, sondern durch souverinen Gebrauch
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neuer Bedingungen und Mboglichkeiten, wie
sie kein Zeitalter vorher besafl“ (218). Be-
denklich stimmt Wagners Feststellung: ,Die
umfassende theoretische Stellungnahme des
Katholizismus zum Gesamtbereich der moder-
nen touristischen Urlaubswelt steht... noch
aus® (53). Inzwischen ist wohl ein ,Allge-
meines Direktorium fiir die Touristenseel-

sorger” (30.4.1969) von Rom herausgegeben
worden, eine sehr fleiflige Arbeit. Dennoch:
die Liicke einer Tourismuspastoral (von einer
Gesamtpastoral nicht abldsbar, vermutlich sie
in ihren Néten und Aufgaben nur akzentuie-
rend) neu aufgewiesen zu haben, ist nicht das
letzte Verdienst des sehr lesenswerten Buchs.
R. Bleistein S]

ZU DIESEM HERT

Am 16. Juni dieses Jahrs erlief die Romische Glaubenskongregation pastorale Normen iiber
das Bufisakrament, die auch die Buflandachten behandeln und ihre Abgrenzung von der sakra-
mentalen Lossprechung in der Einzelbeichte einschirfen. KArL RAHNER formuliert gegen ein-
zelne Aussagen dieses Dokuments Bedenken theologischer und pastoraler Art. Er zeigt, unter
welchen Bedingungen und in welchen Fillen Buflandachten sinnvoll sein kénnen und fragt
nach dem Verhiltnis von Siindenvergebung und sakramentaler Absolution.

Heinrich Heine, dessen 175. Geburtstag am 13. Dezember begangen wird, beschiftigte sich
zeitlebens mit der polnischen Frage. Auf dem Hintergrund von Heines Biographie und Lebens-
werk geht ERNST JoSEF KrzywoON der Frage nach, ob bei Heine ein Modell fiir Méglichkeiten
und Wege einer deutsch-polnischen Verstindigung auch in der heutigen Situation zu finden sei.

WALTER KERN, Professor fiir Fundamentaltheologie an der Universitit Innsbruck, spricht
Schwerpunkte der Auseinandersetzung mit den humanistischen Atheismen der Gegenwart an.
Nach einem im Oktoberheft erschienenen einleitenden Teil iiber Umfeld und Vorgeschichte
wurden (im November) die marxistischen und existentialistischen Hauptformen des atheisti-
schen Humanismus dargestellt. Nun wird abschliefend eine Stellungnahme — mit entspre-
chenden Konsequenzen fiir das Selbstverstindnis des Christen — versucht. Der Grundgedanke:
Gortt ist, als Schopfer, nicht der Konkurrent, sondern Fundament und Garant der Weltgestal-
tung und Freiheitsentfaltung des Menschen.

Wo die Krise der Autoritit zu einer Sffentlich kaum noch bestreitbaren Tatsache geworden
ist, haben es viele Erzieher bereits aufgegeben, fiir die Autoritit im Erziehungsprozefy ein
gutes Wort einzulegen. Sie versuchen mit pragmatischen Losungen die Autorititskonflikte zu
bewiltigen. RoMAN BLEISTEIN mOchte mit konkreten Anregungen (etwa der Spielraumtheorie)
zu einer neuen Sicht und Praxis der Autoritit im Erziehungsvorgang ermutigen.

JouANNEs Binkowskl, Verleger und Chefredakteur in Stuttgart, hat die Absicht, die weit-
hin von ideologischen Thesen beherrschte Medien-Diskussion zu versachlichen. Er greift die
Themen heraus, die heute im Vordergrund der Auseinandersetzungen stehen: privatwirtschaft-
liche Struktur der Presse, ,offentliche Aufgabe“ der Presse, ,Demokratisierung®, ,innere
Pressefreiheit® und Pressekonzentration.
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