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Die Frage nach Sinn und Sinnlosigkeit in der neueren
Bewufitseinskritik

Mit dem Abschluf der Wiederaufbauphase nach dem Zweiten Weltkrieg setzte in den
Industriegesellschaften des Ostens und Westens eine Kritik an den bestehenden Verhalt-
nissen und Einstellungen ein, die trotz ihrer verschiedenartigen Ansitze als Frage nach
dem Sinn eines bestimmten Tuns und oft auch nach dem Sinn des Lebens iiberhaupt zu
verstehen und von hochster Aktualitit ist. Ob diese Kritik noch in der leidvollen Er-
fahrung mit der Hitlerdiktatur oder mit dem Stalinismus wurzelt oder vom Unbe-
hagen an Leistungs- und Konsumzwingen gespeist wird, ob sie emanzipatorisch-uto-
pisch oder kulturpessimistisch gefirbt ist — eines hat sie gemeinsam: die urspriingliche
Erfahrung (wie immer sie spiter wieder ideologisch ausgelegt und iiberdeckt wird),
daB wir in ein bis zur Selbstzerstorung entfremdetes und sinnloses Leben hineingerissen
werden, wenn wir uns ziellos den Trends der Naturwissenschaften, der Technik, der
Wirtschaft und der Politik iiberlassen. Darum fragt man in diesen Ansitzen mit gro-
fem personlichen Ernst, ja wie aufgeschreckt durch eine juflerste Bedrohung nach den
richtigen Priorititen und Zielen (,Kindergirten statt Bomben®, ,Mehr Krebsfor-
schung statt Weltraumfahrt“), nach neuen Werten und Mafistiben fiir das technische
Zeitalter, nach verbindlichen Orientierungen und Normen und manchmal auch mehr
oder weniger ausdriicklich nach einem letzten, iibergreifenden ,Zweck der Zwecke®,
nach einem transzendenten, ethisch-religiosen Sinn.

Gemeinsam ist dieser BewuBtseinskritik auch der nachmarxistische und nachfreu-
dianische Ansatz: die Uberzeugung, daf} es nicht mehr geniigt, blof die Uberwindung
der Klassengesellschaft bzw. die Aufhebung neurotisierender Triebverdringungen an-
zustreben, dal wir vielmehr direkt-positiv ein humanes Verantwortungsbewufitsein,
einen gestaltenden Grundwert, eine iiberzeugende Sinngebung suchen miissen.

Nur naturwissenschaftlich-technisches Denken?

Eine wichtige Infragestellung dieser Art gilt der szientistischen Uberschitzung und
Verabsolutierung des naturwissenschaftlich-technischen Denkens, eine Infragestellung,
die hier von den Wissenschaftlern selbst ausgeht.

Die Methoden der Naturwissenschaften, das wertfreie Beobachten und Experimen-
tieren, das exakte Messen und Berechnen, haben in den letzten drei Jahrhunderten zu
so bedeutenden Ergebnissen gefiihrt, dafl sich bewuft oder unbewufit die Ansicht ver-
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breitet hat, diese Art der Erkenntnis sei als Ideal allen menschlichen Denkens anzu-
sehen, und alle Probleme, auch das des menschlichen Gliicks und des friedlichen Zusam-
menlebens der Volker, lieflen sich durch naturwissenschaftliches Forschen und techni-
sches Planen 16sen.

Unter vielen anderen hat es darum Carl Friedrich von Weizsicker fiir notig erachtet,
auf die Grenzen des naturwissenschaftlich-technischen Denkens hinzuweisen und vor
szientistischen Illusionen zu warnen. Zunichst wendet er sich gegen die verbreitete Mei-
nung, Technik und Wissenschaft seien ganz und gar wertneutral. ,Die Formel, die Tech-
nik sei wertneutral, ist ungenau. Wissenschaft und Technik sind nicht wertneutral, son-
dern verschirfend. Sie steigern die Macht mit ihren Folgen. Sie schiitzen den Menschen
vor Naturgewalten und bedrohen ihn durch Zerstorung seiner natiirlichen Umwelt.
Sie ermoglichen Freiheit und stabilisieren Herrschaft. Sie nétigen uns, den Krieg zu
iberwinden, und bieten uns als nichstliegendes Mittel eine weltweite Ordnung mit der
Gefahr der duflersten Tyrannis.“!

Wenn man wisse, was Hitler, Roosevelt und Stalin mit den wissenschaftlichen Ent-
deckungen ihrer Zeit angerichtet haben und was heute eine unverantwortliche Regie-
rung anrichten kénnte, miisse man einsehen, daff Wissen allein den Miflbrauch des Wis-
sens und seiner Macht nicht verhindern kann. Hier sei eine eigene Kategorie nétig, die
der Naturwissenschaft fehlt, Man konne den Menschen nimlich nicht so verstehen, wie
die klassische Naturwissenschaft beispielsweise einen Stein versteht. ,Dem Stein gegen-
iiber, den ich als Mineraloge untersuche, kann ich in der Haltung unbeteiligter, blof}
theoretischer Interessiertheit verharren. Ich mache mir auch kein Gewissen, den Stein
zu zertriimmern, wenn das meiner Erkenntnis dient. Dem Menschen gegeniiber stofle
ich sehr rasch auf die Grenzen dieser Art der naturwissenschaftlichen Einstellung, und
wo mir diese Grenze nicht bewuflt wird, richte ich Unheil an. Fiir den Mitmenschen
offen sein, heiflt zwar wirklich auffassen, wie es um ihn steht. Dieses Auffassen ist
aber nur mdglich im menschlichen Kontakt des Ich mit dem Du. Denke ich in unbetei-
ligt analysierender Distanz zu ihm, so verwandelt sich unvermerkt das Du in ein Es.“2

Wissenschaft und Technik ordnen sich also nicht selbst. Sie kénnen nur dann fiir ein
sinnvolles Ziel eingesetzt werden, wenn die Kategorie der Mitmenschlichkeit oder des
»Offenseins fiir den Mitmenschen bewufit wird und alles ordnet. Diese Kategorie,
sagt von Weizsicker, habe er in der Religion gefunden. Dort heifle sie ,,Nichstenliebe®.

Ahnlich spricht Karl Steinbuch, Autor von etwa 50 patentierten Erfindungen auf
dem Gebiet der Nachrichtentechnik, Direktor des Instituts fiir Nachrichtenverarbei-
tung und -iibertragung der Universitit Karlsruhe und Griindungsmitglied der ,Gesell-
schaft fiir Zukunftsfragen e. V. In seinem geistigen Werdegang zeigt sich anschaulich,
was man die ,,Entdeckung der Verantwortung® durch Naturwissenschaftler und Tech-
niker genannt hat.

1 C. F. von Weizsicker, Die Aufgabe der Kirche in der kommenden Weltgesellschaft, in: Ev. Kommen-
tare 3 (1970) 641.
2 Ders., Zum Weltbild der Physik (Stuttgart 1954) 197.
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In seinen ersten Veroffentlichungen hatte Steinbuch noch leidenschaftlich fiir eine
Zukunftsgestaltung geworben, die allein auf Rationalitit und Systemanalyse aufbaut.
Damals hat er das vorwiegend an den Geisteswissenschaften und ihrem tiefsinnigen
Fragen ausgerichtete Denken als hinterwildlerisch bekampft. Sein 1971 erschienenes
Buch ,Mensch Technik Zukunft bringt eine Wende. Hier wird klar gesehen, daf} die
technische Planung, etwa beim Umweltschutz, beim Bau von Verkehrsmitteln, Kern-
kraftwerken und Informationssystemen materielle Aufwendungen gegen menschliche
Werte (Sicherheit, Gesundheitsschiden, Belistigung, Intimsphire) abwigen muf:
» Lechnisches Handeln setzt auflertechnische Bewertungen voraus® (S. 330). Der Com-
puter- und Fortschrittsoptimismus ist verschwunden. Der technische Fortschritt in der
bisherigen Art wird als Krebswucherung gesehen, die zu Chaos und Katastrophe fithren
kann. Die entscheidende Frage sei, wie die Technik nach den Grundsitzen eines zu-
kiinftigen Wertsystems kontrolliert werden konne. ,,Unsere Gesellschaft lebt zugleich
in einem Uberfluf und in einem Mangel: Dem Uberfluf an Materiellem steht ein Man-
gel an Orientierungen gegeniiber, welche unser Zusammenleben regeln und Hoffnung
fir die Zukunft geben konnten.“3 Die Erfahrung habe gelehrt, dafl weder ein un-
kontrollierter Kapitalismus noch der Kommunismus eine menschenwiirdige Entwick-
lung garantieren kdnne. Das Ziel einer solchen Entwicklung bestimmt er zunichst mit
einem Satz von Klaus Tuchel: ,Menschenwiirdiges Leben ist ein Leben frei von Angst
im Vertrauen auf eine praktizierte allgemeine menschliche Solidaritit.“ 4

K. Steinbuch fragt sich auch, woher das ,moralische Vakuum® in der Technik und
Wirtschaft komme und wie es zu beseitigen sei. Ein wichtiger Grund liegt seiner Ansicht
nach darin, dafl die tradierte Moral einerseits nicht mehr akzeptable Anweisungen gibt
(z. B. im Fall der Geburtenkontrolle), ,aber sie gibt hiufig keine Anweisungen dort,
wo sie dringend gebraucht werden. Besonders im Bereich der Technik und Wirtschaft
herrscht geradezu ein moralisches Vakuum. Jede technische Verinderung erzeugt neue
Verhaltensalternativen und damit neue Fragen an die Wertsysteme® (Mensch Technik
Zukunft, 339). Diese neuen Alternativen wiirden zuwenig einer Wertreflexion unter-
zogen. Die tradierte Moral sei deshalb unglaubwiirdig und unwirksam geworden, weil
sie ihre Normen zu sehr von auflen und zuwenig durch Einsicht in die Folgen von be-
stimmten Verhaltensweisen und Normverstéflen begriindet habes.

Mit R. F. Behrendt (Lob des Westens, Ziirich 1971) meint Steinbuch, zu den fiir die
Zukunft notwendigen Wertorientierungen oder Utopien gehdre neben lebenslinglicher
Reformtirigkeit, gesellschaftlicher Miindigwerdung, Mitmenschlichkeit, Zusammenar-

¢ K. Steinbuch u. a., Die humane Gesellschaft. Jenseits von Kapitalismus und Kommunismus (Stuttgart
1972) 31.

* K. Tuchel, Ziele und Aufgaben einer Philosophie der Gesellschaft, in: Frankfurter Hefte 25 (1970)
319-325 (zit. in: Mensch Technik Zukunft, 331).

5 ,Moralen, die anders als operational begriindet sind, werden unglaubwiirdig und unwirksam. Man
kann heutzutage das Verhalten nicht mehr durch den Hinweis auf heilige Biicher kontrollieren — gleich-
giiltig ob diese nun 2000 oder nur 100 Jahre alt sind —, sondern kann das Verhalten nur noch durch die
Einsicht in die Folgen von Normverstdfen regulieren® (Kurskorrektur, Stuttgare 1973, 68).
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beit, Beteiligung auch die ,Ebrfurcht vor dem Leben® — womit Albert Schweitzer ein-
mal das ausgedriickt hat, was C. F. von Weizsicker mehr traditionell , Nichstenliebe
nennt.

Doch tragende Wertorientierungen, das sieht er ganz klar, lassen sich nicht konstru-
ieren und auch nicht durch eine rein rationale Argumentation vermitteln. Darum hile
er die Mitwirkung der Triger tradierter Moral fiir unentbehrlich. ,Konstruierte Wert-
systeme sind abstrakt und kraftlos, es fehlt ihnen die Tradition, die Wiirde und die sug-
gestive Kraft zur Konvergenz. Eigentlich existieren Instanzen, welche Wertsysteme mit
Wiirde und Tradition haben: vor allem die christlichen Kirchen. Die Frage ist, ob sie
zeitgemifle Wertsysteme in einem historischen Prozef§ praktikabel machen kénnen . . .
Es gibt (aber) meines Erachtens keine anderen Instanzen, welche das Bediirfnis nach
einer Moral fiir unsere Zeit befriedigen konnen® (Mensch Technik Zukunft, 342).
»Das religitse Vorgehen, vorbildliche Menschen in wesentlichen Lebenssituationen deut-
lich vorzustellen, ist offensichtlich wirksamer. Der eindringlich dargestellte Lebensweg
des Christus oder Buddha verindert unsere Werthaltung viel stirker als abstrakte
Moraldiskussionen® (Die humane Gesellschaft, 44).

Ein anderer Naturwissenschaftler, der engagiert fiir eine sinnvolle und verantwortete
Technik eintritt, ist mehr noch als Steinbuch von der Erfahrung geprigt, dafl sich Ju-
gendliche von der Technik nicht nur faszinieren lassen, sondern ihre fortschreitende
Spezialisierung, Arbeitsteiligkeit und ihren Leistungsdruck als sinnlos ablehnen: Hans
Sachsse, habilitierter Chemiker, Erfinder eines Verfahrens zur Erzeugung von Acetylen
und seit 1960 Professor fiir Physikalische und Technische Chemie, Philosophie der
Naturwissenschaften und Wissenschaftstheorie an der Universitit Mainz®.

Einerseits erinnert Sachsse die antitechnischen Neoromantiker daran, dal man nicht
gleichzeitig gegen die technische Zivilisation protestieren und von ihr leben kann. Aber
andererseits diagnostiziert er auch scharfsichtig die Orientierungslosigkeit des bisherigen
technischen Denkens. Um zu einer konstruktiven Einstellung zu kommen, bedarf es
seiner Ansicht nach einer ,neuen Ethik®, einer um die Sachzusammenhinge wie um die
Werte wissenden Verantwortung. Ahnlich wie beim Ubergang vom Jigernomaden
zum Ackerbauern miifiten wir alte Tugenden ablegen und neue Tugenden und Normen
zur Bewiltigung des technisch-industriellen Zeitalters entwickeln. Und gerade das sei
durch die einseitige Pflege des wertfreien Denkens und der Beherrschung der Auflenwelt
schwierig geworden.

Die Techniker hitten bei aller Niichternheit in der Ausfithrung letztlich doch weit-
gehend von der Faszination ihres Tuns gelebt (9). Die Kirchen gingen heute ,kaum
noch iiber den Aufruf zu guter Gesinnung hinaus“ (142) und verwiesen den Tech-
niker mehr und mehr an sein eigenes Gewissen, womit sie sich von den ,gemeinschaft-
lich zu 16senden praktischen Aufgaben der Daseinsbewiltigung® distanzierten® (39)7.

¢ H. Sachsse, Technik und Verantwortung. Problem der Ethik im technischen Zeitalter (Freiburg 1972) 33.
7 Daf mit der Konzilskonstitution ,Die Kirche in der Welt von heute® trotzdem eine hilfreiche Grund-
lage fiir eine von Technikern und Theologen gemeinsam zu suchende Sinnbestimmung und Ethik der
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In den Schulen traue man sich immer weniger, Mafistibe zu vermitteln. Statt dessen
ibernehme die populire Publizistik die Aufgabe, Anleitungen zu konkretem Verhalten
zu geben — oft nach fragwiirdigen Grundsitzen (41). Die utopische Kritik, wie sie bei-
spielsweise Herbert Marcuse vorgetragen hat, warne zwar hellsichtig vor der Wert-
blindheit des eindimensionalen Werkzeugdenkens, erwarte aber den grofien Umbruch,
die ,Transzendenz der Zivilisation“, von einer noch perfekteren Beherrschung der
Umweltverhiltnisse, komme also aus dem Zirkel der Technik nicht heraus (73).

»,Die Handhabung der groflen uns zur Verfiigung stehenden Machtmittel bedarf
offenbar eines Ansatzpunktes anflerbalb dieses Zirkels . .. Das bedeutet, dafl es erfor-
derlich ist, die technischen Werte, die Auflenwerte zu relativieren und innere Werte,
Werte der Person aufzunehmen, die von den dufleren Gegebenheiten unabbingig sind.
Das bedeutet eine Umorientierung der Antriebsrichtung, um das Gleichgewicht zwi-
schen auffen und innen, das uns iiber der stiirmischen Entwicklung unserer Technik
verlorengegangen ist, wiederherzustellen . .. Erst in der Erfahrung der inneren Frei-
heit, der Unabhingigkeit von dufleren Gegebenheiten werden sich Ansatzpunkte finden
lassen, um aus der Sackgasse herauszukommen® (73 f£.).

Nur profitorientiertes Planen?

Naturwissenschaft und Technik werden von der Wirtschaft ausgewertet und ange-
trieben. Der natiirliche Motor der Wirtschaft aber ist der Profit. Das Prinzip des maxi-
malen wirtschaftlichen Gewinns, verbunden mit dem Machtzuwachs der Technik, ist
derart beherrschend geworden, dal man in den letzten zehn Jahren kritischer als in
der Aufbauphase nach dem Krieg fragte, ob das Wohl der einzelnen und der Gesell-
schaft nicht Schaden leidet, wenn die Groflunternehmen, die heute das Leben weit-
gehend bestimmen, nur profitorientiert planen. Wenn diese Frage im privatkapitalisti-
schen Westen heftiger diskutiert wurde als im staatskapitalistischen Osten, so bedeutet
das keineswegs, dafl sie dort nicht auch als Problem empfunden worden wire.

Im deutschen Sprachraum zeigte beispielsweise die Ausstellung ,Profitopolis“ ein-
dringlich, weil fiir jeden nachpriifbar, wie eine rein profitorientierte Wirtschaft die
Stidte zerstdren kann. Ebenfalls fiir jeden nachpriifbar machte die Publizistik einer
breiten Uffentlichkeit bewufit, wie ein unkontrolliertes Drauflosproduzieren die Um-
welt gefihrdet.

Technik angeboten wurde, zeigt u. a. H.-]J. Schulte-Vieting in seinem Kommentar zu H. Sachsse (Technik
und Verantwortung, in: Herder-Korrespondenz 27 [1973] 202-206). Schliefllich wiren auch die ver-
schiedenen Ansitze bei Desqueyrat, Brockméller, Howe, Ellul, Miiller-Schwefe, Aubert, Roqueplo u. a.
zu beriicksichtigen. Vgl. zu letzeren H.-J. Schulte-Vieting, Glaubenserfahrung in einer technischen
Welt, in: Herder-Korrespondenz 28 (1974) 148-156. — Zu den grundsitzlichen Schwierigkeiten, die Tech-
nik wertphilosophisch oder wissenschaftstheoretisch zu verstehen, siehe die problemgeschichtlichen Uber-
blicke von K. Hiibner, Philosophische Fragen der Technik, in: Techne Technik Technologie, hrsg. v.
H. Lenk und S. Moser (Pullach 1973) 133-151 und H. Lenk, Zu neueren Ansitzen der Technikphilosophie,
ebd. 198-231.
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In den USA wurde die Bevolkerung durch die politischen Ereignisse dariiber auf-
gekldrt, dafl das System einer nur der eigenen Dynamik folgenden Produktions- und
Konsummaschinerie Katastrophen wie den Vietnamkrieg, die Unterentwicklung der
Dritten Welt, den Rassenhafl im eigenen Land, die politische Gewalt und den poli-
tischen Terror nicht verhindern konnte. Gegen Ende des Vietnamkriegs erinnerten sich
viele auch'des Eingestindnisses von Prisident Eisenhower, der , wirtschaftlich-militiri-
sche Komplex®, d. h. die Riistungsindustrie, kbnne einen massiven Druck auf die poli-
tische Fithrung des Landes ausiiben ¢.

Nach welchen Maflstdben aber soll geplant werden? Gerade in England und in den
USA war das Niitzlichkeitsprinzip (Utilitarismus) zu einer Art Dogma des wirtschaft-
lichen und politischen Lebens erhoben worden. Jeremy Bentham (1748-1832) hatte
schon gelehrt, alles miisse nach dem grofiten Nutzen fiir die grofite Zahl geplant wer-
den, wobei dieser Nutzen rein wirtschaftlich-materiell verstanden wurde. Werte wie
Mufle, Kreativitit, Erfiillung in mitmenschlichen Beziehungen und dergleichen hatten in
diesem System keinen Platz. In dieser Mentalitit wurde alles, was nicht exakt mefibar
und wirtschaftlich verwendbar ist, als ,irreal® und ,irrational® betrachtet. Der So-
ziologe Peter L. Berger sagte 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 Wirklich-
keit eines ilteren Geschiftsmanns, 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 unannehm-
bar erklirt. So kann man ohne Zaudern sagen, daf die Entthronung der Metaphysik
einem Triumphzug der Banalitit gleichkommt.“?

Das Unbehagen an einer blof8 am materiellen Gewinn orientierten Leistungsgesell-
schaft trifft natiirlich auch die Politik — sei es in lokalen Biirgerinitiativen, sei es in einem
grundsitzlichen Protest gegen die Unmenschlichkeit des Systems, ein Protest, der vom
Staat so viel Wert- und Sinnorientierung verlangen kann, dafl sogar seine weltanschau-
liche Neutralitit in Frage gestellt wird. Helmut Gebrke, Studienleiter an der Evan-
gelischen Akademie Bad Boll, hat die damit aufgeworfenen grundsitzlichen Fragen
einmal sehr ausgewogen formuliert:

JKeine Politik kann den Sinn des Lebens herbeischaffen. Aber sie kann dafiir sorgen, dafl
der Mensch nicht einem technischen, Skonomischen oder politischen Sinn geopfert wird. Keine
Politik kann Humanitit, Menschenwiirde, Liebe durch gesetzliche Verordnungen hervorbringen
und erzwingen, aber sie kann sie schiitzen, indem sie verhindert, dafl Primien auf riidssichts-
loses, egoistisches, menschenverachtendes Verhalten gesetzt werden ... Die Krise unserer Ge-
sellschaft wird sicher richtig als fundamentale Wert- und Sinnkrise beschrieben. Die von Men-
schen selbst erschaffenc Giiterwelt erweist sich nicht als die ersehnte Heimat des Menschen.

8 Siche auch die Proteste der ,radikalen Katholiken®, formuliert bei Ph. Berrigan, Christen gegen die
Gesellschaft (Reinbek 1971).

® P, L. Berger, Auf den Spuren der Engel. Die moderne Gesellschaft und die Wiederentdeckung der
Transzendenz (Frankfurt 1970) 108.
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Nachdem die elementaren Lebensbediirfnisse gestillt sind, bricht die unausrottbare Frage nach
dem Sinn des Lebens auf. Was hilft es dem Menschen, wenn er die ganze Welt gewinnt und
dabei Schaden nimmt an seiner Seele? Diese alte Wahrheit wird heute wiederentdeckt ange-
sichts der Tatsache, daff unsere moderne Gesellschaft zwar Lebensgiiter produziert, aber dem
Sinn des Lebens nicht nur indifferent, sondern abweisend gegeniibersteht.® 10

Nur Anpassung an den Produktions- und Konsumzwang?

Eine ausschlieflich nach technischen und wirtschaftlichen Gesetzen funktionierende
Zivilisation wird nicht nur objektiv, in sich, fragwiirdig und sinnlos. Sie wirkt durch
ihre Zwinge zu bestimmten Verhaltens- und Denkweisen unter Umstinden so stark
auf den Menschen zuriick, dafl er — subjektiv — unfihig wird, sein Leben im Arbeits-
und Freizeitbereich noch als sinnvoll zu erfahren und selbstindig zu gestalten.

Wenn man heute mehr und mehr gruppendynamische Selbsterfahrungskurse oder
Meditationsiibungen anbietet, von einer ,, Therapie der Langeweile® spricht (A. Gehlen,
R. Bleistein) oder zu Kreativitit, Festlichkeit, Feier und Phantasie ermuntert (H. Cox,
J. Moltmann), so geschicht das aus der Einsicht, daf wir durch unser normales Leben
zu einer Einseitigkeit verbildet werden, die uns unfihig macht, wesentliche Seiten des
Daseins wahrzunehmen und es als sinnerfiillt zu erleben und zu gestalten. Manchmal
mag es sehr vordergriindig um Beruhigung der Nerven und etwas Psychohygiene ge-
hen. Aber oft genug sucht man hier auch die grundlegende, prireligios-religidse Fihig-
keit wiederzuerlangen, das Leben als ein Geschenk und als Quelle von Liebe, Verant-
wortung und Sinn zu erfahren!!. Natiirlich sind fiir solche Verkiimmerungen oft auch
familienbedingte und private Faktoren verantwortlich. Doch die zeitbedingten Ur-
sachen, die diese Faktoren verstirken, lassen sich nicht iibersehen. Obwohl es kaum
exakte Nachforschungen iiber diese seelischen Wirkungen gibt, sind die Einzelbeobach-
tungen von Arzten, Psychotherapeuten, Psychologen und Seelsorgern wie auch die
Trendanalysen von Sozialpsychologen durchaus ernst zu nehmen.

Diese Einzelbeobachtungen stimmen weitgehend darin iiberein, dafl unsere Fihig-
keit, Freude und Sinn zu erleben, beeintrichtigt wird

— durch die Uniiberschaubarkeit der arbeitsteiligen Industrieproduktion, die den
Sinn der Arbeit fiir die eigene Familie, die Gemeinde oder andere Gruppen nicht mehr
erfahren 1aflt, so dafl die Arbeit nur noch als Erwerb gesehen und die Lebenserfiillung
nur noch im privaten Freizeitbereich gesucht wird;

— durch die Uniiberschaubarkeit des politischen Lebens und der Informationsflut,
die oft das Mifitrauen und die Anonymitit vergréfiern, anstatt die sozialen Zusammen-
hinge iiberzeugend nahezubringen und so die Solidaritit zu fordern;

% H. Gehrke, Entfremdung und Selbstfindung des Menschen, in: K. Steinbuch, Die humane Gesellschaft,
137-148 (Zitat 145 £.).

' Vgl. B. Grom, Gibt es eine neue Religiositit?, in: Ist Gott noch gefragt?, hrsg. v. K. Rahner (Diissel-
dorf 1973) 98-124; ders., Fragen an die Meditationsbewegung, in dieser Zschr. 192 (1974) 93-107.
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— durch den Zwang zu standiger Aktivitdt nach auflen, die zu der Ansicht verleitet,
innere Probleme seien durch Technik und Betriebsamkeit zu 16sen;

— durch den Zwang zu einseitig funktionaler Kommunikation, die gefiihlsmafige
Bindungen verkiimmern ldfit;

— durch den Zwang zu vorprogrammiertem Verhalten (bei der Arbeit, im Ver-
kehr), das die eigene Kreativitit nicht mehr anfordert;

— durch den Zwang zur Konsumhaltung, die einen von der Anstrengung des per-
sonlichen Einsatzes entbindet. Auf diesen letztgenannten Einflufl soll hier ndher ein-
gegangen werden.

Die moderne Wirtschaft und ihre Werbung mufl an den Menschen einen hohen Kon-
sumanspruch stellen, ,ja, sie legt ihm geradezu eine Konsumpflicht auf, wenn dies auch
mit der ,sanften Gewalt® der dauernden Wunscherzeugung und des aufdringlichen und
unvermeidbaren Bereitstellens der Erfiillungen geschieht® 12, Sie enthemmt und stimu-
liert das Konsumstreben, mit dem gleichzeitig auch das Streben nach sozialer Anerken-
nung befriedigt wird: Konsum als Statussymbol. Konsumiert wird aber vor allem in
der Freizeit. So wird die Freizeit mehr und mehr zum ,Konsum-Raum®, wobei zum
Konsum auch der Verbrauch von Bildungs- und Unterhaltungsangeboten der Massen-
medien zu rechnen ist.

Natiirlich ist Konsum nichts Schlechtes, auch nicht der Konsum von Kultur und
Unterhaltung. Aber es diirfte auch fiir einen Kulturoptimisten klar sein, dafl diese An-
gebote ihrem beherrschenden Trend nach nicht die personliche Auseinandersetzung und
Kreativitit fordern, sondern in der Haltung des Verbrauchers aufgenommen werden
,als Erholung, Zerstreuung oder als verhiltnismiflig miihelose Absittigung sozialer
und personlicher Prestige- und Selbstwertbediirfnisse® (H. Schelsky, 176). So wird
— wenn nicht besondere Anstrengungen unternommen werden — in der Freizeit gerade
nicht jener Ausgleich an Sinn- und Lebenserfiillung geschaffen, den die heutige Ar-
beitswelt gerade notwendig macht. Die einseitig zweckbezogene Arbeitshaltung wird
nicht oder zuwenig durch eine sinnbezogene, soziale, musische oder auch religitse Ein-
stellung ausgeglichen, die auch die Arbeitszeit wieder sinnvoller erleben lassen konnte.
Statt dessen wird der Zwang zur Produktivitit durch den Zwang zum Konsum abge-
16st.

Wie stark die Konsumhaltung die Fahigkeit zu zwischenmenschlichen Beziehungen
beeintrichtigen kann, mag an einer — im einzelnen vielleicht iiberspitzten — Trend-
analyse des Psychotherapeuten Rudolf Affemann deutlich werden 3.

Um viel produzieren zu konnen, meint R. Affemann, miisse die Wirtschaft Konsum-
bediirfnisse wedsen. Das versuche die Werbepsychologie nun dadurch, daf} sie den Men-
schen auf seelische Bediirfnisse anspreche und ihm suggeriere, er kénne sie durch den
Kauf eines Konsumartikels stillen. Das Midchen mache sich in den Augen des Mannes
schén, indem es Make-up auftrage. Im Sog der Werbung vergesse es die Moglichkeit,

12 H, Schelsky, Auf der Suche nach Wirklichkeit (Diisseldorf 1965) 175.
1 R, Affemann, Geschlechtlichkeit und Geschlechtserziehung in der modernen Welt (Giitersloh 1970) 96 ff.
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durch seelische Reifung schon zu werden, auch wenn es kein hiibsches Gesicht besitze.
Minnliches Ausschen in den Augen der Frau, Minnlichkeit iiberhaupt soll dadurch
erworben werden konnen, daff der junge Mann das Hemd einer bestimmten Machart
und Firma trdgt. Der junge Mann werde so davon abgehalten, durch innerseelische und
zwischenmenschliche Auseinandersetzung zu wirklicher Méannlichkeit und einem ent-
sprechenden Selbstgefiithl zu gelangen und werde statt dessen zur seelischen Schein-
befriedigung verfiihrt. ,Kauf und Konsum ersparen ihm den miihsamen seelischen
Weg. Die Uberflufgesellschaft erzeugt folglich im Menschen mittels Werbemedien das
Dressat: Erfiillung seelischer Wiinsche geschieht nicht auf seelischem Wege mit seelischen
Mitteln, sondern durch Erwerb eines materiellen Verbrauchsgegenstandes . .. Er (der
Konsument) verlernt, seelisches Verlangen mit seelischen Mitteln zu stillen, und sucht
jetzt immer mehr nach seelischer Befriedigung durch Konsumartikel, die er ver-
braucht® (96).

Ahnlich erhalte nun auch der Partner seelischer Bediirfnisse den Charakter eines Kon-
sumgegenstands und wandle sich in einen konsumierbaren Gegenstand um. ,Weil bei
dem Konsumenten seelische Vorginge in Verbrauchervorginge iiberfithrt werden, ist
Lieben fiir ihn ein Konsumvorgang. Die Sexualitit erhilt den Charakter eines Konsum-
artikels. Aus ihren seelischen Beziigen herausgelst und von der Person abgetrennt, ver-
zehrt sie der Konsument, wie man etwa Speiseeis lutscht. Der Geschlechtspartner wird
als Konsumgegenstand benutzt. Man ,vernascht’ ihn ... Man legt sich einen neuen
Freund zu — wie man sich einen neuen Pelz zulegt. Man steigt auf eine andere Freundin
um wie auf ein anderes Auto... Seelische Bezichungen sind unerwiinscht. Gefiihle
storen. Ohne beides kann man besser in den Konsumvorgang eingehen, wieder aus ihm
heraustreten und sich neuen sexuellen Konsumartikeln zuwenden® (97).

Natiirlich haben aufler R. Affemann auch zahlreiche andere Psychotherapeuten und
Psychologen bewufltseinskritische Beitriige mit dhnlicher Ausrichtung geliefert: C. G.
Jung, W. Bitter, J. Herzog-Diirck, V. E. Frankl, K. Graf Diirckheim, R. Laing, B. Stae-
helin und die Bewegung der ,Humanistischen Psychologie“, zumal A. Maslow und
E. Fromm. Anders als die klassische Psychoanalyse sehen sie das ,,Unbehagen in der
Kultur® nicht (mehr) vordringlich in der Verdringung von Triebwiinschen, sondern in
der unterentwickelten Fihigkeit zu echtem Werterleben und schépferischer Verantwor-
tung. Und anders als der Behaviorist B. F. Skinner erwarten sie das Uberleben der
Menschheit nicht allein von einer umweltgerechten Steuerung des Menschen durch ,, posi-
tive Verstirker, d. h. materielle und soziale Belohnung und Anpassung ,jenseits von
Freiheit und Wiirde“!4, sondern von einer sensibleren Orientierung an unbedingten
Werten, die dem Leben des einzelnen und der Gemeinschaft Sinn und Richtung geben.

14 B. F. Skinner, Jenseits von Freiheit und Wiirde (Reinbek 1973).
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Verkiirzung des Geistigen auf blofles Werkzeugdenken?

Die bereits genannten Infragestellungen der bloff naturwissenschaftlich-technischen,
der profitorientierten, der extravertierten und konsumhaften Einstellung sind in viel
grundsitzlicherer Form auch in einer Diagnose enthalten, die Max Horkhbeimer unter
dem Stichwort ,instrumentelle Vernunft® gestellt hat15. Diese Diagnose baut auf sen-
siblen bis tibersensiblen persénlichen Beobachtungen auf, stellt vieles zu absolut und zu
pessimistisch dar und hat darum auch viel Kulturressentiment und Zivilisationsiiber-
drufl gewedst, diirfte aber als Beschreibung eines Trends und einer Gefahr sicher ihre
Berechtigung haben.

Horkheimer meint, in der gegenwirtigen Industriekultur sei die Fihigkeit des Men-
schen zu geistiger Orientierung (Vernunft, Rationalitit) auf ein blofes Werkzeugden-
ken reduziert, auf eine ,instrumentelle Vernunft®, die die Welt und schliefflich den
Menschen selbst nicht mehr um ihrer selbst willen, um ihrer Wahrheit und Werthaftig-
heit willen betrachtet, sondern ausschlieflich unter der Riicksicht, dafl sie Mirtel fiir
etwas sind, wihrend sie nach den Zwecken, auf die diese Mittel hinzuordnen sind,
nicht mehr fragt.

So sei aus der autonomen und objektiven Vernunft ein Werkzeug geworden, das
keine Beziehung mehr zu einer Wahrheit, einem Ziel oder Wert an sich herstellt, son-
dern moglichst leistungsfihig zur Beherrschung der Menschen und der Natur beizu-
tragen habe. Zwar existierten die Ziele und Ideale der Gerechtigkeit, Gleichheit und
Menschenwiirde noch, aber es gibt nach Horkheimer keine rationale Instanz mehr, die
ihnen einen objektiven Wert sichern kdnnte. Man meine mehr und mehr, solche Ideale
hingen eben von Vorlieben ab, die an sich sinnlos sind.

,Immer weniger wird etwas um seiner selbst willen getan... Nach Ansicht der
formalisierten Vernunft ist eine Titigkeit nur dann verniinftig, wenn sie einem anderen
Zwedk dient, zum Beispiel der Gesundheit oder der Entspannung, die hilft, die Arbeits-
kraft wieder aufzufrischen® (44). In diesem Trend werde selbst Religion und Kunst zu
einem Mittel zur Erlangung seelischen Gleichgewichts oder zur Konsumware verding-
licht. ,Die totale Transformation wirklich jedes Seinsbereichs in ein Gebiet von Mitteln
fithrt zur Liquidation des Subjekts, das sich ihrer bedienen soll. Dies verleiht der mo-
dernen Industriegesellschaft ihren nibilistischen Aspekt® (94). Was gewdhnlich als Ziel
genannt wird: Gliick, Gesundheit, Reichtum, sei nur als Grundlage fiir weitere geistige
und materielle Produktion bedeutsam. ,Deshalb hat die Selbstverleugnung des Indi-
viduums in der Industriegesellschaft kein Ziel, das iiber die Industriegesellschaft hinaus-
geht. Solcher Verzicht bringt hinsichtlich der Mittel Rationalitit und hinsichelich des
menschlichen Daseins Irrationalitit hervor® (94). Am Ende gebe es keine Instanz mehr,
die es erlauben wiirde, den gegenwirtigen Zustand der Menschheit mit ihrer Bestim-

15 M. Horkheimer, Zur Kritik der instrumentellen Vernunft (Frankfurt 1974). Die Gedankenginge wur-
den erstmals 1944 als Vorlesungen vorgetragen und 1947 in New York unter dem Titel ,Eclipse of
Reason® verdffentlicht. Deutsche Erstausgabe 1967.
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mung zu konfrontieren. Vielmehr dringe alles zu einer totalen, unsere innersten Ener-
gien fordernden Anpassung an die zum Selbstzweck erhobene Herstellung von Mitteln:
die Realitit werde zum Ideal erhoben, Vernunft zur Anpassungsfihigkeit verkiirzt
(961.). Der Intellektuelle gerate unter den Druck der Wirtschaft, und Meditation, die
den Blick der Ewigkeit zuwandte, werde durch pragmatische Intelligenz verdringt.

Horkheimers Analyse endet nicht vollig pessimistisch. Wenn die Philosophie die alten
Ideen des Individuums und anderer Werte, die einmal absolut galten, nicht einfach fiir
tiberholt halte, kénne sie denunzieren, was die Menschheit verstiimmelt. So wirke sie
als Korrektiv der Geschichte. ,In dieser Funktion wire Philosophie das Eingedenken
und Gewissen der Menschheit und hiilfe dadurch, den Weg der Menschheit davor zu
bewahren, der sinnlosen Runde des Anstaltsinsassen wihrend seiner Erholungsstunde
ahnlich zu werden® (173).

In seinen spateren Schriften wertet Horkheimer, der frithere Marxist, auch die reli-
giose Tradition, die ihm zunachst v6llig instrumentalisiert erschien, als Quelle humani-
sierender Krifte, trotz ihrer Fehler in der Geschichte. Die Sebnsucht, ohne die der
Mensch — gerade heute in einer fast total verwalteten Welt — keine Freiheit finden
kénne, sei eigentlich nur in der Sprache der Religion auszudriicken. Gott als Sehnsucht
nach dem ganz Anderen, das die bestehende, mit Unrecht belastete Welt iibersteigt,
gehore wesentlich zum humanen Menschen. ,,Gott als positives Dogma wirkt als tren-
nendes Moment. Die Sehnsucht hingegen, dafl die Wirklichkeit der Welt mit all ihrem
Grauen kein Letztes sei, vereint und verbindet alle Menschen, die sich mit dem Unrecht
dieser Welt nicht abfinden wollen und kénnen. Gott wird so zum Gegenstand der
menschlichen Sehnsucht und Ehrung; er hort auf, Objekt des Wissens und des Besitzes

zu sein.“ 16

Der Mensch — nur ein Agent des sozialistischen Aufbaus?

Hat nicht der theoretische Marxismus eine Industriegesellschaft entworfen, in der
nicht die materiellen Giiter, sondern der Mensch Ziel aller sozialen Anstrengungen sein
soll, die von Horkheimer beklagte totale Verwerkzeuglichung des Menschen also auf-
gehoben wire?

Der klassische Marxismus wollte zwar den Menschen zum Mittelpunkt der arbeiten-
den Gesellschaft und ihrer Zukunft machen, doch dieser Mensch wurde von vornherein
nur als Teil eines Kollektivs und als Spiegelbild der herrschenden Eigentumsverhalt-
nisse verstanden. In dieser kollektivistischen und materialistischen Sicht konnte nur die
klassenlose Gesellschaft, nicht aber der einzelne in seiner geistigen Autonomie als Ziel
des sozialistischen Kampfes anerkannt werden. Die Frage, worin der Sinn des Lebens

16 M. Horkheimer, Bemerkungen zur Liberalisierung der Religion, in: Hat die Religion Zukunft?, hrsg.
v. O. Schatz (Graz 1971) 118 f.; siche auch H. Gumnior - M. Horkheimer, Die Sehnsucht nach dem ganz
Anderen (Hamburg 1971).
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des einzelnen und des Aufbaus des Sozialismus letztlich bestehe, konnte von diesem
System nicht beantwortet werden. Es ist das Verdienst einiger weniger ,revisionisti-
scher Marxisten, diesen Mangel sensibel und ehrlich aufgedeckt und im Riickgriff auf
den anthropologischen Ansatz des jungen Marx Losungen gesucht zu haben 17,

Adam Schaff, Philosophieprofessor und langjihriges Mitglied des Zentralkomitees
der polnischen KP, erklirte, besorgt um die Existentialismusbegeisterung seiner Stu-
denten, schon friih, der Marxismus miisse sich auch mit den Fragen des einzelnen befas-
sen, auch mit der Frage nach dem Sinn des Lebens. Schaff suchte diese Frage mit einer
Definition des ,sozialen Eudamonismus® zu beantworten: ,Sozialer Eudimonismus ist
die Anschauung, der Zweck des Lebens sei das Streben nach einem Maximum an Gliick
der breitesten Menschenmassen, und nur auf diese Weise kénne man das Streben nach
personlichem Gliick erfiillen® (A. Schaff 1965, 321£.). Um sich aber gegen eine ideali-
stische Deutung abzugrenzen, prizisiert er, fiir ihn sei dieser Eudimonismus nur ,auf
dem Boden des Marxismus“ mdglich, der den Menschen als Ensemble der gesellschaft-
lichen Beziehungen sehen lehre.

Und worin besteht demnach das Gliidk fiir den konkreten einzelnen heute? Fiir
Schaff ist das eine vollig subjektive Frage, denn Gliick sei ein ,,Gemiitszustand eines
Menschen, der aus irgendeinem Grund intensive Zufriedenheit empfindet® (A. Schaff
1964, 163). Man kdnne nicht positiv sagen, aus welchem Grund Menschen gliicklich
seien. Der Marxismus, der den Menschen als Ensemble der gesellschaftlichen Beziehun-
gen sehe, konne nur negativ Zustinde nennen, die die Menschen ungliicklich machen:
Hunger, Not, Unfreiheit, wirtschaftliche Ausbeutung, Rassendiskriminierung — und
zum Kampf gegen die entsprechenden gesellschaftlichen Bedingungen aufrufen. Was
zum Schicksal einer unerwiderten Liebe oder zur Infragestellung des Menschen durch
den Tod zu sagen sei, kénne durch den sozialen Eudimonismus nicht voll beantwortet
werden.

Auch Schaffs Landsmann Leszek Kolakowski wagt mit der Sinnproblematik mehr zu
fragen, als er auch mit einem revidierten Marxismus beantworten kann. Nach ihm kann
man keinen objektiven Sinn fiir das Leben finden, sondern nur das Gefiihl erwerben,
sein Leben sinnvoll zu gestalten, indem man aktiv an der ,Humanisierung der Welt®
teilnimmt: ,,Der Mensch erlebt sein Leben dann als sinnvoll, wenn er fiihlt, wie in ihm
selbst und durch seine freie Titigkeit der Puls der Geschichte schldgt... Es ist das
Gefiihl der frei gewidhlten und frei realisierten Solidaritit mit dem Rhythmus der

17 Vgl. A. Schaff, Marx oder Sartre? Versuch einer Philosophie des Menschen (Wien 1964); ders., Marxis-
mus und das menschliche Individuum (Wien 1965); L. Kolakowski, Der Mensch ohne Alternative. Von
der Maglichkeit und Unmdglichkeit, Marxist zu sein (Miinchen 1964); ders., Die Gegenwirtigkeit des
Mythos (Miinchen 1973); V. Gardavsky, Gott ist nicht ganz tot. Betrachtungen eines Marxisten iiber
Bibel, Religion und Atheismus (Miinchen 1968); M. Machoveé, Vom Sinn des menschlichen Lebens
(Freiburg 1971); ders., Jesus fiir Atheisten (Stuttgart 1973); H. Rolfes, Der Sinn des Lebens im marxi-
stischen Denken (Diisseldorf 1971).; P. Ehlen, Die Wende zum Menschen, in dieser Zschr. 178 (1966)
344-355; ders., Emanzipation durch Sittlichkeit, ebd. 191 (1973) 249-263; ders., Die philosophische Ethik
in der Sowjetunion (Miinchen 1972).
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menschlichen Geschichtswerdung, in deren Gewebe man versponnen wurde® (L. Kola-
kowski 1964, 206).

Ein absoluter Wert, ein ,,Zweck an sich®, wird mit dieser Theorie fiir das Leben des
einzelnen freilich nicht begriindet. Doch Kolakowski spricht, iiber seine eigene Theorie
hinausgehend, auch von Bediirfnissen, die es verdienen, ,um ibrer selbst willen®, ohne
Bezug auf den sozialistischen Aufbau befriedigt zu werden: das Streben nach Wissen,
nach sittlicher Vollkommenheit und nach kiinstlerischer Bildung (230ff.). ,Praemium
virtutis ipsa virtus.“ So bleiben hier Tiiren offen fiir eine objektivere und absolutere
Deutung der Erfahrung von sittlichem Anspruch und Sinn, als es die marxistische
Grundtheorie erlaubt. Inhaltlicheres, Genaueres sagt er auch in seinen spiteren Schrif-
ten nicht, wo er den Marxismus aufgibt und eine grundsitzliche Offenheit fiir eine
metaphysische (,,mythische®) Sinngebung fordert.

Wihrend die édltere Ethikliteratur in der Sowjetunion die Pflicht des einzelnen mit
den Pflichtvorstellungen der Partei gleichsetzte — gemifl dem Ausspruch Lenins: ,in
ihr (der Partei) sehen wir den Verstand, die Ehre und das Gewissen unserer Epoche® —,
wird in den neueren Ansitzen seit etwa 1960 diese Instanz mehr im Gewissen der
Volksmassen gesehen (P. Ehlen 1972, 327): Gewissen als ,Stimme der Gesellschaft®,
als Bereitschaft, das von der Gesellschaft an den Menschen gerichtete ,Du sollst® in
ein ,Ich will“ umzuwandeln und das sozial Niitzliche als Mafistab des Richtigen und
Guten anzuerkennen.

Doch einzelne Philosophen wie G. D. Bandzeladze und J. A. Mil’ner-Irinin gehen
noch weiter und betonen mit Nachdruck die von den unmittelbaren Vertretern des
Kollektivs unabhingige personliche Verantwortung und erkliren ganz im Sinn des
Kantschen kategorischen Imperativs, daff Sittlichkeit autonom, durch sich selbst und
nicht durch auflersittlichen Nutzen begriindet sein miisse. ,Die Tugend muf} Ziel und
darf nicht Mittel sein. Die Pflicht muff um der Pflicht willen erfiillt werden ... Die
Liebe zum Menschen ist das letzte Kriterium und das Wesen der Sittlichkeit® (G. Band-
zeladze, vgl. P. Ehlen 1973, 254f1.).

Diese Abkehr von der altmarxistischen These, die Werturteile seien nur ein Produkt
der Gesellschaft, und die Entdeckung einer sittlichen Freiheit und Verantwortung mit
objektiven Wertmafstiben — gerade jene Objektivitit und Autonomie, deren Verlust
M. Horkheimer beschrieben hat — ist nicht nur Schreibtischethik. Sie ist in der jahr-
zehntelangen schmerzlichen Erfahrung gereift, dafl der institutionalisierte Marxismus
mit den Gesetzen der Geschichte auch unmenschliche Behtrdenwillkiir, die Stalin-Dikta-
tur und Unterdriickung wie in Ungarn und Polen (1956/57) gerechitfertigt hat und dafl
er trotz materieller Verbesserungen und trotz Enteignung der Produktionsmittel die
Entfremdung und Sinnlosigkeit im Leben der Menschen nicht hat iiberwinden kénnen.
Insofern ist sie eine postrevolutionire Besinnung.

Am klarsten wird das bei dem Prager Philosophen Milan Machovet ausgesprochen:
»Nachdem er (der Marxist) im 20. Jahrhundert so schmerzliche Formen der Depra-
vation und Formalisierung aller moralischen und idealen Werte beobachtet und selbst
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oft peinlich erlebt hat — in den Konsumgewohnheiten der biirgerlichen Wohlstands-
gesellschaft, aber auch in eigenen Systemen und Institutionen —, beginnt auch der Mar-
xist die Frage zu stellen, ob es die letzte und wichtigste Aufgabe eines marxistischen
Philosophen ist, moralische und andere Werte und Entwertungen nur zu interpretie-
ren® (M. Machovet 1973, 24f.). Es gehe nicht nur darum, die historisch-6konomischen
Waurzeln sittlicher Ideale zu erforschen und letztere wegzuinterpretieren. Vielmehr
miisse man auch fragen, ,welche dieser Ideen sowohl positive, wahre Erkenntnisse iiber
das Sein und die Existenz des Menschen liefert als auch moralisch-inspirierende Ideale,
Modelle und Wertmafistibe, ohne die auch die bestorganisierte, satte und technisch per-
fektionierteste Gesellschaft armselig, ja barbarisch bleiben miifite (ebd. 25). In dieser
spiteren Schrift bekennt er sich, ohne seinen Atheismus ausdriicklich aufzugeben, dazu,
nach dem Vorbild Jesu ,das Sinnproblem im eigenen Leben, Leiden, in der Liebe durch
Hinwendung zu etwas, das alle Tatsachen transzendiert,” zu 16sen (ebd. 44).

In seinem frither erschienenen Werk ,, Vom Sinn des menschlichen Lebens“ fordert er
zwar mit gleicher Eindringlichkeit eine Hinwendung zur Transzendenz, lehnt aber eine
theistische Interpretation energisch ab, ,weil Wissenschaft und niichterne Vernunft da-
gegensprechen® (222). Bemerkenswert fiir einen Marxisten ist aber auch schon in die-
sem Buch der Durchbruch zu einem gewissen idealistischen Sinnverstindnis. Der heutige
Mensch, so zeigt er, kinne sich nur dann aus der Verstrickung in die Dinge 18sen, zu sich
selbst kommen und eine echte ,,moralische und politische Konversion® vollziehen, wenn
er die einseitige Auflenzugewandtheit aufgibt (die Parallele zu H. Sachsse und anderen
ist offensichtlich). Dazu miisse er jenen Dialog ,des alltiglichen Ich mit dem idealen,
perspektivischen Ich® (219) iiben, der in der Religion in mystifizierter Gestalt (das
ideale Ich als Gott) gepflegt wurde. Darum zitiert er die Psalmen als Vorbilder solcher
Erhebung iiber den empirischen Alltag hinaus zu anspruchsvolleren Perspektiven und
Zielen — eine humanistische Interpretation religioser Uberlieferungen, wie sie auch bei
M. Horkheimer, E. Fromm, V. Gardavsky und anderen zu finden ist.

In der bemiiht atheistischen Grundkonzeption dieses frithen Werks ist nicht klar, wo
die postulierten Ideale und der Sinn des individuellen Lebens angesichts des Todes
letztlich begriindet sind. Der Dialog mit dem Tod hilft uns nach Machovec zunichst
einmal, mit letztem Ernst, eben todernst zu entscheiden, um welchen Wert es uns im
Leben gehen soll. Wenn ich diese Entscheidung getroffen habe, kinne ich getrost sein,
daf mein Werk von Jiingeren, denen ich durch meinen Tod den Platz freimache, fort-
gefiihrt wird, so daf unsere Sohne und Tochter an unser Werk ankniipfen konnen
(226-228). Ob das Lebenswerk eines einzelnen Lebens schon dadurch einen befriedigen-
den Sinn erhilt, dafl es Verlingerungsglied fiir eine sich fortsetzende Kette prinzipiell
gleicher Lebensliufe ohne absoluten eigenen Sinn ist — diese Frage stellt sich Machovet
nicht.

Wie auch bei anderen revisionistischen Marxisten hat man bei diesem Werk von
Machoved den Eindruck, dafl zwar urspriinglich und ehrlich nach dem Sinn des Lebens
gefragt wird und daBl der Mensch in den Mittelpunkt der Geschichte geriickt werden
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soll. Doch will es ihnen nicht recht gelingen, das Individuum als ,,Zweck an sich®, mit
einem absoluten, nicht von einem Kollektiv oder einer Geschlechterkette von grundsitz-
lich gleichen Individuen abzuleitenden Sinn zu begreifen, da ihnen die marxistische
Theorie gebietet, den Menschen nur als Natur zu sehen. Die Frage nach dem Sinn des
Lebens wird ausgreifender gestellt als beantwortet.

Die Sinnfrage zwischen zeitgendssischer Betroffenheit und traditioneller Metaphysik

Bei all diesen Ansitzen ist es schwer, nicht beeindruckt zu sein vom Ernst und vom
Realismus, mit dem hier letzte Wert- und Sinnfragen gestellt werden. Ja, es scheint:
Je eindeutiger nach einer metatechnischen, wertphilosophisch und transzendent begriin-
deten Sinngebung gefragt wird, desto niichterner kann diese Bewufitseinskritik fragen,
desto weniger wird sie fiir jene naturalistisch-mythologische Tendenz anfillig, die in
der totalen Technisierung etwas ,Ddmonisches* sieht (K. Jaspers, H. J. Meyer) und in
der Gefihrdung der Umwelt (sozusagen der Mutter Erde) , Todsiinden der zivilisierten
Menschheit®, die vom Naturwissenschaftler zu ,Reue und Umkehr® aufgefordert wer-
den muf (K. Lorenz). Nicht zu iibersehen ist auch, wie praktisch alle zitierten Kritiker
in irgendeiner Form die ethisch-religitse Uberlieferung als Quelle fiir die Neubestim-
mung situationsgerechter und verbindlicher Ziele und Normen betrachten (auch wenn
sie von der Philosophie und Theologie detailliertere Anweisungen erhoffen, als diese
geben konnen).

Die Triger dieser Uberlieferung werden damit nicht einfach bestitigt, sondern zu
einer Antwort herausgefordert. Die Antwort kann sich nicht auf die simple Aussage
beschranken: ,Ohne Gott hat dein Leben keinen Sinn.“ Uberall, wo einer der erwihn-
ten Kritiker Vorbehalte gegen eine religivse Antwort auf die Sinnfrage anmeldet
— A. Schaff, M. Machove¢ und vereinzelt auch K. Steinbuch —, gehen sie von der tradi-
tionellen vulgirreligiosen Auffassung aus, ,Gott“ bedeute eine der menschlichen Er-
fahrung 4uferliche, auflerwirkliche Grofle und eine dem suchenden Gewissen starr
gegeniiberstehende, ungeschichtliche, heteronome Autoritit (Gewissen als ,,vox dei®).

Wer die hier referierten Fragestellungen mit der traditionellen Kulturkritik der
Kirchen vergleicht, wird kaum leugnen konnen, dafl ihr Versuch, aus einer transzenden-
ten Verwurzelung heraus zu antworten, oft zu einer von aufien und heteronom argu-
mentierenden Kritik gefithrt hat, die sich die Zeitanalyse zu leicht gemacht hat. Die
Antwort, die so verkiindet wurde, mufite hiufig als verstindnislos und nichtssagend
empfunden werden. Dafl, neben anderen Ursachen auch deshalb, im wchristlichen®
Westen ein Sinn-Vakuum entstanden ist, hat — unter vielen anderen Bewegungen —
die Neue Linke mit ihrem quasi-religitsen Neomarxismus eindriicklich demonstriert.
Wie kann dieses Vakuum tiberwunden werden? Hier haben die Friedensenzyklika von
Johannes XXIII. und die Konzilskonstitution iiber die ,Kirche in der Welt von heute®
mit ihrer Verbindung von Situationsanalyse und anthropologisch-theologischer Refle-
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xion wohl ein iiberzeugendes Beispiel gegeben. In dieser Richtung miissen die letzten
Motivationen und Sinnaussagen als Antworten auf Fragen erarbeitet werden, die wie
die oben erwihnten aus echter zeitgenossischer Betroffenheit kommen. Nur so kann die
metaphysische und religidse Uberlieferung sich selbst, ohne Verkiirzung, humanistisch
interpretieren und wieder orientierend, sinngebend wirken.
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