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Vorwort

»Kurt Hiibner«, schrieb Dieter Borchmeyer einmal iiber seinen
Freund, »ist 1921 in Prag geboren, und selten ist ein Philosoph derart
durch die Stdtte seiner Geburt — durch die einzigartige intellektuelle
und ésthetische Vielfalt dieser Stadt am Beginn des vorigen Jahrhun-
derts — geprigt worden wie er.« Der Philosoph gilt ihm als »einer der
letzten Universalisten der Philosophie und Wissenschaftstheorie, der
mit gleicher Kompetenz iiber Natur- und Kunstwissenschaften, Ein-
stein wie Goethe, das mosaische Gesetz wie die Genom-Entzifferung
zu urteilen vermag« (DIE ZEIT 46/2001). In der Tat: Die Breite und
Tiefe des Hiibnerschen CEuvres stehen relativ einzigartig da in einer
immer mehr an Spezialisierung und thematischen Verengung aus-
gerichteten Philosophie, und Kurt Hiibner selbst gilt daher (zu Recht)
als einer der renommiertesten deutschen Philosophen der Gegenwart —
nicht nur national, sondern auch international. Seine Biicher wurden in
viele Sprachen tibersetzt (u.a. ins Englische, Italienische, Spanische,
Japanische und Russische) und zihlen — nicht zuletzt, weil sie weit tiber
die Philosophie als Disziplin hinaus wirkten — zu den »bedeutenden
denkerischen Entwiirfen unserer Zeit« (Joseph Kardinal Ratzinger iiber
Hiibners Hauptwerk Glaube und Denken).

Das Gesamtwerk Kurt Hiibners kreist um die Grenzen der wissen-
schaftlichen Vernunft, der in Religion, Mythos und Kunst gleichwerti-
ge Erkenntniswelten gegeniibertreten. Wie nur wenige Philosophen
der fortgeschrittenen Moderne hat er Briicken zwischen allen bedeu-
tenden Wissensbereichen geschlagen, nicht nur innerhalb der Geistes-
wissenschaft, sondern auch zwischen Philosophie und Naturwissen-
schaft, vor allem der Physik, mit der er sich viele Jahre seines Lebens
professionell beschaftigt hat. Aus diesen Studien gingen 1963 die Bei-
trige zur Philosophie der Physik hervor.

Hiibners — vor allem aufSerhalb des deutschen Sprachraums — nach
wie vor wohl einflussreichstes Buch ist die Kritik der wissenschaft-
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lichen Vernunft (1978), die in den mehr als dreiflig Jahren seit ihrer
Erstverdffentlichung immer neue Auflagen und Ubersetzungen erfah-
ren hat. Als kritische Auseinandersetzung mit der neopositivistischen
Wissenschaftstheorie und anschlussfihig an die moderne Paradigmen-
theorie miindete sie in Die Wahrheit des Mythos (1985), einen der
wesentlichsten philosophischen Beitrige zur Mythos-Forschung seit
Cassirers Philosophie der symbolischen Formen. Der Mythos ist fiir
Hiibner wie die Wissenschaft ein Erfahrungssystem, ein Mittel der
systematischen Erklirung und Ordnung der Dinge mit einer der wis-
senschaftlichen gleichwertigen Ontologie und Rationalitdt. Vor dem
Hintergrund derselben bestreitet er den Absolutheitsanspruch der wis-
senschaftlichen Vernunft. Wie diese einst angetreten ist, die Welt zu
»entzaubern, d.h. sie ihrer mythischen Qualititen zu entkleiden, so
dient Hiibner der Nachweis der Rationalitit des Mythischen dazu, die
wissenschaftliche Vernunft zu »entzaubern«, ihre vermeintliche Zu-
stindigkeit fiir alle Bereiche des Lebens in Frage zu stellen.

Die Wissenschaft, so die Grundeinsicht Hiibners, geht von onto-
logischen wie normativen Voraussetzungen aus, die sich ihrerseits
nicht wieder rational begriinden lassen, sondern in vorrationalen Vo-
raussetzungen, in einer Art historischer Faktizitit griinden, die durch
eine bestimmte »Systemmenge« beherrscht wird, deren Wandel selbst
nicht streng determinierbar ist. Hiibner betont — im Gegensatz zu He-
gel — die Kontingenz in der Geschichte. Dadurch unterscheidet er sich
radikal vom aufklirerischen Rationalismus, der die wissenschaftliche
Ontologie, insbesondere diejenige der Naturwissenschaft, fiir einen
Ausdruck absolut notwendiger Vernunfteinsichten hilt.

Von diesen Priamissen ist auch Hiibners 1991 erschienenes Buch
Das Nationale. Verdringtes, Unvermeidliches, Erstrebenswertes be-
stimmt, das sich auf das Gebiet der politischen Theorie begibt. Es steht
in der Tradition aristotelisch-politischen Denkens, das anstelle einer
abstrakten Staats-Metaphysik von den konkreten Lebenszusammen-
hingen der Menschen ausgeht, dem Faktum einer historisch gewach-
senen Kulturgemeinschaft, die sich im Identititsbewusstsein einer
Nation manifestiert (zu welchem sich auch — im Sinne einer Supra-
nationalidee — die europdische Volkergemeinschaft heranbilden kann).

Es folgte 1994 Die zweite Schopfung, eine Philosophie der bilden-
den Kunst und Musik, die sich gegen die Theorie des ésthetischen
Scheins sowie gegen die nach der Beweisfiihrung Hiibners falsche Al-
ternative der Nachahmungs- und Ausdrucksasthetik richtet. Kunst ist

10
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fiir Hitbner vielmehr »Ubertritt in eine andere, fiir sich bestehende
Welt- und Wirklichkeitsdimension«, die nur in der Kunst selbst er-
scheint, nicht aus der vorkiinstlerischen Realitit ableitbar ist.

Das Opus magnum Glaube und Denken (2001) rundet Hiibners
Lebenswerk mit einer wissenschaftstheoretischen Begriindung des jii-
disch-christlichen Offenbarungsglaubens ab, die den Rahmen der tra-
ditionellen Metaphysik radikal sprengt. Religiose Offenbarung und
wissenschaftliche Vernunft werden von Hiibner zwei verschiedenen,
erkenntnistheoretisch gleichberechtigten »Dimensionen der Wirklich-
keit« zugeordnet. Die Kategorien und Strukturen des Offenbarungs-
glaubens entfaltet Hiibner von der Schopfungsidee iiber die Erbsiin-
den-, Erlésungs- und Gnadenlehre bis zum trinitarischen Gottesbegriff
und konfrontiert sie mit den Denkstrukturen der modernen Naturwis-
senschaft, insbesondere mit der physikalischen Kosmologie und der
biologischen Evolutionstheorie. Die in die christliche Glaubenswelt in-
tegrierten Denkformen des Mythos werden von Hiibner als Aus-
sagesysteme nicht weniger ernst genommen als diejenigen der Physik
und Biologie, und sie werden von ihm gegen ihre Widersacher in den
eigenen Reihen der Theologen verteidigt, die ihnen durch »Entmytho-
logisierung« den Garaus machen (wollen).

Es sind im wesentlichen diese spiten religionsphilosophischen
Uberlegungen — ihren Abschluss finden sie in den beiden letzten Bii-
chern Hiibners: Das Christentum im Wettstreit der Weltreligionen
(2003) und Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne (2006) —,
denen die vorliegende Festschrift gewidmet ist (wihrend das »frithe«
und mittlere Werk Hiibners bereits Gegenstand der 1986 von Hans
Lenk herausgegebenen Festschrift Zur Kritik der wissenschaftlichen
Rationalitidt gewesen ist). In ihnen kulminiert, tritt systematisch end-
gliltig klar hervor der Grundgedanke der Hiibnerschen Philosophie,
wonach die Wirklichkeit unendlich tief ist, nur aspekthaft erfahrbar in
ihren verschiedenen (gleichwertigen) Dimensionen, die sie — auch und
gerade — im wissenschaftlichen Zeitalter wieder als das ausweisen, was
sie fiir das philosophische Bewusstsein immer schon war: ein Geheim-
nis. Ein Geheimnis, dessen Kenntnis davor bewahrt, einer unangemes-
sen »absoluten« Wissenschaftsglaubigkeit (samt all ihrer Konsequen-
zen) zu verfallen — ein Geheimnis, dessen Sinn und Bedeutung erst in
der Transzendenz geliiftet werden wird.

Die vorliegende Festschrift Das Geheimnis der Wirklichkeit ver-
sammelt, dem Gedanken der Multidimensionalitit der Wirklichkeit

11
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entsprechend, Beitrige aus den verschiedensten Disziplinen und Lan-
dern. Sie versammelt aber auch Beitrige aus unterschiedlichen Gene-
rationen — nicht zuletzt, um zu dokumentieren, wie wegweisend die
Philosophie Kurt Hiibners auch fiir die Zukunft sein diirfte.

Volker Kapp
Werner Theobald
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Hans Lenk

Anthropologisches zu Glaube und Denken

Zu Kurt Hiibners Beitrag im Konzert
einiger theologischer Denker

Menschen sind Wesen, die sich in fast allen Kulturen auf Hoheres, auf
Gotter oder gar den reinen, einzigen Gott ausrichten, also auf ein » Ab-
solutes«, auf die »Transzendenz«, als »Gott« verstanden. Der Mensch
ist geradezu das religiose Wesen par excellence. Deshalb muss und soll
diese Orientierung des Menschen auf etwas iiber sein Leben Hinaus-
greifendes, die Gottes- oder Transzendenzorientierung, in der anthro-
pologischen Theorie einen gebithrenden Platz finden. In der Tat ist
vielfach — zumindest seit der existentialistisch-christlichen Philosophie
Kierkegaards oder Tillichs Identifizierung Gottes mit dem, »um was es
uns unbedingt geht« — eine anthropologische Orientierung und auch in
der Theologie und den philosophischen Aspekten dieser umschrieben
oder ausgearbeitet worden.

Zwar waren es in der Tat vor allem protestantische Theologen, die
geradezu zu einer anthropologischen Wende der Theologie Anlass ga-
ben, zum Beispiel Thielicke (1976/1981) und etwa Pannenberg (1983),
welche die explizite, »die zunehmende Anthropozentrik in der Ent-
wicklung der neuzeitlichen christlichen Theologie« (ebd. 12) hervor-
hoben und zu ausfiihrlichen Auseinandersetzungen mit der philoso-
phischen Anthropologie sowie der Gottesorientierung in Religion und
Theologie vom Aspekt des Menschlichen her in den Vordergrund riick-
ten. Pannenberg méchte sogar (ebd. 20f.) »die beiden anthropologi-
schen Hauptthemen der Theologie [...], Gottesebenbildlichkeit und
Siinde« in Form einer »fundamentaltheologischen Anthropologie« dis-
kursiv umreifSen, welche die traditionelle dogmatisch-ontologische
Anthropologie in der Theologie ablose.

Auf katholischer Seite war es zwar zweifellos Karl Rahner (z.B.
1984), der im Anschluss an die Transzendentalphilosophie Kants eine
Orientierung auf das Transzendente (im Unterschied zu Kant termino-
logisch von Rahner etwas missverstindlich »transzendental« genann-
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te!), auf die Ausrichtung des Menschen auf Gott zum Thema machte:
»Die Transzendenz des Menschen ist [...] von vornherein als der Raum
einer Selbstmitteilung Gottes gewollt, in dem allein diese Transzen-
denz ihre schlechthinige Vollendung finde«. »Das Innere des Men-
schen [...] ist die Selbstmitteilung Gottes« (1984, 130), das mensch-
liche >Subjekt« also, strikt verstanden, ein Ereignis und Folge einer
existentiell absolut ergehenden und mitreilenden Selbstmitteilung
Gottes an den Menschen — eben von Seiten des >Schweigenden< Wo-
raufthin und Wovonher, das man erzitternd und vor einem letzten Ver-
stummen >Gott< nennen konnte« (ebd. 92).

Kurt Hiibner hat (2006) aufgewiesen und zutreffend begriindet,
dass die Transzendentalphilosophie bei Rahner geradezu ontologisch
interpretiert wird (ebd. 211), indem er zeigt, dass die mythische Onto-
logie der christlichen Offenbarung mit einer doch (im missverstande-
nen Kantischen Sinne) transzendentalphilosophischen Subjektauffas-
sung konfrontiert wird:

»Ist, wie wenig iiberzeugend auch immer, Gott als das Worauthin der im
Subjekt vollzogenen Transzendenz gesetzt, so kann fiir Rahner das Vonwoher
dieser Transzendenz nur die Liebe zu Gott sein, wie umgekehrt daraus, dass
er es doch ist, der allein diese Transzendenz ermoglichen kann, die Liebe
Gottes zum Subjekt, und daher auch der personale Charakter Gottes folgt.
Aber mehr noch: Da nach Rahner diese Gotteserkenntnis wie gezeigt letztlich
in jedem einzelnen Erkenntnisakt involviert ist (der unlésliche Zusammen-
hang dieses Einzelnen, Endlichen, mit dem Unendlichen), so ergibt sich da-
raus auch das unreflexe Bewusstsein von der Geschaffenheit der Welt (nichts
ist moglich ohne ihn). Welch atemberaubende Deduktion, deren einzelne
Glieder stindig darin miteinander verbunden werden, dass der Kitt, den
man dazu braucht doch nur der biblischen Offenbarung entnommen ist!
Denn gesetzt selbst, Rahner habe iiberzeugend gezeigt, dass das Woraufhin
der Transzendenz Gott sei, wie kann er es dann gleichsam fiir selbstverstind-

! Rahner benutzt den Ausdruck transzendentalc im Sinne von Transzendenz-orientiert
oder Transzendenz-gerichtet eher denn als in der Kantischen erkenntnistheoretischen-
methodologischen Auffassung, nach der Transzendentalbegriffe und -untersuchungen
solche sind, die iiber die Bedingungen der Moglichkeit der Erkenntnis und Erfahrung
gehen, also hoherstufig sind als objektsprachlich bzw. objekttheoretisch formulierte
Aussagen. Diese Doppeldeutigkeit im Begriff »transzendental« fiihrt zu gewissen
Schwierigkeiten und Missverstindnissen hinsichtlich des transzendentalphilosophi-
schen Ansatzes — zumindest, soweit sich der Autor auf Kant beruft. Ausrichtung auf
Transzendenz und transzendentale Untersuchung in methodologischer Hinsicht lassen
sich aber leicht unterscheiden und wiren entsprechend zu beriicksichtigen.

16
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lich halten, dass die Beziehung zwischen diesem Gott und dem Subjekt die
Liebe ist? War z.B. die Beziehung zwischen dem Gott des Alten Testaments
und dem Menschen die Liebe? Ist nicht iiberhaupt erst durch die Opferung
von Gottes Sohn offenbart worden, was Liebe zwischen Gott und Mensch
bedeutet? Und schlieSlich: Wie kann Rahner allein daraus, dass seiner Mei-
nung nach mit der Erkenntnis des Endlichen der unendliche, absolute Gott
bereits mitgegeben ist, auf die Schopfung dieses Endlichen durch Gott schlie-
Ben? Erinnern wir [...] an den Grundgedanken, von dem Rahner ausgeht:
Mit dem Endlichen ist notwendig zugleich das Unendliche gesetzt. Aber da-
raus folgt nicht, dass das Unendliche das Endliche in irgendeiner Weise reali-
ter im Sinne einer Schopfung hervorbringt, sondern nur, dass das eine ohne
das andere (angeblich) nicht gedacht werden kann« (Hiibner 2006, 214 f.).

Es soll hier freilich nicht eine anthropologische Wende oder Begriin-
dung der Theologie vollzogen oder etwa generell in der Entstehung der
philosophischen Anthropologie nachgezeichnet werden, sondern nur
auf die anthropologischen Aspekte bzw. die transzendenzorientierte
Perspektive hingewiesen werden.

Bereits Herder hatte Grundbedingungen des menschlichen Da-
seins und die >natiirlichec Ausgangslage in der Menschheitsgeschichte
verstanden als »Offenheit auf eine in ihr noch nicht realisierte Bestim-
mung hin, so urteilt etwa Pannenberg: »Insofern hat Herder im Zu-
sammenhang des neuzeitigen Denkens eine Neuformulierung der ur-
christlichen Ansitze zur Deutung des Menschen als einer Geschichte
vom ersten zum zweiten Adam« (nach der paulinischen Deutung Jesu
Christi als eines zweiten Adam, 1. Kor. 15, 47, 49, a.6.) erméglicht und
angebahnt. Allerdings habe Herder »die Christologie unberiicksichtigt
gelassen.« »Der von Paulus und im Anschluss an ihn von der friih-
christlichen Rekapitulationstheorie des Irendus von Lyon formulierte
Gedanke, dass das Wesen des Menschen erst in Jesus Christus und in
der durch ihn realisierten Gemeinschaft mit Gott seine Vollendung
finde«, habe in Herders Anthropologie keine direkte »Entsprechung«
(Pannenberg 1983, 487) — und dies iiberraschender Weise bei einem
studierten und praktizierenden Theologen! Dies ldsst sich vielleicht
nur deshalb verstehen, weil die generelle Anthropologie auf allgemeine
Kategorien fiir das Menschliche und Humane ausgerichtet ist (die Idee
der Humanitit spielt ja bei Herder in seinen Briefe(n) zur Beforderung
der Humanitdit (1953, Orig. 1793-97) eine ausgezeichnete Rolle) — un-
ter Abstraktion von der realen Geschichtlichkeit und dem christlichen
Gedanken der Geschichtlichkeit der Erlosung des Menschen durch
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Christus. Allgemein verweist zwar auch Herder auf die Entwicklung
der Humanitit in der Weltgeschichte (1914, Orig. 1784 ff.), nimmt aber
offensichtlich bei seinen anthropologischen Uberlegungen Abstand
von einer auch ihm naheliegenden spezifisch christlichen Deutung der
Erlosung des Menschen.

Zu Recht jedoch hat Pannenberg Herders Vorldufertum fiir die
philosophisch-theologische Anthropologie betont und damit auch den
Gedanken der »Gottebenbildlichkeit, so sie die »Unfertigkeit der Hu-
manitit des Menschen so zu beschreiben«, dass »die Verwirklichung
dieser (Gottesebenbildlichkeits-)Bestimmung nicht als die Tat dessen
gedacht werden kann, in dessen Leben sie doch erst Realitit gewinnen
soll« (1983, 57). Bereits 1962 hatte Pannenberg »die sogenannte Welt-
offenheit des Menschen (nach Scheler und Gehlen)« letztlich als »eine
Offenheit iiber die Welt hinaus« gedeutet, »so dass der eigentliche Sinn
dieser Weltoffenheit richtiger als Gottoffenheit zu charakterisieren
wire, die den Blick auf die Welt im ganzen erst erméglicht«. Er halt
dies nicht fiir einen »Sprung zur Intuition gottlicher Wirklichkeit,
sondern versteht es eher analytisch: »Noch im Hinausgehen tiber alle
Erfahrung oder Vorstellung wahrzunehmender Gegenstinde bleibt der
Mensch (nach Plessner? H. L.) exzentrisch, bezogen auf ein anderes
seiner selbst, nun aber auf ein Anderes jenseits aller Gegenstinde sei-
ner Welt, das zugleich diese ganze Welt umgreift und so dem Men-
schen die mogliche Einheit seines Lebensvollzuges in der Welt und
trotz der Mannigfaltigkeit und Heterogenitit ihrer Einwirkungen ver-
biirgt« (Pannenberg 1983, 66). Damit wire schon ein »Bezug zum Un-
endlichen impliziert«, aber »dieses Unendliche« sei »doch immer nur
im Zusammenhang der jeweiligen Erfahrung endlicher Wirklichkeit
gegeben«, zumal »in explizit religioser Thematisierung, dann aber
stets bezogen auf endliche Erfahrungsinhalte« (ebd. 67). Diese »Span-
nung« zwischen »Exzentrizitit« (»weltoffene Sachlichkeit, die dem
Mensch auch zur Distanz von sich selber und damit zum Selbst-
bewusstsein, zur Selbstreflexion verhilft«) und der »Dominanz der
Zentralitat der menschlichen Organisation, die im Ichzentrum kulmi-
niert« (ebd. 102), sieht Pannenberg in menschlichen Ziigen wie Frei-
heit, Verantwortung (zumal »Selbstverantwortung« und »Verantwor-
tung« vor Gott, ebd. 111) sowie in der grundlegenden Ur- oder
Erbsiinde bzw. Schuldhaftigkeit des Menschen und den anderen zen-
tralen christlichen Existenzialien ausgedriickt.

Fiir Pannenberg und andere Theologen ist jedoch nach der Theo-
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logie des Paulus »mit dem Erscheinen Christi alles bisherige Mensch-
sein von einer grundlegend neuen Form des Menschseins abgelést wor-
den: Dem ersten Adam trat mit Jesus — und zwar entscheidend mit der
Auferstehung Jesu — eine neue und endgiiltige Gestalt des Menschen
gegeniiber, dessen >Bild« wir alle tragen, dem also alle gleichgestaltet
werden sollen (Rom. 8,29)« (Pannenberg 1983, 484).

Nicht nur in »platonisierender Exegese«, sondern auch in historis-
tischen Auffassungen der Humanititsentwicklung und zumal der
christlichen Auffassung des Menschen spielt »die historische Einmalig-
keit des Heilsgeschehens, in welchem die eschatologische Bestimmung
des Menschen gegenwirtig wirksam wird«, die Rolle »zu einer >auf den
neuen Menschen Jesus Christus< hinfithrenden Heilsgeschichte« (Pan-
nenberg 1983, 485).

Dies gilt auch im Konzept der Entwicklung des Subjektes und der
Realitit in der christlich-abendldndischen Geschichte — und narrativ-
missionarisch nach dem Volkerapostel Paulus als Leitbild und Mis-
sionsziel dariiber hinaus.

Auch besonders Hiibner stiitzt sich entsprechend seiner methodo-
logisch-historistischen Erkenntnistheorie (Hiibner 1978) auf eine ge-
schichtsorientierte Deutung der christlichen Weltauffassung, wenn
auch nicht in »empirisch-wissenschaftlicher« Akzentuierung, wie er
(Hiibner 2006, 253) dies Pannenberg vorhilt: Man kionne nicht die
»ungeheuren Verwerfungen der Kulturgeschichte aus einer allgemei-
nen Anthropologie ableiten«, sondern sein Ansatz, der schon in seinen
Biicher von 1978 und 1986 entwickelt worden war, zeigt die unter-
schiedliche Perspektivitit der fiir Hiibner »gleichberechtigten« »Onto-
logien« des Wissenschaftlers oder Historikers und des Mythos auf und
versteht das christliche Weltbild als ein unter der eigenstindigen und
spezifischen »Wahrheit des Mythos« (s. Hiibner 1985) geprigten
Grundansatz. Hier hilt er es eher mit Joseph Ratzinger, dem Papst
Benedikt XVI, der als Theologe zwar ebenfalls »von der radikalen Ge-
schichtlichkeit des Menschen im Sinne der Moderne als einer unabin-
derlichen Tatsache ausgeht« (Hiibner 2006, 281), aber doch mit »jener
ganz anderen Geschichtlichkeit« verbindet, »die sich unauflgslich mit
dem in ihr wirkenden Ewigen verbindet und gemeinhin als christliche
Tradition bezeichnet wird« — wobei Ratzinger durchaus auch nach
Hiibner »zunichst anthropologisch« argumentiert:
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»Tradition ist wie die Gedichtnis und Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft verbindende Sprache eine notwendige Bedingung des Menschseins.
Theologisch bedeutet das fiir (Ratzinger) [...]: Die Tradition des Glaubens
ist die ewige Antwort auf das ewige Wort. Aber diese Tradition muss immer
wieder neu im profanen Fortgang des geschichtlichen Wandels gefunden wer-
den und sich in ihm durchsetzen, was Ratzinger im Ubergang vom Alten zum
Neuen Testament und an Christi Wirken in der Welt des jiidischen Gesetzes
erldutert. Also: ohne Tradition iiberhaupt keine humane Welt, sondern Zer-
rissenheit und Orientierungslosigkeit; und ohne Tradition auch kein Glaube
an das Ewige« (Hiibner, ebd. 282).

Aber diese gleichsam »deskriptive Grundlage des Glaubens« geniige
nicht, sondern bediirfe auch der Antwort auf die Frage nach der »Wahr-
heit des Glaubens« und der Vernunft, sowohl der menschlichen als
auch derjenigen der Offenbarung und der gottlichen. Diese Verniinfte
miissten in der Auslegung des Glaubens zusammenwirken, haben eine
wechselvoll, in ihren Teilen aufeinander bezogene Geschichte, deren
Grundrichtung wenigstens als Leitbild entsprechend dem obersten
schristlichen Grundsatz«, der kombinierten Gottes- und Nichstenlie-
be, entspricht bzw. dadurch iiberformt wird: »Du sollt Gott lieben und
deinen Nichsten wie dich selbst, denn wir sind alle seine ebenbildlichen
Geschopfe«. Dieser eher »formale Grundwert des Christentums« sei
als mit entsprechenden Inhalten zu fiillende Grundnorm auch fiir alle
anderen Kulturen vorbildlich (ebd. 292).

Wie schon erwihnt, kann es hier nicht um die Nachzeichnung
einzelner theologischer Ansitze in anthropologischer Perspektive ge-
hen, sondern nur um die grundsitzliche Beleuchtung der anthropolo-
gischen Aspekte und Orientierungen in theologischen Ansitzen bzw.
um die Aufweisung der Transzendenzorientierung in einer historis-
tisch verstandenen und im Herderschen Sinne humanitdtsorientierten
Ausformung philosophischer Anthropologien. Dass sich jedenfalls
nicht nur Klassiker wie Herder und Kierkegaard, sondern auch moder-
ne Theologen wie Rahner, Pannenberg, Ratzinger um den Entwick-
lungszusammenhang von Humanitit und Religion vor allem in der
christlichen Theologie und der philosophischen und geistesgeschicht-
lichen Anthropologie bemiiht haben, ist evident: In der Tat ist die The-
se von der »zunehmenden Anthropozentrik in der Entwicklung der
neuzeitlichen christlichen Theologie« (Pannenberg 1983,12f.) ebenso
charakteristisch wie die tief verankerte und auch faktisch in allen Kul-
turen zu findende »Transzendenz-gerichtete Verfassung einer reli-
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gions- aber auch (geistes)geschichtlichen Variante der Anthropologie
bzw. philosophischen Anthropologie im engeren Sinne — genau wie es
schon bei Herder und Scheler angeklungen ist.

Damit ist keineswegs eine Theologie aus der Anthropologie noch
eine Anthropologie aus der Heilsgeschichte als empirisch-faktisch be-
griindbar oder gar als transzendental ableitbar unterstellt (wie es man-
che der philosophisch-anthropologisch orientierten Theologen bzw. de-
ren Leser wohl verstanden haben), sondern es gilt, den weit reichenden
neueren Aspekten der philosophischen und ebenfalls der naturwissen-
schaftlichen Anthropologien auch in den theologischen Grunddiskus-
sionen Resonanz zu verschaffen bzw. die grundlegende Orientierung
des Menschen iiber das Gegebene und Erfahrbare hinaus auf Gesamt-
zusammenhinge, das sog. »Unbedingte«, »Absolute« usw. und auch
philosophisch-anthropologisch zu integrieren, ohne dieses Moment
zum einzigen Analysegesichtspunkt dieser Interpretationsdisziplin zu
machen.

Ausgangspunkt einer theologischen oder christlichen Anthro-
pologie ist fiir Helmut Thielicke (Mensch sein — Mensch werden, 1981,
47) »die Fragwiirdigkeit des Menschen«: »Die fragwiirdig gewordene
Menschlichkeit ist es, die nach dem Menschen fragen ldsst«, wobei
diese Feststellung sich sowohl auf die wissenschaftlichen Entwicklun-
gen, als auch auf die Weltentwicklung der industrialisierten und globa-
lisierten Welt und zumal auf das Katastrophenjahrhundert, das 20.,
und dessen Schreckensszenarien iiber das »Ungeheuer Mensch« bezie-
hen lésst.

Thielicke betont jedenfalls von Beginn an: »In diesem Sinne ist
Anthropologie stets ein perspektivisches Unternehmen?. Der Standort
des Betrachters bestimmt die Sehweise«, aber das ist natiirlich nicht
alles. Zumal kann eine unter christlichen Glaubensvoraussetzungen
und Hypothesen entwickelte theologische Anthropologie nicht bean-
spruchen, fiir alle anderen Kulturen und Religionen mit das Vorbild
zu liefern und gleichsam auf anthropologische Mission zu gehen. Den-
noch zeigen sich gerade in christlichen Ansétzen der Theologie oft
Konfliktfille, Herausforderungen, allgemein menschliche und fiir alle
Kulturen charakteristische Ziige, die als eine Art exemplarischer Studie

2 Den perspektivischen (»aspektischen«) Charakter betont auch Hiibner in seiner plu-
ralistischen, erkenntnistheoretischen und ontologischen Wissenschafts- (1978), My-
then- (1985) und erkenntnistheoretischen Religionsphilosophie (2001, 2006).

21



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Hans Lenk

fiir theologische Anthropologie gelten konnen — mutatis mutandis.
Hierzu sollen im Folgenden noch einige philosophisch-anthropologi-
sche und metatheoretische sowie methodologische Aspekte sozusagen
pars pro toto beleuchtet werden.

Thielicke eréffnet den Aufriss der anthropologischen Fragen mit
einigen Zitaten iiber Identitdt und vom Wesen des Menschen wie jene
nach Freiheit, verbunden mit Schuldigsein und Schuldigwerden-Kén-
nen, Schicksalsunterwerfung, Selbstbestimmung oder gar (nach Kier-
kegaard »Verfehlung des Selbst« durch »verzweifelt sich nicht bewusst
zu sein, iiberhaupt ein Selbst zu haben« (ebd. 95, 56). Schuldigwerden
ist »nie bloB als eine zukiinftige Moglichkeit >vor< mir habe (?), son-
dern ich bin immer schon als Schuldiger (ebd. 88). Obwohl dieses
immer schon Schuldigsein am Beispiel der biblischen Siindenfall-
geschichte und der Ursiindethematik beschrieben wird, findet sich die-
ses Thema gerade auch in der griechischen Tragodie, wobei bereits die
Sequenz auftaucht: »Indem ich mich ... als Wirkung meiner Ursache
hinstelle, verwandle ich Schuld in Schicksal« (ebd. 89) — alles »Varia-
nten des immer gleichen Versuches, Schuld in Schicksal zu verwan-
deln. Sie gehoren zum klassischen Inventar unseres Plddoyers auf
Freispruch« (ebd. 90). Man konnte natiirlich gerade in der christlichen
Ursiindethematik auch den umgekehrten Projektionsvorgang der stin-
digen Unterstellung des Schuldigseins, also die umgekehrte Sequenz,
vermuten.

In der neuesten Zeit sei es charakteristisch in aktivistischer Weise
zu formulieren: »Der Mensch ist, was er produziert; er ist so, wie er
produziert« (ebd. 55): Damit werde »die Grundfrage der Anthropolo-
gie verfehlt [...], weil weder Gott (im Sinne des Christentums oder
auch Platos in seinen >Gesetzen<) noch der Mensch (im Sinne des Pro-
tagoras) das Maf aller Dinge ist, sondern weil nur dingliche Strukturen
dieses Maf3 bilden« wiirden (ebd.). Es entwickle sich »eine Art >Auf-
stand der Mittel< [...] der ihn (den Menschen) dann seiner Freiheit
beraubt und dem Zugzwang unterwirft« (ebd. 82), ihn ummodelt, ma-
nipuliert, sodass sogar mit R. Kaufmann von einer drohenden »Prothe-
senkultur« zu sprechen ist (ebd. 83).

Freiheit wird jedenfalls »nur um den Preis der Schuld erkauft. Das
Wissen um Gut und Bdse entsteht erst in dem Augenblick, wo Adam
schon durch das Béose fixiert ist« (ebd. 96).

Neue, zweite Identititskrisen finden sich in Medizin, Biologie,
Strafrecht — heutzutage in einer Zuspitzung und in einem Ausmaf3,
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das nicht nur einer »Veruntreuung des Humanen« und einer »uner-
traglichen Dezimierung menschlicher Daseinsfiille« gleichkommt,
sondern vor allem daran zu sehen ist, »dass die personale Wiirde des
Menschen als Selbstzweck aufgehoben und er als Mittel zum Zweck
missbraucht wird« (ebd. 98). (Mit Kant miisste freilich formuliert wer-
den: »stets nur als Mittel« und nicht nur gelegentlich-funktional.) In-
zwischen haben sich Manipulationsméglichkeiten und Zuspitzungen
ergeben, wie sie Thielicke vor iiber dreifig Jahren noch kaum ahnen
konnte, obwohl die naturwissenschaftlichen Grundlagen der biogene-
tischen Erkenntnis-, Identifikations-, und Manipulationsméglichkei-
ten bereits gelegt waren.’ Jedenfalls endet die Exposition Thielickes
mit der Erkenntnis: Wer sich in total relativistischer, manipulativer
Weise vom Unbedingten abwendet, »wer sich aus dem Bezug zur Gott-
heit und zu den Ideen 16st, verfillt in das Nichtige und verwirkt sein
Humanum. Damit hat Plato vorausgeahnt, was in spiteren Entwick-
lungen auch als kollektive Zeiterscheinung auftaucht: [...] den seinem
Urbezuge entnommenen und auf das gegenstindliche Ergreifbare re-
duzierten Menschen« (ebd. 158). Zwar sei der Mensch »weder ein en-
telechisch geschlossenes Gebilde, das aus sich selbst verstanden werden
konnte und darum durch keinerlei Bezug auf ein Unbedingtes — auf
Grund, Ziel und Sinn des Daseins — zu bestimmen wiire; noch ist dieses
Menschenbild auf eine Relation zum Bedingten gegriindet, sei es zu
den biologischen und gesellschaftlichen Bedingungen seiner Existenz,
also auf das Vorfindliche und Objektivierbare« (ebd. 159). Damit sei die

3 Einfliisse auch der modernen Wirklichkeitsverstandnisse auf die Anthropologie wer-
den beziiglich traditioneller Ontologien, der Sikularisierung, spiter (ebd. 311ff.) der
Technik und anderer gesellschaftlicher Zwangslagen und Wirkkrifte nachgewiesen. Sie
werden in ihren Auswirkungen auf ein biomedizinisches Menschenverstindnis sowie
die Entstehung und Entwicklung des »individuellen Eros« (ebd. 200ff.) aufgewiesen
und als eine Art von »Gétzendienst« im Sinne der egoistischen Selbsterfiillung (»amor
sui«), oder der Verdinglichung bzw. Verprozessualisierung von Verfahren und Wirkun-
gen geprigt: »Die Frage: »Was habe ich davon?« kann die andere Frage sWo und wem
habe ich zu dienen?< bedenklich verdringen (ebd. 219). Das gelte selbst, wenn diese
Frage »aufBerst sublimiert sein und das >hohere« Selbst meinen« kann, »das sich erfiillen
méchte oder sich sogar ethisch dazu aufgerufen sieht«. Dennoch wird heute »das Ernst-
nehmen der neuzeitlich erwachten Individualitit ..., die darin schlummernde Chance
zur Menschwerdung zu erkennen« sein, statt einer »Emanzipation aus dem Schép-
fungsauftrag ... seine weitergehende Erfiillung, seine reichere Instrumentierung« zu
verwirklichen (ebd. 221). Dies sei eine Frage der Anthropologie, die tiber den »Umkreis
christlicher Theologie« hinausgehe, »sich genauso im Rahmen von weltanschaulich ori-
entierten Humanwissenschaften« ergebe (ebd. 222).
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Aufgabe der anthropologischen Untersuchungen »klar herausgearbei-
tet«: »Wir haben diese Relation zum Unbedingten genauer zu erfor-
schen« (ebd.). Das wiirde Kurt Hiibner nach seinem »aspektischen«
Ansatz ganz genauso sehen.*

Diese Bedingung ist nach Thielicke fiir den christlichen Entwurf
zur Anthropologie entscheidend — auch wenn diese Bedingung auch
tiber den christlichen Glaubensbereich hinaus auf »weltanschaulich
orientierte Humanwissenschaften« ausgedehnt werden kann:

»Die anthropologischen Aussagen werden nicht mehr aus bestimmten dog-
matischen Grundaussagen deduziert, um dann auch durch diese begrenzt zu
werden, sondern der neue Einsatz des Denkens sieht nun so aus: Im Lichte des
Glaubens an den Ursprung und die Bestimmung des Menschen werden em-
pirische Phinomene — [...] — interpretiert. Dabei treten Hinweise und Beziige
ins Licht, die ohne diese sub specie aeternitatis sich ergebende Perspektive
vielleicht nicht hervorgetreten wiren. Das theologische Wissen [...] taucht
also hier tatsdchlich im Nachhinein als Interpretation derjenigen Phinomene
auf, die man vorher mit allen empirisch arbeitenden Humanwissenschaften
zusammen zur Kenntnis genommen hat [...] Wir befragen sie auf Indizien
hin, die ein den bloflen Bios Transzendierendes, die ndmlich >Menschlichkeit<
ankiindigen« (ebd. 222).

Angesichts der Selbstinterpretationen des Menschen und der Gefahren
biologistischer Reduktionismen oder gesellschaftlicher Deutungs-
zwiinge oder lediglich statistischer quantitativer Zahlenspielereien (Be-
volkerungsproblematik/ Effizienzthematiken) gilt es z. B. fiir Thielicke
zu betonen: »Der Mensch ist nur von seinem Woraufhin und nicht von
seinem Woher aus zu bestimmen« (1981, 431): »Diese eigentliche, die
»finalec Thematik seiner Existenz« sei imperativ und jenseits aller ge-
netischen Fixierungen zu beachten.

Besonders schon wird im Folgenden zitierten Absatz die spezifisch

+ Auch Kurt Hiibner hat iibrigens Thielickes theologisch-anthropologischen Ansatz zur
Kenntnis genommen - freilich nur sporadisch anhand eines speziellen spiteren Buches
(»Das Lachen der Heiligen und Narren« 1988), wobei er diesem u.a. vorwirft, Kierke-
gaards christliche Deutung des Komischen und Humors als das »letzte Grenzzeichen«
(Kierkegaard) »vor dem Glauben«, wo die »Gefahr des Tragischen der menschlichen
Existenz und damit die Wende in die Tragik des Glaubens angezeigt wird«, nicht um-
fassend und anthropologisch tief genug gewiirdigt habe, obwohl er durchaus gesehen
habe, dass Lachen, Humor und das Komische auch ein Quell der christlichen »Lebens-
freude« sei (Hiibner 2001, 334,339). Hiibner hebt deutlich hervor, dass »auch der Hu-
mor Ausdruck eines Existenzial christlichen Lebens« ist (ebd. 439).
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christliche Komponente der Gottesebenbildlichkeit, Menschlichkeit,
Wiirde und Hochschdtzung menschlichen Lebens zusammengefasst:

»Der unzerstdrbare Charakter der Gottebenbildlichkeit und damit der Huma-
nitas beruht nicht auf bestimmten immanenten Eigenschaften des Menschen.
Threr aller kénnte er verlustig gehen. Es gibt Monstren, »Menschenhiilsenc,
denen nichts erkennbar Menschliches mehr anhaftet. Und wir wissen aus den
Diskussionen iiber das sogenannte »lebensunwerte Leben«, welche Kon-
sequenzen aus dem Verlust jener menschlichen Eigenschaften gezogen wer-
den konnen. Auf sie also konnte jener unzerstorbare Charakter nicht gegriin-
det werden. Er beruht statt dessen auf einem Externum: darauf, daf3 der
Mensch bei seinem Namen gerufen, daf$ er angeredet wird und daf3 ein ande-
rer ihn in die Geschichte mit sich hineinzieht. So griindet die Sicherheit der
Gottebenbildlichkeit in unserm letzten Bezuge, wieder in dem, was wir die
fremde Wiirde des Menschen nannten. Griindet man die Wiirde des Men-
schen auf seinen biologischen Ursprung, so wird er zum hoher organisierten
Tier oder zur Bestie (die Bestie gehort ja zweifellos auf diese hohere Stufe).
Griindet man sie auf seinen immanenten Wert, auf seine Funktionstiichtig-
keit, so wird er zum Opfer der Bestie. Denn dort, wo die Grenze seiner Ver-
wertbarkeit sichtbar wird, verlauft auch die Grenze seines Lebensrechtes. Ge-
wihrleistet ist die Unantastbarkeit der Humanitas nur in jener Relation (zu
Gott, H. L.): darin also, daf3 der Mensch »Kind« und » Augapfel« Gottes ist,
daf8 er »teuer erkauft« wurde.«

Thielicke gelingt es in einer fiir seine Zeit beeindruckend kenntnisrei-
chen Weise die soziologischen, psychologischen und sogar ahnungs-
weise biogenetischen sowie naturwissenschaftlich-technischen Heraus-
forderungen und Fragestellungen der Moderne mit einer erweiterten,
dynamischen Interpretation der Menschheitsherausforderungen aus
christlicher Sicht darzustellen und zu diskutieren — unter der Voraus-
setzung, dass »die Konstanz unserer Identitdt [...] die Konstanz der
Treue Gottes« sei, die dieser »zugesagt« habe (ebd. 107). Thielicke
nennt die Bedingung: »Wenn unser Satz zu Recht besteht, dass
menschliche Identitit letztlich in der Geschichte griinde, die Gott mit
den Menschen eingegangen ist, dass das Wesen dieses Menschen also
darin besteht, der Angesprochene, Gerufene, Erwihlte zu sein, ich sage:
wenn dieser Satz stimmt, dann bleibt diese Zuwendung Gottes seine
Identitit, sie bleibt es im Geben und im Nehmen« (ebd.).

»Der Rufende und sein Ruf sind es, die die >fremde Wiirde« verleihen und den
also Angesprochenen unantastbar machen« (ebd., i. O. kursiv). Das gilt aber
nicht nur fiir Gott und den Menschen, sondern auch zwischen Menschen sel-
ber — zumal unter dem Liebesgebot vom 1. Korintherbrief 13,8.
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Besonders die Thematik der christlichen Nichstenliebe (Agape und
menschheitlicher Eros) stehe im Zentrum der anthropologischen Dramatik,
in der sich im »Zusammenprall ... zwischen den radikalen Forderungen der
Bergpredigt Jesu und einer Weltstruktur, die mir die Erfiillbarkeit dieser For-
derung zu versagen scheint«.

»Die Welt steht offenbar in einem seinshaften Widerspruch zu dem,
was die Bergpredigt will« (ebd. 277).

Die christliche Liebe miisse sich freilich erweitern: »Sie miisste
(auch, H. L.) eine planende, organisierende, prophylaktisch wirksame
und weit vorausschauende Liebe sein« (ebd. 284). Dies gelte auch fiir
politische Verhiltnisse und Verantwortung: »Ich bin zu der Freiheit
verurteilt, die Wirklichkeit, die >Geldndeverhdltnissec, verantwortlich
zu interpretieren, Kompromisse mit ihnen zu schlieflen und die notigen
Umwege zum Dienst am Nichsten zu erkunden« (ebd. 287). Die
Nichstenliebe miisse immer weiter vom »Horizont der Neuzeit« aus
flexibilisiert, ausgedehnt und iiber blofe individuelle Deutungen hi-
nausgefiihrt werden — zumal zu einer Ubernahme zukiinftiger Verant-
wortlichkeit fiihren und zu prophylaktischen Uberlegungen, Strategien
und Mafinahmen, die von uns eine eingehende Situations-Reflexion
erfordern und das Beispiel des barmherzigen Samariters in erweiterter
Interpretation moderner, sozialer, zukunftsorientierter und dyna-
misch-flexibler zu verstehen haben.

Natiirlich sind die Treue Gottes und dessen Zuwendung zu den
Menschen, die Anrufung und Deutung der Geschopflichkeit und die
These von der Gottesobenbildlichkeit spezifisch christliche Voraus-
setzungen, welche die anthropologischen Fragestellungen eher leit-
bildhaft-normativ iiberformen, also insofern iiber wissenschaftliche
Anthropologie bzw. deskriptive philosophische Anthropologie hinaus-
gehen. Doch kann diese Relationsstruktur tiber die spezifisch christli-
che Deutung hinaus auf philosophische Konzepte eines Menschenbil-
des im Sinne einer eher sikular verstandenen ethisch-normativen
Humanitit, einer Aufforderung zur Konkretisierung dieser Humanitat
(vgl. Verf. 1998, 2010) verstanden werden, also als Teil der Humani-
tatsorientierung in der philosophischen Anthropologie generell.

Ganz allgemein ist natiirlich anzuerkennen, dass die theologi-
schen Anthropologien bzw. theologischen Perspektiven in den jeweili-
gen Theologien und Religionen wichtige konkretisierende Zusatz-
aspekte fiir die Interpretation und humanitits-orientierte spezifische
Akzentuierungen des Humanititsgebots und der philosophischen An-
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thropologie einer »konkreten Humanitit« (Verf. 1998) und Humani-
sierung leisten konnen. Der Mensch ist schliefllich gerade auch »das
transzendierende Wesen«, das iiber seine biologischen, physischen,
psychischen, gesellschaftlichen und sonstigen Sonderkomponenten
und -Vorgegebenheiten hinausgreift — zumindest symbolisch —, indem
es sich in einer umfassenden Idee des Zukiinftigen (Einheit der
Menschheit, Einheit mit Gott oder dem Unbedingten) zu projizieren
und zu verstehen versucht und sich seinerseits im Lichte und Spiegel
dieser »finalen« Orientierung reflektiert.

Bei Kurt Hiibner wird dieser Aspekt der grundlegenden Transzen-
denzorientierung durch seinen erkenntnismethodologischen (1978)
und »mythologischen« Ansatz zum zentralen Angelpunkt seines reli-
gionsphilosophischen Hauptwerkes Glauben und Denken (2001).

Hiibner hat die anthropologische Dimension des Christentums
und generell aller Mythen (vgl. sein Die Wahrheit des Mythos, 1985)
deutlich gesehen und analysiert, selbst wenn er dies nicht unter dem
spezifischen Titel einer theologisch-philosophischen » Anthropologie«
getan hat. Stattdessen behandelt er die Ansitze des Christentums in
dessen historischer Anbindung an die Gesetzeslehre des Alten Testa-
ments unter den zentralen christlichen Stichworten — von der Ur- oder
»Erbsiinde«, der Erlésung durch den »Opfertod« des Sohnes Gottes als
»Stindenbock« und »Opferlamm«, »Erlgsung« und »Gnade« — nicht
nur im Rahmen einer quasi »mythologischen« Anthropologie, sondern
auch geschichtsorientiert mit Blick auf die christliche »Heilsgeschich-
te« und »christliche Existenzialitit«, die sich im Personalen unter den
aus der Existenzphilosophie Heideggers bekannten Existenzialien des
»Gewissens« und der »Schuld« andeutet, aber phinomenologisch ver-
tieft werden muss:

»Das Personale, das sich unvermeidlich mit jeder Gestimmtheit verbindet, die
das existentiale Gewissen und Schuldigkeit hervorrufen, hat die Verfassung
des Mythischen. Es zeigt die fiir das Mythische typische Einheit des Abstrak-
ten und Konkreten, des Einbruchs eines Transzendenten, also nicht Lokali-
sierbaren und gegenstindlich Fassbaren, in die innerweltlich profane Sphire.
Mythisch ist hier also nicht nur die [...] Vorstellung von Schuld, der zu Folge
man jemandem etwas schuldet, gleichgiiltig, ob man im heutigen Verstindnis
dieses Begriffs daran wirklich Schuld tréigt, sondern mythisch ist auch der im
Gewissen mahnende Rufer« (Hiibner 2001, 127).

Hiibner legt die
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»phidnomenologisch tiefere Schicht des von Heidegger bestimmten exis-
tentialen Gewissens und existentialen Schuldigseins frei — tiefer, weil sie die
innere Gestimmtheit einbezieht, die sich damit verbindet [...] Denn zwar ist
nach Heidegger das Woher des Gewissensrufes die Unheimlichkeit der ge-
worfenen Vereinzelung; aber damit wird doch, zugleich in der damit impli-
zierten Personalisierung, das Dasein vor jenen Rufer gestellt, der da aus der
Unheimlichkeit ruft. Und entsprechend bedeutet auch das existenziale Schul-
digsein eben nicht nur, dass das Dasein sich immer selbst schuldig bleibt, weil
es sein Dasein, das es doch iibernehmen soll, dennoch letztlich nicht iiber-
nehmen kann, sondern es bedeutet auch, dass es vor den Rufer in diesem
seinem Schuldigsein, in dieser seiner Nichtigkeit tritt, vor ihn, der dem Da-
sein im Gewissensruf sein existentiales Scheitern enthiillt und damit selbst
eine dafiir unberiihrte, transzendente Instanz ist. So vor den mythischen Ru-
fer gestellt, entspricht das Schuldigsein nicht nur dem beschriebenen mythi-
schen Sinn von jemandem etwas schuldig sein, sondern auch jenem anderen
mythischen Sinn, demzufolge Schuld [...] den Zustand der Gottferne betrifft,
so dass sie nicht Menschen gegeniiber, sondern dem transzendenten Rufer
gegeniiber besteht. Und doch bleibt dieser Rufer dabei, wenn man sich auf
die Analyse des Daseins als Sein zum Tode, als, christlich gesprochen, Dasein
in der Siinde beschrinkt, in seiner absoluten Anonymitit verborgen [...]«

(ebd. 127£).

Wihrend Heidegger nach Hiibner in der ontologischen Auflenbetrach-
tung der Schuld und der Gewissensangst verbleibe, aber dennoch »im
Rufverstehen vor die Unheimlichkeit seiner selbst gebracht ist« (Zitat
Heideggers nach Hiibner (ebd. 135)), so zeigt sich in der christlichen
Sicht

»der notwendige Zusammenhang zwischen [...] der existentialen Eigentlich-
keit, in die christlich der transzendente Rufer den Menschen aus den tiu-
schenden Geborgenheiten des In-der-Welt-Seins und damit der Siinde aus
Gottferne zuriickholt,« und »jene christlich-moralische Eigentlichkeit, die
ihn damit zugleich aus den scheinbaren moralischen Gewissheiten und
Selbstgewissheiten (Selbstgerechtigkeit, Werkgerechtigkeit, Pharisdismus
usw.) in die Ungeborgenheit seines Gewissens zuriickfiihrt und ihn unmittel-
bar vor den transzendenten Rufer stellt« (ebd. 135):

»In phanomenologischer Vertiefung der diesem Dasein zugehérigen, exis-
tentialen Gewissensangst enthiillte sich deren kognitive Beziehung auf einen
transzendenten Rufer als mythische Personalisierung und in christlicher, die
Existentialanalyse bereits {iberschreitender Offenbarung, als Gott [...] Rein
phinomenologisch gesehen, erweisen sich die beiden Formen der Gewissens-
angst, der existentialen und der christlich-moralischen, als vollkommen ana-
log [...] Wieder in christlicher, die rein phanomenologische Existentialana-

28



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Anthropologisches zu Glaube und Denken

lyse iiberschreitender Offenbarung, enthiillte sich ein notwendiger Zusam-
menhang zwischen den beiden Analoga, dem existentialen Gewissen und sei-
ner zugehorigen existentialen Eigentlichkeit einerseits und dem moralischen
Gewissen und seiner zugehérigen moralischen Eigentlichkeit andererseits.
Denn derselbe transzendente Rufer, nimlich Gott, ruft uns nicht nur zur
unbeschénigten Einsicht in die Nichtigkeit des In-der-Welt-seins, sondern
auch zur unbeschénigten Einsicht in die mit dem In-der-Welt-sein verbunde-
ne Siinde als Gottferne [...]« (ebd. 136).

Hiibner diskutiert unter diesem neuen Vorzeichen auch besonders die
»Versuchung« und »das Bose« in der christlichen Ethik angesichts des
sradikalen Realismus« des Christentums (ebd. 177) sowie besonders
»die Gnadenwirkung als Existential und christliche, existentiale Le-
bensgestimmtheit«: »christliche Existenzialitiat erschopft sich [...]
nicht in der Ethik, sondern hat ihren eigentlichen Quell in den Wir-
kungen der Gnade« (ebd. 186). Dies fithrt nun wieder auf die Fragen
des »Gnadenempfangs«, auf »Mythisches und Mystisches« zuriick
(ebd. 188 ff.), wobei Hiibner ausdriicklich und ausfiihrlich auf Luthers
mythologische Deutung des Gebets und der »Gnadenwirkung« eingeht
(ebd. 1891f.), aber auch auf das »mystische Offenbarungserlebnis«:

»Die Welt und alle wahrnehmbaren Gegenstinde versinken, um alleine Gott
Platz zu machen — Logos der Offenbarung: Gott ist nicht Objekt unter ande-
ren, ja, er erscheint {iberhaupt nicht als ein dem Subjekt gegebenes, ihm ge-
geniiberstehendes Objekt. Offenbarungserlebnis: Der Ort der Offenbarung
ist das Innere des Menschen, wobei dieses Innere ganz von Gott durchdrun-
gen wird und in ihm verschwindet: Ek-stase. Logos der Offenbarung: Die
ontologische Trennung von Subjekt und Objekt ist aufgehoben, das Objekt
wird zum Subjekt, das Subjekt zum Objekt. Offenbarungserlebnis: Erfiillt-
sein von absoluter Gewissheit [...] Offenbarung ist somit absolute Erfah-
rung, ist Botschaft einer absoluten Wahrheit. Offenbarungserlebnis: ent-
riickte Seligkeit. Logos der Offenbarung: Gott bestimmt das Sein, nicht
sucht das Denken des Menschen die Ubereinstimmung mit dem Sein; Gott
aber ist der Dreifaltige, sein Sohn der Erloser.« (ebd. 2031.).

Hiibner versteht ein solches, seltenes »Offenbarungserlebnis« als »eine
blofle Moglichkeit der Gnadenwirkung als christliches Existential, die
dufllerst selten unter Menschen zur Wirklichkeit wird [...]« Es sei
»doch fragwiirdig, durch eine entsprechende Lebensfiihrung darauf
hinzuarbeiten, dass es einem zuteil werde« (ebd. 204), sondern sie kann
nur »sola gratia«, mit der »Verdichtung der existentialen Gnadenwir-
kungg, eintreten, die Hiibner am Beispiel des Bekehrungserlebnisses
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(»Mémorial«) Pascals beschreibt, bevor er auf die mythischen Funk-
tionen der den ganzen christlichen Glauben umfassenden »Verdichtun-
gen« der »existentialen Lebensgestimmtheit« des Christen eingeht
(ebd. 207 £.).

In diesem Rundgang, der noch ausfiihrlich in diesem seinem Opus
Magnum christlicher Religionsphilosophie historisch und in Bezug auf
die philosophisch-theologische Tradition sowie Offenbarungserfah-
rungen erdrtert wird, ist Kurt Hiibner wieder bei seiner grundlegenden
mythologischen erkenntnistheoretischen Anthropologie angekom-
men, die den grundsitzlichen Aspektcharakter einer Erkenntnis- und
Weltdeutung deutlich betont, dass »alle Ontologien kontingent sind
und keine eine notwendige Geltung hat, [...] keine irgendeiner ande-
ren vorzuziehen« (ebd. 5); dieses » Allgemeine Toleranzprinzip« basiert
auf seiner Einsicht, dass »die Wirklichkeit einen aspektischen Charak-
ter [hat], [...] mehrdimensional ist« (ebd. 6).

Dieser \ONTOLOGISCHE GRUNDSATZ DER ALLGEMEINEN
METATHEORIE« (ebd.) fiihrt nicht nur zum zweiten Toleranzprinzip:
»Nichtontologische oder von keiner Ontologie abhdngige Wirklich-
keitsauffassungen mit ihren besonderen (numinosen) Erfahrungen
lassen sich wegen dieser Wirklichkeitsauffassungen ontologisch nicht
widerlegen, seien sie in der Auflenbetrachtung begriffswissenschaft-
lich in eine Ontologie transformierbar oder nicht« (ebd.7). Diese
Grundthese, die natiirlich auch Hiibners anderem grofien Buch Die
Wahrheit des Mythos (1985) zugrunde liegt, kann ihre brisante Folge-
wirkung gerade auch in der Phinomenologie und Analyse religioser
Erfahrungen, Traditionen und vor allem auch heiliger Schriften entfal-
ten. Wirklichkeitserfahrungen, Wirklichkeitserlebnisse und Wirklich-
keitsdeutungen bzw. -beschreibungen sind aspekthaft (Hiibner:»aspek-
tisch«) beziehungsweise perspektivisch oder von einer bestimmten
Deutungsgrundlage abhingig — sie haben dementsprechend ihren Ei-
gencharakter und kénnen nicht vollstindig von anderer Grundlage aus
gerechtfertigt oder kritisiert werden.

Dieser Ansatz entspricht weitgehend dem methodologischen In-
terpretationismus bzw. Schema-Interpretationismus, wie er von mir
seit Ende der 70er Jahre in vielen Schriften entwickelt worden ist (Vf.
z.B. 1978, 1993, 1993a, 1995, 2000, 2003 u.a.). Auch der kantianisch-
transzendentalistische Perspektivismus Kaulbachs wire hier als Ana-
logansatz zu sehen. (Die Durchfiihrung dieser Parallelentwicklungen
bzw. der Vergleich der offenbar unabhingig voneinander entstandenen
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Ansitze, die zum guten Teil auf Kantisches Gedankengut, aber auch
auf Ansitze von Nietzsche (»Gerade Tatsachen gibt es nicht, sondern
nur Interpretationen«!) und z. T. etwa auch auf Cassirer zuriickgefiihrt
werden konnten, misste gesondert diskutiert werden.)

Doch dieser Ansatz zeigt nicht nur die Rechtfertigung andersarti-
ger Weltsichten wie des Naturlebens (Hiibner 2001, Kap. XII), sondern
auch die bedeutende Relevanz dieses Entwurfs fiir eine philosophische
wie auch theologische Anthropologie und »Kulturanthropologie« in
europiischem Sinne, einschliefSlich der Kulturgeschichte und der reli-
giosen Traditionen (z.B. »Heilsgeschichte«). Obwohl Hiibner in sei-
nem religionsphilosophischen Opus Magnum diesen Akzent des An-
thropologischen nicht ausdriicklich gesetzt hat, steht sowohl in seinen
mythologischen Werken (z.B. 1985) als auch in anderen religionsphi-
losophischen Biichern (2003, 2006) eine solche anthropologische Be-
deutsamkeit uniibersehbar im Hintergrund, ja, ldsst diese anthropo-
logischen »Dimensionen der Wirklichkeit«, wie der Untertitel von
Glaube und Denken lautet, durchaus umfassend deutlich werden.
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Von der absoluten Religion zu einer
skeptischen Religiositat

Nietzsche — Kierkegaard — Kant

An drei philosophischen Modellen méchte ich zeigen, dass die heute
viel beklagte »Erosion« der tradierten Religion sich mit Nietzsche aus
der »Selbstauthebung« ihres absoluten Anspruchs erkliren ldsst. Des-
halb ringt der danische Theologe Kierkegaard zeitlebens um die thera-
peutische Funktion des Glaubens fiir eine autonome Gestaltung des
Lebens, scheitert aber schlieflich an jenem Anspruch. Mit dem Ansatz
Kants lasst sich jedoch ein »regulativer Gebrauch« der »Idee« vertre-
ten, welcher der Erkenntnislage des Menschen entspricht, aber den
transzendenten Bezug wahrt.

Die religiose Frage ist vermutlich so alt wie die Menschheit; ob sie
(nur) eine »unhintertreibliche« Frage der Vernunft (Kant) oder eine
verniinftige Frage ist, bleibe dahingestellt. Als Kompensation der
Angst vor der menschlichen Gebrechlichkeit und Verginglichkeit, Pro-
jektion der Hoffnung auf Bewahrung, Beschwdrung von Hilfe fiir das
Leben mag sie von jeher so wirksam gewesen sein, wie es Freud so
unbehaglich dekretiert; als Frage nach der Berechtigung oder gar Wahr-
heit bestimmter religidser Antworten ist sie wohl erst relevant, seit-
dem die Menschheit die Vernunft entdeckt hat, die sie zugleich fordert
wie abweist. So etwas wie das Gefiihl einer »schlechthinnigen Abhdn-
gigkeit« (Schleiermacher) mag der Mensch immer gehabt haben, ein
»Grundvertrauen« (Kiing) hat er gewiss notig; aber die rationale Be-
schiftigung mit der Grund-Frage nach Sein und Sinn der kontingenten
menschlichen Existenz ist doch wohl vergleichsweise jung. Beschrin-
ken wir uns hier auf den vertrauten abendlindischen Kulturkreis, so
hat man den Eindruck, dass zunichst die positive, bejahende Antwort
auf die religiose Frage nachgerade trivial die geistige (und politische)
Geschichte beherrscht, dass aber der Zweifel sich zunehmend verstarkt,
die negative, verneinende Antwort sich immer weiter verbreitet.

Derart jedoch, dass der Niedergang des Theismus durchaus nicht,
wie immer wieder behauptet wird, eine Folge vermehrter Kenntnis des
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innerweltlichen Geschehens ist; vielmehr muss man wohl eher umge-
kehrt das Bemiihen des Menschen um ein Wissen dessen, »was die
Welt im Innersten zusammenbhilt«, einer vertieften Erfahrung seiner
Verwiesenheit auf immanente Orientierung angesichts der Undurch-
schaubarkeit einer hoheren Ordnung zuschreiben. Bezeichnenderweise
findet man schon am Ursprung dieser Diskussion, und zwar an beiden
Quellen der abendlidndischen Geistesgeschichte, der polytheistischen
Antike wie der jiidisch-christlichen Tradition, die skeptische Distanzie-
rung von der religiosen Frage, jedenfalls ihrer eindeutigen Beantwor-
tung.

»Uber die Gotter allerdings habe ich keine Méglichkeit zu wissen,
weder dass sie sind noch dass sie nicht sind, noch wie sie etwa an Ge-
stalt sind; denn vieles gibt es, was das Wissen hindert: die Nichtwahr-
nehmbarkeit und dass das Leben des Menschen so kurz ist.« (Prota-
goras)

»Sei nicht schnell mit deinem Munde und lass dein Herz nicht
eilen, etwas zu reden vor Gott; denn Gott ist im Himmel und du auf
Erden; darum lass deiner Worte wenig sein.« (Prediger Salomo)!

Natiirlich zielt der Sophist in Richtung einer skeptischen Vernei-
nung, wihrend der alttestamentliche Prediger (oder der Befiirworter
seiner Aufnahme in den Kanon) an einem Glauben festhilt, der glei-
chermaflen ein erfiilltes Leben wie die Respektierung einer hsheren
Ordnung gestattet. Immerhin griindet fast zeitgleich ein hellenisti-
scher Denker, Epikur, ein bescheidenes und sich bescheidendes Genuss-
leben — wie es auch Kohelet anrit — auf die bis heute dominierende
Atomlehre, welche die Todesfurcht so iiberfliissig machen soll wie die
Kommunikation mit iibernatiirlichen Michten.

Ich mochte mit diesen Vorbemerkungen meine Auffassung an-
deuten, dass die religiose Frage sozusagen eine innere Angelegenheit
des Glaubens ist, dessen Anspruch die Erkennbarkeit seines wesent-
lichen Inhalts voraussetzt. Nicht der alte tradierte Disput von Wissen
und Glauben, Vernunft und Religion bestimmt die Auseinanderset-
zung; vielmehr hingt die Antwort wesentlich von einem unerlass-
lichen Minimum an Wissen im Glauben ab, dessen Defizit sie zuneh-
mend negativ ausfallen ldsst. Schon Paulus hat, um im christlichen
Bereich zu bleiben, diese Problematik gesehen, die er durch den Riick-
griff auf das (stoische?) Lehrstiick einer »natiirlichen«, der Natur des

! Protagoras: Diels B 4; Pred. Sal. 5, 1.
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Menschen theoretisch wie praktisch angepassten Religion geldst meint;
damit sei jedenfalls »den Heiden« die Moglichkeit genommen, sich mit
der Unerkennbarkeit des Schopfers zu »entschuldigen« und auf die
Unkenntnis des Gesetzes zu berufen.?. Auf diese — kaum beachtete —
Stelle bezieht sich noch Descartes in der Widmung seiner Meditatio-
nen an die Sorbonne?®, um seine rationale Begriindung des Glaubens zu
rechtfertigen, wie auch Augustinus sehr wohl wusste, dass man nicht
lieben, wo man nicht erkennen kann: »nemo autem diligit deum ante-
quam sciat.«*

Die Theologie hat fiir diese Erkenntnislage des Glaubens bekannt-
lich zwei Losungen angeboten: zunidchst das »credo ut intelligame, das
von den Kirchenvitern tiber Augustin und Anselm bis in die Scholastik
geltend war, aber im Grunde auch von der protestantischen deutschen
Philosophie vertreten wurde. Schon frith wurde dagegen das »Credo
quia absurdum« von Tertullian im zweiten Jahrhundert eingewandt,
das sich ja auf zahlreiche Stellen der Schrift berufen konnte, — aber
dann iiber Pascal zu Kierkegaard fithrte und durchweg eine lebens-
verneinende Version des Glaubens bedingte. Doch die rationalisierte
Fassung hat religionsgeschichtlich dann gerade den eben nicht auf Ver-
nunft gegriindeten und von ihr nicht begriindbaren Glauben unter-
graben, die philosophische Restauration — von Thomas zu Ockham,
von Descartes zu Hegel — nur als kritische Destruktion gelingen lassen.
Umgekehrt hat jedoch, wie schon angedeutet, die absurde Diktion stets
zu einer so unergriindbaren wie damit unbegrenzbaren religiosen For-
derung gefiihrt, welche die frohe Botschaft der Erlosung in Frage zu
stellen scheint.

Der ernst gemeinte Atheismus ist demgemafS im Grunde stets ein
Agnostizismus, eher innerchristlich als antichristlich orientiert, his-
torisch wie personlich eher ein Zeichen der Resignation als der Hybris,
aus der sich vertiefenden Einsicht des Menschen in seine existentielle
wie intellektuelle Situation entstanden. Zur Diskussion steht daher
nicht primir der Inhalt des (ohnehin je personlich gefarbten) Glaubens,
sondern sein Anspruch, genauer: die Diskrepanz von Inhalt und An-
spruch eines Christentums, das die absolute Wahrheit seiner Aussagen
behauptet, ohne ihre allgemeine Giiltigkeit nachweisen zu kénnen.

2 Rém 1, 191f; 2, 14ff.
3 René Descartes: Widmungsschreiben fiir die Meditationen, Phil. Bibl. IXff.
4 Augustinus: De trinitate VIII 4, 6.
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Nietzsche

Nietzsches Kritik des Christentums verdient nach dem Gesagten des-
halb besondere Beachtung fiir das religiose Gesprich, weil sie sich, als
innerchristliche Auseinandersetzung, als eine christliche Kritik am
Christentum erweist: »0 Zarathustra, du bist frommer als du glaubst
... Ist es nicht deine Frommigkeit selber, die dich nicht mehr an einen
Gott glauben lasst?«

Das Zitat findet sich im IV. Teil des Zarathustra, worin dieser dem
»letzten Papst« begegnet, der ja nun nach Nietzsches Gegenbotschaft
sausser Dienst« ist. In seiner Verzweiflung macht er sich (mit vielen
anderen »héheren Menschen« aus dem »Rest Gottes unter den Men-
schen«) auf die Suche nach dem »Frommsten derer, die nicht an Gott
glauben«® — Zarathustra. Beide haben grofle Not, sich mit ihrer jewei-
ligen »Gottlosigkeit« abzufinden; aber der Klage des Papstes iiber die
»Heimlichkeit« des »deus absconditus« begegnet Zarathustra sogleich
mit dem tiefsten Argument, das Nietzsche, durchweg tibersehen, in
seiner Kritik vorbringt, — er verweist auf die Antwortlosigkeit des
Glaubens, der den Menschen auf die eigene Interpretation seiner Fol-
gerungen und Forderungen verweist.

»Er war auch undeutlich. Was hat er uns darob geziirnt, ... dass
wir ihn schlecht verstiinden! Aber warum sprach er nicht reinlicher?

Und lag es an unsern Ohren, warum gab er uns Ohren, die ihn
schlecht horten? War Schlamm in unsern Ohren, wohlan! wer legte
ihn hinein?«

Dass dies keine Listerung ist, vielmehr der tiefsten Not des Glau-
bens entspringt, mdge man aus einer fast gleichlautenden Klage Hiobs
entnehmen, der sich gegen die Argumentation seiner Freunde wehrt,
die seine Bedringnis mit den gingigen religiésen Behauptungen und
Vertrostungen erkliren wollen:

»Ob auch im Recht, ich finde keine Antwort,

miisst’ noch um Gnade meinen Feind anflehn;

gib er wohl Antwort, wenn ich zu ihm riefe?

Er wiirde doch mein Schreien nicht verstehn.« (Hiob 30,20)

Ich spreche daher von einer Hiob-Situation des religiosen Denkens;
nur dass dem Menschen in der fortlaufenden Geschichte die Antwort

5 Za 1V, Der letzte Papst.
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verwehrt wird, die Hiob am Ende seiner Geschichte zuteil wird, — aller-
dings mit dem Hinweis auf seine geschopfliche Gebrochenheit, aus der
heraus er ja allererst seine Klage erhebt, — und am Ende bekommt er ja
doch Recht gegeniiber den Theologen.

Nietzsche erfihrt diese Antwort nicht; daher empért er sich iiber
einen Glauben, dessen Wahrheit er weder ergriinden noch begreifen,
dessen Gesetz er weder erkennen noch befolgen kann. Sein Wort vom
»Tod Gottes« ist ebenfalls keine Léasterung, sondern Ausdruck seiner
Verzweiflung dariiber, dass die religiosen Ideen ihre Tragfihigkeit ver-
loren haben — in einer langwierigen geschichtlichen, nun aber eklatant
gewordenen »Erosion«. Man mochte diese Verzweiflung allen leicht-
fertigen Anhingern und Gegnern des Glaubens wiinschen.

»Der tolle Mensch. — Habt ihr nicht von jenem tollen Menschen gehort, der
am hellen Vormittage auf den Markt lief, eine Laterne anziindete und unauf-
horlich schrie: Ich suche Gott! Ich suche Gott! ... Wohin ist Gott? rief er, ich
will es euch sagen! Wir haben ihn getétet — ihr und ich. Wir alle sind seine
Morder; aber wie haben wir dies gemacht? Wie vermochten wir das Meer
auszutrinken? Was taten wir, als wir die Erde von der Sonne losketteten?
Wohin bewegt sie sich nun, wohin bewegen wir uns?«

Man hiite sich also, Nietzsches Angriff auf das Christentum und den
christlichen Glauben — auch wenn er vor Provokationen, am Ende vor
einem »Fluch« nicht zuriickschreckt — als eine leichtfertige und frevel-
hafte Blasphemie abzutun; wie kaum einer der dezidierten Gegner des
Christentums, aber auch nur wenige seiner Apologeten, war ihm be-
wusst, was die Wahrheit, aber auch was die Unwahrheit der Aussagen
des Glaubens fiir den Menschen bedeuten wiirde: »Wir fiirchten uns
alle vor der Wahrheit« — will sagen, vor dem Tatbestand, den wir als
Wahrheit nach Maf3gabe unserer geschopflichen Ausriistung mit Ver-
nunft, erkennen konnen.

Dieser Aufstand gegen den Glauben entstammt also seinem eige-
nen Willen zur Wahrheit, seinem Streben nach letzter Gewissheit, das
sich einem Gesetz verweigert, welches sich gegen alle Bedingungen
menschlichen Verstehens und Handelns zu richten scheint. Dass dieses
Gesetz, in seiner Unbestimmtheit ganz ernt genommen, zu rigoroser
Welt- und Lebensverneinung fithren kann, hat die Geschichte des
Christentums bewiesen, die oft genug das humane Anliegen zu krasser
Inhumanitit verkehrt, aus dem Evangelium, wie Nietzsche sagt, ein
»Dysangeliun« gemacht hat, — in der Bergpredigt waren Kreuzziige
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wohl nicht vorgesehen. Es ist also zunichst ein befreiender Impetus,
der diese Kritik auslost (auch mich zu ihr gebracht hat), eine Selbst-
kritik des Glaubens, die einem Christentum gilt, das sich entweder der
Welt vollig angepasst hat oder nur zu einer umfassenden Verneinung
des Lebens fithren kann, das es doch tragen soll. Nietzsche hat fiir sol-
che Selbstkritik des Glaubens, die entweder zu seiner Auflésung fithren
oder die Aufhebung seines Anspruchs herbeifiihren muss, den Termi-
nus der »Selbstaufhebung aller grossen Dinge« geprigt:

»Alle grossen Dinge gehen durch sich selbst zugrunde, durch
einen Akt der Selbstauthebung, so will es das Gesetz des Lebens, das
Gesetz der notwendigen Selbstiiberwindung im Wesen des Lebens.«

Gemeint ist der Sachverhalt, dass alle Entwiirfe endgiiltiger In-
terpretationen und unbedingter Gesetze dem »Willen zur Wahrheit«
erliegen, den ihre »intellektuelle Redlichkeit« fordert und historisch
gefordert hat. Mag man dabei — Nietzsche spricht bekanntlich vom
Willen zur Macht — den Anspruch innerlich oder duferlich iiberzie-
hen, er zerstort in jedem Falle das humane Anliegen, das die Sinn-
gebung tragen soll: »immer ergeht zuletzt an den Gesetzgeber selbst
der Ruf: patere legern, quam ipse tulisti.« Was Nietzsche dabei iiber-
sieht, ist allerdings der weitere Tatbestand, dass nur der absolute An-
spruch, der sich weder legitimieren noch limitieren lasst, der Selbst-
aufhebung erliegt, oder eben dem Willen zur Macht verfillt. Nur die
Preisgabe dieses Anspruchs und der Verzicht, ihn rational zu begriin-
den, konnte den Glauben absichern, der dann allerdings auf allgemei-
ne Giiltigkeit verzichten, nicht mit Zwang oder Drohung verbreitet
werden diirfte.

Unversehens und in dieser Bedeutung kaum bemerkt, bietet
Nietzsche auch fiir solche ermidfigte Vision des Glaubens eine Darstel-
lung an — in der sonst so ritselhaften Herausnahme Jesu aus seiner
Verurteilung des historischen Christentums, das sich, auf das Ende der
Zeit gerichtet, in einer Welt einrichten und behaupten muss, die es
iiberwinden soll. Hier findet der Philosoph eine religiése Haltung, die
das Leben weder verneint noch fraglos hinnimmt, die Zeitlichkeit er-
triagt, aber sich tber sie erhebt, ebenso wenig einer Lehre wie einer
tiberhohten Forderung bedarf. Mein Freund Eugen Biser, katholischer
Theologe von Rang, spricht von einem »therapeutischen Glauben« und
predigt gelegentlich iiber diesen Text Nietzsches:

»Was heisst >frohe Botschaft«? Das wahre Leben, das ewige Leben
ist gefunden — es wird nicht verheissen, es ist da, es ist in euch: als
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Leben in der Liebe, in der Liebe ohne Abzug und Ausschluss, ohne
Distanz. Jeder ist ein Kind Gottes.«

Und weiter, ebenfalls mit Nietzsche:

»Heute noch ist ein solches Leben maglich, fiir gewisse Menschen
sogar notwendig: das echte, das urspriingliche Christentum wird zu
allen Zeiten moglich sein ...«

Kierkegaard

Eine religionsphilosophisch gewichtige Bestitigung finden diese Aus-
fiilhrungen Nietzsches in einem frappanten Parallelismus zu den
gleichsam von der Gegenseite, aus dem Glauben heraus angestellten
Reflexionen, die der dénische Theologe Séren Kierkegaard eine Gene-
ration zuvor aufgezeichnet hat. Wihrend Nietzsche sich iiber die le-
bensverneinende, moralistische Auslegung des Christentums emport,
ringt Kierkegaard sein Leben lang um eine positive Gestaltung des
Glaubens, der das Leben bejaht, das er iiberwinden, aber auch tragen
soll, umgekehrt die Zeitlichkeit erfiillt, ohne die Erfiillung des Ewigen
aufzugeben. Schon das frithe Werk, das in Furcht und Zittern die Ge-
schichte von Abraham und Isaak nachempfindet, zielt darauf ab, dass
der »Vater des Glaubens« wesentlich »fiir dieses Leben« glaubte, nicht
»fortzuhasten« suchte »aus einer Welt, der er nicht zugehorte; ja, die
»Wiederholung«, auf die er im persénlichen Leben vergeblich hoffte,
sei gerade die Wiedergewinnung der im Glauben aufgegebenen Le-
benswelt durch die wundersame Bestitigung, die Abraham mit dem
Eingriff des Ewigen zuteil wurde.

»Mit dem Glauben gebe ich keinem Dinge Valet, im Gegenteil, mit dem
Glauben bekomme ich alles ... Es gehort ein rein menschlicher Mut dazu,
der ganzen Zeitlichkeit Valet zu geben, um die Ewigkeit zu gewinnen, ... aber
es gehort ein paradoxer und demiitiger Mut dazu, alsdann die ganze Zeitlich-
keit zu ergreifen in kraft des Absurden, und das ist der Mut des Glaubens.«®

Bekanntlich hat Kierkegaard diese Position seiner Friihschrift — einer
durch den Eingriff des Ewigen sanktionierten Zeitlichkeit — nicht
durchhalten konnen, sondern sie im Verlauf seiner »Glaubensbewe-

¢ FuZ 18, 80.
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gung« zunehmend heftig zurtickgewiesen. Am Ende verwirft er jeg-
liche Synthesis von Zeitlichem und Ewigem, verlésst seine Braut —
was ihn wiederum schuldig werden lisst — und verdammt eine Kirche,
die sich in der und auf die Zeitlichkeit eingerichtet hat, eine rationali-
sierte Lehre vertritt, welche den Eingriff des Ewigen in die Zeit begreif-
bar, die Erlésung ohne Bruch mit ihr ergreifbar macht.

»Asthetisch kann man sich sehr wohl Reichtum, Gliick, das schonste Mad-
chen, kurzum alles wiinschen, was &sthetisch-dialektisch ist; aber dann zu-
gleich sich die ewige Seligkeit zu wiinschen, ist doppelter Galimathias, teils
weil man es zugleich tut und damit eine ewige Seligkeit zu einem Gewinnst
mit am Weihnachtsbaum umgestaltet, und teils, weil man wiinscht, da eine
ewige Seligkeit sich wesentlich zu dem wesentlich Existierenden verhalt und
nicht dsthetisch zu einem abenteuerlich Wiinschenden.«

Doch im spiteren Werk unternimmt Kierkegaard noch einen weiteren
Versuch, den Glauben fiir eine positive Gestaltung des Lebens zu ge-
winnen, die absolute Forderung des Ewigen mit den relativen Anforde-
rungen des Zeitlichen zu verséhnen, die Synthese des »absoluten Te-
los« mit den »relativen Zielen« herzustellen, um damit wiederum —
was der Theologe leicht iibersieht — der Lohn-Strafe-Dialektik der reli-
givsen Forderung zu entgehen. Zwar bleibt das »Inzwischen« der zeit-
lichen Existenz ungebrochen, doch ldsst gerade die Einsicht in seine
»unendliche Niedrigkeit« den Glaubigen mit »demiitigem Freimut«
begreifen, dass er der »Zerstreuung« ebenso bedarf wie der »verzwei-
felten Anstrengung«, das Ewige zu gewinnen. Weil er die »Klosterbe-
wegung« nicht als allgemeine Losung anerkennen kann, zumal sie
leicht in die Gefahr des »Ausserordentlichen« verfillt, gebietet dem
Glaubigen gerade das »Gottesverhiltnis ..., nicht aus der Welt zu ge-
hen ..., sondern sich zu seiner Menschlichkeit zu bekennen, und es ist
menschlich, sich zu vergniigen«, den »Wildpark« (heute Tivoli) zu be-
suchen. Wie schon der »Glaubensritter« mit Abraham sich bewusst
wird, dass »sich alles um die Zeitlichkeit dreht«, so wird jetzt der reli-
giose Redner daran erinnert, dass »nicht Sonntags-Ansichten in die
Ewigkeit fithren«, der Mensch es vielmehr mit der Alltdglichkeit zu
tun hat, in welcher es gilt, die religiose Entscheidung in der und fiir
die »Wohnstube« zu fallen.

»Und gerade in der Wohnstube soll ja doch die Schlacht geschla-
gen werden, damit das Fechten der Religiositit nicht zu einer Wacht-
parade einmal in der Woche werde ...; in der Wohnstube soll doch die
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Schlacht geschlagen werden, denn der Sieg soll ja gerade darin be-
stehen, dass die Wohnstube zu einem Heiligtum wird.«

Man sieht leicht, was Kierkegaard am Ende doch hindert, diese
menschliche, auf die Erkenntnisbedingungen und Lebensbediirfnisse
des Menschen sich einlassende Synthese des Glaubens durchzuhalten,
—die absolute Forderung, die der Glaubige als Forderung des Absoluten
versteht, gegen welche dann die irdischen Verhiltnisse gleichsam keine
Chance hitten. Es kommt also wiederum, wie ich schon bei Nietzsche
betonte, darauf an, den absoluten Anspruch zu ermdfligen, vor dem der
Mensch nicht bestehen kann, den (gegen sich und andere) zu erheben
ihm aber auch nicht zusteht. Fiir diese Erméfligung, welche auf eine
zugleich absolute wie rationalisiert allgemein begreifbar gemachte Lo-
sung verzichtet, zieht sich der Theologe dann ja in den Humor zuriick.
Wie der Humor zwar die »Totalitdtskategorien«, Leiden und Schuld,
anerkennt, die »fliichtige Episode« der Zeitlichkeit durchschaut, so
weigert er sich doch, dem Menschen noch die Last der Entscheidung
tiber seine hohere Bestimmung aufzubiirden.

»Humor reflektiert total auf das Bewusstsein der Schuld und ist
dabei wahrer als alles komparative Messen und Wigen. Aber das Tief-
sinnige wird im Scherz widerrufen, ganz wie friiher bei der Auffassung
des Leidens.« — »Der Humorist doziert nicht Unsittlichkeit, weit ge-
fehlt, ... aber er ist weltlich verliebt in die Immanenz«, und wenn gar
sein irdisches » Arbeiten die geringste Bedeutung fiir seine ewige Selig-
keit haben sollte, so wiirde er lachen.«

Doch gerade so bleibt der Humor das »Inkognito des Religiosen«
(eventuell des verhinderten Religitsen), wenn er die Verrechnungs-
strategien des Glaubens zuriickweist, wie Kierkegaard sich schliefSlich
(dhnlich Jean Paul, aber auch der Lasterer Heine) als »Humorist« be-
zeichnet, der den Glauben vor seinem eigenen Anspruch bewahrt.

»Das kann keiner besser wissen als ich, der ich, selbst wesentlich
mein Leben in der Immanenz lebend, das Christlich-Religiése suche.«

Ubrigens beruft sich auch Kierkegaard — vor die »Wahl« zwischen
zeitliche Bestitigung und Betitigung des Glaubens oder seiner Vernei-
nung der Zeitlichkeit gestellt —auf Hiob, um mit ihm nach der Antwort
zu fragen, welche ihm die Entscheidung erleichtern, wo nicht abneh-
men sollte.

»Warum antwortet man nicht?«, — »wer ist denn da der verant-
wortliche Leiter?« — »traut man sich etwa nicht, Klage zu erheben und
zu streiten wider Gott?«
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Hiob ist also »gleichsam die ganze inhaltsreiche Klageschrift« in
der »groflen Sache zwischen Gott und dem Menschen«; aber es ist »das
Grofe« an ihm, »dass die Leidenschaft der Freiheit bei ihm nicht er-
stickt und zur Ruhe gebracht wird in einem verkehrten Ausdruck.«

Kant

Fragen wir jetzt nach der Maoglichkeit einer (christlichen) Religion
heute, so miissen wir, falls wir diese Frage bejahen wollen, zunichst
die Bedingungen ihrer Unmdglichkeit abbauen, die Religiositit auf
die menschlichen Gegebenheiten des Verstehens und Handelns abstel-
len. Wenn ich mich dabei auf Kant berufe, so soll das natiirlich keines-
wegs heiflen, dass ich fiir diesen Zweck seinen Kritizismus im Ganzen
wie im Detail voll akzeptieren will, — obgleich ich seine Fragestellung
fiir untiberholt halte. So wenig man jedoch eine Kritik der reinen Ver-
nunft auf Newtonsche Physik und aristotelische Logik griinden kann,
so wenig wird eine »Religion innerhalb der Grenzen der bloflen Ver-
nunft« die religiose Frage in der Gegenwart kliren. Ganz zu schweigen
davon, dass die damit verbundene Reduzierung des Glaubens auf eine
Moral unbedingter Forderung ihn ohnehin wieder dem Zwang und der
Zerstorung des eigenen Anspruchs ausliefern wiirde. So gewiss sich der
Glaube in praktischer Humanitit bewihren miisste (und konnte), so
gewiss muss er sich ebenso im auflermoralischen Bereich wie aufler-
halb der bloSen Vernunft entwickeln. Andernfalls wiirde er erneut die
Lohn-Strafe-Problematik heraufbeschworen, die ihn um seine Wiirde,
sogar die Moral um ihre Autonomie bringen wiirde. Albert Schweitzer
wollte ja mit der Reduktion des Christentums auf Moral die ausgeblie-
bene Parusie konterkarieren, die schon Kant zu seiner bedenklichen
Postulatenlehre gefiihrt hatte.

Doch ich denke, im Kernpunkt seiner Argumentation kann der
Religiose fiir seinen Glauben und in ihm von Kant einiges erfahren,
wo nicht lernen. Nicht genug, dass dieser Denker zunichst »das Wissen
aufheben« wollte, »um zum Glauben Platz zu bekommen; sein ei-
gentliches Verdienst sehe ich darin, dass damit das Wissen im Glauben
auf die durch die menschliche Erkenntnislage gegebenen Grenzen ver-
wiesen wird. Mit Kant kénnte man demnach abgewandelt sagen: wir
miissen die Religion in der Geltung ihres theoretischen Anspruchs be-
grenzen, um fiir das Religidse im personlichen »Glauben Platz zu be-
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kommen«.” Weil es jedermann freisteht, die Vorstellungen zu formu-
lieren und zu akzeptieren, die seinen Glauben tragen, konnen weder
Dogmen noch Institutionen ihren Anspruch auf einen bestimmten
Glauben erheben und begriinden. Mit einem anderen umformulierten
Ausspruch der Vernunftkritik: spekulative Gedanken und kirchliche
Traditionen ohne subjektiven Inhalt sind leer, religidse Anschauungen
ohne begriffliche, wenn auch unbegreifliche Gedanken und bewahren-
de, wenn auch unlegitimierbare Reprisentanten sind blind, — nur miis-
sen beide Seiten ihre Grenzen beachten, — der GroSinquisitor bleibt ein
problematisches Modell.

An fiinf Punkten mochte ich mit Kant die Grenzen deutlich ma-
chen, in denen m.E. personliche Religiositdt nicht nur méglich, son-
dern auch mit vorgegebener (christlicher) Religion vereinbar sein
konnte, deren »Wahrheit« uns doch »frei machen« (Joh. 8,32) sollte.

1. Der skeptische Religidse, was er auch glauben mag, sollte sich
stets bewusst sein, dass er sich zunichst, nach allem menschlichen Be-
greifen, mit der »Idee« des Absoluten zufrieden geben muss. Ob und
wieweit es die Vernunft dabei blof§ mit einem »idealischen Wesen«®
ihres Denkens zu tun hat, kann der Glaubige, angesichts der Ununter-
scheidbarkeit von Projektion und Reaktion, nicht ermessen; er muss
mit Zarathustra »alle Qual ... dieser Muthmassung ... austrinken«®,
mit Kierkegaard in der steten Furcht leben, er konnte »selbst den Gott
hervorgebracht« haben, an den er sich verwiesen sieht.’ Doch dieser
Gedanke wird ihn vor einem leichtfertigen Umgang mit der Idee und
der Verfiigung iiber ihren Triger bewahren, die Ehrfurcht religioser
Reflexionen und Aktionen aufrecht erhalten, — gerade wenn er sich
den moglichen Ernst der Situationen bewusst macht. Wie er es durch-
aus begriiflen diirfte, dass er sich fragen kann, ob der Anspruch des
Absoluten, dem er sich ausgesetzt glaubt, womoglich nur der absolute
Anspruch von Menschen sein konnte, so wiirde umgekehrt die Ver-
kiindung vom »Tod Gottes« lediglich den Tatbestand belegen, dass die
religidsen Ideen ihre Tragfihigkeit verloren haben, — nicht zuletzt
durch ihren abgestumpften Gebrauch. Zugleich wird der Glaube vor
Zumutungen und Zwingen geschiitzt, welche die Unbestimmbarkeit

7 Immanuel Kant: Kritik der reinen Vernunft, Vorrede B XXX.
8 Kant: KrV, B 702.

° Zall, Auf den gliickseligen Inseln.

10 PhBr. 43.
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seiner Bedingungen aufnétigt, und zu der Selbstbestimmung ermutigt,
der er ohnehin ausgesetzt ist.

2. Als Ideen sind religiose Setzungen und Satzungen ohnehin nur
zum regulativen Gebrauch' bestimmt, wenn sie ihre befreiende Funk-
tion erfiillen sollen; ihr konstitutiver Gebrauch, der sich nicht legiti-
mieren ldsst, wiirde, innerlich wie duflerlich, den Glauben zum Zwang
werden lassen, ihn fremder, menschlicher Macht ausliefern. Die Ge-
schichte lehrt, wie verhidngnisvoll der absolute Anspruch werden kann,
wenn er den versagenden und versagten »Willen zur Wahrheit« durch
einen »Willen zur Macht« ersetzt, der die Wahrheit »schafft«, die seine
Herrschaft begriindet, zumindest seine Geltung erzwingt (Nietzsche).
Als solcher ist der Glaube jedoch auf die Interpretation des Geschehens
verwiesen, das er als Heilsgeschehen versteht; eine Interpretation, die,
wie man weifs, erst nachtriglich aufgezeichnet und weit spiter durch-
dacht, dann zu einer Lehre entwickelt wurde. Das kann und muss ihn
vor Festlegungen bewahren, die sich nicht bestitigen lassen, und davor,
»innere Bekenntnisse zu thun, welche vielleicht die Furcht erzwungen
hat und mit denen das Gemiith nicht in freyem Glauben zusammen-
stimmt.« (Kant)

3. Bei Beachtung dieser Situation des Menschen, seiner Erkennt-
nislage wie seiner moralischen Anlage, darf und muss der Religiose
sich mit dem Als-Ob™ einer Verehrung der hochsten Idee und einem
von deren Idealen bestimmten Handeln abfinden. Wie der Glaube sich
die unvermeidlichen und unverzichtbaren »Anthropomorphismen«
(Kant) seiner Auslegung gestatten kann, so wird er einsehen, dass er
iiber Hohe und Inhalt der religisen Forderung selbst befinden muss, —
sogar Entlastung muss er sich zusprechen (lassen). Kirchliche Institu-
tionen mogen fiir den Glauben so unerldsslich wie berechtigt sein, ihre
Vermittlung darf die eigene Religiositit allenfalls anleiten, nicht beein-
trichtigen. Wie die Verkiindigung an das Wort gebunden ist, das als
Antwort unfassbar, gleichsam iiber der Realitit stehen bleibt, so ist
die Erlésung an das persénliche Ergreifen gebunden, dessen Vollzug
der einzelne verantworten muss.

4. Die moralische Forderung ist auf das Gesetz der Vernunft ver-
wiesen, welches menschliches Leben ordnen, insbesondere Zusammen-

' Immanuel Kant: Die transzendentale Dialektik, bes. Anhang, B 670ff. — Brief an
Lavater vom 28. April 1775.
2 Kant: KrV, l.c., bes. B 699 ff.
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leben ermoglichen soll. »Religion ist die Erkenntnis aller unserer
Pflichten als gottliche Gebote.« Aber die Ethik bedarf keiner religiosen
Grundlage, so wenig, wie man die Religion auf Moral, soziales Verhal-
ten etc. griinden oder gar beschrinken sollte. Die religiose Grundlage
wiirde die Moral eher gefihrden, weil sie das allgemeine, autonome
moralische Gesetz als heteronome absolute Forderung verstehen wiir-
de, die als solche weder legitimierbar noch limitierbar wire. Damit ge-
riete, wie gesagt, moralisches Verhalten zugleich in den Bereich der
Lohn-Strafe-Problematik; der Glaube, der das Leben tragen, nicht zu-
sitzlich beschweren sollte, wiirde vollends der Angst ausgeliefert.

5. Kant beruft sich auf die biblische Geschichte von Hiob und
seinen drei Freunden, die ihm einreden wollen, sein Schicksal sei die
Strafe fiir (vielleicht unbewusst gebliebene) Schuld:

»Also nur die Aufrichtigkeit des Herzens, nicht der Vorzug der
Einsicht, die Redlichkeit, seine Zweifel unverhohlen zu gestehen, und
der Abscheu, Uberzeugung zu heucheln, wo man sie doch nicht fiihlt,
vornehmlich nicht vor Gott (wo diese List ohnedas ungereimt ist): die-
se Eigenschaften sind es, welche den Vorzug des redlichen Mannes, in
der Person Hiobs, vor dem religiosen Schmeichler im gottlichen Rich-
terspruch entschieden haben.«1

Schlussbetrachtung

Es ist schwer zu entscheiden, ob Kant mit seiner vermittelnden Losung
lediglich der weiten Verbreitung des Christentums und seiner ge-
schichtlichen Wirksamkeit Rechnung tragen, oder ob er wirklich den
Glauben in Einklang mit der Vernunft bringen wollte, die dem Men-
schen zur Orientierung gegeben ist. Dem Glaubenden wird dieser An-
satz ohnehin zu wenig, dem Kritiker immer noch zu viel Religion sein;
der skeptisch Religiose muss sich fragen, ob und wieweit sich der Inhalt
des Glaubens gegen Unvorstellbares und Undenkbares behaupten und
dem Anspruch entziehen kann, der wohl wirklich, wie Kaut sagt, »un-
hintertreiblich« ist. Dieser Anspruch hat jedoch nicht nur unermess-
liches Leid iiber Menschen gebracht, er hat auch dem Christentum im-
mensen Schaden zugefiigt; seine »Erosion« bedroht nun sogar das

13 Uber das Misslingen aller philosophischen Versuche in der Theodizee (1791).
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genuin Christliche, das so schwer zu fassen ist, dessen »therapeuti-
scher« Glaube (E. Biser) aber bewahrt werden koénnte und sollte.

Knapp zwei Jahrtausende sind vergangen, in denen die Mensch-
heit beim Bedenken der religidsen Frage und ihrer christlichen Ant-
wort nicht ernstlich vorangekommen ist, eher hat der Eindruck der
»Unglaubwiirdigkeit« (Schlette)* sich verstirkt. Mag die verbreitete
Gleichgiiltigkeit, wie bemerkt, letztlich nur einer apriorischen Resig-
nation entspringen, der Agnostiker muss sich doch wundem, wie
leichtfertig Glaubige und Ungldubige mit ihrer Wahrheit bzw. Un-
wahrheit umgehen: »Die Menschen leugnen mit ebensowenig Gefiihl
das gottliche Dasein, als die meisten es annehmen.« (Jean Paul).’s

Machen wir uns nichts vor: Wir haben die Welt nicht gewonnen
und doch Schaden an unserer Seele genommen; wir sind aus dem Pa-
radiese vertrieben, aber das Wissen um Gut und Bése ist uns nicht
gegeben; wir wissen nicht nur nicht, ob das Christentum wahr ist, wir
wissen nicht einmal, welches Christentum das wahre ist. Aber wir kon-
nen die Fragen nicht lassen, auch wenn eine verstehbare Antwort aus-
bleibt, — wir stehen zu der Antwort, die wir uns selbst geben oder geben
lassen, wenn sie die Unwissenheit triigt, die auch der Glaube nicht bre-
chen kann. Was bleibt, ist die Einsicht, dass der Mensch sich mit dem,
was er als Wahrheit erkennt, nicht begniigen, aber das, was ihn befrie-
digen wiirde, nicht als Wahrheit erkennen kann. Mit dem Glauben mag
er sich trosten, mochte ich mich trésten lassen, auch wenn ich, zugege-
ben, mit Kierkegaards Abraham »nur fiir dieses Leben glauben« kann.
Mit Lehren und Institutionen kann ich mich abfinden, — gerade wenn
ich ihre menschliche Herkunft bedenke; allerdings wiirde ich mir bei
der Verkiindigung jener etwas mehr intellektuelle Redlichkeit, bei den
Reprisentanten dieser etwas mehr Zuriickhaltung wiinschen.

Man kann jedoch nicht leugnen, dass die Menschheit in der Ge-
schichte ihres Geistes mit dem Absoluten nie so ganz zurechtgekom-
men ist, obwohl sie es an Bemiihung um eine verstehbare Antwort
wahrhaftig nicht hat fehlen lassen, — ich denke wirklich, die Antwort-
losigkeit ist das eigentliche Problem der Theodizee. Da wire eine Re-
generierung der hochsten Idee, jedenfalls der Frage nach ihr, schon
hochst bedeutsam, deren regulativer Gebrauch das Als-Ob des zeit-

4 H.R. Schlette: Die Unglaubwiirdigkeit des Christentums, in: Erosion (Anm. 1),
S. 62 ff.
15 Jean Paul: Rede des toten Christus vom Weltgebiude herab, Vorbericht.
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lichen Lebens ertriiglicher machen kénnte. Denn auf der anderen Seite
muss man doch feststellen, dass die vollige Preisgabe der transzenden-
ten Komponente den Menschen keineswegs so lebensfroh und sicher
gemacht hat, wie man es erwartete. Die »besseren Lieder«, die Nietz-
sche bei den Christen vermisste, wusste er selbst nicht anzustimmen,
die vielfaltigen Kompensationen eines intensiveren und verldngerten
Lebens haben die Leere der Zeit und die Eitelkeit des menschlichen
Treibens nicht verdecken konnen. Mag der Mensch sich auch im reli-
giosen Bereich aus seiner »selbst verschuldeten Unmiindigkeit« befreit
haben, — die ausschlieflliche Verwiesenheit auf das begrenzte Leben der
Zeitlichkeit hat entweder zu einem hemmungslosen Genussleben ge-
fithrt, das kaum echte Erfiillung verspricht, oder einen totalen Immo-
ralismus gezeitigt, der alle Humanitit in Frage stellt, — von der wohl-
verspiirten Vergeblichkeit aller »Miihe unter der Sonne« ganz zu
schweigen. Der Nihilismus scheint so unabwendbar wie unverkennbar,
die Aufklirung eher an ihrer Eindeutigkeit als an ihrer Dialektik ge-
scheitert — nicht weil sie die Macht der Vernunft iiber-, sondern weil sie
ihre Ohnmacht unterschitzt hat. Ja, es hat den Anschein, als habe der
Mensch auf die Enttiuschung iiber eine Vernunft, die nicht gehalten
hat, was sie nie versprechen konnte, mit einem weitgehenden Verzicht
auf den Geist iiberhaupt reagiert, dessen Schopfungen keinen (oder
nur) Ersatz fiir das versagte Absolute bieten konnen. Kunst und Lite-
ratur liegen weithin darnieder, konnen in ihrer zeitlichen Bedingtheit
und Beliebigkeit keineswegs an die tiberzeitlich giiltigen Werke friihe-
rer Epochen ankniipfen; umgekehrt wollen die Naturwissenschaften
nicht recht einsehen, dass sie, bei allem rasanten Fortschritt des Wis-
sens, keinen Millimeter iiber die sokratische Unwissenheit hinaus-
gekommen sind.

In der religigsen Frage scheint sich dagegen eine gewisse Verlage-
rung der Glaubensmotivierung abzuzeichnen: war es vordem wesent-
lich die Gebrochenheit eines stets gefihrdeten, von seiner Endlichkeit
gezeichneten Lebens, welches den Glauben forderte (freilich auch jede
Forderung legitimierte), so scheint heute eher ein gelingendes, zeitwei-
lig gar gegliicktes Leben den Glauben zu stimulieren, der es vielleicht
sogar ermdglicht hat: »Man ist fiir sich dankbar«, schreibt Nietzsche,
»dazu braucht man einen Gott«.'®* Um so mehr wird dann freilich der
leidende, seiner Verlorenheit in der Welt bewusste Mensch immer wie-

1o AC 16.
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der die blofSe Kompensation seiner Lage befiirchten, die man ihm nicht
leichtfertig ausreden sollte.

Mit drei Zitaten der von mir herangezogenen Denker méchte ich
schlieBen. So schreibt Nietzsche in einem Brief an Peter Gast vom
21.VII. 81, das Christentum sei »doch das beste Stiick idealen Lebens,
welches ich wirklich kennengelernt habe, von Kindesbeinen bin ich
ihm nachgegangen, in viele Winkel, und ich glaube, ich bin nie in mei-
nem Herzen gegen dasselbe gemein gewesen.« — Kierkegaard formu-
liert in der Abraham-Geschichte, wir wissen es schon, es gehore »ein
paradoxer und demiitiger Mut dazu, ... die ganze Zeitlichkeit zu er-
greifen, in kraft des Absurden, und das ist der Mut des Glaubens«. —
Und Kant gibt beim Erwigen der »Endabsicht der natiirlichen Dialektik
der reinen Vernunft« zu bedenken: » Auf solche Weise aber konnen wir
doch (wird man fortfahren zu fragen) einen einigen, weisen und all-
gewaltigen Welturheber annehmen? Ohne allen Zweifel; und nicht al-
lein dies, sondern wir miissen einen solchen voraussetzen«.!”

Die Werke Nietzsches werden mit den Nummern der Aphorismen zitiert; es gel-

ten folgende Siglen:

M = Morgenrothe

FW = Die fréhliche Wissenschaft

Za IV = Also sprach Zarathustra

GM = Zur Genealogie der Moral

AC = Der Antichrist

KGB = Briefwechsel, Kritische Gesamtausgabe

Die Werke Kierkegaards werden nach den Seitenangaben der deutschen Ausgabe
der Gesammelten Werke, Diisseldorf 19501f., zitiert; es gelten folgende Siglen:
EOL 11 = EntwederOder, Erster und Zweiter Teil

FuzZ = Furcht und Zittern
BA = Der Begriff Angst
PhBr = Philosophische Brocken

UwN L II = Abschlieflende unwissenschaftliche Nachschrift zu den Philosophi-
schen Brocken, Erster und Zweiter Teil

A = Der Augenblick

TB = Die Tagebiicher

Kant, KrV = Kritik der reinen Vernunft, Zweite Auflage (B)

17 Nietzsche: KGB III, 109 — Kierkegaard: FuZ (Anm. 18) — Kant: KrV, B 725.
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Mehrheit der Welten, Vielfalt der Kulturen und
der eine Gott!?

Lessing, Leibniz und die »anthropozentrische Wende«

In seinem auch in Deutschland vielbeachteten Buch A Secular Age'
entwickelt Charles Taylor eine neue Sichtweise auf die Sdkularisation
und die Aufklirung des 18.Jahrhunderts. Die »Entzauberung der
Welt« sei nicht in ihren wesentlichen Dimensionen erfasst, wenn man
sie lediglich als eine notwendige Folge des Siegeszugs der wissenschaft-
lichen Naturauffassung beschreibt. Vielmehr handele es sich um eine
Umwandlung der Denk- und Wahrnehmungsformen, um eine Ver-
dnderung der Bedingungen, die jegliche Erfahrung von Wirklichkeit
allererst und a priori pragen. In den gesellschaftlichen und religiosen
Reformbestrebungen der Neuzeit sei etwas grundlegend Neues ent-
standen, ein neuer Erfahrungsmodus habe sich gebildet: das entbettete,
abgepufferte (buffered) Selbst, das sich nicht mehr als Einflussort kos-
mischer Miachte und Krifte erlebt. Dieses abgepufferte Selbst be- und
ergreife es als seine Bestimmung, auf der Basis der Harmonisierung
von Selbst- und Néchstenliebe eine gedeihliche Ordnung auf Erden
fiir alle zu schaffen; dazu diene auch der wissenschaftlich-konstruktive
Zugriff auf die Natur. Ein immanenter Humanismus habe sich durch-
gesetzt: Nicht mehr die Transformation des Daseins in der Anschauung
Gottes, das Aufgehen in einer hoheren Gemeinschaft (der Heiligen),
werde als das Ziel betrachtet; vielmehr werde umgekehrt der gottliche
Heilsplan mit der Schaffung der irdischen Wohlfahrt aller Menschen
identifiziert; Taylor prigt hierfiir den Begriff der »anthropozentrischen
Wende«. Die grofle Resonanz von Taylors Buch ldsst sich auch damit
erkldren, dass seine Hauptthese mit gegenwirtigen kulturphilosophi-
schen Ansitzen konvergiert, welche die Rationalitit der westlichen
Welt zu relativieren und insbesondere das Denken des Allgemeinen,
dessen Komplement das Individuelle, Besondere, Vereinzelte ist, auf

! Charles Taylor: A Secular Age, Cambrigde/Mass., London 2007 (dt.: Ein sdkulares
Zeitalter, aus dem Englischen von Joachim Schulte, Frankfurt/M. 2009).
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seine verborgenen und kontingenten Pramissen hin zu durchleuchten
suchen, die eben nicht von anderen Kulturen geteilt werden.? — Was
Charles Taylor in einer grofien historischen Erzihlung, die vom Mit-
telalter bis in die Gegenwart reicht, anschaulich darstellt, hat Kurt
Hiibner in seinen Biichern Kritik der wissenschaftlichen Vernunft,
Die Wahrheit des Mythos, Die zweite Schopfung und Glaube und Den-
ken® seit langem systematisch reflektiert: die Abhdngigkeit auch der
wissenschaftlichen Wirklichkeitsauffassung von axiomatischen, ratio-
nal nicht weiter zu begriindenden Setzungen und, umgekehrt, die Ra-
tionalitdt der mythischen, in der westlichen Welt fremd gewordenen
Wirklichkeitsauffassung, die sich unter den Vorzeichen von anderen
axiomatischen Setzungen entfaltet.

Wenn wir in unserem Beitrag eine der iltesten Fragestellungen
der Lessing-Philologie wieder aufrollen, namlich die Frage nach Les-
sings Verhaltnis zu Leibniz, so deshalb, weil Taylors Konzept der »an-
thropozentrischen Wende« sich als ein Schliissel fiir einen neuen Zu-
gang zu diesem Verhiltnis erweist. Es soll der Nachweis gefiihrt
werden, dass Lessing zentrale Denkmotive Leibnizens iibernimmt —
das Theodizeemodell (1), das Monadenmodell (2), die Toleranzforde-
rung (3) —, um sie anthropozentrisch -umzudrehen«. Wir entdecken
und konturieren Lessings Religionsphilosophie als einen gedanklichen
Weg, der die »Mehrheit der Welten« im Sinn der anthropozentrischen
Wende auf Erden zu lokalisieren und die Vielfalt der Kulturen anzu-
erkennen erlaubt. Zugleich decken wir den inneren Zusammenhang,
und das heif3st: die Geschlossenheit von Lessings Denkmotiven auf.
Auf Kurt Hiibners erkenntniskritischer »Metatheorie« und ihren »To-
leranzprinzipien« fuflend,* zeigen wir die ausschliefenden Vorausset-
zungen von Lessings Pluralismus und das zentralisierende Moment,
das seinem Perspektivismus inhériert.

Zunichst also zu den leibnizschen Denkmotiven in Lessings
Schriften. Die offenkundigste Analogie bzw. weltanschauliche Parallele

2 Ein Beispiel: Frangois Jullien: Das Universelle, das Einformige, das Gemeinsame und
der Dialog zwischen den Kulturen. Aus dem Franzosischen von Ronald Voullié, Berlin
2009.

> Kurt Hiibner: Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, Freiburg/Miinchen 1978,
4. Aufl. 1993, Studienausgabe 2002; Die Wahrheit des Mythos, Miinchen 1985, 2. Aufl.
2011; Die zweite Schopfung. Das Wirkliche in Kunst und Musik, Miinchen 1994; Glau-
be und Denken. Dimensionen der Wirklichkeit, Tiibingen 2001, 2. Aufl. 2004.

* Hiibner: Glaube und Denken (wie Anm. 3), S. 1-8.
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ist natiirlich der Optimismus, das Vertrauen in den »Ratschluf3« Gottes
bzw. in die Vorsehung. Lessing iibernimmt Leibniz’ Modell des Univer-
sums, es ist von Anfang an in seinen Schriften prisent. Er begann ein
Lehrgedicht iiber die »Mehrheit der Welten«; in dem Gedicht Die leh-
rende Astronomie versifiziert er (inhaltlich nicht ganz korrekt) die
leibnizsche Antwort auf die Frage, warum »[d]as Ubel« »unter uns sein
Reich gewonnen« habe: »[...] doch ist des Guten Sitz / In ungezihlten
groflern Sonnen. / Der Dinge Reihen zu erfiillen, / Schuf jenes Gott
mit Widerwillen.« (B 1, 1035%). Und auch die Theodizee-Formel aus
der Hamburgischen Dramaturgie sei noch einmal angefiihrt: Der Dra-
matiker solle »ein Ganzes machen, das véllig sich rundet, wo eines aus
dem andern sich vollig erkléret [...]; das Ganze dieses sterblichen
Schépfers sollte ein Schattenrifs von dem Ganzen des ewigen Schopfers
sein; sollte uns an den Gedanken gewdhnen, wie sich in ihm alles zum
Besten auflgse, werde es auch in jenem geschehen« (79.St; B 6,
5771.).¢ Seine Bedeutung und Berechtigung gewinnt dieser Optimis-
mus fiir Lessing jedoch nur im Zusammenhang mit dem zweiten
Moment, das der Monadologie entnommen ist, namlich mit der Ak-
zentuierung der Selbsttitigkeit des menschlichen Geistes. Einen schop-
ferischen Geist attestiert der junge Lessing dem Forscher, der a priori,
vor der empirischen Bestitigung durch das Experiment, die Natur-
gesetze entdeckt (Ob die Neuern oder die Alten hoher zu schitzen sind
[B 1,S.119, Z. 15-25]);7 den gleichen schopferischen Geist attestiert er
dem Dichter, der, ohne sich durch Regeln und dsthetische Systeme ein-
engen zu lassen, seinen Werken einen lebendigen und rithrenden Aus-
druck verleiht (Gedicht iiber die Regeln in den Wissenschaften zum

> Lessings Werke werden nach der folgenden Ausgabe zitiert: Werke und Briefe in
12 Binden, hg. von Wilfried Barner zusammen mit Klaus Bohnen u.a., Frankfurt/M.
1985-2003. Sigle: B + Bandangabe. Stenzel riickt die zitierte 7. Strophe in den Kom-
mentarteil und bezeichnet sie als »ungekldrten Ursprungs«; gleichwohl ist sie in der
Buchausgabe der physikalischen Wochenschrift Der Naturforscher, in der Lessings Ge-
dicht zuerst erschien, mit abgedruckt: [Christlob Mylius]: Der Naturforscher, eine phy-
sikalische Wochenschrift auf die Jahre 1747 und 1748, Leipzig 1749, 74. Stiick, S. 589.
¢ Zum Theodizee-Modell in der Hamburgischen Dramaturgie vgl. Anke-Marie Loh-
meier: Tragodie und Theodizee. Neues Altes iiber Lessings Trauerspielpoetik, in: Sabine
Doering/Waltraud Maierhofer/Peter Philipp Riedl (Hgg.): Resonanzen. Festschrift fiir
Hans Joachim Kreutzer zum 65. Geburtstag, Wiirzburg 2000, S. 83-98.

7 Vgl. Monika Fick: Rangstreit zwischen Naturwissenschaft und Dichtung? Lessings
»Querelle«-Gedicht aus Mylius’ physikalischer Wochenschrift Der Naturforscher, in:
Zeitschrift fiir Germanistik, N.E. 1 (2009), S. 77-89.
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Vergniigen und besonders der Dicht- und Tonkunst [= An den Herrn
Marpurg]; B 1, S. 29-35). Wo Lessing die Selbsttitigkeit des Geistes
gegen den philosophischen Materialismus eines La Mettrie verteidigt,
gewinnen seine Alexandriner, die ansonsten eher holprig daherkom-
men, einen geradezu magistralen Klang; die beschworene Spannkraft
des Vorstellungsvermogens scheint den komplexen Satzbau zu erzeu-
gen:

»Und das, was in mir wohnt, was in mir fiithlt und denket; / Das, was zwar
mein Gehirn, doch nicht die Welt umschrinket: / Das, was sich selber weif3,
und zu sich spricht: ich bin; / Was auch die Zeit beherrscht, und was mit der
will fliehn, / Durch unsichtbare Macht auf heut und morgen bringet, / Und
Morgen, eh es wird, mit weitem Blick durchdringet; / Das mich, dem die
Natur die Fliigel nicht verliehn, / Vom niedern Staube hebt, die Himmel zu
umziehn; / Das was die Stirk ersetzt, die in dem Lowen wiitet, / Wodurch der
Mensch ein Mensch, und ihm als Mensch gebietet: / Das wird des Uhrwerks
Kraft, das im Gehirne geht / Und seines Korpers Teil, weil man es nicht ver-
steht. / Doch sprich, du kluger Tor, wenn es die Kérper zeugen, / Versteht
man es dann eh, als wenn es Geistern eigen?« (B 2, S. 649, Z. 24 - S. 650,
Z.1).

Es ist die Spiegelung im Geist, im Bewusstsein, wodurch die Eindriicke
der Korperwelt, der Umgebung, iiberhaupt erst zu einer »Welt« wer-
den. Wie fiir Leibniz ist fiir Lessing die Erfahrung geistiger Aktivitit
und Spontaneitit unantastbar (was nicht im Gegensatz zum Konzept
der »unbewuflten Perzeptionen« und zur Beriicksichtigung der sinn-
lichen Ausstattung des Menschen steht). »Mehrheit der Welten« heifSt
deshalb: Mehrheit der bewohnten Welten; das Prinzip der Pluralitat
liegt im spiegelnden Bewusstsein, in der Perspektive der Bewohner z. B.
der unterschiedlichen Planeten. So bezeichnet Leibniz die Monaden,
die seelischen und geistigen einfachen Substanzen, als so viele »ver-
schiedene Universen« (Monadologie, §57); jedes Bewusstsein eine ei-
gene Welt, die Entfaltung eines eigenen, dabei perspektivisch be-
schrinkten, Zusammenhangs und Wirkungskreises.®

Als Dramatiker konzeptualisiert Lessing die handelnden Figuren
nach dem Modell der Monaden, und erst dadurch erhilt sein Pro-
gramm vom »Schattenriff des Universums« (Theodizee-Programm)

8 Zur Psychologisierung der Monadenkonzeption im 18. Jahrhundert s. Panajotis Kon-
dylis: Die Aufklirung im Rahmen des neuzeitlichen Rationalismus, Miinchen 1986,
1. Aufl. 1981; dagegen zu ihrer Systematik: Kurt Hiibner: Der logische Aufbau der
Monadologie, in: Studia Leibnitiana 13/2 (1981), S. 267-277.

52



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Mehrheit der Welten, Vielfalt der Kulturen und der eine Gott?

seinen spezifischen Sinn: Es geht um die Aktivierung und Involvierung
der Seelenkrifte. Bereits Leibniz bestimmt die StofSrichtung der Theo-
dizee dahingehend, er wolle der lihmenden Berufung der Menschen
auf das »fatum mahometanum« gegensteuern und die Eigeninitiative
stirken.? Ein gleiches soll Lessings Theater bewirken.’® Dazu dient die
drameninterne Struktur, der schliissige, liickenlose Motivationszusam-
menhang, die Transparenz der Bestimmungsgriinde, welche den Wil-
len der Figuren lenken und ihre Taten plausibel erscheinen lassen — ein
durchschaubares Zusammenspiel von appetitus und perceptio, von
Zielvorstellung und entfachtem Begehren; nicht Reprisentation, son-
dern Verlebendigung eines Weltausschnitts: In den Schauspielanalysen
der Hamburgischen Dramaturgie macht Lessing die Handlungsweise
der Figuren mittels dieses Deutungsmusters nachvollziehbar. Die mo-
nadologische Figurenauffassung sichert der Komédie Minna von Barn-
helm ihre Liberalitdt: Erkenntnis entspringt der inneren Titigkeit; bis
zum Schluss jedoch kollidieren die Charaktere, keines nimmt seine
Sichtweise zuriick, jedes beharrt auf seinem Eigen-Sinn;'' Harmonie
stellt sich ein nicht durch Belehrung und Bekehrung, sondern durch
das Erginzungsverhiltnis der Antipoden. Das solchermafien nach dem
Gesetz von Grund und Folge gefiigte »Ganze« des Dramas ist, da es
sich aus den Perspektiven, den gegeneinander wirkenden Triebfedern
seiner Figuren ergibt, geeignet, die seelische Tatigkeit der Zuschauer
zu intensivieren. Wenn sie sich mit den Figuren identifizieren, werden
sie in einem Strom der Leidenschaft mitgerissen, der gleichwohl Zu-
sammenhang hat, muss sich doch fiir jeden Moment im Spannungs-
bogen der Handlung, in der Steigerung der Triebfedern, das »Warum«
angeben lassen (27. St.; B 6, S. 315). Der vom Dichtergenie geschaffene
Plan der Handlung bringt somit die Natur bzw. Kraft der Seele zur
Geltung und Ausiibung, deren Leben in der Erzeugung einer struktu-

9 Gottfried Wilhelm Leibniz: Die Theodizee von der Giite Gottes, der Freiheit des Men-
schen und dem Ursprung des Ubels, hg. und iibers. v. Herbert Herring, 2. Aufl. Frank-
furt/M. 1986 (= Philosophische Schriften, Bd. 2/1), S. 17ff., S. 293 f. Seitenangaben im
Text beziehen sich auf diese Ausgabe.

10 Ausfiihrliche Darstellung in: Monika Fick: Lessing Handbuch. Leben — Werk — Wir-
kung, Stuttgart/Weimar 3. Aufl. 2010, S. 342-356.

1 Zur »Collision der Charaktere« und Lessings Komédientheorie vgl. Agnes Korn-
bacher-Meyer: Komddientheorie und Komdédienschaffen Gotthold Ephraim Lessings,
Berlin 2003; zu Minna von Barnhelm s. Fick: Lessing Handbuch (wie Anm. 10),
S. 289-311.
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rierten Welt aus dem Chaos der Sinnesempfindungen besteht. Lessing:
»es wiirde fiir uns gar kein Leben geben; wir wiirden vor allzu verschie-
denen Empfindungen nichts empfinden; wir wiirden ein bestindiger
Raub« (70. St.; B 6, S. 534) der gegenwirtigen Eindriicke sein, wenn
sie uns ungefiltert tiberfluteten; nur auswihlend und ordnend machten
wir sie zu Teilen unserer Welt; die Kunst komme dieser Aktivitit der
Seele entgegen, arbeite ihr vor (ebd.).

Mit der Selbsttitigkeit des Geistes ist schlieSlich das dritte Motiv
verbunden, das uns hier interessiert, die Forderung nach Toleranz'?
und Achtung der Religionen und Kulturen. Eine wahre Gotteserkennt-
nis gesteht Leibniz nicht nur der christlichen Religion zu, sondern
auch, selbstverstiandlich, Moses und den Juden sowie den »Mohamme-
danerng, die den Monotheismus in den arabischen Lindern wiederher-
gestellt und verbreitet hitten (Vorwort zur Theodizee, S. 6f.). Auf der
Grundlage einer natiirlichen Religion und wiirdigen Gottesverehrung
hitten die Chinesen eine vortreffliche Ethik ausgebildet, die den Euro-
pdern in mancherlei Hinsicht zum Vorbild dienen konnte.”> Wenn die
Menschen aus den unterschiedlichen Kulturen, so Leibniz in der Theo-
dizee, ihrer Erkenntnis, dem gottgegebenen Licht der Vernunft, folg-
ten, auf die Stimme ihres Gewissens horten und ihre Pflicht titen,
werde es Gott nie an der zur Erlgsung notwendigen Gnade fehlen las-
sen (S.351f. u.6.). Es eriibrigt sich zu sagen, dass Lessing zur Aus-
arbeitung der eigenen Toleranzkonzeption hier ankniipfte; darauf wer-
den wir zuriickkommen. —

Es ist keine einzige Reaktion Lessings auf das Erdbeben zu Lissa-
bon {iiberliefert, wohl aber auf Voltaires Candide: Mendelssohn weif3
(in den Morgenstunden) von dem friithen Plan eines » Anti-Candide«
zu berichten.™* Allerdings reagiert Lessing auf den Siebenjdhrigen
Krieg, der in der Wahrnehmung europiischer Intellektueller die zwei-

12 Den Begriff »Toleranz« verwenden wir hier nicht im Sinn von »Duldung«, sondern
von »Anerkennung, Respekt, Achtung, also im Sinn der angelsichsischen Tradition.
Vgl. Hugh Barr Nisbet: On the Rise of Toleration in Europe: Lessing and the German
Contribution, in: Modern Language Review 105 (2010), S. XXVIII-XLIV.

13 Nach Nisbet: On the Rise of Toleration (wie Anm. 12), S. XXXIV. Vgl. Gottfried
Wilhelm Leibniz: Writings on China. Translated, with an Introduction, Notes, and
Commentaries ed. by Daniel J. Cook and Henry Rosemont, Jr., Chicago, La Salle 1994;
Maria Rosa Antognazza: Leibniz. An Intellectual Biography, Cambridge 2009, S. 360f.
4 Moses Mendelssohn: Morgenstunden oder Vorlesungen iiber das Dasein Gottes
[1785], hg. von Dominique Bourel, Stuttgart 1979, S. 150.
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te, groflere, menschengemachte Katastrophe des Jahrhunderts ist:** In
dem (Anti-)Kriegsdrama Philotas ist oder wire das Vertrauen in die
Giite der Goétter und der Vorsehung ein erster und entscheidender
Schritt, den Mechanismus von Gewalt und Gegengewalt zu durchbre-
chen. Ariddus wirbt mit dem Argument fiir den Frieden: »Die Gotter
wachen fiir unsre Tugend, wie sie fiir unser Leben wachen. Die so lang
als mogliche Erhaltung beider, ist ihr geheimes, ewiges Geschift.«
(3. Auftritt; B 4, S. 16). Und in Wolfenbiittel, als ihm selbst jegliche
Moglichkeit des corriger la fortune abhanden gekommen ist, dichtet
Lessing Nathan der Weise, jenes Drama, das Mendelssohn als den de-
finitiven Gegenentwurf des Freundes zum Candide, als Lobgedicht auf
die Vorsehung Gottes bezeichnet.'s Lauft Lessing der zeitgenossischen
Entwicklung hinterher? Hilt er an einem Modell fest, dessen »Ratio-
nalisierungsleistung« am Ende des Jahrhunderts kaum noch »empiri-
sche Evidenz« beanspruchen durfte?'

Ich mochte das natiirlich verneinen. Vielmehr méchte ich nun-
mehr das Verhiltnis von Lessing und Leibniz vor der Folie dessen be-
leuchten, was Charles Taylor als die »anthropozentrische Wende« be-
schrieben hat. Ich méchte zeigen, wie Lessing Hauptmotive Leibnizens,
in denen noch theozentrische Ansitze wirksam sind, regelrecht um-
dreht. Lessings Bezug zu Leibniz wird somit zu einem fassbaren Indi-
kator der »anthropozentrischen Wende«; zugleich zeichnet sich die
Moglichkeit ab, den notorisch verzettelten Tatigkeiten und Interessen-
richtungen Lessings eine gemeinsame StofSrichtung und dadurch eine
tiberraschende Konsistenz zu geben.

»Indem man [...] seine Pflicht tut, indem man der verniinftigen Einsicht
gehorcht, erfiillt man die Befehle der hochsten Vernunft, man richtet alle
seine Absichten auf das Gemeinwohl, das vom Ruhm Gottes nicht verschie-
den ist; man findet, daf8 nichts dem eigenen Interesse mehr entspricht, als es
mit den Interessen der Allgemeinheit zu vermihlen, und man erfiillt sich
selbst mit Zufriedenheit, indem man freudig den Vorteil der Menschen for-
dert. [...] Es gibt keine Frommigkeit, wo es keine Nichstenliebe gibt, und

15 Vgl. die Beitrige in dem Band: Gerhard Lauer/Thorsten Unger (Hgg.): Das Erdbeben
von Lissabon und der Katastrophendiskurs im 18. Jahrhundert, Gottingen 2008.

6 Mendelssohn: Morgenstunden (wie Anm. 14), S. 149f. Vgl. Ingrid Strohschneider-
Kohrs: Vernunft als Weisheit. Studien zum spiten Lessing, Tiibingen 1991, S. 21-62.
17 S0 Peter-André Alt zur Stellung der Theodizee in der Spitaufklirung: Asthetik des
Bosen, Miinchen 2010, S. 17.
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ohne hilfsbereit und wohltitig zu sein, kénnte man keine aufrichtige Gottes-
verehrung zeigen.« (Theodizee, S. 91.).

Diese Sitze aus dem Vorwort der Theodizee illustrieren, betrachtet
man sie isoliert von ihrem Kontext, den sDrehpunkt« der anthropozen-
trischen Wende recht gut: Der Mensch erfiillt den Plan Gottes, wenn er
auf Erden ein gedeihliches Miteinander fordert, und er ist dazu fihig,
weil eine Harmonie besteht zwischen Eigeninteresse und dem Interes-
se der Allgemeinheit, weil der Ausgleich zwischen Selbst- und Nichs-
tenliebe moglich ist und der Einsatz fiir die Wohlfahrt der anderen mit
der wahren inneren Zufriedenheit und Gliickseligkeit belohnt. Auch ist
es fiir Leibniz ausgemacht, dass das menschliche Empfinden fiir Sitt-
lichkeit das >Vorbild« (um ein Wort Goethes zu gebrauchen) fiir die
héchste Sittlichkeit Gottes ist. Gottes Gerechtigkeit, Liebe, Giite und
Barmherzigkeit seien dem Wesen nach nicht davon unterschieden, was
sich die Menschen darunter vorstellen und ersehnen; der Unterschied
liege lediglich darin, dass Gott diese sittlichen Eigenschaften in unvor-
stellbarer Fiille besidfSe (Theodizee, S. 9f.) Schliefilich scheint das Kon-
zept der Monade, die Modellierung der Seelensubstanz als eines indi-
viduellen (metaphysischen) Punktes, genau dem »entbetteten Selbst«
zu entsprechen, das Taylor sozusagen als den Hebel der »anthropozen-
trischen Wende« konturiert und das er als die Voraussetzung fiir den
konstruktiv-wissenschaftlichen Zugriff auf die Natur begreift.

Es macht nun die Spannung, ja, Zerrissenheit der Theodizee aus,
dass Leibniz diesen anthropozentrischen Motiven eine theozentrische
Richtung gibt bzw. sie mit dem theozentrischen Gehalt der Glaubens-
iiberlieferungen wenn nicht zu versshnen, so doch zu verbinden sucht.
Die eroffnende Abhandlung dient der Klirung der Erkenntnisprinzi-
pien: Neben der Vernunft, welche die metaphysischen und naturwis-
senschaftlichen Wahrheiten festsetzt, ldsst Leibniz den Glauben und
seinen Gegenstandsbereich, die religidsen »Mysterien«, gelten; satt-
sam bekannt ist seine Differenzierung zwischen dem Widerverniinf-
tigen, das die Religion nicht enthalten diirfe, und dem Uberverniinf-
tigen, das in der Offenbarung anzuerkennen die Vernunft nicht
anstehen diirfe. In der gesamten Theodizee ringt Leibniz nun mit dem-
jenigen religiosen Vorstellungskomplex, in dem die theozentrische
Orientierung sich mit der grofiten, vielfach verheerenden Wucht und
Gewaltsamkeit ausgesprochen hat: dem komplementiren Verhiltnis
von Gnade und Verdammung. Nicht die Frage nach dem Sinn irdischer
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Leiderfahrung, irdischer Ubel und Katastrophen, steht im Zentrum der
Essais — dieser ist bei intakter Jenseitshoffnung metaphysisch nie pro-
blematisch —, sondern die Frage nach der Vereinbarkeit des ewigen un-
endlichen Ungliicks, das die — nur in endlicher Weise — fehlbaren Men-
schen treffen soll, mit der iiberstromenden Liebe und Barmherzigkeit
Gottes. Es ist kein Randproblem fiir die Intellektuellen des 18. Jahr-
hunderts: Noch in Nathan dem Weisen markiert Lessing die Uber-
zeugung, dass das jenseitige Seelenheil von dem Glauben an die Er-
losungstat Jesu Christi abhinge, als die Quelle von Grausamkeit,
Fanatismus und Gewalt.'s

Wie gesagt: Leibniz riickt den gesamten Vorstellungskomplex von
Gnade und Verdammung unter das Vorzeichen theozentrischer Denk-
motive. Er bezieht den Menschen auf Gott, nicht umgekehrt. Nicht sich
selber solle und diirfe der Mensch leben, sondern »zum Ruhme Got-
tes«, und die Existenz Gottes zwecke nicht darauf ab, die Absichten der
Menschen zu erfiillen; Gott sei nicht um des Menschen willen da.?
Einerseits betont Leibniz die Selbsttitigkeit und Spontaneitit der Mo-
nade, ihre Autarkie; andererseits jedoch betont er ihre vollstindige Ab-
hingigkeit von Gott, der hochsten, allumfassenden Monade. Noch
scheint bei Leibniz die Auffassungsweise vom Selbst virulent, das offen
ist fiir die kosmischen Michte und eingebettet in sie. Das individuelle
Ich ist nicht nur der isolierte Spiegel-Punkt des Universums; es ist zu-
gleich in allen seinen Perzeptionen und Bestrebungen vom gottlichen
Willen bestimmt; sein gesamtes Leben ist eine immerwéhrende Schop-
fung Gottes, wie Leibniz sagt (Theodizee, S.251). Vor allem aber
versteht Leibniz die Neigung zum Guten als Einfluss der gottlichen,
entgegenkommenden Gnade (und nicht der Kraft des Menschen ge-

18 Die lebenspraktische Problematik des Gedankens vom gnidigen und verdammenden
Gott erhellt auch aus der Anklage, die Rousseau seinem savoyischen Vikar in den Mund
legt: »aber Gott mdge verhiiten, daf3 ich jemals das grausame Dogma der Unduldsamkeit
predige, daf8 ich sie jemals dahin bringe, ihren Nichsten zu verabscheuen und zu ande-
ren Menschen zu sagen: >Ihr werdet verdammt sein«. [...] Dieses schreckliche Dogma
wiegelt die Menschen gegeneinander auf und macht sie alle zu Feinden des Menschen-
geschlechts. Die Unterscheidung zwischen ziviler und theologischer Toleranz ist kin-
disch und fruchtlos. Diese beiden Arten von Toleranz sind untrennbar, und die eine kann
ohne die andere nicht gelten. Selbst Engel konnten nicht in Frieden mit Menschen leben,
die sie als Feinde Gottes betrachteten.« (Jean-Jacques Rousseau: Emile oder Uber die
Erziehung, hg. von Martin Rang, iibersetzt von Eleonore Sckommodau, Stuttgart 1963,
S. 6301.).

19 S, Hiibner: Glaube und Denken (wie Anm. 3), S. 454f.
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schuldet). Zwar fasst er den Gegensatz, die Neigung zum Bosen, ledig-
lich als Privation, als unvollkommene Erkenntnis des Guten, und sucht
mit vielen Griinden die Eigeninitiative und das Vertrauen der Men-
schen zu stidrken — niemand habe das Recht, sich oder gar den Nachsten
als verworfen zu betrachten (Theodizee, S.291f.), und jeder habe die
Wahl, sich fiir die Giite und Liebe zu entscheiden. Zugleich jedoch liegt
es in der Logik der theozentrischen Argumentation, mit der Moglich-
keit zu rechnen, dass Gott einem grofSen Teil der Menschen die Gnade
verweigert, sie ihrer Selbstsucht iiberldsst und so der Verdammnis
preisgibt. Denn die Gliickseligkeit der Menschen sei nun einmal nicht
der einzige oder gar der »Endzweck« der Schopfung und des Univer-
sums (Theodizee, S. 385 ff.).

Lessing ist Leibnizianer in dem Sinn, dass er sdmtliche theozen-
trischen Motive anthropozentrisch umdeutet, um-dreht und weiter-
entwickelt. Notgedrungen ist die folgende Zusammenstellung dieser
Umbkehrungen eine Revue von weitgehend Bekanntem. Es handelt sich
dabei um den Versuch, Lessings Religionsphilosophie so zu konturie-
ren, dass sie als ein Ermoglichungsgrund fiir die Anerkennung der
Vielfalt der Kulturen — der »Mehrheit der Welten« auf Erden — er-
scheint.

»Weh dem menschlichen Geschlechte«, so Lessing im zweiten der
Gegensdtze zu den Reimarus-Fragmenten, wenn auch nur eine einzige
Seele in der »Okonomie des Heils« verlorengehe. An dem Verlust die-
ser einzigen miissten alle den »bittersten Anteil« nehmen, und welche
Seligkeit, fragt Lessing, »ist so iiberschwinglich, die ein solcher Anteil
nicht vergillen konnte«? (B 8, S.322). Fast immer zielen seine reli-
gionskritischen Argumente auf die Ambivalenz des lutherischen
Gottesbildes, in dem Gnade und Zorn, Erlgsung und Verdammung zu-
sammengehdoren; er sucht das Bild vom Allbarmherzigen, das keine
Kehrseite hat, zu substituieren,? wobei das eben angefiihrte Zitat die
Drehung der Blickrichtung im Vergleich zu Leibniz sehr gut verdeut-
licht: Es sind die sittlichen Bediirfnisse der Menschen, an denen Lessing
die Jenseitsvorstellungen misst. Symptomatisch ist auch, dass er den

2 Tessings Bestimmung der »Barmherzigkeit« als vornehmster Eigenschaft Gottes ar-
beitet Christoph Bultmann heraus: Lessings Axiomata (1778) als eine hermeneutische
Programmschrift, in: Bultmann/Friedrich Vollhardt (Hgg.): Lessings Religionsphiloso-
phie im Kontext. Hamburger Fragmente und Wolfenbiitteler Axiomata, Berlin 2011,
S. 242-260.
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Kiinstler als Schopfer, die Kunst als eine zweite Schopfung bezeichnet,
withrend Leibniz dem Menschen nur die Fihigkeit der imitatio, der
Nachahmung Gottes, der der alleinige Schopfer ist, zugesteht (Theo-
dizee, S. 73; Monadologie, §§48, 83).

Lessing interpretiert religivse Uberzeugungen auf der Grundlage
einer durchgingig rationalistischen Wirklichkeitsauffassung, und dies
mit eindriicklicher Konsequenz. Der Horizont der Weltauslegung
schliefit sich, wie Taylor sagt, Welterfahrung wird immanent: Wirk-
lichkeit, sei es nun diejenige der Korper oder der Seelen, des Lebens
vor oder nach dem Tod, ist fiir Lessing nur denkbar als kontinuierlicher,
liickenloser Zusammenhang von Grund und Folge. Nicht die naturwis-
senschaftlich definierte Kausalitdt, sondern die psychologische Motiva-
tion, die Bestimmung des menschlichen Willens, ist dabei natiirlich der
neuralgische und interessante Punkt. Lessing psychologisiert die Be-
gegnung mit dem Gattlichen, die Erfahrung von Transzendenz, und er
befragt die Religionen nach ihrer Funktion, Bestimmungsgriinde fiir
das moralische Handeln zu liefern und auf den Willen einzuwirken.
In seinen Dramen macht er das Vexierbild vom zornig-gnadigen Gott
transparent als die Vorstellungsweise jener, deren ungeziigelte Leiden-
schaften ein solches Bild sowohl prigen als auch zur Disziplinierung
benétigen. Sehr gut lasst sich das an Miff Sara Sampson ablesen, wenn
Mellefont zum Beispiel mit dem Gebet um einen gnidigen Gott stirbt,
nachdem er, wankelmiitig, leidenschaftlich und verzweifelt, sich selbst
richtend Hand an sich legte. Umgekehrt, so zeigt es wiederum Nathan
der Weise, stirkt das Vertrauen in die Liebe Gottes die guten Absichten
der Menschen. Eingebunden bleibt das alles in die — als »natiirlich«
verstandene — Verkettung von (Bestimmungs-)Grund und Folge (des
Handelns). Das Jenseits wird von Lessing modelliert als der Raum, in
dem das Gesetz von Grund und Folge sich in alle Ewigkeit auswirkt
(Leibnitz von den ewigen Strafen), die Vorstellung vom gottlichen Ge-
richt wird dem Lohn-Strafe-Denken bzw. -Bediirfnis der Menschen
subsumiert und als piadagogisches Mittel, mehr noch als pidagogische
Kriicke, verstanden, um zur Tugend zu bewegen. Den eigentlichen
Sinn dieses Vorstellungskomplexes erldutert Lessing in dem Aufsatz
Leibnitz von den ewigen Strafen. Die natiirlichen und ewig fortdauern-
den Folgen der Siinde seien bereits ihre Strafe, denn sie (die Folgen)
bestiinden in einer niemals wieder gut zu machenden Verminderung
der Vollkommenheit; wihrend der Lohn der Tugend, umgekehrt, in der
ebenfalls nie wieder zu annullierenden Steigerung der Vollkommen-
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heit bestehe. Die Pointe der Abhandlung beruht dabei in der realisti-
schen Psychologie, die Lessing dem Himmel-Holle-Komplex unterlegt:
Er bringt die Theorie der gemischten Empfindungen zur Anwendung.
Wie in jeder Empfindung Schmerz und Lust gemischt seien, so misch-
ten sich in den Antrieben der Menschen altruistische und zerstéreri-
sche Impulse, ja, gingen oft unmerklich ineinander iiber — jedes Bose
enthalte auch ein Gutes und umgekehrt. Jeder Mensch trage die Folgen
dieser Mischung in Ewigkeit, Himmel und Hélle in der eigenen Brust;
jeder werde jedoch seine genau bedingte und beschrinkte Form der
Seligkeit erlangen bzw. als seine Lebensform verwirklichen (B 7,
S. 496 £, vgl. Theodizee, S. 313 ff.).

Es eriibrigt sich zu zeigen, dass diese Sicht der Wirklichkeit auf der
axiomatischen Setzung beruht, dass es eine spontane Neigung zum
Bosen nicht gibt, mit dem Vokabular der christlichen Religion: auf der
Nicht-Anerkennung der Erbsiinde. Niemals gehe der Wille des Men-
schen auf das Bose, weil es das Bose ist, heidt es in der Hamburgischen
Dramaturgie (2.St; B 6, S.196); positiv gewendet: Immer sei der
Grund fiir das bose Trachten ein undeutlich erkanntes gutes Ziel.
Schon gar nicht sei der Mensch aus den mitmenschlichen Beziehungen
herauszulésen, in die er aufgrund seiner angeborenen sympathetischen
Triebe und Neigungen s>urspriinglich< verflochten sei. Lessing denkt
den Menschen wesenhaft solidarisch, als ein soziales Lebewesen. Ge-
gen die Einsamkeit von Diderots Dramenfigur Dorval wendet er ein:
»Nein, kein Mensch kann unter Menschen so lange verlassen sein!
Man schleidere [!] ihn hin, wohin man will: wenn er noch unter Men-
schen fillt, so fillt er unter Wesen, die, ehe er sich umgesehen, wo er
ist, auf allen Seiten bereit stehen, sich an ihn anzuketten. Sind es nicht
vornehme, so sind es geringe! Sind es nicht gliickliche, so sind es un-
gliickliche Menschen! Menschen sind es doch immer.« (Hamburgische
Dramaturgie, 88. St.; B 6, S. 6211.). In solchen Verflechtungen kénnen
die Wiinsche, Bestrebungen, Motive der Menschen niemals aus-
schliefllich selbstsiichtig und zerstorerisch sein (das >radikal Bose),
sondern miissen Sympathie und Empathie mit dem Nebenmenschen
enthalten (Altruismus, moral sense). Die Ausschaltung eines unbe-
dingt bosen Willens bezweckt schliefSlich auch die dramaturgische
»Notwendigkeit«, die schliissige Motivation der Tragédienhandlung —
das >nur< Bose wire das Unmotivierte schlechthin. Auf gleichem an-
thropologischen Fundament formuliert Lessing in der Erziehungs-
schrift das ethische Ziel: Das Gute um des Guten willen tun, und nicht
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wegen der Aussicht auf jenseitige Belohnung (§85; B 10, S. 96). Wie-
derum liegt die axiomatische Setzung zugrunde, dass der Mensch dazu
fahig und also »gut« sei oder doch im natiirlichen Lauf der Welt sich
dem Guten nidhern werde. Zugleich ldsst Lessing das selbstsiichtige
Motiv fiir die Ausiibung der Tugend, namlich die Erwartung des Lohns
im Jenseits, als eine Kompromisslosung, als ein Mittel zum Zweck,
gelten, was dem orthodoxen Lutheraner nie eingefallen wire: Gottes
Gebote zu erfiillen, weil man sich dafiir die ewige Seligkeit verspricht,
ist fiir diesen der gerade Weg zur Holle.

Anthropozentrisch gedreht sind bei Lessing schliefilich auch die
Prinzipien der Erkenntnis. Der Glaube, fiir Leibniz gewéhrt von einer
tibernatiirlichen Gnade und, als Erkenntnisprinzip, auf die Geheimnis-
se der Religion bezogen, wird von Lessing subjektiviert und psycho-
logisiert zu einem Gefiihl, einer Intuition, deren >Eingebungen« oder
>Offenbarungen< zur deutlichen Erkenntnis der Vernunft geldutert
werden miissten.?! Nur durch die >Aufklarung« der Offenbarungswahr-
heiten in Vernunftwahrheiten konne dem menschlichen Geschlecht
schlieSlich geholfen werden, heifSt es in der Erziehungsschrift; ein Bei-
spiel dafiir gibt Lessing mit der Auflésung der Trinitétslehre in speku-
lative Metaphysik (§§73, 76; B 10, S. 93, 94). Dabei unterscheidet sich
Lessing darin wesentlich von einem Vertreter des Deismus wie zum
Beispiel Hermann Samuel Reimarus, dass er an keinem starren Schema
der ewigen, notwendigen Wahrheiten der natiirlichen Religion fest-
hilt. Vielmehr macht sich Lessing, wie Nisbet nachgewiesen hat, einen
skeptischen Perspektivismus als Erkenntnisprinzip zu eigen, den er aus
Leibnizens Monadologie ablesen konnte. Nach Leibniz sieht »jede Mo-
nade das Weltall in ihrer je eigenen Perspektive«, macht sich also »jede
ein anderes und unvermeidlich unvollstindiges Bild des Ganzen«,?

21 Lessings Kritik an der Neologie ist kein Gegenargument. In dem Aufsatz Des Andre-
as Wissowatius Einwiirfe wider die Dreieinigkeit (B 7, 548-581) rechtfertigt er Leib-
nizens Verteidigung der Trinitdtslehre gegen die Sozianer damit, dass dieses christliche
Dogma mit seiner Philosophie, deren Kernsatz der unendliche Abstand zwischen
Mensch und Gott sei, besser harmoniere als die Lehre der Sozinianer, welche Jesus,
obwohl sie dessen Gottheit leugneten, dennoch anbeteten. Leibnizens Differenzierung
zwischen Glaube und Vernunfterkenntnis schreibt Lessing dem Bestreben des Philoso-
phen zu, dem einmal angenommenen theologischen Lehrsystem treu zu bleiben, diene
doch die Trennung der >Zustindigkeiten< dazu, die Vernunftwahrheiten unbehelligt von
Glaubensiiberlieferungen voranzubringen (vgl. B 7, S. 547-581).

2 Hugh Barr Nisbet: Lessing. Eine Biographie, aus dem Englischen iibersetzt von
Karl S. Guthke, Miinchen 2008, S. 671. S. auch Hans Heinz Holz: Lessing und Leibniz.

61



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Monika Fick

was jedoch impliziert, dass jede Anschauung auch ein Bruchstiick der
Wahrheit enthilt. Das Streben nach Wahrheit zeichne den Menschen
aus, keiner jedoch diirfe sich im Besitz der Wahrheit wihnen, so die
berithmten Sétze aus der Duplik (B 8, S. 510) — nicht umsonst hat die
pluralistische Postmoderne Lessing als einen der Thren entdeckt. Dieser
smonadologische« Perspektivismus, wie man ihn nennen kénnte — in
dem Fragment iiber die Elpistiker spricht Lessing von den »Monade[n]
von Wahrheit«, die die unterschiedlichen Gesichtspunkte der Gelehr-
ten durchwanderten (B 5/1, S. 417) —, ermdglicht ihm eine liberale, of-
fene Haltung prinzipiell allen Glaubensrichtungen gegeniiber, jeden-
falls was ihren Ursprung im (so Lessing) »Enthusiasmus« und der
Begeisterung anbelangt; er ermoglicht ihm, Vernunfterkenntnis und
Gefiihl in ein produktives Verhiltnis zu bringen. Lessing achtet das
religidse »Gefiihl« durchaus, weist ihm einen Wert als Quelle der In-
spiration zu; ja, in dem Entwurf Uber eine zeitige Aufgabe sieht er die
rationale Erkenntnis geradezu angewiesen auf die Impulse der genia-
lisch-gefithlsmaBigen Einsicht. Nicht nur in den Glaubensiiberzeugun-
gen der grofSen Buchreligionen, sondern auch in denjenigen der ver-
botenen religigsen Sekten, der Haretiker und Ketzer, der Enthusiasten
und Schwirmer (B 8, S. 674), vermag Lessing Keime von Wahrheit zu
entdecken, die allerdings von der Vernunft erhellt und sozusagen zur
Reife gebracht werden miissten. Leibniz, der immer wieder den Dialog
mit dem »Enthusiasmus der Spekulation«, mit okkulten, kabbalisti-
schen, theosophischen Denktraditionen, gesucht habe, ist auch hierin
fiir ihn das grofle Vorbild.?

Auf einer abstrakten Ebene haben wir damit Lessings Beitrag zur
Anerkennung der Vielfalt der Kulturen bereits profiliert. Die pluralis-
tische »Mehrheit der Welten«?* ergibt sich aus der Standortgebunden-

Pluralismus, Perspektivitit und Wahrheit, in: Peter Freimark/Franklin Kopitzsch/Helga
Slessarev (Hgg.): Lessing und die Toleranz, Detroit/Miinchen 1986, S. 11-22; Ulrich
Johannes Schneider: Leibniz und Lessing als Biirger der Gelehrtenrepublik, in: Schnei-
der (Hrsg.): Kultur der Kommunikation. Die europdiische Gelehrtenrepublik im Zeit-
alter von Leibniz und Lessing, Wiesbaden 2005, S. 345-356.

» Vgl. dazu Wilhelm Schmidt-Biggemann: Lessings origenistische Eschatologie, in:
Bultmann/Vollhardt (Hgg.): Lessings Religionsphilosophie im Kontext (wie Anm. 20),
S. 138-153.

% Vgl. Karl S. Guthke: »Die Mehrheit der Welten«: Ein literarisches Thema im 18. Jahr-
hundert, in: Guthke: Das Abenteuer der Literatur: Studien zum literarischen Leben der
deutschsprachigen Linder von der Aufklirung bis zum Exil, Bern/Miinchen 1981,
S. 159-186, 337-339 (Konstruktion der »Mehrheit der Welten« als Symptom natur-
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heit ihrer Betrachter, des jeweils selbsttitig perzipierenden Bewusst-
seins, und findet ihre Ausprigung in der >Diversitit< der Religionen:
Sie alle sind fiir Lessing verstehbar als unterschiedliche, perspektivisch
bedingte Spiegel der gottlichen Wahrheit, der gottlichen Ordnung der
Welt. Eine solche Auffassung der Religionen als Summe der Anschau-
ungen ihrer als Monaden gedachten Anhénger zeichnet sich zum Bei-
spiel in Lessings Erlduterung zu den unterschiedlichen Heilsvorstel-
lungen der Vélker ab. Er differenziert zwischen der Seligkeit »an sichs,
wie sie Gott erscheinen mag, und den notwendig mannigfaltigen Be-
griffen, die sich die Menschen in den verschiedenen Regionen der Erde
davon machen (B 8, S. 332).% Der Radius dieser Begriffe und damit der
jeweiligen »seligmachende[n] Religion« fillt dabei in Lessings Augen
mit den Grenzen zusammen, bis zu denen die Menschen »hinaus-
zudenken« vermgchten (S. 331). Sie modelten sich ihre »Gliickselig-
keit« je nach den Sehnsiichten und Wiinschen, wie sie der Landstrich
(»Bezirk«: S. 332) und die Zeit, in der sie lebten, erzeugten. Die »Of-
fenbarung« jedenfalls erweitere »die Sphire dieser Sehnsucht und
Wiinsche« (S. 331) nicht, sondern fiige sich nach deren Grenzen, den
Grenzen des menschlichen Gesichtskreises.

Soweit also die abstrakten Voraussetzungen und denkerischen
(philosophischen) Vorzeichen, unter denen Lessing die Religionen
wahrnimmt. Das konstitutive Merkmal der anthropozentrischen Wen-
de ist nunmehr jedoch ihr »Reformcharakter, ihr vorrangiger Praxis-
bezug; sie ist nicht abzutrennen von dem Bestreben, die irdischen Le-
bensverhiltnisse und gesellschaftlichen Institutionen zu verbessern.
Metaphysische Spekulation geschieht nicht um der langen Weile wil-
len, wie Christian Wolff sagt (Vorbericht zur 4. Auflage der Deutschen
Metaphysik, §3), sondern soll niitzliche Handreichungen geben fiir die
Lebensgestaltung. Auch Leibniz’ Systementwurf ist kein Selbstzweck,
sondern referiert auf die konkrete Situation Europas nach den Religi-
onskriegen; sein gesamtes Denken (und politisches Handeln) ist darauf
gerichtet, zur Versshnung der Konfessionen beizutragen.?® Als eine
der markantesten Manifestationen der anthropozentrischen Wende

wissenschaftlichen Denkens) und ders.: Vorspiele: Kolonialphantasien in der Science
Fiction der Frithen Neuzeit, in: Guthke: Die Erfindung der Welt. Globalitit und Gren-
zen in der Kulturgeschichte der Literatur, Tiibingen 2005, S. 83-98.

» Karl S. Guthke: Lessings Horizonte. Grenzen und Grenzenlosigkeit der Toleranz,
Géttingen 2003, S. 28 ff.

% Antognazza: Leibniz (wie Anm. 13), pass.
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kann das sogenannte zweite Entdeckungszeitalter beschrieben wer-
den.” Nicht die Eroberung oder Missionierung, sondern die Erfor-
schung der fremden, exotischen Linder und Kulturen steht nunmehr
auf der Agenda nicht nur der Intellektuellen. Mit der Abschlieung des
Horizonts gegeniiber der vertikalen Dimension scheinen die geogra-
fischen Weiten und Breiten in den Blick zu geraten. Das Reisen ins
auflereuropéische Ausland wird zum Bildungsfaktor; erst die Begeg-
nung mit den Anderen und Fremden, so das anthropologische Credo,
lehre >den Menschen« kennen. Vorausgesetzt ist wiederum, dass auch
die >globale« Ordnung eine solche des Interessenausgleichs, des ge-
deihlichen Miteinanders auf der Grundlage der Harmonisierung von
Selbst- und Fremdliebe, sein werde. Wie lésst sich Lessings monado-
logischer Perspektivismus in diesen Zusammenhang einordnen?

Kein Zweifel: Auch Lessing konkretisiert die »Mehrheit der Wel-
ten« mittels der Vielfalt der Kulturen, auch fiir ihn, der sein europii-
sches Publikum an der »Allgemeinheit« der christlichen Religion zu
zweifeln lehren will,?® spielt die Kenntnis fremder, auflereuropiischer
Kulturen eine wichtige Rolle. Nachgewiesen ist (von Guthke?) sein
konstantes Interesse an Reisebeschreibungen (vor allem Nord- und
Siidamerikas), an der Geschichte der arabischen Staaten, der Inder, de-
ren »heilige Biicher« er als dem AT gleichrangig lobt (B 8, S.331);
China ist (in der Cramer-Kontroverse) das Signalwort, das an die Got-
teserkenntnis ferner Volker erinnert (106. Literaturbrief; B 4, S. 728,
Z.23ff); und er plant ein biirgerliches Trauerspiel mit einer Japanerin
als Hauptfigur (Tonsine-Fragment) — das erste deutschsprachige Thea-
ter-Beispiel des ferngstlichen Exotismus.® Rousseaus zweiter Diskurs
gibt Anlass zur Reflexion iiber die »Wilden«: Lessing schreibt an Men-
delssohn, die »Perfectibilitit« verhelfe »dem Wilden« dazu, sich in sei-
nem Zustand zu erhalten und nicht weiter abzusinken (21.Januar

¥ Zum »zweiten Entdeckungszeitalter« und zu Lessings Interesse daran s. Karl S. Guth-
ke: Die Entdeckung der Welt um 1800: Die Geburt der globalen Bildung aus dem Geist
der Geographie und Ethnologie, in: Guthke: Die Erfindung der Welt (wie Anm. 24),
S. 9-82; ders.: Beriihrungsangst und -lust: Lessing und die Exoten, in: Guthke: Der Blick
in die Fremde: das Ich und das andere in der Literatur, Tiibingen/Basel 2000, S. 41-68;
ders.: Lessings Horizonte (wie Anm. 25).

% So Lessing an seinen Bruder Karl, 18. April 1778; B 12, S. 247.

» Siehe Anm. 27.

% Vgl. Karl S. Guthke: Der Biirger und der »Zusammenstof$ der Kulturen«. Exotik im
biirgerlichen Trauerspiel, in: Jahrbuch der Jean-Paul-Gesellschaft 44 (2009), S. 141-
160.
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1756; B 11/1, S. 88f.). Die Bemerkung ist erstaunlich: Wir lesen sie
nicht als Abwertung des »Wilden« (der den Ubergang in die Zivilisa-
tion nicht schaffe), sondern vielmehr als Anerkennung seiner Eigenart:
Sein Dasein so, wie es ist, sei bereits Streben nach Vollkommenheit
(d.1. Existenz als dynamische Monade). Neben den exotischen Landern
bilden vergangene Zeiten den zweiten Schwerpunkt von Lessings Inte-
resse, und auch hier riickt er die aufSereuropidischen Vélker und aufler-
biblischen Religionen ins Blickfeld: die Perser und Gheber, die Sekten
im spitantiken Rom, die Elpistiker, schliefSlich die Chaldéer ...>' Das
Dramenfragment Alcibiades in Persien fulst auf der Opposition >Kul-
turvolke vs. >Barbarens, die im Fortgang des Stiicks ad absurdum ge-
fithrt wird.

Freilich lasst sich, soweit man nicht Lessings Lektiire (von Reise-
beschreibungen), sondern seine Schriften auswertet, kein eigentlich
ethnologisches Forschungsinteresse erkennen; neben den philologi-
schen und antiquarischen Problemen geht es ihm um religionsphiloso-
phische Fragen, fiir die jedoch der Praxisbezug konstitutiv ist und da-
mit die Referenz auf die Religionen und Gottesbilder der Volker. Auch
dies gehort zum Konzept der »Mehrheit der Welten«: Kultur, Gesell-
schaft, die menschliche Lebenswelt, sind fiir Lessing nicht denkbar
ohne ein Ordnungsprinzip, das er als »Erkenntnis der Eigenschaften
Gottes«, nach der die Menschen ihre Handlungen ausrichten, fasst
(B5/1, S.429, Z.5; ebd. S.423, §1) — sie erst, jeder Kultur einge-
pflanzt, macht aus ihr eine eigene »Welt« im Zusammenhang des Uni-
versums. Wir gehen dabei davon aus, dass diese Priamisse fiir Lessing
empirisch fundiert war: Noch war keine Kultur, keine Gesellschaft
ohne Religion bekannt geworden.?? Lessings praktische Religionsphi-

31 Guthke (Lessings Horizonte, wie Anm. 25) fiihrt als einen weiteren Beleg fiir Les-
sings >globale Perspektive« auch die Reimarus-Fragmente an; insbesondere im zweiten
Fragment 6ffnet Reimarus den Horizont: »Wer ihnen dieses [jedes Menschen Voreinge-
nommenbheit fiir die eigene Religion] verargen wolle, der mag mir zuvor antworten, ob
er den Talmud, die Misna und Gemara, den Alcoran, den Zendavesta des Zerduscht, den
Sad-der des Destur, den Con-fu-zu und andere dergleichen Biicher gelesen?« (B 8,
S.209). S. auch Guthke: Die Seligkeit der Heiden im »zweiten Entdeckungszeitalter«:
Lessings Nathan von Reimarus gesehen, in: Guthke: Die Erfindung der Welt (wie
Anm. 24), S. 111-147.

3 So resiimiert zum Beispiel Anton Friedrich Biisching den Wissensstand in der Ein-
leitung zu seiner Geschichte der jiidischen Religion, oder des Gesetzes, ein Grundrifs,
Berlin 1779: »Man kann nicht erweisen, weder daf jemals ein Volk auf dem Erdboden
gewesen, noch daf$ dergleichen jetzt vorhanden sey, welches nicht gewust, geglaubt und
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losophie griindet in der Erfahrung, dass die moralischen Vorschriften
fiir den Umgang miteinander in allen Nationen von dem jeweils herr-
schenden Gottesbild geprigt sind. Daraus leitet er die Fragestellung ab,
die ihm konkrete, aus der jeweiligen Lebenswelt geschopfte Situatio-
nen zu modellieren oder besser: zu imaginieren erlaubt, die Frage nim-
lich, wie Religionen von ihren Stiftern her dem Volk mitgeteilt, von
den Menschen angenommen werden, auf ihre Empfindungen einwir-
ken, wie sie sich unter ihnen (und durch sie) verbreiten, um schlieSlich
das Gemeinsame und zugleich Trennende zwischen den Nationen zu
sein. Das detaillierteste Bild dieses Vorgangs entwirft Lessing in dem
Fragment Von der Art und Weise der Fortpflanzung und Ausbreitung
der christlichen Religion (B 5/1, S. 426—445). Lessing plante eine Un-
tersuchung der politischen »Umstinde« (der Juden; der Christen unter
den romischen Gesetzen) und sozialen Schichtungen; er differenziert
zwischen der Volksreligion und der Religion der gebildeten Schichten
und Philosophen; die bunte Vielfalt der Sekten und die Duldsamkeit
der ersten Christen gegen die »Ketzer« geraten in den Blick; vor allem
aber fesseln ihn die Psychologie der Schwirmer und Enthusiasten und,
in diesem Zusammenhang, die Faszinationskraft des Geheimnisses,
wobei er eine Parallele zwischen den Zusammenkiinften der Christen
und den nichtlichen, verbotenen Bacchanalien zieht (ebd., S. 439-443):

»Der Enthusiasmus ist eine wahre ansteckende Krankheit der Seele, die mit
einer unglaublichen Geschwindigkeit um sich greift. [...]. / Seinen ersten
Schauplatz muf3 der neue Religionsstifter auf dem Lande, in kleinen Orten
wihlen. Hat er aber da die ersten Anhinger sich verschafft, so sucht er ein
groferes Theater, und die grofite Stadt ist fiir ihn immer die beste. Ein Jiinger
faingt auf dieser, der andere auf jener Ecke an; die verschiedenen Flammen
fressen in der Stille fort; endlich treffen sie zusammen, und die halbe Stadt
steht in der schrecklichsten Feuersbrunst, noch ehe die Policei Rauch gemerkt
hat« (ebd., S. 443).

Die gleiche Fragerichtung behilt Lessing in den Spitschriften bei. Er
sucht die Resonanz der Botschaft Jesu zu rekonstruieren: »Man miif3te
gar nicht wissen, wie neugierig die Menge nach allem ist, was einen

bekannt hitte, [...] daf3 ein Gott sey. In den Sprachen aller Vélker findet man ein Gott
andeutendes Wort.« (S. 15f.) Das Buch befand sich in Lessings Biichernachlaf3 (Paul
Raabe,Barbara Strutz: Lessings Biichernachlaf. Verzeichnis der von Lessing bei seinem
Tode in seiner Wohnung hinterlassenen Biicher und Handschriften, Gottingen 2007,
Nr. 332).
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grofien Mann betrifft fiir den sie einmal sich einnehmen lassen: [...]
Und will Menge immer eine grofSere Menge werden: so ist natiirlich,
daf8 man sich alles von Hand zu Hand reicht, was man von dem groflen
Manne nur in Erfahrung bringen konnen« (Neue Hypothese iiber die
Evangelisten als bloff menschliche Geschichtsschreiber betrachtet; B 8,
S. 6311, Anm. 4). Oder er risoniert dariiber, welchen » Charakter« eine
bestimmte rabbinische Auslegungstradition dem Volk gegeben habe
(Erziehung des Menschengeschlechts, §§51f.; B 10, S. 88). Immer ist
er bestrebt, den jeweiligen >Gesichtskreisc der Akteure auszumitteln
und von daher Ausstrahlung und Wirkung von religiésen Empfindun-
gen und Uberzeugungen zu bestimmen und vorzustellen. Lessings
eigener Gesichtspunkt ist dabei der gleiche wie derjenige des Dramati-
kers. Er fragt nach dem »natiirlichen Lauf« der Dinge, dem Zusammen-
hang der Motive, der Verkettung von Grund und Folge. Erkléarbar sei
die Ausbreitung des Christentums auch ohne die Einwirkung tiber-
natiirlicher Gnade und vor allem ohne deren Gegenpart, die Bedrohung
durch die »héllischen Verfolgungen« der Heiden.?* Ein Hauptpunkt in
Lessings Rekonstruktion der Ereignisse ist die Rehabilitierung der ro-
mischen Kaiser. Nicht die Religion der Christen sei die Ursache fiir
deren Verfolgung gewesen, sondern ihre Missachtung der Staatsver-
fassung, der biirgerlichen Gesetze, deren Ubertretung die Kaiser be-
straften (B 5/1, S. 4371., 4431.). Wie die Konstruktion des »Schatten-
risses« der Dramen, so blendet Lessings Interpretation der Geschichte
das radikal Bose als Antriebskraft aus.

Der Praxistest fiir die Anerkennung der »Mehrheit der Welten«
ist im 18. Jahrhundert das Verhiltnis zum Judentum. Mitten in Europa
bildeten die Juden eine Volksgruppe mit weithin unbekannter, als
fremd und exotisch wahrgenommener Kultur und religigser Tradition,
die der Verachtung, Verfolgung und Unterdriickung ausgesetzt war.
Lessings Beziehungen zum Judentum, sein Einsatz fiir die biirgerliche
Emanzipation der Juden, kénnen hier nicht dargelegt werden. Es kris-
tallisiert sich jedoch eine spezifische Stofirichtung seiner theologiekri-
tischen Argumentation heraus. Die Pramisse vom »natiirlichen Lauf«
der Ereignisse dient auch der Delegitimierung der Judenfeindschaft der
Christen.** Die Religion Christi sei die >natiirliche¢, die wahre innere

% So die Formulierung Schuhmanns, Kontrahent Lessings im Fragmentenstreit: B 8,
S.399, Z. 1.
% Vgl. Willi Goetschel: Lessing and the Jews, in: Barbara Fischer/Thomas Fox (Hgg.): A
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Religion aller Religionen gewesen, christliche (die »Nazarener«) und
jiidische Sekten hitten sich urspriinglich fast nicht voneinander unter-
schieden, die (spdt zur Abgrenzung von den Juden formulierte) Lehre
von der Gottheit Jesu habe eine historisch berechtigte Funktion gehabt,
sei dabei jedoch ebenfalls >rein menschlich« motiviert (B 8, S. 651-653);
deshalb gebe es keinen rationalen Grund fiir den Religionsstreit. Elimi-
niert wird so von Lessing insbesondere das Hauptargument fiir die
Diffamierung der Juden, dass sie, unbeugsam stolz und fixiert auf die
Restitution weltlicher Macht, unfihig (gewesen) seien, ihren wahren
Messias zu erkennen.®

Es ist heute schwer, nicht die Optik einzunehmen, die einen not-
wendigen Zusammenhang bzw. ein Bedingungsverhiltnis wahrnehmen
lasst zwischen der anthropozentrischen Wende, dem pluralistischen
Weltbild, das den Absolutheitsanspruch der Religionen zuriickweist,
und der Durchsetzung von praktischer Toleranz, der biirgerlichen
Gleichstellung der Angehorigen aller Religionen. Auch die Rekon-
struktion der gedanklichen Horizonte Lessings legt diese Optik nahe:
Seine weltanschaulichen Positionen, sein >monadologischer Perspekti-
vismus< und die Reduktion der »Okonomie des Heils«, des gottlichen
Heilsplans, auf den »natiirlichen Lauf« der Welt, sind simtlich praxis-
und reformbezogen in dem Sinn, dass sie sich (auch) gegen die damals
herrschende christliche Judenpolitik und deren Rechtfertigung rich-
ten.’ Gleichwohl — oder eben deshalb — stellt sich die Frage nach den
Grenzen dieses Pluralismus, die mit der AbschliefSung des Horizonts
gegeniiber der transzendenten Dimension, der Erfahrung des Numino-
sen, gegeben sind.?’

Companion to the Works of Gotthold Ephraim Lessing, Camden House 2005, S. 185—
208. Zu den Verflechtungen zwischen christlichen und jiidischen Konfessionen und de-
ren wechselseitiger Kenntnisnahme jetzt allerdings neu: Gerhard Lauer: Die Riickseite
der Haskala. Geschichte einer kleinen Aufklirung, Gottingen 2008.

% Z.B. Biisching: Geschichte der jiidischen Religion (wie Anm. 32), S. 162-166. Auch
Lessing spricht in der Erziehung des Menschengeschlechts (§93) von dem »sinnlichen
Juden« und dem »geistigen« Christen (B 10, S. 98).

% Zum Kontext des Lustspiels Die Juden vgl. Karl S. Guthke: G. E. Lessing: Die Juden,
in: Dramen vom Barock bis zur Aufkldrung (Literaturstudium: Interpretationen), Stutt-
gart 2000, S. 275-294; Nisbet: Lessing (wie Anm. 22), S. 93-101; Gunnar Och: Lessings
Lustspiel Die Juden im 18. Jahrhundert, in: Hans-Peter Bayerdérfer (Hrsg.): Theatralia
Judaica. Emanzipation und Antisemitismus als Momente der Theatergeschichte. Von
der Lessing-Zeit bis zur Shoah, Tiibingen 1992, S. 42-63.

37 Wie es denn auch selbstverstindlich — z. B. im Pietismus — eine aus dem Zentrum des
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Zum einen: Der Gottesbegriff Lessings setzt die Unterordnung
des Individuellen unter das Allgemeine voraus, welche die neuzeitliche,
letztlich wissenschaftliche Wirklichkeitsauffassung begriindet.’® Man
konnte auch sagen: Er ldsst nur den Gott der Philosophen, nicht den der
Propheten gelten.* Der wiirdigste »Begriff« von Gott — Lessing spricht
immer nur von dem »Begriff« Gottes —ist fiir ihn zugleich der abstrak-
teste, der »wahre[ ] transcendentale[ | Begriff[] des Einigen« (Er-
ziehung des Menschengeschlechts, §14; B 10, S. 77).% Diesem allge-
meinen Begriff gegeniiber sind die jeweiligen konkreten Bilder,
Vorstellungen und Begriffe der Menschen von Gott aufgrund ihrer
nie ganz zu {iberschreitenden Individualitit notwendig beschrinkt, per-
spektivisch bedingt (Fragment Uber die Entstehung der geoffenbarten
Religion [B 5/1, S. 423-425]). Deshalb hat fiir Lessing auch jedes indi-
viduelle Rasonnement iiber Gott nur vorldufigen, hypothetischen, spe-
kulativen Charakter; die Offenbarung und géttliche »Eingebung« hin-
gegen werden von ihm subjektiviert und psychologisiert (s.0.). Das
heif8t: Die liberale Konstruktion einer »Mehrheit der Welten« beruht
auch bei Lessing auf einer ausschliefenden Denkform. Es geht ihm
nicht um den »aspektischen Charakter der Wirklichkeit« (Hiibner),
nicht um das Nebeneinander unterschiedlicher Dimensionen von
Wirklichkeit, sondern um den aspektisch-perspektivischen Charakter
der Erkenntnis der einen, als Gegenstand der Metaphysik und Natur-
wissenschaft konstituierten Wirklichkeit. Sein Gottesbegriff schliefst
deshalb nicht nur die religiose Naturerfahrung der indigenen Vélker

christlichen Glaubens heraus motivierte Kritik an der Judenfeindschaft gegeben hat.
Vgl. dazu die Beitrige in dem Band: Daniel J. Cook/Hartmut Rudolph/Christoph Schul-
te (Hgg.): Leibniz und das Judentum, Stuttgart 2008.

3% Dazu Jullien: Das Universelle (wie Anm. 2).

¥ Zu dieser Unterscheidung Pascals vgl. Otto Kallscheuer: Die Wissenschaft vom lieben
Gott. Eine Theologie fiir Recht- und Andersgliubige, Agnostiker und Atheisten, Frank-
furt/M. 2006.

% In dem Fragment Uber die Entstehung der geoffenbarten Religion nimmt Lessing
eine >angeborene« Neigung der menschlichen Kognition zu diesem Gottesbegriff an
(§§1f; B 5/1, S. 423). Im vierten der Gegensiitze des Herausgebers attestiert er den
>Weisesten« der Volker die Befihigung, zu der Erkenntnis der Einheit Gottes aus der
eigenen Kraft der Seele zu gelangen (B 8, S. 331). Beim mittleren und spiten Lessing
ist der Begriff von der metaphysischen Einheit Gottes, welchem die Abstraktion des
Allgemeinen vom Individuellen zugrunde liegt, der Maf3stab fiir die Gottesbilder der
Religionen.
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Amerikas* und den Polytheismus aus, den Lessing nur » Aberglauben«
nennt, sondern auch die Méglichkeit der Inkarnation; wiederholt riickt
Lessing den Glauben an die Menschwerdung Gottes in die Nihe zur
heidnischen (abergliaubischen) Mythologie (z.B. B 5/1, S. 430).

Zum anderen: In aller Vielfalt der zuldssigen Gesichtspunkte, in
der »Mehrheit der Welten«, herrscht fiir Lessing doch nur das eine, a
priori giiltige Gesetz von Grund und Folge, das den natiirlichen Lauf
der Dinge und die Triebfedern der Menschen bestimmt. Die psycho-
logische Motivation in seinen Dramen wird so zu einem Gegenentwurf
zu der Siinde-Gnade-Erfahrung, welche die lutherische Orthodoxie ko-
difizierte. Nathans Tat zum Beispiel, die er sich als gottergebener
Mensch abgewinnt, ist eine solche der natiirlichen Billigkeit: Er lasst
das Baby seines Freundes, der ihn wiederholt vor den gewalttitigen
Christen schiitzte, nicht deren Verbrechen, den Mord an seiner Familie,
entgelten. In seinem letzten Drama zeigt Lessing von den Religionen
das, was aus dem Zusammenhang von Grund und Folge resultiert: den
Status der Juden als Diffamierte und Opfer; den Fanatismus der Chris-
ten, den er auf diejenigen religiosen Dogmen zuriickfithrt, die das
Ubernatiirliche betreffen (Daja, der Patriarch), welche er wiederum als
Ausdruck des menschlichen Stolzes enthiillt. Damit klammert er aus

# In der geographisch-ethnologischen Literatur aus Lessings Biichernachlass wird die
natiirliche Religion der Indianer und der »Naturvélker« (Fenning bzw. Schlézers Uber-
setzungsbegriff) beschrieben; sie alle hitten einen dunklen Begriff von einem allgemei-
nen héchsten Wesen als der Quelle alles Guten. Vgl. Christian Leiste: Beschreibung des
Brittischen [!] Amerika zur Ersparung der englischen Karten [...], Wolfenbiittel 1778
(Raabe/Strutz, wie Anm. 32, Nr. 132), S. 107£,, S. 178 und pass.; Daniel Fenning/Joseph
Collyer: Neue Erdbeschreibung von ganz Amerika, iibers. von August Ludwig von
Schlozer, Bd. 1, Gottingen/Leipzig 1777 (Raabe/Strutz Nr. 379), S. 29f. und pass. Zu-
gleich spalten die Autoren die Naturauffassung der Indianer von diesem Gottesbild ab.
Vor allem Leiste zeichnet sie als Menschen, bei denen die Sinnlichkeit vorherrschend
sei; sie besifen vornehmlich sinnliche, kérperliche Geschicklichkeiten, ihre Denk- und
Abstraktionskraft dagegen i nur gering ausgebildet, weshalb sie auch iiber keinen deut-
lichen Begriff von Gott verfiigten. Véllig verstidndnislos steht Leiste der Kérperbema-
lung gegeniiber (wihrend Fenning darin immerhin eine Funktion, nimlich eine Maf3-
nahme zum Schutz vor Stechmiicken, erkennt). Sein Spott findet eine Parallele bei
Lessing in der Passage iiber die »Hottentottische Erzehlung« [!] aus dem Laokoon
(B 5/2, S.175£.). Auf Lessings Zustimmung diirfte Fennings Kritik an der spanischen
Eroberungspolitik und -strategie gestoflen sein: an der Aberkennung menschlicher Ei-
genschaften (wie z.B. einer hochstehenden Religionsausiibung), um die Versklavung zu
rechtfertigen (vgl. Die Erziehung des Menschengeschlechts, §10. — Leiste dagegen ver-
sucht, die Europier zu entlasten: S. 137£.).
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der sorgfiltig konstruierten Handlung die Innensicht der Religionen
aus. Nichts macht diese Ausblendung und Stilllegung deutlicher als
der Vergleich mit einem Film, der ebenfalls eine Vision vom Frieden
der Religionen enthilt, mit welchem Hinweis wir schlielen wollen:
Xavier Beauvois’ Film Von Menschen und Gottern ist in der Art, wie
er die Entscheidung der Monche, ihr Leben aus der Unbedingtheit ihres
konkret verwirklichten Glaubens heraus hinzugeben, darstellt, ein
vollkommenes Gegenstiick zu Lessings Parabel: Beauvois macht, so
ein Kritiker in der FA.Z., eine Motivation evident, »die nicht von die-
ser Welt ist, [...] die aber den menschlichen Méglichkeiten wesentliche
Dimensionen hinzufiigt. «*

# Bert Rebhandl: Bei unseren Nachbarn geht es mit dem Teufel zu, in: FA.Z., Bilder
und Zeiten, 11. Dez. 2010.

71



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Hermann Liibbe
Freiheit und Pluralisierung der Religion

Kulturelle und rechtsphilosophische Konsequenzen

»Jeder Gottesbezug miisse aus dem Grundgesetz und den Landes-
verfassungen gestrichen werden, religidse Symbole in offentlichen
Gebduden diirfe es nicht mehr geben, Religionsunterricht und Militér-
seelsorge sollten ebenso abgeschafft werden wie die staatlich einge-
zogene Kirchensteuer und die 6ffentlich finanzierten Theologischen
Fakultiten an staatlichen Universititen«, so heifst es im Einladungstext
zu einer Diskussionsveranstaltung der Katholischen Akademie in Bay-
ern zum Verhiltnis von Staat und Kirche unter der Titelfrage »Part-
nerschaft vor dem Ende?« Das liest sich wie eine Zusammenfassung
traditioneller religionsrechtspolitischer Forderungen laizistischer Pra-
gung. Tatsichlich existiert dieser Laizismus auch heute noch — in kul-
turell und politisch marginalisierten Resten. Es eriibrigt sich, diese Re-
likte zu benennen und historisch zu identifizieren — von mannigfachen
Relikten des real existent gewesenen Sozialismus bis zu vergangen-
heitsverhafteten Intellektuellen, die die Religion mit Sigmund Freud
fiir eine aufklirungsscheue Illusion halten oder gar, mit August Comte,
fiir das Leitfossil einer kulturevolutionir untergegangenen Epoche der
Vormodernitit.

Das alles gibt es also, vorzugsweise in Europa. Aber politikfihig ist
dieser Laizismus nicht mehr, und selbst in Frankreich, das sich be-
kanntlich im Artikel 2 seiner Verfassung als »laizistische, demokrati-
sche und soziale Republik« definiert, wissen die Parteien, dass sich mit
laizistischer Propaganda Wihlermassen nicht mehr bewegen lassen.
Unbeschadet der religionskulturell tief eingreifenden Folgen der iiber
vierzig Jahre wihrenden Diktatur der Sozialistischen Einheitspartei
Deutschlands, die in den neuen Bundeslidndern auffillig und wohlver-
messen sind, bliebe auch hier das klassische laizistische Programm, die
Religion endlich restlos zu »privatisieren, politisch erfolglos. Gelehr-
te, die mit gehirnphysiologischen Kenntnissen Seelenglaubige zu scho-
ckieren hoffen oder mit palidontologischen Fakten Schépfungsbeken-
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ner, wirken ihrerseits wie Relikte der Wissenschaftskulturevolution.
Kurz: Der Laizismus ist es nicht mehr, der unseren Kirchen heute noch
zu schaffen macht.

Auch fiir die Debatten um die Zukunftsfihigkeit des Staatskir-
chenrechts, von dem sich die Kirchen sowohl statusmaflig wie finan-
ziell begiinstigt finden, gilt das. Die Feststellung der Katholischen Aka-
demie in Bayern, inzwischen triten »auch kirchlicherseits Stimmen fiir
eine grossere Distanz zum Staat ein«, passt dazu. Eine Verteidigung des
geltenden deutschen Staatskirchenrechts wider die laizistische radikale
Trennung von Staat und Kirche in religionsprivatisierender Absicht
bliebe entsprechend vergangenheitsorientiert und verkennte etliche
auch religionsrechtspolitisch relevante Herausforderungen, die die Kir-
chen heute bedringen. Es liegt in der politischen Natur der Sache, dass
unsere Kirchen sich zum geltenden Staatskirchenrecht zunichst einmal
apologetisch verhalten. Aber was daran erfolgreich sein kann, wird es
nur bleiben, wenn man dabei zugleich auch die Schwiichen und scha-
denstrichtigen Seiten des Staatskirchenrechts speziell deutscher Tradi-
tion sieht und im Blick behalt. Dazu méchte ich im Folgenden mit
sieben knappen Durchgingen beitragen.

I.  Die Kirchen — staatskirchenrechtlich begiinstigt und
sakularisierungsbedringt

Das Staatskirchenrecht deutschkultureller Tradition ist unbeschadet
seiner Vorziige fiir den o6ffentlichen Status und fiir die materiellen
Voraussetzungen kirchlichen Lebens kein geeignetes Mittel, die die
Kirchen derzeit besonders bedringenden Folgen der Sikularisierung
aufzuhalten. »Sakularisierung« — das ist ein historisch-politisch, kir-
chenrechtlich und soziologisch facettenreicher Begriff. Hier beschrinke
ich mich darauf, zwei besonders gewichtige soziologische Aspekte der
Sache in Erinnerung zu bringen — zuniéchst die sich immer noch unge-
brochen fortsetzende Kirchenaustrittbewegung. So sollte man tatséch-
lich benennen, was stattfindet — den inzwischen iiber mehr als vierzig
Jahre sich erstreckenden Riickgang der Mitgliederzahlen der Kirchen
mit Raten zwischen 0,2 und 1 Prozent jdhrlich. Bis an die Gegenwart
heran stand dabei die katholische Kirche stets besser da als die evan-
gelischen Kirchen. Verbliiffend konstant verblieb nichtsdestoweniger
die Parallelitét in der Entwicklung der Austrittsstatistik beider Kirchen
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mit ihrem gesamthaft kontinuierlichen Anstieg mit zwei markanten
Schiiben um 1970 herum einerseits und um 1990 herum andererseits
— mit nachfolgender Beruhigung der Bewegung auf jeweils neuerlich
hoherem Niveau. Noch nach dem katastrophalen Ende der Diktatur der
Nationalsozialistischen Deutschen Arbeiterpartei waren unbeschadet
der Kirchenfeindlichkeit dieser Diktatur tiber fiinfundneunzig Prozent
der Deutschen Kirchenmitglieder geblieben, und ihr Anteil stieg sogar
noch im auflerordentlichen Geltungszuwachs der Kirchen in der Reak-
tion auf die Folgen der politischen Unternehmung, aus dem Volk die
ideologische Pflichtglaubensgefolgschaft einer neuen Politischen Reli-
gion nationalistischer und rassistischer Prigung zu machen. Inzwi-
schen gibt es in Deutschland Linder, in denen der Anteil kirchenver-
bundener Biirger auf unter fiinfzig Prozent abgesunken ist. Fiir den
Stadtstaat Hamburg zum Beispiel gilt das. Fiir die neuen Bundesldnder
auf dem Territorium der ehemaligen DDR gilt es ohnehin. Nach dem
Ende der ihrerseits kirchenfeindlichen internationalsozialistischen
Diktatur sind ja die Kirchen durch eine Wiedereintrittsbewegung nicht
begiinstigt worden, und sogar in den alt-kursiachsischen Kerngebieten
der Reformation ist der Anteil der Biirger, die der evangelischen Kirche
verbunden geblieben sind, auf weit unter zwanzig Prozent abgesunken.

Die Folgen dieses Sakularisierungsprozesses sind gesamthaft un-
absehbar. Sie reichen von der naheliegenden Riicklaufigkeit der Nach-
frage nach Ausbildungsplitzen fiir kiinftige Pfarramts- und Priester-
amtskandidaten bis zur komplementédren fiskalischen Falligkeit, die
Ausbildungskapazititen Theologischer Fakultiten zu reduzieren.
Schwundbetroffene Kirchengemeinden sind zusammenzulegen, und
auf die Jahrzehnte zahlloser Kirchenneubauten in den fiinfziger und
sechziger Jahren des vergangen Jahrhunderts folgt jetzt die Tatigkeit
kircheneigener Kommissionen mit dem Beruf, fiir nicht mehr benotig-
te Kirchenbauten Kiufer mit akzeptablen sikularen Nutzungsabsich-
ten zu finden.

Folgenreicher als die insoweit vergegenwirtigte Austrittbewe-
gung, die im Jahre 2010 aus den bekannten Griinden noch einmal
schubhaft die katholische Kirche getroffen hat — so auch in Osterreich
zum Beispiel —, verdndert sich derzeit die 6ffentliche Prasenz der Kir-
che in der Konsequenz eines weiteren Sikularisierungsvorgangs. Es
handelt sich um die rasch fortschreitende Indifferenz der Kirchenzuge-
hérigkeit der Biirger im Verhiltnis zu ihren sonstigen Verbundenhei-
ten mit dem 6ffentlichen Leben von der Politik bis zu den Engagements
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in der heute gern so genannten Zivilgesellschaft. Die Zahl der Fille
nimmt ab, wo die religiésen Lebens- und Zugehorigkeitsverhaltnisse
bei Parteikarrieren, bei der Wahl in 6ffentliche Amter, im Vereinsleben
noch ein Gegenstand der Nachfrage wiren. Es gibt sogar eine Beflis-
senheit, eben solche Nachfragen sich keinesfalls zu gestatten. Es wire
falsch, dahinter eine sich ausbreitende Religionsfeindschaft zu ver-
muten. Eher handelt es sich um eine Verhaltenskonsequenz des uns
angesonnen Respekts vor der Freiheit der Religion. Mit einem Vorgang
der Vergleichgiiltigung der Religion darf man das nicht verwechseln.
Vielmehr scheinen die religiosen Lebens- und Zugehérigkeitsverhilt-
nisse ihrer personalen Wichtigkeit wegen bei Antworten auf die Frage,
wer einer denn sei, tunlichst nicht thematisiert werden zu sollen. So
oder so: Die religiosen Lebens- und Zugehorigkeitsverhiltnisse sind im
zivilen &ffentlichen Leben geltungsindifferent und damit bis in die Po-
litik hinein irrelevant geworden.

Il. Finanzierungspolitische Konsequenzen der
Kirchenaustrittsbewegung

Es wire lebensfremd zu erwarten, dass die beiden erwihnten Sikula-
risierungstatbestinde fortdauernd ohne Riickwirkung auf die Legi-
timitatsgeltung des Staatskirchenrechts bleiben konnten. Fiir die ver-
fassungsrechtlich gewihrleisteten Finanzierungsbedingungen der als
Korperschaften des offentlichen Rechts konstituierten »Religions-
gesellschaften« — von »Kirchen« spricht ja die Verfassung nicht — gilt
das vor allem und speziell fiir die »auf besonderen Rechtstiteln beru-
henden Staatsleistungen« gemifd Absatz 1 des Artikels 138 der Wei-
marer Reichsverfassung, der ja als Bundesverfassungsrecht fortgilt.
Die Stimmen werden zahlreicher und lauter, die das infrage stellen,
und es ist realistisch davon auszugehen, dass das auch die einschligige
Meinungsbildung des Verfassungsgesetzgebers nicht unberiihrt lassen
wird. Dass der zitierte Verfassungsartikel einen bislang nie erfiillten
Verfassungsauftrag an die Adresse der »Landesgesetzgebung« enthilt,
durfte bislang eher als Curiosum gelten. Die Verfassung verfiigt ja, die
fraglichen Staatsleistungen wiirden durch die Landesgesetzgebung
»abgeldst«, das aber gemifl Grundsitzen, die dafiir das »Reiche, jetzt
also der Bund, aufstelle. Dazu ist es bislang nicht gekommen, so dass
das anhaltende Versiumnis, gesetzgebungspraktisch die erforderliche
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rechtstechnische Bedingung fiir die vom Verfassungsgesetzgeber ange-
kiindigte Ablosung der fraglichen Staatsleistungen zu schaffen, zur
faktischen Garantie ihrer Fortdauer wurde. Den Kirchen durfte das
recht sein. Aber die politische Anerkennungsfihigkeit dieses Zustands
schwicht sich zwangsldufig mit dem dramatisch riicklaufigen Anteil
der Biirger ab, denen in ihrer Rolle als Mitglieder der »Religionsgesell-
schaften« die Staatsleistungen zugute kommen. Gewiss: Wer es als
Steuerbiirger, der lingst aus der Kirche ausgetreten ist, als Zumutung
erfiihre, nichtsdestoweniger zur Finanzierung der Staatsleistungen zu-
gunsten seiner ehemaligen Kirche beitragen zu sollen, verfiigt nicht
iiber ein subjektives Recht, dagegen religionsfreiheitshalber zu klagen.
Wenn das aber unter der Millionenzahl der Biirger, die sich in dieser
Lage befinden, eines Tages zum Politikum wiirde oder auch massenme-
dial zum Politikum gemacht wiirde, so befinden wir uns auch verfas-
sungsrechtspolitisch in einer neuen, weniger kirchengiinstigen Lage.
Wer die einschlidgigen Prozesse im Wandel herrschender 6ffentlicher
Meinung aufmerksam verfolgt, bemerkt das.

Selbstverstindlich ldsst sich argumentieren, dass dort zumindest
ein Teil der fraglichen Staatsleistungen auf »Rechtstiteln« von groflem
historisch-politischen Gewicht beruht, und daran wird auch erinnert.
Nichtsdestoweniger nimmt kulturevolutionir die politische Potenz
historischer Erinnerungen generell ab. Was sich im Jahre 1803 kurz
vor dem Ende des Alten Reiches ereignet hat, ist bei der Exzellenz
unserer Geschichtslehrbiicher der Mehrzahl der Gymnasiasten durch-
aus bekannt. Nichtsdestoweniger liefSe sich politisch auf den §35 des
Reichsdeputationshauptschlusses schlecht verweisen, und verfassungs-
rechtspolitische Debatten in Parlamenten, Parteigremien gar nihmen
skurrile Ziige an, wenn das geschihe.

In der staatskirchenrechtspolitischen Quintessenz bedeutet das:
Die Kirchen kinnten gut beraten sein, wenn sie das geltende Verfas-
sungsgebot, die hier exemplarisch thematisierten Staatsleistungen zu-
gunsten der Religionsgemeinschaften seien abzulésen, als Sache ihres
eigenen Interesses jetzt in Anspruch nihmen, anstatt es weiterhin zu
beschweigen. Mit Ablauf der Zeit diirfte der Wert allenfalls politisch
erreichbarer Ablosungen eher geringer werden.
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lll.  Ethik — ein Religionsdquivalent?
Privilegierung als Medium der Schwichung

Das geltende Staatskirchenrecht bewirkt subtile, aber nachhaltig scha-
denstrichtige Verzerrungen in der 6ffentlichen Wahrnehmung dessen,
worum es sich bei der Religion tiberhaupt handelt und aus welchem
offentlichen Interesse der Staat unsere Kirchen und sonstigen 6ffent-
lich-rechtlichen »Religionsgesellschaften« privilegiert. Fiir den Religi-
onsunterricht zum Beispiel gilt das, den ja die Bundesverfassung in
threm »Schulwesen«-Artikel »in den offentlichen Schulen mit Aus-
nahme der bekenntnisfreien Schulen« als »ordentliches Lehrfach«
garantiert. Das Interesse der Kirchen an dieser Garantie bedarf hier
keiner Erlduterung, und sie haben dieses Interesse verfassungsrechts-
politisch stets mit Nachdruck zur Geltung gebracht. Zu den Sikulari-
sierungsfolgen gehort bekanntlich auch der kulturell und sozial grofs-
rdumige Wegfall binnenfamilidrer religidser Erziehung. Umso
gewichtiger wird die Rolle des schulischen Religionsunterrichts — so
hat man argumentiert, und das bleibe hier dahingestellt. Stattdessen
mochte ich auf Folgen des unausweichlichen Konflikts aufmerksam
machen, den die Bundesverfassung konstituiert, indem sie zunichst,
selbstverstiandlich, »die Freiheit des religiosen und weltanschaulichen
Bekenntnisses« als »unverletzlich« garantiert und dann drei Artikel
spiter den Religionsunterricht als Schulfach verpflichtend macht, der
»in Ubereinstimmungen mit den Grundsitzen der Religionsgemein-
schaften« zu erteilen sei. Dieser Konflikt gilt gemeinhin als gelost —
vor allem durch das uneingeschrinkte Recht der religionsmiindigen
Schiiler oder der Erziehungsberechtigten, sich der schulrechtlichen
Verpflichtung zur Teilnahme am Religionsunterricht durch Berufung
auf das Grundrecht der Religionsfreiheit zu entziehen. Wer das religi-
onsmiindig oder zuvor schon gemif3 dem Willen der Erziehungs-
berechtigten tut, hat freilich an einem Ersatzunterricht teilzunehmen,
der als konfessions- und tiberhaupt glaubensbekenntnisindifferent gilt.
Ethikunterricht ist es vorzugsweise, der so als Religionsunterrichtser-
satz fiir Religionsunterrichtsverweigerer angeboten wird.

So weit so gut, mochte man sagen. Religion ist mehr als Ethik,
aber eben dieses Mehr bleibt ja abwihlbar. Bei der Ethik hingegen sind
wir endlich am harten, einzig universalisierbaren Kern der Sache, an
der wir uns individuell und gemeinschaftlich fiir ein gutes Leben zu
orientieren haben, und die Unterrichtung dariiber bleibt entsprechend
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schulrechtlich indispensabel. Die Ethik also lehrt uns, worauf es letzt-
instanzlich und deswegen gemeinverbindlich ankommt.

Diese Sicht der Dinge, die durch eine Verfassung verfestigt wird,
die simultan Religionsfreiheit und bekenntnisgebundenen sffentlichen
Religionsunterricht konstituiert, ist kulturell folgenreich. Sie fordert
in der 6ffentlichen Wahrnehmung bis in die Politik hinein die Ethisie-
rung der Religion durch die Auszeichnung des Ethikunterrichts als le-
benspraktisch dquivalenten Ersatz fiir das, was mit Einschrinkungen
seiner gemeinverbindlichen Zumutbarkeit im Ubrigen auch der Reli-
gionsunterricht bietet.

Tatsdchlich trifft es ja zu: Es gibt keine Hochreligion, die ihre
Gldubigen nicht zugleich auch lebensfithrungspraktisch zu einem gu-
ten Leben anleitet. Andererseits gibt es keine Religion, die nicht —
allein schon in ihrer fiir jedermann sichtbaren kulturellen Prisenz —
primér und gewichtigerer etwas anderes wire. Gerade auch fiir das
Christentum gilt das. Sogar fiir die so genannten zehn Gebote, die wir
als fritheste religiose Quelle ethischer Tradition jiidisch-christlicher
Pragung zu zitieren pflegen und im katechetischen Unterricht auswen-
dig zu lernen hatten, gilt doch, dass gleich die ersten drei dieser Gebote
mit jener Moral, die uns der Ethik-Unterricht lehren sollte, nicht das
geringste zu tun haben. Auch die tiefreichenden kulturellen Prigungen
unserer Zeitverbringung durch das Kirchenjahr mit seinen Sonntagen
und Hochfesten wéren funktional als eine Abfolge moralischer Adhor-
tationsveranstaltungen denkbar grob missverstanden, und sogar noch
fiir den kirchengeschichtlich spiten evangelischen Buf3- und Bettag gilt
das. Das Pfingstfest ist keine Feier fortschreitender Volkerverstindi-
gung und Paul Gerhards bewegender Choral »Geh aus mein Herz und
suche Freud in dieser lieben Sommerzeit« will uns nicht zu gesund-
heitsdienlicher Wanderlust erwecken. Das Gebot der Gottesliebe hat
zwar, verbalisiert, eine normative Gestalt, aber der Gehalt dieses Ge-
bots ist schlechterdings keine moralische Norm und bleibt aus dem
Kategorischen Imperativ unableitbar.

Das sei krass so gesagt, um es unwidersprechlich zu machen.
Nichtsdestoweniger hat unser Staatskirchenrecht mit seiner Anwei-
sung, Religion und Ethik schulpflichtpraktisch als Aquivalente zu be-
handeln, in der offentlichen politischen Meinung die Neigung gefor-
dert, eben auch noch die Religion ihres ihr zumeist gern zugestandenen
moralischen Mehrwerts wegen zu schitzen. Einer der Indikatoren fiir
diesen Vorgang ist der inflationidre Gebrauch des Wertebegriffs. In den
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kanonischen Schriften unserer religisen Uberlieferung kommt er be-
kanntlich gar nicht vor, und sogar in Katechismen taucht er erst spit in
der zweiten Hilfte des soeben vergangenen Jahrhunderts auf. Und sein
Ort in den klassischen Urkunden unserer ethischen Tradition war oh-
nehin nie die Ethik, vielmehr die Hauswirtschaftslehre, die Okonomie
also. Der Wertebegriff ist ein Begriff fiir unsere umstdndeabhingig
schwankende Intensitét unserer Schitzung von Giitern und Tugenden,
aber doch nicht selbst ein Gut oder eine Tugend. So also lehrt es die
klassische praktische Philosophie. Dabei sollte man es aus verstindi-
gungspraktischen Griinden belassen.

Zu den sublimeren Folgen der Ethisierung der Religion, die von
der schulrechtlich festgeschriebenen Aquivalenz von Religions- und
Ethikunterricht ausgeht, gehort die sich ausbreitende Wahrnehmung
der Kirchen als Hiiter einer anspruchsvolleren, aber nicht mehr ge-
meinsinnsfihigen Sondermoral. Was die gemeine Moral anbetrifft, so
ersetzt der Staat die Kirchen volldquivalent. Die Kirche ihrerseits bleibt
dartiber auf dem Rest ihrer moralischen Sonderzustindigkeit auf sol-
chen Normen sitzen, fiir die in den Prozessen der offentlichen Mei-
nung sich ein politisch mehrheitsfihiger Konsens nicht mehr bilden
liele — vom Schwangerschaftsabbruchsverbot rigoros vom Zeitpunkt
der Empfingnis an bis zur strikten Weigerung, Suizidbeihilfe fiir zu-
ldssig zu halten. Politisch wird dieser Rigorismus zumeist respektvoll
kommentiert, dann aber schlieflich als eine Lastigkeit iibergangen.

Es hat seine Evidenz: Unter der Voraussetzung strikter Trennung
von Staat und Kirche liefe sich in solchen Fillen offener und freier
miteinander reden. In der staatskirchenrechtlich eréffneten Offentlich-
keit privilegierter Religionen, die sogar unterrichtspraktisch verbind-
lich gemacht sind und nichtsdestoweniger als abwihlbar dahingestellt
bleiben, gedeiht eine politische Rhetorik respektvoller wechselseitiger
Uneindeutigkeit.

IV.  Von der Paritit christlicher Konfessionen
zur Pluralitit der Religionen
Begrenzte Verarbeitungskapazitit des Staatskirchenrechts

Das so genannte Staatskirchenrecht bezieht sich naheliegenderweise,
wie schon der Name dieses Rechts erkennen lisst, in erster Linie auf

die Rechtsverhiltnisse zwischen dem Staat und den christlichen Kir-
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chen, und die Herausarbeitung und Gewihrleistung vollstandiger Pa-
ritiat zwischen den Kirchen nachreformatorisch gespaltener Konfession
ist einer der Hauptantriebskrifte der Herausbildung des Staatskirchen-
rechts in seiner alteren Vorgeschichte gewesen. Aus eben diesem
Grund ist denn auch das Staatskirchenrecht in den Lindern, die durch
die Geschichte des Alten Reiches und seines Zerfalls mitgeprigt wor-
den sind, besonders wichtig gewesen und auffillig geblieben. Das be-
darf hier keiner historischen Erinnerung. Es hat seine Evidenz, dass die
moderne Pluralisierung religioser Kultur das traditionellerweise pri-
mar kirchenbezogene Staatskirchenrecht unter Anpassungsdruck brin-
gen muss.

Schon die Weimarer Reichsverfassung verzichtete ja, wie er-
withnt, in auffilliger Weise in ihren in der Bundesverfassung fort-
geltenden einschligigen religionsrechtlichen Artikeln auf die Verwen-
dung des Institutionennamens »Kirche« und nutzte statt dessen den
Terminus »Religionsgesellschaften«. Uberdies machte sie noch die po-
tenziell schwergewichtige, in ihren Konsequenzen uniiberschaubare
Konzession, » Vereinigungen« zur »Pflege einer Weltanschauung« den
Religionsgesellschaften gleichzustellen — in Ubereinstimmung mit der
blithenden Weltanschauungskultur, die um den ersten Weltkrieg he-
rum zumal in Deutschland, aber nicht nur in Deutschland zu verzeich-
nen war, inzwischen aber unauffilliger geworden ist. Der Zuwan-
derungsislam war in der Geschichte der Bundesrepublik Deutschland
bis gegen Ende des 20. Jahrhunderts noch kein Thema von starker reli-
gionsrechtspolitischer Provokation. Das ist inzwischen anders gewor-
den, und man kann sehen, dass dariiber das Staatskirchenrecht unter
Abinderungsdruck geraten musste. Um den entscheidenden Punkt zu
nennen: Das Staatskirchenrecht setzt in der Fortwirkung von Traditio-
nen, die bis in die Frithgeschichte der Kirche zuriickreichen, einen wie
auch immer institutionalisierten Dualismus von kirchlicher und politi-
scher Gemeinschaft voraus — von Christengemeinde und Biirger-
gemeinde, um es modern zu sagen. Eben das ldsst sich mutatis mutan-
dis auf die Ldnder autochthoner islamischer Prigung gar nicht
beziehen, und selbst auf die aktuelle Fortwirkungsgeschichte der laizis-
tischen Revolution Atatiirks will es nicht passen.

Entsprechend verwundert es nicht, dass die inzwischen zu Millio-
nen in Mitteleuropa sesshaft gewordenen Tiirken ihre Schwierigkeiten
haben, sich kirchenanalog zu organisieren und zu Partnern rechtlich
dauerhafter und verlasslicher religionsrechtlicher Vertrige zu werden,
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in denen zugleich die Religionsfreiheit der Organisationsbereiten wie
der dazu nicht bereiten Individuen in iiberpriifbarer Weise gewihrleis-
tet ist. Faktisch ist es bei Versuchen geblieben, altvertraute und tiber-
wiegend auch bewihrte Bestinde staatskirchenrechtlicher Tradition als
vermeintlich geeignete Instrumentarien zur Forderung der kulturellen
Integration einer grofien nicht-christlichen Zuwandererreligion zu
nutzen. Auch schulpflichtige Moslemkinder unterliegen ja nach dem
Willen unserer Verfassung der Verpflichtung, am Religionsunterricht
teilzunehmen, soweit sie nicht gemaf religionsfreier Entscheidung den
Besuch eines ethisch zentrierten Ersatzunterrichts vorziehen méchten.
Dafiir braucht man kompetente, akademisch Ausgebildete, die das in-
stitutionell bestitigte Vertrauen ihrer eigenen Religionsgemeinschaft
genieflen, und fiir die islamwissenschaftlich kompetenten Professoren,
die sie ausbilden sollen, miisste ein analoges Lehrplacet einer dafiir
zustidndigen Instanz ihrer Religionsgemeinschaft vorliegen.

Es bedarf keiner detaillierten Erlduterung, dass die einschlagigen
Einrichtungen, die inzwischen an mehreren deutschen Universititen
beschlossen worden sind und sich auch bereitwillig angebotener Bun-
desforderung erfreuen, lediglich eine schwach analoge Kopie staatskir-
chenrechtlich korrekt geordneter Verhiltnisse reprisentieren. Dass
man gleichwohl diese Einrichtungen als grofien Erfolg feiert, hat seinen
Grund in der Erwartung, so mit deutschen schulischen und akademi-
schen Mitteln einen wirksamen Beitrag zur Aufklirung und sonstigen
Modernisierung des Islam leisten zu kénnen. Das Klischeewort fiir den
Ort, aus dem man die islamische Jugend in emanzipatorischer Absicht
herausgeleiten méchte, lautet: Koranschule im Hinterhof. — Man er-
kennt: Das Vorbild des Staatskirchenrechts verfiithrt dazu, den Staat in
die Rolle eines Religionsaufkldrers einzusetzen. Das ist sehr deutsch
gedacht. ZweckmaBiger ist es, sich religionsrechtspolitisch an Aufkla-
rungsprozessen zu orientieren, in welchen ginzlich staatsunabhangige
Konfessionen und Religionen unter dem Druck ihrer faktischen Plu-
ralitdt die Religionsfreiheit als Inhalt ihrer wichtigsten politischen
Interessen erkennen. Als Medium staatlich betriebener Zersetzung ver-
meintlicher religioser Fundamentalismen taugen staatskirchenrecht-
liche Institutionen nicht. Thre Eignung zur Einordnung zugewanderter
Religionsgemeinschaften einschliefSlich ihrer Binnendifferenzierung
nimmt ab. Wenn das religionsunterrichtsrechtlich noch nicht einleuch-
ten sollte, vergegenwirtige man sich die Probleme staatskirchenrechts-
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analoger Regelung der Finanzierung islamischer Religionsgesell-
schaften.

Fiir zahllose kleinere »Religionsgesellschaften« gilt Analoges. Da-
fiir stehen musterhaft die iiber viele Jahre sich hinziehenden Auseinan-
dersetzungen um die Erhebung der Zeugen Jehovas in den begehrten
Stand einer Korperschaft des 6ffentlichen Rechts. An Wahlen pflegen
diese Zeugen als Biirger unseres Landes gemifS internen Mafsgaben
nicht teilzunehmen. Man versteht durchaus, dass die zustindigen Lan-
desbehorden fanden, hier mangele es der fraglichen religiosen Gemein-
schaft an »Staatsloyalitit«. Andererseits ist die Teilnahme an Wahlen
keine gesetzliche Biirgerpflicht. Das Bundesverfassungsgericht ent-
schied bekanntlich zugunsten der Zeugen Jehovas. Ernst-Wolfgang Bo-
ckenforde hatte schon 1999 befunden, dass, wenn der Umgang der Zeu-
gen Jehovas mit ihrem politischen Wahlrecht ausschlésse, sie zu einer
offentlich-rechtlichen Kérperschaft zu machen, doch auch »fiir die ka-
tholische Kirche bis zur Erklirung der Religionsfreiheit des 2. Vatika-
nischen Konzils, wire sie nicht schon Korperschaft gewesen, eine An-
erkennung als Korperschaft« nicht hitte erfolgen diirfen.

Es eriibrigt sich, mit analogen Geschichten fortzufahren. In ihrer
Summe machen sie den Zwang der Verhiltnisse sichtbar, die rechts-
politisch den Wandel des Staatskirchenrechts zu einem allgemeinen
Religionsrecht nahelegen. Paul Mikat hat das schon vor dreif8ig Jahren
angekiindigt, und der Grazer Jurist Wolfgang Mantl restimierte — vor
dem Hintergrund eines instruktiven Berichts tiber die dlteren und kon-
solidierteren Erfahrungen Osterreichs mit der religionsrechtlichen In-
tegration des Islam— die »Pluralisierung religiose Assoziationen« werde
»frither oder spiter ... zur US-amerikanischen Situation der Minimie-
rung des staatlichen Interesses an der 6ffentlich-rechtlichen Kérper-
schaftsverfassung der Religionsgemeinschaften fithren«. »Fiir ideelle
Gruppierungen, also Weltanschauungsgemeinschaften und religioser
Assoziationen« biete sich doch »die Rechtsform des Vereines« an. In
der Tat kennt ja das amerikanische Religionsrechtssystem die Schwie-
rigkeiten nicht, die unserem Staatskirchenrechtssystem zwangslaufig
aus der rasch fortschreitenden religigsen Pluralisierung in Verbindung
mit den politischen Geltungsgewinnen der Religionsfreiheit bis in das
Vélkerrecht hinein erwachsen.

82



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Freiheit und Pluralisierung der Religion

V. Das Kruzifix-Urteil des Bundesverfassungsgerichts
Freiheit der Religion und christlich geprigte Mehrheitskultur

Die im staatlichen Bereich prasenten religionskulturellen Bestinde
christlicher Tradition sind unter den Druck von Gerichtsurteilen gera-
ten, die unvermeidlicherweise auch auf das Staatskirchenrecht mit Ein-
schrankungen seiner politischen Legitimitdtsgeltung zurtickwirken.
Der »Kruzifix-Beschluss« des Bundesverfassungsgerichts vom 16. Mai
1995 mit seinen Folgewirkungen ist dafiir ein signifikantes Beispiel.
Dieser Beschluss verfiigte bekanntlich, die Anbringung des Kreuzes
sei »in der staatlichen Pflichtschule [...] mit Art. 4 Abs. 1 GG unver-
einbar, soweit es sich nicht um christliche Bekenntnisschulen« handle.
Das musste sich konsequenterweise aus dem guten Willen des Gerichts
ergeben, das Schulkruzifix, statt als gemeinvertrautes traditionelles
Religionskulturgut, kirchengetreu als verbindliches Zeichen eines zen-
tralen verpflichtenden Glaubensgehalts anzuerkennen. Wo dieses Zei-
chen uns in einem 6ffentlichen Raum verfassungsrechtlich verbindlich
gemachter Schulpflicht begegne, verlange es eben mehr als grund-
rechtlich unschidliche » Anerkennung« »des Christentums« als eines
»prigenden Kultur- und Bildungsfaktors«. Wenn das so ist, dann ist in
der Tat das Schulkruzifix mit dem Grund- und Menschenrecht der Re-
ligionsfreiheit nicht vertriglich, die christliche Dissidenten, gar beken-
nende Atheisten, wie aus ganz anderen Griinden auch Juden und Mos-
lems, fiir sich in Anspruch nehmen méchten.

Aber man kann doch die Sache, statt dramatisierend auf das Men-
schenrecht der Religionsfreiheit zugespitzt, auch anders beschreiben.
Aus der Kulturgeschichte des Christentums entstammt ja nun einmal
der in der Mehrheit der européischen Linder bis in die Gegenwart
hinein eingerichtete Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen. So
liegt es in der Tat nahe, dass wir das Kreuz nicht nur auf Berggipfeln,
auf Friedhéfen und in Vorgirten finden, als Halskettenschmuck-
anhanger gar oder auf den wieder iiblich gewordenen Marterln an Ver-
kehrsunfallstitten, sondern eben auch in 6ffentlichen Schulen, in den
Wappen zahlloser Gebietskorperschaften auflerdem und in Univer-
sitdtssiegeln auch noch. Das ist die Beschreibung, die zu der vom frag-
lichen Verfassungsgerichtsurteil »abweichende Meinung« der Richter
Seidl, Séllner sowie der Richterin Haas passt, die zunichst konzidierte,
»dass in einem Schiiler christlichen Glaubens beim Anblick des Kreu-
zes im Klassenzimmer teilweise diejenigen Vorstellungen erweckt«
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werden konnten, die die »Senatsmehrheit als Sinngehalt des Kreuzes«
festgeschrieben habe. Hingegen konne eben das generell gar nicht an-
genommen werden. Vielmehr habe man es insoweit mit einem Symbol
»der christlich geprigten abendlandischen Kultur« zu tun, von deren
Wirkungen und Manifestationen sich vollstindig purgieren zu sollen
auch dem Staat realistischer Weise nicht angesonnen sein kann.

Das ist die Sicht der Dinge, wie sie in einem analogen Schweizer
Streitfall auch der katholische Jurist und Politiker Walter Gut zu der
Meinung zusammengefasst hat, »dass ein Kreuz, das in 6ffentlichen
Riumen und in Schulzimmern hingt, vom Beniitzer dieser Riume
keine Stellungnahme und keine Entscheidung einfordert, kein konfes-
sionelles Bekenntnis zur Schau stellt oder gar postuliert, keine Pra-
ferenz fiir eine bestimmte Kirche ausspricht, nicht die Spur eines
»Zwangs-Elementes< aufweist und tiberhaupt keine einfache >missiona-
rische« Funktion wahrnehmen will«. Eben in dieser Weise geschieht es
ja auch, wenn in Wien ein jiidischer Biirger auf der Urkunde seiner
Ernennung zum Landesbeamten das Kreuz mit dem Wiener Landes-
wappen aufgestempelt findet, oder so auch ein zum Doktor der Medi-
zin an der staatlichen Ludwig-Maximilians-Universitit zu Miinchen
promovierter Moslem auf seiner einschligigen Urkunde die Mutter
Gottes im universitiren Amts-Siegel.

Mit denkbar knapper Mehrheit hat hier nun aber das Bundesver-
fassungsgericht im zitierten Urteil zum Schulkruzifix anders entschie-
den — mit der Wirkung von Protesten landauf, landab und vor allem in
Bayern, obwohl doch sein Urteil gerade eine Konsequenz der Mehr-
heitsmeinung des Gerichts war, das Kreuz wirke als Zeichen einer reli-
gionsfreiheitsinkompatiblen Glaubenspflicht. Die bayrische Lésung
des Konflikts zwischen Verfassungsgerichtsurteil einerseits und anhal-
tenden Biirgerprotesten andererseits ist bekannt — das »Gesetz zur An-
derung des Bayrischen Gesetzes tiber das Erziehungs- und Unterrichts-
wesen« niamlich, dass das Kreuz in Schulraumen belisst und zugleich
verfiigt, dass es abzuhingen sei, wenn ein Berechtigter das in einem
Akt religionsfreier Willensbekundung verlangt.

Das hat den Beifall der Biirger gefunden. Aber es bleibt nichts-
destoweniger prekar folgenreich. Es ist nicht gut und schwerlich eine
Sache von Dauer, wenn die Prisenz von Symbolen der hier religions-
kulturell dominanten christlichen Religion abhingig wird von dem
Umstand, ob sich dazu Mehrheitskulturdissidenten tolerant oder in
Wahrnehmung ihrer unbestreitbaren subjektiver Rechte intolerant
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verhalten. Liefle man hingegen von verfassungsgerichtswegen die kul-
turellen Manifestationen unserer dominanten kulturellen Uberliefe-
rungen einschliefllich ihrer religionskulturellen Anteile bis in den
offentlichen, ja staatlichen Bereich hinein als religionsfreiheitskom-
patibel gelten, so hitte man es mit Phinomenen zu tun, die in den
USA als »Zivilreligion« thematisiert sind. Diese »Zivilreligion« wird
nun freilich in Deutschland nahezu exklusiv abschitzig beurteilt. Das
beruht auf Missverstindnissen, die sich aufzulésen lohnt — mit einem
abschliefenden kurzen Blick auf eine politische Kultur, die ein Staats-
kirchenrecht nie gekannt hat, in der religionsrechtlich Staat und Kirche
strikt getrennt sind und die eben deswegen dem religiosen Leben bis in
die Politik hinein Sdkularisierungsresistenz verschafft hat.

VI. »Amerika, du hast es besser«
Strikte Trennung von Staat und Kirche
in religionsfreundlicher Absicht

Es ist eine fiir den Nicht-Juristen verbliiffende Erfahrung, dass unsere
Staatskirchenrechtler — freilich nicht alle und keineswegs immer - in
der Mehrzahl der Fille kursorischer Erlduterung der wichtigsten Reli-
gionsrechtssysteme christlicher Prigung unter den Trennungssyste-
men die USA einerseits und Frankreich andererseits in einem Atemzug
nennen. Das wirkt wie eine Selbstbehinderung in der Wahrnehmung
der tiefreichenden religionskulturellen und religionspolitischen Unter-
schiede, die einerseits den Laizismus prigen, wie er bis in die Verfas-
sung hinein zur franzgsischen Tradition gehort, und dem strikten Ver-
bot staatlich etablierter Kirchlichkeit andererseits, die im ersten
Zusatzartikel zur amerikanischen Verfassung konstituiert ist. Diese
zweite Form strikter Trennung von Staat und Religion ist namlich
nicht im Mindesten von der klassisch-laizistischen Absicht bewegt,
endlich die Religion zu privatisieren und in genau diesem Sinne aus
dem offentlichen und politischen Leben zu entfernen. Das Gegenteil
ist der Fall: Es handelte sich darum sicherzustellen, dass endlich keine
Obrigkeit mehr bestehe, die berechtigt wire, einige Kirchen oder Kon-
fessionen vor anderen, paritétisch oder auch nicht-parititisch, zu privi-
legieren, gar verbindlich zu machen oder zu verbieten. Vielmehr ging
es darum, gerade im Interesse des Glaubens eben das definitiv aus-
zuschlieflen. Sogar im 19. Jahrhundert noch gab es europiische Glau-
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bensfliichtlinge, die aufatmeten, wenn sie die Neue Welt betraten und
endlich niemanden mehr iiber sich wussten, der ihnen in Angelegen-
heit des Bekenntnisses, des Gebetbuches oder der Gottesdienstagende
hineinredet. Kurz: Der Rigorismus der Trennung von Staat und Kirche
war und ist in den USA ein Rigorismus in religionsfreundlicher Ab-
sicht, und genau das verschafft der Religion dann auch eine 6ffentliche
Prisenz, die uns in Europa allenfalls noch aus Relikten der bis auf we-
nige Ausnahmen untergegangenen, monarchisch gebundenen Staats-
kirchentiimern vertraut sind.

Was soll es heiflen, dass just die strikte Trennung von Staat und
Kirche, die religionsfreundliche namlich, das religiése Leben weit tiber
die Privatheit hinaus 6ffentlich hélt? Sagen wir es am Beispiel des un-
schon so genannten verfassungsrechtlich fixierten Gottesbezugs. Man
erinnert sich an den Nachdruck, mit welchem nicht zuletzt der damali-
ge Vorsitzende der deutschen Bischofskonferenz, Kardinal Lehmann,
fiir diesen Gottesbezug in der zur Beschlussfassung anstehenden so
genannten Verfassung der Europdischen Union eintrat — wie vorher-
sehbar schlieSlich vergeblich. Diesen »Gottesbezug« gibt es in der Tat
in den USA auch nicht, dafiir aber andere Dinge, die unter den Vor-
gaben unseres Staatskirchenrechts ganz undenkbar wiren — die bislang
ausnahmslos den Prisidenten der USA bei ihrer Einschwérung gereich-
te Bibel zum Beispiel. Handelt es sich hier um einen geduldeten Ver-
fassungsverstof3? Wird gar gegen die Religionsfreiheit der zahllosen
Nicht-Christen unter den amerikanischen Biirger verstoflen, die ande-
ren Religionsgemeinschaften angehdren? Das wire ein Missverstind-
nis. Es handelt sich vielmehr um eine religionskulturelle Manifestation
der herrschenden gemeinen Meinung, dass Inhaberschaft und Aus-
ibung des Amtes eines Prisidenten der Vereinigten Staaten von Ame-
rika ohne Gotteshilfe nicht gut méglich und somit auch zumutbar sei.
In fiktiver Konsequenz hiefe das zugleich, dass, wenn schlief3lich, nach
der ersten Wahl eines Katholiken ins Priasidentenamt im Falle John E
Kennedys, schliefilich auch mal ein Moslem als Prisident einzuschwo-
ren sein wird, ihm dafiir nach Wunsch vermutlich der Koran gereicht
wird. Kurz: Die 6ffentliche Prisenz der Religionen bemisst sich nicht
nach den unterschiedlichen Graden ihrer formlichen 6ffentlich-recht-
lichen Anerkennung und staatskirchenrechtlichen Privilegierung. Sie
ist vielmehr eine Konsequenz ihrer faktischen religionskulturellen
Michtigkeit, die vom religiésen Eifer der Frommen mitbestimmt ist,
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die dann als Biirger tiberdies an den Prozessen der politischen Mehr-
heitsbildung beteiligt sind.

Hat man das verstanden, so versteht man auch, wieso die Staats-
chefs in den USA beim Einzug in den Prisidentensitz ihre Religion
nicht wie eine Privatsache an der Garderobe abgeben, vielmehr 6ffent-
lich zeigen, wessen Geistes Kind sie insoweit sind. Gewiss: Auch bei
uns kommt es in Weihnachts- oder Neujahrsansprachen der Inhaber
der hochsten Staatsidmter vor, dass der Name Gottes fillt. Jiingst noch
geschah das in einer Fernsehansprache Bundeskanzlerin Merkels. Un-
denkbar bleibt aber, dass auch bei uns prisidiale Abschiedsreden nach
Staatsbesuchen mit frommen Wiinschen, die auch theologisch an-
spruchsvoll formuliert sind, beschlossen wiirden — mit einem »God
bless you! « zum Beispiel wie regelmiflig durch Clinton in zahlreichen
Lindern bei einer Afrikareise. Sogar Siinden, die der Sklaverei zum
Beispiel, wurden dort in buffertiger Meinung einbekannt, und das
mit biblisch formierten Worten.

Mit Schilderungen der Prisenz der Religion in 6ffentlichen Rau-
men der Politik, die in scheinparadoxer Weise gerade die strikte Tren-
nung von Staat und Kirche zur Voraussetzung haben, liefSe sich lange
fortfahren — bis hin zur Gottesanrufung »In God we trust« auf jeder
Dollar-Note. Auch das ist Zivilreligion, und ich erwihne sie noch ein-
mal an dieser Stelle, um verstindlich zu machen, wieso man bei uns
eher dazu neigt, diese zivilreligiose Anrufung Gottes fiir religios dekul-
tiviert, gar fiir einen politischen Missbrauch des Namens Gottes zu
halten. Aber das wire ein Missverstindnis. Der Gott, den der ame-
rikanische Prisident anruft, ist keineswegs ein Konstrukt intellektuel-
ler Legitimationsideologien aus Think Tanks. Es handelt sich vielmehr
um den Gott, den die Mehrzahl der Amerikaner aus dem Religions-
unterricht nicht ihrer Schule — den gibt es ja dort nicht —, vielmehr aus
ihrer Sonntagsschule kennen, den Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs.

So viel zum Thema »Zivilreligion«, die selbstverstindlich in Res-
ten auch in der europiischen politischen Kultur prisent ist und der
nachzusptiren sich lohnt — dem biblischen Ursprung der Sterne der
Europa-Flagge zum Beispiel. Es sei lediglich noch hinzugefiigt, dass es
einzig unter der Voraussetzung des religiésen Sinns und der Wirkun-
gen des amerikanischen Systems strikter Trennung von Staat und Kir-
che moglich werden konnte, dass der Anteil der Katholiken an den
Biirgern dieses Landes sich allmihlich auf dreiflig Prozent zubewegt.
Bei Michael Zoller, zum Beispiel, lese man das Nihere nach.
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VII. Eine letzte Schadensfolge des deutschen Staatskirchenrechts
— die Kirchensteuer

Einige Nachteile sind mit dem Religionsrechtssystem religionsfreund-
licher Trennung von Staat und Kirche natiirlich auch verbunden. Aber
die Vorziige tiberwiegen weit. In der Zusammenfassung besteht der
Vorzug dieses Systems in seiner ungleich grofieren Kapazitit zur frik-
tionsfreieren Verarbeitung der rasch fortschreitenden religionskultu-
rellen Pluralisierung in Verbindung mit strikter Beachtung der Reli-
gionsfreiheit einschliefllich uneingeschrinkter Rechtsgleichheit aller
religivsen Denominationen. Das alles ldsst sich als ein kultureller Be-
stand von inzwischen weitreichender rechtstraditionaler Herkunft
nicht ohne weiteres iiber den Ozean hinweg transferieren. Nichtsdes-
toweniger lohnt es sich, die Vorziige des religionsfreundlichen Tren-
nungssystems bei Erwidgungen iiber Nutzen und Nachteil unserer
Staatskirchenrechtssystem »hinkender Trennung« von Staat und Kir-
che gegenwirtig zu halten.

Das Hauptmotiv in der Neigung zu unverdrossener, ja nachdriick-
licher Verteidigung des herrschenden Staatskirchenrechtssystems wi-
der aller Zweifel an seiner Zukunftsfihigkeit ist natiirlich finanzie-
rungspolitischer Natur. Von den Staatszuschiissen aus historischen
Titeln, deren bislang unterbliebene Ablésung unsere Verfassung vor-
schreibt, war die Rede. Der ungleich gréfiere Anteil der Kirchenbudgets
resultiert natiirlich aus den Kirchensteuern, fiir die sich selbstverstind-
lich Alternativen nicht kurzfristig beschaffen lieSen. Andererseits
muss man wissen, dass die eingangs erwihnten Kirchenaustritts-
bewegten die Absicht oder auch Filligkeit, Kirchensteuern zu sparen,
regelmifig an erster oder zweiter Stelle nennen. In Deutschland han-
delt es sich dabei ja wirklich um ein Ersparnis —anders als in Italien, wo
die Kirchen als zu begiinstigende Institutionen einer Widmungssteuer
benannt werden konnen, die somit beim Kirchenaustritt auch nicht
entfillt, vielmehr einer anderen gemeinniitzigen Korperschaft zufillt.
Kurz: Just die Kirchensteuer, die heute von etlichen Apologeten unse-
res Staatskirchenrechtssystems in die Rolle des letzten unaufgebbaren
harten Kerns dieses Systems gedringt wird, hat inzwischen ihrerseits
Schadensfolgen.

Was tun? Bevor sich diese Frage, kirchenfinanzierungspolitisch
zugespitzt, in praktisch verwertbarer Weise beantworten liefSe, miisste
sie sowohl die kirchliche wie auch die biirgerliche Offentlichkeit un-
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gleich stirker noch als heute bedringen. Immerhin sei gesagt, dass
komplementir zum wachsenden Reichtum moderner Linder auch die
Bereitschaft der Biirger zu freiwilligen gemeinniitzigen finanziellen
Leistungen anwichst. Der Philosoph Sloterdijk fand, kraft dieses Ef-
fekts konnten schlieSlich sogar biirgerliche Pflichtsteuern entbehrlich
werden. Das war eine These mit der kalkulierten Wirkung der Auf-
merksamkeitsverschaffung. Davon bleibt unberiihrt, dass praktizierte
Freiwilligkeit in der kollektiven Dimension sich selbst verstirkt. In Er-
innerung an eigene frithe Studiensemester in den diirftigen Jahren vor
der Wahrungsreform fand sich meine Generation in den Mensen nicht
zuletzt durch Nahrungsmittelspenden erndhrt, zu denen uns der zu-
stindige Besatzungsoffizier erliuterte, ihre Kosten wiirden von ame-
rikanischen Rentnerinnen aufgebracht, die in ihrer Kirchengemeinde
die Wiederaufnahme ihrer Berufstitigkeit in der Absicht verabredet
hitten, die Not im Land der untergegangenen Diktatur zu lindern.
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»Drei Wellen der Modernitat« und
»Drei Wellen der Enthellenisierung« —
Anmerkungen zur Modernekritik von
Leo Strauss und Joseph Ratzinger

1. Leo Strauss und Joseph Ratzinger —
Gegner von Moderne und Aufklarung?

Zu Beginn des 21. Jahrhunderts zihlen auf philosophischer Seite Leo
Strauss (1899-1973) und auf theologischer Seite Joseph Ratzinger
(geb. 1927), seit 2005 nunmehr Papst Benedikt XVI., zu den meistdis-
kutierten, aus politiktheoretischer Sicht konservativ verortbaren Den-
kern der Gegenwart. Bei Strauss und Ratzinger handelt es sich um
Denker, welche zumindest in Deutschland erst zu Beginn des 21. Jahr-
hunderts wiederentdeckt wurden; eher bedingt durch duflere Anlésse
(Ratzingers Wahl zum Papst 2005) oder aufgrund der Frage nach der
Wirkung als nach dessen Denken selbst (Leo Strauss als moglicher
Ideengeber der US-Neokonservativen und angebliche Inspirations-
quelle fiir den Irakkrieg 2003).

Strauss und Ratzinger teilen trotz unterschiedlicher Zugehorig-
keit zu verschiedenen Disziplinen ein gemeinsames Erkenntnisinteres-
se, welches sich auf vier Themenbereiche zuspitzen lasst: Beide raiumen
(in scheinbarem Kontrast zu vielen aktuellen Denkstrémungen im Be-
reich des politischen Denkens) der Frage nach der Wahrheit bzw. dem
»summum bonum« einen hohen Stellenwert ein; beide widmen sich
dem Verhiltnis von Religion, Philosophie und Politik; beide argumen-
tieren gegen einen ihrer Ansicht nach einseitig szientistisch geprigten
Wahrheits- und Vernunftbegriff (und betrachten hierbei das moderne
Denken einem der Moderne selbst immanenten Hang zum »Relativis-
mus« ausgesetzt) und kritisieren einige Bereiche des modernen (politi-
schen) Denkens. Die Ergebnisse ihrer Uberlegungen fithren bei Kriti-
kern hdufig zu der Behauptung, dass beide Denker grundsitzlich dem
modernen politischen Denken feindselig gegeniiber stiinden oder gar
einen »Kreuzzug gegen die Moderne« fiihrten.

Da es trotz der Zugehorigkeit zu unterschiedlichen Disziplinen
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eine grofle Ubereinstimmung beziiglich vieler Themen und Stand-
punkte gibt, ist es lohnenswert, das Denken und Werk beider miteinan-
der in Beziehung zu setzen und zu vergleichen. Hierbei wire es von
grundsitzlicher Bedeutung ebenfalls herauszuarbeiten, ob der oben er-
wihnte an beide gerichtete Vorwurf antimodern zu sein zutrifft. Im-
plizit wird hierbei auch letztendlich die Frage gestellt, inwiefern ein
Dialog zwischen zeitgendssischer Philosophie, Religion und Politik im
21. Jahrhundert gefithrt bzw. erméglicht werden kann: Kann es ge-
lingen, die Schnittmengen zwischen Religion, Philosophie und moder-
nem politischen Denken aufzuzeigen und méglicherweise eine — zu-
mindest partielle — Auflgsung des scheinbar so strikten Gegensatzes
jener drei Disziplinen zu erreichen?

Der vorliegende Text beschrinkt sich darauf, einige wenige Vor-
arbeiten zu diesem Unterfangen zu leisten, indem zunichst kurz die
Modernekritiken von Strauss und Ratzinger weitgehend deskriptiv
skizziert und durch die Erlduterungen der Paradigmen der »drei Wel-
len der Modernitit« (Strauss) sowie der »drei Wellen der Enthelleni-
sierung« (Ratzinger/Benedikt XVI.) veranschaulicht und erginzt wer-
den, durch welche beide Denker jeweils umschreiben, wie sich das
moderne Denken ihrer Meinung nach entwickelt hat. Die Behandlung
der Frage nach der grundsitzlichen Haltung beider Denker zur Moder-
ne und der Dialogfahigkeit beschlief3t den Text.

2. Zur Modernekritik von Leo Strauss und
Joseph Ratzinger

Das moderne Denken zeichnet sich im Allgemeinen durch ein vom po-
litischen Aristotelismus und klassischen Naturrecht losgeldsten unge-
bunden-individualistischen Menschenbild, einen extremen Pluralismus
moralischer, politischer und religioser Fragen, einen weltanschaulich
neutralem Staat sowie durch ein neues, durch die Naturwissenschaften
inspiriertes, szientistisches Denken aus.! Dieses wird durch einen ge-
wandelten Vernunftbegriff untermauert, welcher, wie Kurt Hiibner es
treffend formuliert hat, »zum Kriterium der allmihlich allesbeherr-

! Vgl. hierzu ausfiihrlicher Wolfgang Kersting: »Die Begriindung der politischen Phi-
losophie der Neuzeit im Leviathan, in: Ders. (Hg.): Thomas Hobbes, Leviathan oder
Stoff, Form und Gewalt eines kirchlichen und biirgerlichen Staates, 1996, S. 9-29.
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schenden, empirischen Wissenschaften; also zum Kennzeichen einer
dezidiert undogmatischen, grundlegend hypothetisch-kritischen Form
des Denkens« wurde.>

Sowohl im Werk von Leo Strauss als auch von Joseph Ratzinger
nimmt die Hinterfragung der Auswirkungen dieses modernen Den-
kens einen hohen Stellenwert ein. Beide attestieren diesem modernen
Denken Krisenanfilligkeit und betrachten es gar als genuine Ursache
dafiir, dass es in einem Zeitraum von knapp 500 Jahren zu einem
immer stirker werdenden Werterelativismus kam, dessen Konsequen-
zen auch zu Nihilismus und Totalitarismus im 20. Jahrhundert mit
dessen politischen Katastrophen fiihrten.

Diese Kritik an der Moderne wiegt schwer. Ob Strauss und Rat-
zinger deshalb grundsitzliche Modernefeindlichkeit vorgeworfen wer-
den kann oder ob diese gar fiir die Riickkehr zu pramodernen politi-
schen Verhiltnissen pladieren, wird noch zu kléren sein.

Zunichst jedoch soll die Frage erortert werden, die sich Strauss
und Ratzinger stellen: Wie kam es zu diesem folgenschweren Um-
schwung des Denkens, an dessen Ende jenes oben skizzierte moderne
Denken stand? Wihrend Strauss den Beginn des modernen Denkens
im Bereich der politischen Philosophie verortet, tut Ratzinger dieses im
Bereich der Theologie; beiden gemein ist die Kritik an dieser Abkehr
vom antik-mittelalterlichen Vernunft-, Politik- und Wissenschaftsver-
stindnis und beide gehen von einer sich allmahlich entfaltenden, tiber
Jahrhunderte erstreckenden, in sich selbst teilweise widerspriichlichen
Bewegung aus, welche sich in Stufen bzw. Wellen zugetragen hat, um
im 20. Jahrhundert an einem nihilistischen Nullpunkt anzukommen,
den Strauss folgendermaflen beschreibt und den Ratzinger wohl &hn-
lich formulieren wiirde: »The Crisis of modernity reveals itself in the
fact, or consists in the fact, that modern western man no longer knows
what he wants — that he no longer believes that he can know what is
good and bad, what is right and wrong.«?

2 Siehe Kurt Hiibner: Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne. Ein kritischer
Leitfaden zu einer Problemgeschichte, Augsburg 2006, S. 11.

3 Siehe Leo Strauss: »The Three Waves of Modernity, in: Ders., Hilail Gildin (Hg.): An
Introduction to Political Philosophy. Ten Essays by Leo Strauss, Detroit 1989, S. 81-98;
S. 81.
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3.1. Leo Strauss: »Drei Wellen der Modernitdt«

Aufgrund seiner scharfen Kritik am modernen Denken, welches er
exemplarisch an dessen wichtigsten Vordenkern wie Machiavelli/Hob-
bes, Rousseau und Nietzsche (»three waves of modernity«) sowie des-
sen geistigen Strémungen wie Historismus und Positivismus und de-
ren Einfluss auf die modernen Sozialwissenschaften entfaltete, wurde
Strauss in diesem Zusammenhang oftmals als elitirer Antiliberaler
und Antidemokrat bezeichnet; ebenso kontrovers wird sein Plidoyer
fiir die antike politische Philosophie sowie seine Behandlung der exo-
terisch-esoterischen Hermeneutik diskutiert.*

Laut Strauss entwickelte sich das von ihm kritisierte moderne
Denken in drei Stufen bzw. Wellen:® Die »erste Welle der Modernitit«
wurde durch Niccold Machiavelli und Thomas Hobbes eingeleitet, in
deren Gefolge John Locke und Charles de Montesquieu reiissieren
konnten. Die »zweite Welle der Modernitit« begann fiir Strauss mit
Jean-Jacques Rousseau, in welcher auflerdem einerseits die deutsche
idealistische Philosophie sowie der Romantizismus bzw. Utopismus
jeglicher Art begriindet liege ebenso wie die marxistische Philosophie,
deren Inkonsequenzen mit ihren radikalen Gleichheitsbestrebungen
sowie ihrer historistischen Perspektive auf die Welt schliefSlich zur
»dritten Welle der Modernitit«, angefiihrt durch Denker wie Friedrich
Nietzsche und Martin Heidegger fiihrten — »the wave that bears us
today«S.

Die Moderne ist laut Strauss seit Machiavelli dezidiert antichrist-
lich bzw. antireligits und duldet den religiosen Einflussbereich besten-
falls nur im Privaten, nicht jedoch in der Offentlichkeit; hierin bezich-
tigt Strauss Machiavelli explizit eines folgenschweren Bruchs mit dem
antik-mittelalterlichen Denken. Grundsitzlich hilt er dessen politik-
theoretischem Ansatz vor, dass dieser hauptsichlich die staatliche Sta-
bilitit, jedoch keine transzendenten Aspekte thematisiere. Fiir Strauss

+ Vgl. die Strauss-Kritik u.a. von Shadia Drury: The Political Ideas of Leo Strauss, New
York 1988 und Leo Strauss and the American Right, Bloomsburg 1999; Stephen
Holmes: Die Anatomie des Antiliberalismus, Hamburg 1995 sowie Anne Norton: Leo
Strauss and the Politics of American Empire, New Haven 2004.

5> Vgl. hierzu Leo Strauss: »The Three Waves of Modernity«, a.a.O.; sowie Ders.:
»What is Political Philosophy?«, in: Ders: sWhat is Political Philosophy?< and other
Studies, Chicago 1988, S. 9-55.

¢ Ebd., S. 54.
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haben die Abwertung des Religiosen, welche mit Machiavelli beginnt
und unter den Aufklirern und spéter Nietzsche weitergefiihrt wurde,
zum Abbruch des Dialogs zwischen » Athen« und »Jerusalem« gefiihrt
und jenes daraus resultierende neue Menschenbild die Krise der Mo-
derne und damit die Krise der Philosophie erst herbeigefiihrt. Neben
der Religionskritik Machiavellis liegt der Bruch mit den »Alten« au-
erdem vor allem in dessen Neudeutung der Moral begriindet; das
Ziel, ein stabiles Gemeinwesen zu etablieren, kann laut Machiavelli
nur gelingen, wenn iiber die bisherigen Moralvorstellungen hinaus-
gedacht wird. Dieses wurde letztendlich durch den normativen Ansatz
der politischen Philosophen der Antike und des Mittelalters zwangs-
ldufig verfehlt, da dieser nicht nur das richtige Handeln, sondern auch
das richtige Leben zur Fragestellung ihrer philosophischen Reflexionen
machte. Dieses durch Machiavelli erwirkte Herabsenken der moralisch
gebotenen Standards in Bezug auf das richtige Handeln in der Politik
verandert den Begriff der »virtii« vollkommen. Die Auswirkungen der
Philosophie Machiavellis bewirkten laut Strauss, dass nach Jahrhunder-
ten der »Machiavellianization of Western thought« diese einerseits da-
zu in der Lage war, eine Politik aus »Blut und Eisen« theoretisch zu
untermauern, anderseits aber auch als Argumentation fiir politische
Freiheit und die Herrschaft des Rechts dienen konnte (wie Letzteres
im Anschluss an Machiavelli durch Thomas Hobbes, John Locke und
Charles de Montesquieu mit der allméhlichen Herausbildung des poli-
tischen Modells einer handeltreibenden, liberalen Republik auch tat-
sichlich geschah).”

Aus Enttiuschung iiber eben dieses Modell, dessen 6konomischer
Verfasstheit sowie des empirisch-positivistischen Wissenschaftsver-
stindnisses entstand die erste grofse Gegenbewegung zur ersten Welle
der Moderne, als deren Protagonisten Strauss Jean-Jacques Rousseau

7 Leo Strauss: »What is Political Philosophy?«, a.a.O., S. 43. Gleichwohl Strauss einige
kritische Phinomene der Moderne korrekt benennt, verkennt er die eigentliche Inten-
tion Machiavellis, die nur im Zusammenhang mit dessen eigener — erlittener — Lebens-
geschichte vollstindig zu verstehen ist. Strauss, der Machiavelli ausschliefSlich als iiber-
zeitlichen, quasi religionsstiftenden und epochemachenden Schriftsteller betrachtet,
verkennt, dass dessen »Principe« auch als ein reines Handbuch zur Machtanalytik be-
trachtet werden kann, dessen Ansichten vor dem Hintergrund des Machtgebarens von
Pipsten und Renaissancefiirstenfamilien wie den Medici und Borgia gewonnen und
verifiziert wurde und deswegen normative Fragestellungen sowie Anforderungen wie
in damals iiblichen »Fiirstenspiegeln« bewusst von diesem ausgeklammert werden.
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betrachtet, in welcher eine Riickkehr aus der modernen Welt zu einer
primodernen Gedankenwelt angestrebt wurde, welches jedoch durch
dessen Zuspitzung im marxistischen Denken verfehlt wurde und somit
zur dritten Welle des modernen Denkens und zum radikalen Ansatz
Nietzsches fiihrte.

Zu den Konsequenzen Nietzscheanischen Denkens im 20. Jahr-
hunderts meinte Strauss, dass dieses letztendlich zur Initialziindung
fiir Regime wurde, welche die zu Beginn des 20. Jahrhunderts weithin
diskreditierte Demokratie wie ein goldenes Zeitalter aussehen liefen.

Im Anschluss an die gesamte Entwicklung des modernen Denkens
habe der Mensch jegliche Orientierung in Bezug auf die Gewissheit
nach dem richtigen Leben verloren, da die moderne politische Philoso-
phie sich laut Strauss im Anschluss an Machiavelli grundsatzlich nie
wieder auf klare einheitliche Tugenden oder bestimmte Verfassungen
festlegte wie die antiken Philosophen: Keine »virtu« im platonisch-
aristotelischen Sinne, kein Pladoyer fiir eine aristokratische Republik
oder eine Mischverfassung im Sinne der aristotelischen Politie, son-
dern eine unerschépfliche Zahl an konkurrierenden Denkrichtungen
und politischen Strémungen.®

3.2. Joseph Ratzinger/ Benedikt XVI.:
»Drei Wellen der Enthellenisierung«

Ratzinger betrachtet seinerseits das moderne Denken als eine tenden-
zielle Bewegung hin zu einem stark ausgeprigten Pluralismus und
Werterelativismus. Er beschreibt das moderne Wirklichkeitsverstind-
nis als mafigeblich durch einen antimetaphysischen, szientistischen
Wissenschaftsbegriff geprigt. Dies fithre aus seiner Sicht zu einem
eingeschriankten Vernunftbegriff, welcher nicht mehr der Weite eines
antiken bzw. christlichen Logos-Verstindnisses entspreche. Diese von
ihm scharf kritisierte Perspektive sei lediglich dazu in der Lage, sich mit
den sichtbaren, empirisch verifizier- oder falsifizierbaren Erscheinun-
gen zu befassen. Uber die Dimension des rein Faktischen hinaus jedoch,
so Ratzingers Vorwurf, vermag derjenige, welcher dieser Sichtweise
anhingt, das Geheimnis und somit den gottlichen Kern bzw. die un-

§ Ebd., S. 40.
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sichtbare Wirklichkeit hinter den Gegenstdnden unserer Wahrneh-
mung rein sichtbarer Phinomene nicht mehr zu erkennen.’

In seiner umstrittenen Regensburger Vorlesung aus dem Jahr 2006
bezeichnete er dieses szientistische Wirklichkeits- und Wahrheitsver-
stindnis als das Endresultat einer in drei Wellen sich vollzogenen »Ent-
hellenisierung des Denkens« innerhalb der Theologie, welche letztend-
lich zu einer »Entchristianisierung« des abendlandischen Denkens bzw.
einer Internalisierung des christlichen Glaubens gefiihrt habe. Ratzin-
ger skizziert den Beginn der »Enthellenisierung des Denkens« aus-
gehend von der durch Denker wie Johannes Duns Scotus initiierten
nominalistischen Wende in der Spatscholastik (Wilhelm von Ockham
erwdhnt Ratzinger hierbei erstaunlicherweise nicht) sowie durch die
Bestrebungen der Reformation im 15./16. Jahrhundert, den christli-
chen Glauben im Sinne des »Sola Scriptura« von philosophischen (und
somit griechischen bzw. hellenistischen) Termini und Systematisierun-
gen zu befreien. Dies fiihrte laut Ratzinger dazu, dass eine Trennung
von Glauben und Wissen sich vollzog und der christliche Glaube im
Anschluss an Schleiermacher und Kant nur noch im Gefiihl bzw. als
Postulat innerhalb der praktischen Vernunft verortet werden konnte.
Dann erfolgte im 19. und 20. Jahrhundert durch die liberale Theologie
(personifiziert durch Adolf von Harnack) mit der Umformung der
Theologie zu einer historisch-humanwissenschaftlichen Disziplin so-
wie der Uminterpretierung der christlichen Lehre zu einer gegen den
religidsen Kult gerichteten reinen Moralphilosophie eine Internalisie-
rung des christlichen Glaubens, welches die Divergenz von Glauben
und Wissen immer weiter vertiefte um schliefilich, so Ratzinger, im
Zeitalter von Globalisierung und Multikulturalitit zum Vorwurf der
»Inkulturation« neu zum Christentum sich hinwendender Vélker zu
tithren, welche sich mit ihrer Christianisierung gleichsam einer Helle-
nisierung unterziehen miissten.'® Dieser Prozess fiihrte dazu, so Rat-
zinger in seiner bekannten Predigt zum Konklavebeginn 2005, dass das
»kleine Schiff des Denkens ... von einem Extrem ins andere geworfen
worden (ist): Vom Marxismus zum Liberalismus bis hin zum Liberti-

° Joseph Ratzinger: Einfiihrung in das Christentum, 3. Auflage, Miinchen 2000, S. 51—
52.

10 Vgl. Benedikt XVI.: Glaube und Vernunft: die Regensburger Vorlesung. Kommen-
tiert von Gesine Schwan/Adel Theodor Khoury/Karl Kardinal Lehmann, Freiburg i. Br.
2006, hier insbesondere S. 23-29. Vgl. ebenfalls Joseph Ratzinger: »Glaube und Philoso-
phie, in: ders.: Glaube und Zukunft, Miinchen 1970, S. 77-112.
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nismus; vom Kollektivismus zum radikalen Individualismus; vom
Atheismus zu einem vagen religidsen Mystizismus; vom Agnostizis-
mus zum Synkretismus« und nun schliefSlich eine »Diktatur des Rela-
tivismus« im Entstehen ist, welche »nichts als endgiiltig anerkennt und
als letztes Maf3 nur das eigene Ich und seine Geliiste gelten lasst«.!!

Ratzinger/Benedikt XVI. betont den seiner Ansicht nach augen-
scheinlichen Kausalzusammenhang zwischen der Enthellenisierung
und einem seit der Spatscholastik sich vollziehenden Wandels des bis
dato geltenden Gottesbildes sowie des Vernunftbegriffes: Solange die
Griechen (sprich: die Philosophen) und die Christen sich einig waren in
der Sichtweise, dass der christliche Gott genau den »Logos« verkorpere,
nach welchem die antike Philosophie immer Ausschau gehalten hat
und der Mensch, trotz aller Unterschiedlichkeit zu Gott, durch die In-
karnation des Logos in Christus am gottlichen Logos Teilhabe hat,
konnte die Vorstellung aufrecht erhalten werden, dass ein »nicht mit
dem Logos handeln« sowohl dem Menschen als auch Gott selbst zuwi-
der sei.’? Dieses Sichtweise Gottes, welche sich von den Aposteln und
Kirchenvitern iiber Augustinus bis hin zu Thomas von Aquin und den
Hochscholastikern gehalten habe und auflerdem die Synthese von
Glauben und Wissen gewihrleisten konnte, wandelte sich durch die
innerhalb der nominalistischen Wende vollzogenen Sprengung eben
dieser Synthese zunichst zum voluntaristischen Gottesbild eines Duns
Scotus, welches implizierte, dass Gott (dhnlich dem islamischen Got-
tesverstidndnis eines Ibn Hazm) aufgrund seiner Allmacht auch »wider
den Logos« handeln konne und an die Wahrheit und das Gute nicht
gebunden sei, so dass ein gewandelter Vernunftbegriff die hieraus nur
allzu plausible Folge wurde. Ebenso musste sich auch das Menschenbild
im Angesicht dieses Gottes- und Vernunftbegriffs wandeln und eben
jene »drei Wellen der Enthellenisierung« einleiten, deren Auswirkun-
gen sich so nachhaltig auf das moderne Denken, aber auch auf den
christlichen Glauben selbst, auswirkten.?

1 Benedikt XVL.: sIch vertraue auf euch«. Die Predigten und Reden zu Beginn des Pon-
tifikates, herausgegeben und eingeleitet von Martin Posselt, Miinchen 2005, S. 48 ff.

12 Benedikt XVI.: Glaube und Vernunft: die Regensburger Vorlesung, a.a.O., S. 20.

13 Betrachtet man diese — zugegebenermafSen knappe — Wiedergabe dessen, was Ratzin-
ger unter den »drei Wellen der Enthellenisierung« versteht, ergeben sich hieraus drei
durchaus provokante Thesen, iiber die weiter nachgedacht werden muss: 1) Der Protes-
tantismus kann aufgrund seiner scheinbaren Zuriickweisung des dem Christentum im-
manenten hellenistischen Erbes nicht als Christentum im eigentlichen Sinne betrachtet
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Eine intensive Auseinandersetzung mit Ratzingers »Drei Wellen
der Enthellenisierung« kann, wie schon im Fall von Strauss’ »Drei
Wellen der Modernititc, hier nicht geleistet werden; iiber die gesamte
»Regensburger Vorlesung« gab es bekanntermafien intensive Diskus-
sionen. Betrachtet man jedoch die Evolution des modernen Denkens
innerhalb der »drei Wellen der Enthellenisierungg, fillt die zunachst
kaum bemerkbare (Selbst-)Kritik Ratzingers an seiner eigenen Kirche
auf beziiglich jenes Augenblicks innerhalb der Kirchengeschichte in
welchem, bedingt durch die nominalistische Wende in der Spétscholas-
tik, ein gewandelter Vernunftbegriff und in dessen Fahrwasser der
Szientismus und letztendlich die gesamte Sikularisierung sich Bahn
brechen konnte. Hierbei ist es nicht uninteressant anzumerken, dass
sich Ratzingers Verortung der sikularen Moderne innerhalb des Chris-
tentums durchaus mit der von Michael Allen Gillespie und Charles
Taylor, die beide aus sozialwissenschaftlicher Perspektive ebenfalls
den Beginn der Sikularisierung im Christentum verorten, deckt und
(wie noch aufgezeigt wird) eine gute Ausgangsbasis fiir den Dialog
mit Anhédngern eines sogenannten »nachmetaphysischen« Vernunft-
begriffs darstellt.!*

4. Leo Strauss und Joseph Ratzinger —
Verfechter einer »Liberal Education«

Wollte man nach den beiden knappen Skizzierungen der Paradigmen
von Strauss und Ratzinger beziiglich der Entwicklung des modernen
Denkens die Frage nach der »Modernekompatibilitit« positiv oder ne-
gativ beantworten, so wire es aus der Sicht entschiedener Anhénger des
aufgeklart-modernen Denkens nicht sonderlich kompliziert Strauss
und Ratzinger nachzuweisen, dass diese in zum Teil nicht zimperlicher

werden. 2) Ein modernes Vernunftverstindnis ist immer inkompatibel mit dem christ-
lichen Glauben; dieser kann nur das antike Vernunftverstindnis akzeptieren, da in die-
sem die Dimension des »Logos« beinhaltet ist. 3) Sobald ein Gottesbild propagiert wird,
welches Gott zubilligt »wider den Logos« handeln zu kénnen, verindert sich auch auto-
matisch das Bild des Menschen. Wo Gott nicht mehr erkannt werden kann (geschweige
denn iiberhaupt nicht mehr an ihn geglaubt wird), kann sich auch der Mensch nicht
mehr erkennen.

4 Vgl. Michael Allen Gillespie: The Theological Origins of Modernity, Chicago 2009
sowie Charles Taylor: Ein sikulares Zeitalter, Frankfurt a. M. 2009.
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Weise bestimmte Phinomene und Erscheinungen der Moderne kriti-
sieren. Beide als grundsitzliche Gegner oder gar Feinde der Moderne,
der Demokratie und des modernen Staates zu bezeichnen und ihr Den-
ken als inkompatibel zum modernen (politischen) Denken zu betrach-
ten, wire dennoch verfehlt. Eher konnen Strauss und Ratzinger als
Korrektoren bestimmter Tendenzen des modernen politischen Den-
kens angesehen werden. Beide halten es aus ihrer Perspektive heraus
fiir erforderlich, die metaphysischen sowie religits-philosophischen
Voraussetzungen und Vorbedingungen des modernen Denkens in Er-
innerung zu rufen (auf welche jede menschliche Existenz sich zu bezie-
hen habe und jedes Gemeinwesen in ihrer Sicht beruht), ebenso fiir
einen erweiterten, an den antik-mittelalterlichen Logos-Begriff an-
kniipfenden Wahrheits- und Vernunftbegriff zu pliadieren sowie aufSer-
dem eine innere Wandlung des Menschen durch ganzheitliche Erzie-
hung und eine spezifische Denkbewegung zu erwirken, welche
schliellich auch zu dufleren Resultaten fiihren werde. Beide kniipfen
hierbei in ihrer »Sorge um den inneren Menschen« an Vorstellungen
der hellenistisch-stoischen Philosophie sowie der Kirchenviter (ins-
besondere Augustinus) an und erweisen sich in ihrer Modernekritik
kompatibel mit derjeniger so unterschiedlicher zeitgendssischer Den-
ker wie Theodor Adorno/Max Horkheimer, Hannah Arendt, Jiirgen
Habermas, Jacques Maritain, Alasdair McIntyre, Charles Taylor oder
Eric Voegelin (die jedoch langst nicht so kontrovers diskutiert werden
wie Strauss und Ratzinger). Dariiber hinaus pladieren beide fiir eine
ganzheitliche, nicht allein auf materielles Wachstum gerichtete Ent-
wicklung des Menschen.

Eine solche ganzheitliche Erziehung stellt gerade fiir Strauss den
Gradmesser dafiir dar, ob ein Gemeinwesen sich wahrhaftig als »libe-
ral« bezeichnen lassen kann. Wenn man nun nach dem (positiven) Li-
beralismusverstindnis von Leo Strauss fragt, dann erhélt man vor al-
lem in seinem Aufsatz »What is Liberal Education?« dariiber
Auskunft: Liberale Demokratie war fiir ihn im idealtypischen Sinne
eine Regierungsform, in welcher nicht die Polis oder Gott, sondern
das Individuum im Zentrum des Allgemeininteresses zu stehen habe:
»Democracy, in a word, is meant to be an aristocracy which has broad-
ened into a universal aristocracy.«'®

15 Siehe Leo Strauss: »What is Liberal Education?«, in: Ders.: Liberalism Ancient and
Modern, Chicago 1988, S. 3-9; S. 4
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Der Staatsbiirger sei wie ein Aristokrat oder Edelmann zu behan-
deln: Strauss teilte die Vorstellung der Begriinder des Liberalismus
vom Biirger als »citoyen« (und hierin auch die Kritik Rousseaus, dass
dieses Versprechen nicht eingelost worden ist). Selbstbestimmte Biir-
ger sollten iiber sich selbst und das ihnen anvertraute Gemeinwesen
herrschen; nicht mehr Untertanen, sondern »citoyens« sollten sie ge-
nannt werden. Allerdings erkannte Strauss den eklatanten Unterschied
zwischen der idealtypischen Vorstellung der liberalen Demokratie und
der »real existierenden« modernen Demokratie, sowohl in den 20er
Jahren in Weimar als auch in seiner Wahlheimat, den USA: Die moder-
ne Demokratie stellt sich fiir Strauss in scheinbar stereotypischer kul-
turkritischer Perspektive als eine Form der Herrschaft der Massen dar,
allerdings nicht in direkter Form, sondern durch die Beherrschung der
Menschen durch die Massenkultur (»mass culture«); einer Kultur, ma-
nipuliert durch Marketingtechniken und andere Formen der Werbung
und Propaganda: »Are we not crushed, nauseated, degraded by the
mass of printed material, the graveyards of so many beautiful and ma-
jestic forests?«!®

Seiner Meinung nach war es das Vorrecht jedes einzelnen demo-
kratischen Biirgers, eine angemessene Erziehung zu erhalten. Das ein-
zige Gegengift (»counterpoison«) zur Massenkultur sei deshalb eine
wahrhaft liberale Erziehung (»liberal education«), welche die Biirger
daran erinnern sollte, was liberale Demokratie wirklich bedeutet. Im
Sinne der Warnung des Alexis de Tocqueville vor einer »Tyrannei der
Mehrheit« warb er um die Sichtweise, dass nur ein durch eine »liberal
education« erzogener Geist sich schiitzen kénne vor méglichen Patho-
logien der Massenkultur und einer daraufhin ausgerichteten Politik.
Strauss erhoffte sich hierbei vom Lesen und Studium der klassischen
Texte des abendlandischen Denkens eine geistige Erneuerung fiir die
westliche Welt, die ihre Selbstgewissheit verloren habe:

»It is not self-forgetting and pain-loving antiquarianism nor self-forgetting
and intoxicating romanticism which induces us to turn with passionate inter-
est, with unqualified willingness to learn, toward the political thought of
classical antiquity. We are impelled to do so by the crisis of our time, the crisis
of the West.«"7

16 Ebd., S. 5.
17 Siehe Leo Strauss: The City and Man, Chicago 1964, S. 1.
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Dies impliziert auch eine Absage an Regime oder Systeme, welche
»hinter die Moderne« bzw. »hinter die Aufklarung« zuriickwollen: So-
wohl Strauss als auch Ratzinger sind keine Verfechter blutiger politi-
scher Utopien, wie sie unter dem Deckmantel der Erneuerung und Ver-
besserung der Menschheit das 20. Jahrhundert heimgesucht haben.
Beide hegen grofle Sympathien fiir das politische System der Vereinig-
ten Staaten von Amerika; Strauss, da er diese fiir das einzige Land der
Welt hilt, welches sich entgegen der Prinzipien Machiavellis begriindet
habe und Ratzinger, da sich im System der USA die klare Trennung
zwischen Staat und Religionsgemeinschaften und eine religiose Fun-
dierung der offentlichen Ordnung verbinden.'®

Joseph Ratzinger misst der ganzheitlichen Erziehung und Ent-
wicklung des Menschen ebenfalls eine Schliisselstellung zu ebenso wie
auch er nicht hinter die zweifelsohne vorhandenen Errungenschaften
der politischen Moderne zuriick will.?” Im Gegenteil: Ratzinger gesteht
der Aufklarung zu, wichtige Einsichten erreicht zu haben, die zu Recht
Allgemeingiiltigkeit beanspruchen und nennt in diesem Zusammen-
hang das Beispiel, »dass Religion nicht vom Staat verordnet, sondern
nur in Freiheit angenommen werden kann; die Achtung vor den glei-
chen Grundrechten aller Menschen, Gewaltentrennung und Macht-
kontrolle«.?® Er bezeichnet es gleichzeitig als Verdienst der Aufklarung,
Ursprungswerte des Christentums neu aufgenommen und der Ver-
nunft ihre eigene Stimme wiedergegeben zu haben. Das Christentum,
so Ratzinger, habe sich schliellich von Anfang an als die Religion des
Logos, als die vernunftgemifSe Religion verstanden, sei aber dann be-
triiblicherweise »seiner eigenen Natur entgegen« wieder zur Staatsreli-
gion und zur Tradition geworden. 2! In seinen bisherigen Enzykliken als
Papst »Deus Caritas est« (2005), »Spe Salvi« (2007) sowie »Caritas in
Veritate« (2009) sowie im Dialog u.a. mit dem Philosophen Marcello
Pera sinniert Ratzinger/Benedikt XVI. deshalb auch iiber die moglichen

18 Leo Strauss: Thoughts on Machiavelli, Chicago 1995, S. 13 sowie Joseph Ratzinger:
Werte in Zeiten des Umbruchs. Die Herausforderungen der Zukunft bestehen, Freiburg
2005, S. 81.

19 Vgl. hierzu vor allem Benedikt XVL.: Die Liebe in der Wahrheit: Die Sozialenzyklika
>Caritas in veritate«. Vollstindige Ausgabe. Kommentiert von Wolfgang Huber, Au-
goustinos Labardakis, Robert Zollitsch, Freiburg i. Br. 2009.

2 Siehe Marcello Pera, Joseph Ratzinger: Ohne Wurzeln. Der Relativismus und die
Krise der europdischen Kultur, Augsburg 2005, S. 73.

21 Ebd., S. 79.

101



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Stefan Ahrens

Beitrige, die die Katholische Kirche sowohl auf institutioneller als auch
auf der personlichen Ebene eines jeden Glaubigen in einem zunehmend
entchristianisierten Europa als »schopferische Minderheit« von der
Glaubensverkiindigung bis hin zur konkret praktizierten Néachstenliebe
und Verantwortung fiir das Gemeinwesen leisten kann.

Nicht ein die Moderne bekdampfendes Regime — wie es Kritiker
sowohl Ratzinger als auch Strauss immer wieder unterstellen — steht
also im Fokus beider Denker, sondern zum einen die Notwendigkeit
eines umfassenden Verstindnisses von Bildung innerhalb eines demo-
kratischen Gemeinwesens, welche die Stirken des antiken Denkens her-
vorhebt, die Schwichen des modernen Denkens wahrnimmt und dessen
Gefdhrdungen antizipiert sowie zum anderen eine daraus resultierende
Erziehung, welche um das Wissen der eigenen kulturellen Substanz, die
Ausbreitung der Kardinaltugenden (vor allem die durch die modernen
Menschen fiir Strauss seit Machiavelli permanent missachteten Maf3i-
gung), die Fihigkeit zur Selbstwerdung und Selbsterkenntnis ermog-
licht und dem Lustprinzip sowie dem puren Drang nach Selbstverwirk-
lichung entgegen wirkt. Wenn diese Sichtweise auch vermutlich fiir
manche Zeitgenossen die Kritik von Strauss und Ratzinger am moder-
nen Denken nicht aufwiegt, so wird sie doch erheblich gemildert und
sollte durchaus als »dialogfihig« eingestuft werden mit ebenjenen Den-
kern, die sich dem »nachmetaphysischen Denken« (Jiirgen Habermas)
der Moderne bzw. Postmoderne verpflichtet fiihlen.

Hierbei erweisen sich jene von Jiirgen Habermas (der sich bekann-
termafSen in direkter Auseinandersetzung mit Ratzinger mit der Not-
wendigkeit einer Selbstkritik der modernen Vernunft und der Notwen-
digkeit, die Religionen als Sinnressource fiir die Ausgestaltung einer
am Offentlichen Vernunftgebrauch orientierten deliberativen Demo-
kratie zu betrachten, befasst), aufgestellte Dialogkriterien zwischen
»Glauben und Vernunft« als dufSerst tragfahig:

»Die religiose Seite muss die Autoritit der >natiirlichen< Vernunft als die fehl-
baren Ergebnisse der institutionalisierten Wissenschaften und die Grund-
sitze eines universalistischen Egalitarismus in Recht und Moral anerkennen.
Umgekehrt darf sich die sdkulare Vernunft nicht zum Richter tiber Glaubens-
wahrheiten aufwerfen, auch wenn sie im Ergebnis nur das, was sie in ihre
eigenen, im Prinzip allgemein zuginglichen Diskurse iibersetzen kann, als
verniinftig akzeptiert.«?

2 Jiirgen Habermas: >Ein Bewusstsein von dem, was fehlt.c Eine Diskussion mit Jiirgen
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Inhaltlich habe es dann um die Frage zu gehen, wann und warum es
zum Bruch von Glauben und Wissen im abendlédndischen Denken kam
und welche Konsequenzen daraus zu ziehen sein. Habermas spricht in
diesem Zusammenhang von der Notwendigkeit einer Ubersetzung re-
ligiser Inhalte und Einsichten in die Sprache der sikularen Welk.

Kniipft man an die Dialog-Kriterien an, die Habermas aufstellt,
konnte man diese noch um einige erweitern: Unerlasslich wire es jen-
seits des rein intellektuellen Austausches einander Rechenschaft iiber
die gegenseitig zugefiigten historischen Verwundungen abzulegen, die
beide Seiten sich de facto zugefiigt haben.?> Weiterhin gilt es, die Un-
vereinbarkeit des antik-christlichen » Logos«-Verstindnisses mit einem
»nachmetaphysischen« Vernunftbegriff einzugestehen, auszuhalten
und dennoch auf Schnittmengen im Denken zu hoffen bzw. danach
Ausschau zu halten.

Wie wichtig dieser Dialog ist, fiihren uns Ratzinger und Haber-
mas selbst vor Augen. Anhingerschaften sowohl eines »metaphysi-
schen« sowie eines »postmetaphysischen« Vernunftbegriffs sollten
diesem Beispiel folgen und aus den Unterschieden, aber auch den un-
gemein groflen Schnittmengen lernen — kein Wunder angesichts des
eindeutig belegbaren gemeinsamen Ursprungs.

Habermas. Herausgegeben von Michael Reder und Joseph Schmidt, Frankfurt am Main
2008, S. 27.

% Selbst John Locke, der Begriinder des Liberalismus und der politischen Gewaltentei-
lung, wollte in dem von ihm priferierten Staatsmodell zwei Personengruppen nicht
tolerieren: die Atheisten und die Katholiken. Vgl. hierzu Karl Heussi: Kompendium
der Kirchengeschichte, 11. Aufl., 1956, S. 398.
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Die Folgen des 2. Vaticanums fiir die Exegese

Auch unter strengen Maf3stiben zeigen die Texte des 2. Vaticanums
einen vorbildlichen Ungang mit der Heiligen Schrift. Vor allem aber
wollte man alte Angste und Hemmnisse beseitigen. Man bejahte die
modernen Methoden. So konnte man fruchtbares Wirken der Schitze
der Bibel erwarten. Noch in den ersten Jahren meines Studiums (1960—
1965) galt die Exegese als Hoffnungstrigerin fiir die ganze Kirche. —
Was ist daraus geworden? Jedenfalls in Deutschland wurden die An-
regungen und Hoffnungen des Konzils zu einem weiteren starken
Schub einer gnadenlosen Sikularisierung, so eben, »als gibe es Gott
nicht«. Wie kam es dazu?

Anthropologie

»Ein faszinierendes Bild wahrer Menschlichkeit« — so wird Jesus auf
dem Umschlag eines Jesusbuches eines bekannten deutschen katho-
lischen Neutestamentlers 2006 genannt. Sind diese wenigen Worte
nicht so etwas wie die Summe des nachkonziliaren Jesusbildes vieler
Ausleger? In der Tat: Das Konzil wurde in Deutschland begleitet und
ausgelegt durch den Siegeszug der Theologie Karl Rahners. Was dabei
geschah, darf man gut und gerne eine anthropologische Wende nen-
nen. Zu Deutsch heif3t das: Jesus Christus wird nicht von der Bezie-
hung Vater/Sohn her gedacht, sondern in der Beziehung von Mensch
und Gott als der Idealfall der Verwirklichung des Menschen. So sah es
freilich auch schon F. Schleiermacher, und damit ist gleich auch die
Briicke zum liberalen Protestantismus geschlagen. Zwar ist das Neue
Testament fiir eine Auslegung auf die »wahre Menschlichkeit« aus
meiner Sicht denkbar ungeeignet, aber des Menschen (Auslegers) Wil-
le ist eben buchstiblich sein Himmelreich. Und obwohl Karl Rahner —
ungeachtet sonstiger Qualitidten — immer wieder vorgehalten wird und
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werden muss, dass er fiir Exegese nicht viel Sinn gehabt habe — seine
Wirkung gerade auf die katholische deutsche Exegese ist mit Hianden
zu greifen. Sie verstirkt die ohnehin wirksame Faszination, die
R. Bultmann auf die katholischen Kollegen ausiibte, und legitimiert
sie gewissermafSen dogmatisch. Denn unbestritten ist, dass Bultmann
und Heidegger (zu dessen Schiilern K. Rahner zdhlt) nicht nur eng
zusammen gelehrt und gearbeitet haben, sondern eben auch denselben
philosophischen Hintergrund im Deutschen Idealismus hatten. — Man
kann nun sehen, dass die nachkonziliare deutsche Exegese aufgrund
katholischer Voraussetzungen gerade fiir eine und speziell diese Phi-
losophie besonders anfillig war. Denn Philosophie war doch immer
schon eine wesentliche Grundlage gerade katholischer Theologie im
Ganzen. Was hinderte eigentlich daran, die philosophische Anthro-
pologie jetzt zur Basis der Exegese zu machen? Heinrich Schlier war
der bekannteste Schiiler R. Bultmanns, der die Konsequenz zog und
katholisch wurde. Und Systematiker wie G. Hasenhiittl haben ihr Le-
ben lang nichts anderes getan als Bultmann auf die katholische Dog-
matik zu tibertragen, auch wenn R. Bultmann schon zu Hasenhiittels
Dissertation ein ironisches Vorwort schrieb.

Und war der anthropologische Ansatz nicht wirklich faszinierend?
Wenn man Wahrheiten iiber den Menschen erfahren konnte, war die
Frage ob historisch oder unhistorisch recht belanglos, und der Weg zu
interreligioser Wahrheit ist dann leicht gefunden. Man sollte sich daher
nicht wundern, wenn die katholischen Dialogpartner im 6kumenischen
Gesprich wie im interreligiosen Feld sehr leicht die gemeinsame Wahr-
heit iiber »den Menschen« erkennen. Alles Kantige, Argerliche und
Verletzende historischer Einmaligkeit geht so iiber Bord. Die jiingere
Diskussion tiber Jesu Leiden und Kreuz hat dafiir gute Beispiele gelie-
fert. Es waren dieselben katholischen Professoren (auch Exegeten), die
sich gegen die exzessive (zu Deutsch: realistische) Darstellung des Lei-
dens Jesu in einem Film wandten und die sich entsetzt abwenden, wenn
ihnen jemand die Zumutungen der paulinischen Kreuzestheologie
drastisch vor Augen hilt. Denn in der Tat kann Paulus das Kreuz nur
als denkbar grofite Schande und einen Gott, der dazu steht, nur als
einen Gott darstellen, an den man von Rechts wegen nicht glauben
kann. Weder bei Jesu Leiden noch bei der Theologie des Kreuzes geht
es um das »faszinierende Bild wahrer Menschlichkeit«, sondern einen
solchen Gott darf es (eigentlich) gar nicht geben. — Anthropologische
Theologie dagegen domestiziert alles auf das fiir Menschen Magliche.
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Das gilt z.B. auch fiir die Mariologie. Deren Thema ist doch nur bis-
weilen Maria als Inbegriff wahrer Menschlichkeit, in der Hauptsache
dagegen als die einzigartig Erwihlte. Doch bei der anthropologischen
Auslegung klingt mir immer nur der kategorische Imperativ Kants in
den Ohren, der in der Christologie und Mariologie sozusagen galop-
pierend sozialdemokratisch ausgelegt wird.

Das ewige Grundthema ist immer wieder: Wie wird der Dogmati-
ker mit der Historie fertig? Verbliiffend naiv dazu die Auflerung eines
stiddeutschen katholischen Dogmatikers: Da die Kirche ja vom Heili-
gen Geist inspiriert lehre, seien ihre Aussagen auch ohne historisches
Fundament wahr. Ich kann das, ich bitte um Nachsicht, nur als schlech-
ten Witz bezeichnen. Das ist Bultmann auf katholisch. Fiir mich ist es
reiner Zynismus.

Das Problem der Wunder

Wer sich iiber den neueren Stand informieren mochte, sei auf den
Sammel-Bericht eines katholischen Exegeten in der Herder-Korres-
pondenz 2007 verwiesen. Alternativlos und damit positiv wird Jesu
Mahlwunder als »narrative Ausgestaltung einer Massenspeisung« dar-
gestellt. Die Frage danach, woher denn das viele Brot fiir die Massen
kam, wird offenbar als »narrative Ausgestaltung« gedacht. Mein Kom-
mentar: SchliefSlich muss man ja als »moderner« Ausleger bei der Ver-
nunft bleiben. Die Verklirung sei eine »Jiingervision«, also ohne
Grundlage in wirklicher Geschichte? Und ebenfalls ohne Protest kann
die »Jungfrauengeburt« (gemeint ist: Jesu Entstehung durch den Hei-
ligen Geist in der Jungfrau Maria) als »theologische Konstruktion«
durchgehen. Ein anderer bekannter katholischer Exeget scheut sich
nicht, Josef den biologischen Vater Jesu zu nennen.

Besonders interessant: Die einzige in den letzten Jahren diskutier-
te Alternative dieses Themas durch Anfragen beim Verstindnis von
Wirklichkeit neu anzusetzen und derartige Ereignisse als mystische
Fakten anzusehen, wird »ins hermeneutische Abseits« verwiesen (Th.
S6ding). Diese Ansichten sollen mein Verstindnis von »mystischer
Wirklichkeit« formlich »entsorgen«; (vgl. jedoch dazu: K. Berger: Der
Wundertiter. Die Wahrheit iiber Jesus, Freiburg 2010, S.250-263
(»Neues zu den mystischen Fakten«). Denn natiirlich passen mystische
Fakten nicht zum herrschenden neuprotestantischen Weltbild des Post-
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Hegelianismus a la Ernst Troeltsch. Die mangelnde Sorgfalt der Aus-
einandersetzung in diesem Punkt {iberrascht besonders angesichts der
Ausfiihrlichkeit, mit der tiber die Ladenhiiter der liberalen Exegese be-
richtet wird.

Judentum

Die positiven Aussagen des Konzils, insbesondere von Nostra Aetate,
iber das Verhaltnis von Kirche und Judentum, speziell iiber die blei-
bende Bedeutung der Erwihlung Israels auch fiir die Kirche, sind gut
bekannt und hier nicht zu wiederholen. Aber was ist in der Exegese
daraus geworden? Erstens: Einen Neuen Bund darf Jesus nicht gewollt
haben. Die Lesart der Kirche (bei der Messe) fiihre laut mafigeblichen
Exegeten dazu, »die Sinaioffenbarung in ihrem systematischen Stel-
lenwert zu degradieren, als habe die Christenheit die Judenheit er-
setzt«. Meine Anfrage: Aber was ist mit der Sinai/Sion-Antithese in
Hebr 127 Wo steht denn im Sinai-Bund etwas von Siindenvergebung?
Man lese vor allem 2 Kor 3, um festzustellen, dass das mit dem Neuen
Bund so einfach nicht ist, jedenfalls fiir den Juden Paulus. Warum gilt
dann der Neue Bund fiir alle Heiden, der Alte aber nicht? — Wegen
Rom 9-11 mochte man Judenmission ausschlieffen. Dabei mochte doch
Paulus selbst leidenschaftlich wenigstens einige Juden zum Glauben an
Jesus bekehren. Allerdings geht das Neue Testament selbst immer wie-
der davon aus, Judenmission miisse von Judenchristen ausgehen. Jer
31,31.34, wo vom Neuen Bund die Rede ist, erwihnt, dass dann, wenn
der Neue Bund Wirklichkeit wird, auch ein Israelit nicht mehr den
anderen belehren miisse. Das kann man gut auf die Judenmission durch
Juden beziehen.

Viele Exegeten sind der Meinung, Israel komme um den Glauben
an Jesus herum. Daher sagt man, das Heil sei dem jiidischen Volk den-
noch zugesagt, auch wenn es nicht an Jesus glaube. Schon nach éltester
Uberlieferung hat Jesus selbst das anders gesehen: Mt 23,39 (»Doch
eines Tages werdet ihr mich wiedersehen. Dann werdet ihr mir zuru-
fen: Willkommen. Du bist der, der da kommen soll in Gottes Na-
men!« = Lk 13,35). — Und Paulus nach Rém 11,23 pflegt man auch zu
verschweigen, wo er sagt, dass Juden, wenn sie nicht im Unglauben
verharren, wieder in den Olbaum eingepflanzt, also gerettet werden.
Worin der Unglaube zu Lebzeiten des Apostels besteht, das hat er nun

107



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Klaus Berger

im Romerbrief wirklich oft genug gesagt: darin, dass diese Juden nicht
an Jesus glauben (vgl. nur 11,20).

Katholisches Amtsverstindnis im Neuen Testament?

Uberaus sorgfiltig ist man darum bemiiht, jedes katholische Verstind-
nis der einschligigen neutestamentlichen Stellen iiber Amter und Kir-
chenstrukturen abzuwiegeln, bzw. moglichst bei der Auslegung Protes-
tanten »links zu tiberholen«. Als Beispiel sei Mt 16,18 genannt (»Du
bist Petrus ...«), das fiir echt zu halten sich einfach ein katholischer
Exeget in Deutschland nicht leisten darf. — Andererseits gibt es den
Abschnitt in 1 Kor 14,33-36 iiber das Schweigen der Frauen in der Ge-
meindeversammlung. Alle neueren katholischen Exegeten miissen
meinen, dass es sich hier um einen durch einen spéteren Redaktor ein-
geschobenen Abschnitt handelte. Denn Paulus darf man doch nicht zu-
trauen, was hier steht. Noch dazu, weil das Verbot hier als Herrenwort
bezeichnet wird. Das darf Paulus nicht gesagt haben. Dabei gibt es kei-
nen einzigen textkritischen Anhaltspunkt fiir einen spéteren Einschub.
Und es ist schon merkwiirdig, dass ausgerechnet die Sdtze von einem
Redaktor stammen sollen, die der Forderung nach Diakoninnen- und
Priesterweihe fiir Frauen direkt entgegenstehen. Und man beruft sich
auf Star-Autoren, die sagen: Von den friihchristlichen Gemeinden
seien starke emanzipatorische Bestrebungen ausgegangen.

Ein katholischer Exeget fordert, aufgrund des neutestamentlichen
Befundes hitte die katholische Kirche »einen heiligen Herrschaftsver-
zicht zu leisten und synodale Strukturen zu entwickeln ... dass das
hierarchische, vom Weiheamt her denkende lateinisch-réomische ekkle-
siologische Konzept vom Kopf auf die Beine zu stellen« sei, »geméf der
Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils mit dem dort
favorisierten ekklesiologischen Modell vom wandernden Gottesvolk.
Theoretisch ist dies eine kleine Bewegung, praktisch stellt sie das latei-
nisch-romische Selbstverstindnis auf den Kopf«. — Ich bemerke dazu:
Weder ist das neutestamentliche Kirchenverstdndnis synodal noch be-
deutet synodale Konzeption »Herrschaftsverzicht« noch ist das »wan-
dernde Gottesvolk« gegen irgendwelche Art von Hierarchie auszuspie-
len. Das gilt iibrigens auch vom »allgemeinen Priestertum«, welches
iiberhaupt keine Aussage iiber das »besondere Priestertum« ein-
schlief3t oder voraussetzt. Denn fiir beides gibt es ganz unterschiedliche
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Waurzeln und Begrifflichkeiten, so dass jede Art von Konkurrenz zwi-
schen dem Priestertum der Gliubigen und den geweihten Altesten
(»Priester« kommt von »presbyteros«) schlicht ausgeschlossen ist.

Aber es ist wie gehabt: Bibelkritik wird zum Instrument der Kir-
chenkritik. Das kann nicht gut gehen.

Methoden der Exegese

Das Konzil hatte bekriftigt, bei der Frage nach der Absicht der Autoren
auch die literarischen Gattungen zu berticksichtigen, denn je nach his-
torischer Lage (condicio) werde die Wahrheit je anders ausgedriickt,
und zwar mit Hilfe der damals iiblichen Gattungen. — Was macht man
in Deutschland daraus? Man sagt: Die Tatsache, dass in einem Text von
Engeln die Rede ist, weise eben darauf hin, dass es sich um einen legen-
darischen Bericht handele, dass also von historischer Wahrheit keine
Rede sein kénne. Daraus gestaltet man dann den Umkehrschluss: Weil
es Engel nicht gibt, kann im Falle der Rede von Engeln nur der ganze
Bericht falsch sein. Man verwechselt die Frage nach der Intention des
Autors sogleich mit der Frage der historischen Tatsichlichkeit — und
beantwortet die letztere mit den Kriterien des 19. Jahrhunderts.

Oder so: Dass die Wahrheit in verschiedenen Situationen formu-
liert wurde, »nach den Bedingungen ihrer Zeit und Kultur«, wird na-
tiirlich zum Einfallstor von Meinungen, nach denen tiberhaupt alles
Unpassende leider »nur zeitbezogen « und daher extrem relativ zu neh-
men sei. Dazu gehoren dann nicht nur der Patriarchalismus in der Am-
terfrage, sondern auch die klaren Aussagen der Bibel gegen praktizierte
Homosexualitit. Diese Aussagen seien eben, so sagt man, »zeitbe-
dingt« im Sinne des Konzils.

Das Konzil sagt: Die neutestamentlichen Autoren haben ihr Ma-
terial schriftlich zusammengestellt (»conscripserunt«). Schon die deut-
sche Ubersetzung macht an dieser Stelle daraus: »sie haben ... redi-
giert«. Und wer weif3, welche iiberragende Bedeutung gerade fiir die
Erforschung der Evangelien die »Redaktoren« haben und dass man
ihnen insbesondere jede Art von (angeblicher) Filschung und (mut-
maflicher) Verdrehung sowie (frei erfundener) Neubildung von Jesus-
worten zutraut, der weif3, was mit der Ubersetzung als »redigiert« an-
gerichtet worden ist.
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Die Reaktionen auf das Jesusbuch des Papstes

Die Reaktionen auf den ersten Band von »Jesus« seitens deutscher Exe-
geten offenbaren ein hohes Maf$ von Geschlossenheit. Eine Ausnahme
bildet etwa Franz Mussner. Die meisten ziehen sich aus der Affire,
indem sie erkliren, es handele sich um ein privates Andachtsbuch. Exe-
getisch gesehen bedeute das Buch aber einen Riickschritt, auch eben
hinter das Konzil.

Hier wiederholt sich eine Stereotype, die wir auch in anderer
Papstkritik begegnen. Da »das Konzil« ein uniiberschaubarer Berg von
Dokumenten ist, hat man auf jeden Fall Recht, wenn man den Papst
gegen das Konzil ausspielt. Wie oft werden wir noch héren, der Papst
sei hinter das Konzil zuriickgefallen? Und so sagt man, der Papst habe
die redaktionelle Titigkeit der verschiedenen Evangelisten iibersehen
oder bewusst ignoriert. Mit Hilfe der »Redaktion« konnte man doch so
schon z.B. Mt 16,18f. fiir eine sekundire matthiische Redaktion des
zugrundeliegenden Textes Mk 8 halten. Wir bemerken: Ideologische
Selbstkritik ist nicht gerade die Stirke der Exegeten. Uberhaupt keinen
Sinn hat man fiir die Heranziehung der patristischen Exegese, ins-
besondere der typologischen.

Fazit

Das 2. Vaticanum war von grofSer Liebe und Begeisterung zur heiligen
Schrift erfiillt. Das wird nicht zuletzt in der liturgischen Verehrung der
Evangelien(biicher) deutlich. Gerade in Richtung auf die »literarischen
Gattungen« hat man alles Erdenkliche getan, um dem neuesten Stand
der Forschung gerecht zu werden. Entscheidende Forderungen des
Konzils aber haben viele Exegeten dann iibersehen, insbesondere die,
dass die Schrift »in dem Geist gelesen und ausgelegt werden muss, in
dem sie geschrieben ist«, und tiberdies nach der »Analogie des Glau-
bens« (Rém 12). — Jedenfalls aber hat man »das Konzil« als Blanko-
Fahrschein dazu genutzt, nunmehr ungehemmt alle Irrtiimer liberaler
Exegese fortzuschreiben. Der schon erwihnte Artikel der Herder-Kor-
respondenz von 2007 fasst dieses alternativlos zusammen: Soteriologie
(d.h. Aussagen iiber das Heil durch Jesus) wird als riickwirtige Projek-
tion angesehen. An die Stelle der Titel »Gottessohn«, »Davidssohn«
und »Menschensohn« traten Einordnungen Jesu als Religionsstifter,
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Charismatiker und eschatologischer Heilsmittler. Der Ex-Jesuit John
Dominic Crossan bezeichnet Jesus schlicht als Bauernrevolutionir —
sein Buch ist so zum Bestseller geworden. Im Evangelium nach Johan-
nes wird weiterhin die historische Dimension ausgeblendet; es sei nur
»narrative Christusdogmatik«. Man kann daher sagen: Weder das Kon-
zil noch das Jesusbuch des Papstes haben die katholische deutsche Exe-
gese erkennbar weitergefiihrt. Anders, besonders beziiglich der Pas-
sionsberichte, urteilt Papst Benedikt XVI. in Teil II seines Jesusbuches
(2011). Die Offnung des Konzils wurde missbraucht als Bekriftigung
der Sucht nach Sékularisierung, das Konzil ist in diesem Strudel bis-
lang untergegangen. Man kann immer mit Recht sagen, das hier Fest-
gestellte gelte doch nicht fiir alle. Das ist richtig. Doch das kiirzlich
publizierte Memorandum 2011 ist immerhin bisher von hunderten
deutscher katholischer Professoren der Theologie unterzeichnet. Sind
die Ubrigen »von allen guten Geistern verlassen«? Jedenfalls gilt: In-
nerhalb der Theologie tragen die Exegeten die Hauptverantwortung
fiir diesen Zustand.
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Gedanken zu einer geistigen Verwandtschaft
Oder:

Was haben Kurt Hiibner und Hans Urs von
Balthasar gemeinsam!?

Methodologisch ist Folgendes festzuhalten: Der theologische Diskurs
muss immer im Bedingten seine Aussagen iiber das Unbedingte
machen. Die christliche Theologie weify um die unendliche Transzen-
denz Gottes; die klassische Theologie schloss von den Wirkungen und
Handlungen Gottes auf dessen Wesen. Gott kann aber niemals Teil der
kategorialen Wirklichkeit werden. Karl Rahner urteilt tiber diesen
Sachverhalt so: »Wie gesagt, das hat die christliche Metaphysik immer
gewusst. Aber man muss es sagen, so paradox es klingt, sie hat es zu
wenig gelebt.«!

Theologie als Glaubenslehre méchte zeigen, dass die menschliche
Vernunft in ihrem Weltbezug grundsitzlich auf Transzendenz hin of-
fen ist. Die Weltbezogenheit der Theologie driickt sich vielfiltig in
Sinnlichkeit, Kulturbezogenheit, Kontextualitit, Geschichtlichkeit
und Gesellschaftlichkeit aus. Der Mensch wird unter dem normativen
Anspruch der Offenbarung als Horer einer realen Wortoffenbarung
Gottes in der Geschichte gesehen. Die Offenbarung des einen Gottes
als Schopfer, Erloser und Vollender der Welt ist geschichtlich. So muss
die Theologie als Glaubenswissenschaft eine Relation vornehmen, be-
schreiben und formulieren, die zwischen eschatologischem Wahrheits-
anspruch und geschichtlicher Offenbarung besteht. Ebenso gilt es eine
Relation zwischen geschichtlichen und gesellschaftlichen Bedingthei-
ten des Glaubens vorzunehmen, zu beschreiben und zu formulieren.
Die von Gott ergangene Offenbarung ist im Horen der Botschaft vom
Menschen anzunehmen. Der personale Glaubensvollzug ist wiederum
geschichtlich. Die normativen Glaubensaussagen des dogmatischen
Diskurses sind so zu formulieren, dass Totalitit und Definitivitdt des
im dogmatischen Diskurs Ausgesagten mit der Freiheit des personalen
Glaubens positiv vermittelt wird.

! Karl Rahner: Schriften zur Theologie, Bd. 3., Einsiedeln 1956, S. 460.
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»Actus autem credentis non terminatur ad enuntiabile, sed ad
rem: non enim formamus enuntiabilis, nisi ut per ea de rebus cognitio-
nem habeamus, sicut in scientia, ita et in fide« (SThII-I[ q. 1 a. 2 ad 2).

Die Dogmatik wiirdigt die Wirklichkeit des christlichen Glaubens
und der Kirche nicht nur exklusiv unter historischen, psychologischen
und soziologischen Aspekten, sondern ebenfalls unter dem Anspruch
der Vernunft systematisch. M.a. W.: Die dogmatische Theologie stellt
die Frage, ob und wie die Wirklichkeit des christlichen Glaubens und
der darin zum Ausdruck kommende Anspruch auf Wahrheit begriind-
bar ist. Sie stellt die Frage, ob und wie die Faktizitit einer die Vernunft
iberragenden Offenbarung Gottes einem wissenschaftlichen Diskurs
zugénglich sei; sie stellt die Frage, ob es eine Wissenschaft vom Glau-
ben als Inhalt (»fides quae«) und als Akt (»fides qua«) geben konne.
Der Glaube driickt sich geschichtlich in einem je eigenen kulturellen
Kontext aus. Die Methoden der Theologie haben auf die »Zeichen der
Zeit« zu achten und den Glauben unter den Bedingungen eines plura-
len Kultur- und Gesellschaftsverstandnisses zu artikulieren.

Dogmatische Theologie hat immer mit Philosophie zu tun. Ohne
auf die nihere Verhiltnisbestimmung beider Bereiche einzugehen,
kann heute nicht mehr von einem einheitlichen Philosophiebegriff
ausgegangen werden. Die Theologie kann sich auf diesen pluralen Be-
griff von Philosophie einlassen, da das tertium comparationis der Frage
nach der Wahrheit die Vernunft ist. Dogmatische wie fundamental-
theologische Ansitze treten in Dialog mit neueren philosophischen
Ansitzen.

Die klassische Methode dogmatischer Theologie, die bis zum

2 Vgl. Papst Johannes Paul II: Enzyklika FIDES ET RATIO. Zur historischen Genese der
Synthese von Glauben und Vernunft neuerdings: Alain de Libera: Raison et Foi. Arch-
éologie d’une crise d’Albert le Grand a Jean-Paul II., Paris: Ed. Seuil 2003. Allgemein zu
den verschiedenen philosophischen Ansitzen: a) Metaphysik: Walter Kasper: Zustim-
mung zum Denken. Von der Unerlisslichkeit der Metaphysik fiir die Sache der Theo-
logie. In: Ders.: Theologie und Kirche II., Mainz 1999, S. 11-27; b) Theorie des kommu-
nikativen Handelns: Edmund Arens (Hrsg.): Habermas und die Theologie. Beitrige zur
theologischen Rezeption, Diskussion und Kritik der Theorie kommunikativen Han-
delns, 2. Aufl. Diisseldorf 1989; c) Subjektphilosophie: Klaus Miiller: Wie viel Vernunft
braucht der Glaube?; d) Transzendentalphilosophie: Hansjiirgen Verweyen: Gottes letz-
tes Wort. Grundriss der Fundamentaltheologie, Diisseldorf 1991; ) Moderne Freiheits-
philosophie: Thomas Prépper: Evangelium und freie Vernunft. Konturen einer theologi-
schen Hermeneutik, Freiburg i. Br. 2001.
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II. Vatikanum gepflegt worden war, besteht aus drei Schritten.> Die
ersten beiden »positiven« Teilabschnitte bestehen im Nachweis, dass
im Satz realiter eine dogmatische Aussage enthalten ist. Eine von Gott
geoffenbarte Wahrheit, die im Glauben zu bekennen und festzuhalten
ist. Der weitere Schritt enthilt die Darstellung der Lehre, wie sie in den
Quellen enthalten ist und sich entwickelt hat (vgl. das Verhaltnis von
Schrift und Tradition). Der letzte, dritte Schritt stellt eine systemati-
sche Erklarung und Verarbeitung der dogmatischen Aussage (oder des
Dogmas) dar.

Die heutige Theologie geht vom geschichtlichen Verstindnis einer
dogmatischen Aussage aus. Die Glaubensaussage als hermeneutisches
Geschehen verlangt eine Methodenvielfalt. Die wissenschaftliche Re-
flexion der Glaubensaussage fordert ebenfalls eine Vielfalt der Metho-
den. Texte der Schrift und Texte der Tradition bedingen den Einsatz
historischer und wissenschaftlicher Methoden. Die Um-/Uberset-
zungsarbeit der Glaubensaussage in den Vorstellungshorizont der je-
weiligen geistesgeschichtlichen Situation kann methodische Anleihen
bei Anthropologie, Kultur-, Geistes- und Sozialwissenschaften ma-
chen. Melchior Cano entwickelte in seinem epochemachenden Werk
»De locis theologicis« (1563) eine Theorie der Instanzen und Autoriti-
ten, die methodisch geboten sind. Er unterscheidet dabei zwischen Loci
proprii (z.B. Schrift, Konzilien, Theologen) und Loci alieni (z.B. Ver-
nunft, Philosophie). Peter Hiinermann greift diese klassische Lehre auf
und weitet sie unter den Bedingungen der Moderne.* Die Wandlung
der Gesellschaft und des Wissenschaftsbegriffs bedingten Fortschrei-
bung, Zuordnung und Gebrauch der verschiedenen Loci proprii wie loci
alieni. Als theologische Instanzen nennt Hiinermann Autoritdt von
Schrift und Tradition, Autoritit der Gemeinschaft der Glaubenden,
Autoritit der Liturgie, Autoritit des Magisteriums, Autoritit der sa-
pientia christiana, Autoritit der Theologen und Theologien, Autoritit
der Glaubensiiberlieferung in den anderen christlichen Kirchen und
Gemeinschaften. Ebenso erfahren die loci alieni eine Weitung. In den
Dokumenten des II. Vatikanums und in der Theologie der nachkon-
ziliaren Zeit zeichnen sich folgende auflertheologische Instanzen ab:

3 Bernhard Durst: Zur theologischen Methode. In: ThRv 26 (1927) S. 297-313; S. 361—
372.

*+ Vgl. zum Folgenden: Peter Hiinermann: Dogmatische Prinzipienlehre. Glaube — Uber-
lieferung — Theologie als Sprach- und Wahrheitsgeschehen, Miinster 2003, S. 207-251.

117



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Wolfgang W. Miiller

Philosophie, Kosmos der Wissenschaften, Kultur, Gesellschaft, Religio-
nen und Geschichte.

Die neuere theologische Methodendiskussion setzt die klassische
Topenlehre zur Begriffsbildung ein. Die Topoi werden Kategorien
gleichgestellt und in der Dialektik des Gesprichs ereignet sich die
Wahrheitssuche als ein Geschehen des Zusammentreffens der Selbst-
heit mit der Alteritit. Die Topologie bleibt dabei immer in statu viato-
ris, d. h. sie lebt aus dem Hoffnungspotenzial christlichen Glaubens.®

Theologische und auflertheologische Instanzen sowie verschiede-
ne Methoden der theologischen Erkenntnislehre erlauben, objektive
wie subjektive Momente der Theoriebildung in einem pluralen Da-
seinsverstindnis aufzunehmen.

Wolfhart Pannenberg verweist angesichts der Herausforderung
der Theologie durch den Pluralismus auf die Notwendigkeit einer neu-
en Synthese zwischen Glaube und Vernunft. Diese neu zu etablierende
Verbindung erlaubt, den theologischen Diskurs zwischen Skylla des
Dogmatismus und Charybdis des absoluten Pluralismus zu situieren.
Die neue Synthese erwehrt sich gegen den Fundamentalismus, der sei-
nen Anspruch auf Allgemeinheit und Wahrheit im Zweifelsfall gegen
die Vernunft (!) geltend macht. Gegen einen absoluten Pluralismus
erhebt die gesuchte Synthese den Anspruch auf Allgemeinheit und
Wahrheit.® Programmatisch formuliert die grundsitzliche Fragestel-
lung der neueren Theologie in einer theologiegeschichtlichen Perspek-
tive Kurt Hiibner wie folgt: »Seit dem Beginn der europaischen Auf-
klarung sah sich die Theologie in die Defensive gedringt. Vergangen
war die Zeit, in der die Philosophie als ancilla, als Magd der Theologie
galt. Nun drehte sich der Spiefs um: Das Schlagwort der Aufklirung
hief$ >Vernunft« und die Theologie hatte sich vor dieser hochstrichter-
lichen Instanz zu rechtfertigen.«”

Mit Friedrich Schleiermacher nahm die Theologie erstmals die In-
fragestellung der neuen Instanz in einer erkenntnistheoretischen Per-

> Die verschiedenen Ansitze (R.Bubner, K.Lehmann, O.Poggeler, P. Hiinermann
u.a.m.) werden referiert bei: Margit Eckholt: Poetik der Kultur, Freiburg i.Br. 2002,
S. 386—423.

¢ »Entscheidend ... ist, dass der Glaube am Anspruch auf Wahrheit und damit auch
grundsitzlich am Anspruch auf Ubereinstimmung mit der wahren Vernunft festhalten
muss« (Wolfhart Pannenberg: Kirche und Okumene. Beitrige zur Systematischen
Theologie, Bd. 3., Gottingen 2000, S. 38).

7 Kurt Hiibner: Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne, Augsburg 2006, S. 11.
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spektive in Angriff. Sein Epoche machendes Werk >Der christliche
Glaube« (1821/22) beschreibt den Vorgang, wie im Grundsatz alles
Endliche zur Manifestation des Unendlichen und zum Stoff religicser
Anschauung werden kann. Denn im religiosen Gefiihl wird die Trans-
zendenz des Jenseitigen offenbar, in dem Endliches und Unendliches
vollkommen zusammengehen: Anschauung ohne Gefiihl sei nichts, so
schreibt Friedrich Schleiermacher, wie Gefiihl ohne Anschauung eben-
falls nichts sei. Adolf von Harnack als Vertreter des Kulturprotestan-
tismus untersucht in historischer Absicht die Genese der christlichen
Dogmen und beschreibt das Genuine des Christlichen als Bekenntnis,
das sich von dem (spiter formulierten) Lehrbekenntnis abhebt: »Das
Evangelium ist keine theoretische Lehre, keine Weltweisheit; Lehre
ist es nur insofern, als es die Wirklichkeit Gottes des Vaters lehrt. Es
ist eine frohe Botschaft, die uns des ewigen Lebens versichert und uns
sagt, was die Dinge und die Krifte wert sind, mit denen wir es zu thuen
haben.«?

Karl Barth, Rudolf Bultmann und Paul Tillich sind Vertreter der
lutherischen wie reformierten Theologie, die die Anfragen der kurz
skizzierten theologischen Entwiirfe der beiden genannten Autoren im
20. Jh. weiter ausbauen und selbst Schule mach(t)en resp. bilden/bilde-
ten. Romano Guardini mit seiner Theologie aus dem Geist der Liturgie,
Henri de Lubacs Programm einer >théologie nouvelle;, Karl Rahners
Ansatz einer transzendentalen Theologie, die den Programmentwurf
Joseph Maréchals >Le point de départ de la métaphysique< mit der Er-
kenntnislehre I. Kants verbindet, Pierre Teilhard de Chardin mit sei-
nem Ansatz, die klassische Theologie mit dem naturwissenschaftlichen
Paradigma der Evolution in Einklang zu bringen, Hans Urs von Baltha-
sars innovativer Entwurf einer theologischen Asthetik sind erkenntnis-
theoretische Ansitze, die katholischerseits zu nennen sind, wenn es um
die Bewiltigung der Anfragen der Aufklirung in der neueren Theo-
logie geht.’

Theologen der Gegenwart wie theologische Stromungen der
Theologie, hier wire an Theologie der Befreiung, Feministische Theo-

8 Adolf von Harnnack: Wesen des Christentums, S. 156.

° Kurt Hiibner geht in seiner Schrift >Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne«
auf die verschiedenen neueren Ansitze in einer kritischen Lektiire ein. Es fillt allerdings
auf, dass in diesem interessanten Buch der Entwurf Hans Urs von Balthasar nicht eigens
genannt wird.

119



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Wolfgang W. Miiller

logie oder Prozesstheologie zu denken, setzen die systematischen Be-
strebungen der genannten Entwiirfe fort.

In neuerer Zeit prasentiert sich die religitse Landschaft sehr kom-
plex und widerspriichlich. Fiir viele unserer Zeitgenossen hat sich die
Sache mit Gott erledigt, denn ein autonomer und selbstbewusster
Mensch des 21. Jh. bedarf nicht mehr der Hilfskonstruktion einer Re-
ligion oder der Anlehnung und Stiitze eines allmachtigen Gottes. Ver-
treterinnen eines radikalen Feminismus lehnen die klassische Gottes-
vorstellung als Ausdruck eines patriarchalen Weltbildes ab, das zur
Unterdriickung der Frau beigetragen hatte. Der moderne Humanismus
wie der technische Fortschritt scheinen fiir viele ohne einen Gedanken
an Gott auszukommen. Debatten in den Feuilletons westeuropaischer
Zeitungen spiegeln diese neue Beschiftigung mit der Gottesfrage und
beteiligen sich an diesem neuen Spiel >Gottfrage ja vs. Gottesfrage
nein«. Seit geraumer Zeit spricht man von der Wiederkehr des Religio-
sen. Damit einher geht ein neues Interesse an der Gottesfrage. Dieses
Interesse muss allerdings als kontrovers umschrieben werden. Die Got-
tesrede oszilliert angesichts der Herausforderung des postmodernen
Pluralismus zwischen gegenliufigen Tendenzen: einer totalen Belie-
bigkeit oder Gleichgiiltigkeit oder aggressiven Bekimpfung einer mog-
lichen Gottesrede einerseits, eines fanatischen Fundamentalismus
andererseits, der z.B. dem Christentum im Westen eine Glaubens-
schwiche vorwirft. Der Monotheismus sitzt z. T. auf der Anklagebank.
Monotheismus wird angeklagt als: a) reduzierter Totalitarismus, b) als
apokalyptische Illusion, c) als Intoleranz. Zugleich gibt es ein wieder-
erwachtes Interesse am Polytheismus. Verschiedene Denkrichtungen
pladieren fiir ein polytheistisches Denken, das sich, in Abkehr vom
sogenannten Gewaltmonopol monotheistischer Religionen, dem Viel-
faltigen auch in der Gottesfrage zuwendet.

Durch die Globalisierung erfahren wir einerseits einen Glaubens-
verlust in unseren europiischen Gesellschaften, die zugleich eine Pri-
senz anderer Religionen erleben.!® Der postmoderne Westeuropéer er-
lebt vor seiner eigenen Haustiire die religiosen Praktiken von
Menschen aus anderen Kulturen und Religionen, die nun mit ihm le-
ben und arbeiten.

Die einleitenden Bemerkungen manifestieren in aller Deutlichkeit

10 Siehe zu diesem Komplex: Kurt Hiibner: Das Christentum im Streit der Weltreligio-
nen, Tiibingen 2003.
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die Radikalitdt der Frage nach dem Proprium des theologischen Diskur-
ses angesichts der pluralen und pluralistischen gesellschaftlichen Si-
tuation in den westlichen und nordamerikanischen Zivilisationen. Zu-
gleich stellt sich die seit der Aufklirung relevante Frage nach der
Verhiltnisbestimmung von Glaube und Vernunft. »Seit der Aufkla-
rung ist die christliche Religion Gegenstand wissenschaftlicher Kri-
tik.«' M.a. W.: der theologische Diskurs muss sich seiner erkenntnis-
theoretischen Grundlagen versichern. Nach Kurt Hiibner besteht der
>Irrwegc der neueren Theologie darin, dass sie sich durch den Anspruch
des neuzeitlichen Vernunftdenkens, einer dezidiert undogmatischen,
grundlegend hypothetisch-kritischen Form des Denkens, in ihrem
Selbstverstindnis auflgste und ihre Dogmen entweder aufweichte oder
iiberhaupt auf sie verzichtete. Die erkenntnistheoretischen Reflexio-
nen der Philosophen méchten dagegen die Berechtigung eines genuin
theologischen Denkens aufweisen. Wie wird dieser Weg verfolgt? Was
haben die erkenntnistheoretischen Uberlegungen eines Philosophen
dem heutigen theologischen Schaffen zu sagen?

Die rentmythologisierte Welt« tritt im Namen einer »aufgeklartenc
Vernunft gegen alles Mythische: »Der Mythos ist unserer wissen-
schaftlich-technischen Welt weitgehend entriickt und scheint, aus ihrer
Sicht, einer lingst iiberwundenen Vergangenheit anzugehoren.«!?
Kurt Hiibner plddiert in seinen erkenntnistheoretischen Werken fiir
eine sachliche Auseinandersetzung mit dem Mythos, der sich auch
heute (noch) in Politik, Kultur und Religion manifestiert. Hiibners
Auseinandersetzungen mit dem Mythos verstehen sich weder als eine
historische Darstellung noch als eine Rekonstruktion, sondern setzen
sich mit dem Postulat auseinander, der Mythos besitze keine Wahrheit
oder sei sittlich abzulehnen. Daraus folgert der Philosoph fiir seine
Arbeit mit dem Mythos, dass »derartige Versuche ... erkenntnistheo-
retischer wie normativer Natur« seien »und daher »als« Gegenstand
der systematischen Philosophie« zu gelten haben."

Diese erkenntnistheoretische Pramisse hat selbstverstindlich fiir

1 Kurt Hiibner: Die Wahrheit des Mythos, Miinchen 1985, S. 324. Exemplarisch zeigt
Kurt Hiibner diese Konfrontation Glauben vs. Denken am theologischen Programm der
Entmythologisierung Rudolf Bultmanns, siehe dazu etwa: Die Wahrheit des Mythos,
S. 324-348; ders.: Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne, Augsburg 2006,
S. 99-144.

2 Hiibner: Die Wahrheit des Mythos, S. 16.

3 Edb., S. 16.
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die christliche Theologie eine grofle Relevanz, insofern die biblischen
Aussagen in mythische Sprache gekleidet sind. Der neuzeitliche Um-
gang mit dem Mythos trifft den Nerv theologischer Reflexion und Dis-
kurse. Der neueren Theologie stellt sich die Frage nach ihrem Verhilt-
nis oder Zugang zum Mythos.

In einer allgemeinen Metatheorie benennt Hiibner den aspekti-
schen Charakter der Wirklichkeit, wie er sich in Wissenschaft, Mythos
und Religion manifestiert. Die empirische Wissenschaft versteht sich
als ein Modus der Welterklirung, wobei unter Erklarung die Riickfiih-
rung wahrnehmbarer Phinomene auf Gesetze und Regeln verstanden
wird. Aussagen tiber die Realitit werden jedoch nicht durch Erfahrung
gewonnen, sondern lassen sich durch die zugrunde liegende Annahme
eruieren, dass die Wirklichkeit durch den Unterschied von abstrakten
Allgemeinbegriffen und singuléren Tatsachen bestimmt wird. Der da-
durch gewonnene Erkenntnisgrad muss als eine ontologische Aussage
bezeichnet werden. M.a. W.: Es handelt sich um eine Ontologie der
Wissenschaft. Der Mythos dagegen unterscheidet gerade nicht zwi-
schen Allgemeinem und Besonderem, sondern ldsst im Einzelnen die
Substanz eines numinosen und individuellen Wesens wirken, das iiber-
all im entsprechenden Phianomenbereich auf gleiche Weise anwesend
ist. Unter diesem Aspekt sind sowohl die Aussagen zur empirischen
Wissenschaft und zum Mythos metatheoretische Aussagen. Die Plura-
litdt der Ontologien (des Mythos, der Wissenschaft und der Religion)
reklamieren ein erstes allgemeines Toleranzprinzip, das Folgendes be-
sagt: »In der Hinsicht, dass alle Ontologien kontingent sind und keine
eine notwendige Geltung hat, ist keine irgendeiner anderen vorzu-
ziehen.«'* Dieser Grundsatz postuliert also eine Gleichberechtigung
aller (wissenschaftlichen wie nichtwissenschaftlichen) Ontologien. Es
ist dabei von einem mehrdimensionalen Charakter der Wirklichkeit
auszugehen. Werden nun Mythos und Religion in erkenntnistheoreti-
scher Perspektive in ihren Aussagen als allen anderen Ontologien
gleichgestellt betrachtet, dann sind zum einen alle Ontologien kontin-
gent, zum anderen konnen die nichtwissenschaftlichen Ontologien in
einer Innenperspektive sich auf Numinoses berufen. Daraus folgert
Kurt Hiibner ein zweites Toleranzprinzip, das lautet: »Nichtontologi-
sche, oder von keiner Ontologie abhingige Wirklichkeitsauffassung
mit ihren besonderen (numinosen) Erfahrungen lassen sich wegen die-

4 Hiibner: Glauben und Denken, S. 5.
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ser Wirklichkeitsauffassungen ontologisch nicht widerlegen, sie seien
in der Auflenbetrachtung begriffswissenschaftlich in eine Ontologie
transformierbar oder nicht.«'>

Das neuzeitliche Denken kennt vier Weisen des Zweifels an my-
thischen und religiosen Wirklichkeiten: Der theoretische Zweifel ist
versucht, die gewonnenen Erkenntnisse der empirischen Wissenschaft
mit dem Pridikat absoluter Giiltigkeit zu belegen. Der fundamentale
Glaubenszweifel dagegen will die Moglichkeit des Glaubenskénnens
generell in Frage stellen. Der Auslegezweifel entziindet sich an der
pluralistischen Auslegung einer historisch verstandenen normativen
Schrift einer Glaubensgemeinschaft. Formuliert sich der fundamentale
Glaubenszweifel >ad extra¢, versteht sich der existenzielle Glaubens-
zweifel als einem Zweifel an der religiosen Wirklichkeit »ad intrax.

Der Unterschied zwischen einem Logos der Metaphysik und
einem Logos der Offenbarung, um den es im christlichen Glauben
geht, zeigt sich am Vorwissenschaftlichen der Offenbarung selbst. Ver-
steht sich der Logos der Metaphysik als die Beziehung des Seienden im
Ganzen (= Objekt) zum menschlichen Denken als Vernunft (= Sub-
jekt), muss dagegen der Logos des christlichen Glaubens nicht als die
Beziehung des Seienden auf das menschliche Denken verstanden wer-
den. Er artikuliert dagegen die Beziehung des Seienden zu Gott. »Die-
ser Logos liegt nicht in dem das Sein bestimmenden Denken des Men-
schen, sondern in dem das Sein bestimmenden Wort Gottes.«* So
muss beispielsweise die jesuanische Gleichnisrede als eine Bildrede ver-
standen werden, die in Bildern, die dem Lebenskontext der Zuhorer
schaft Jesu entnommen sind, zugleich eine existenzielle Beziehung der
Menschen zu Gott thematisieren soll. Die in mythischem Gewand for-
mulierte jesuanische Rede zeigt, dass die gottliche Wirklichkeit (als
Inhalt dieser Rede) innerhalb unmittelbar fassbarer, existenzieller,
menschlicher Wirklichkeit geoffenbart wird. Christlicher Glaube be-
ruht auf der biblischen Narration und entschliisselt sich den Hoérenden
und Lesenden in dem biblischen Kerygma, das den Logos in Gottes und
Jesu ungeschriebenen, gesprochenen Wort umfasst.'”

Das Religiose ist deswegen als ein genuiner Sprach- und Erkennt-

5 Edb, S.7.
16 Edb, S. 16.
7 Vgl. Edb,, S. 21.
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nismodus zu umschreiben und zu verstehen, der nicht exklusiv in eine
entmythologische« Rede aufgelost werden darf.

Dieser erkenntnistheoretische Grundsatz artikuliert die eigen-
stindige Dimension der Wirklichkeit, wie sie in einer vorkritschen
und vorwissenschaftlichen Perspektive formuliert wurde und den
Wirklichkeitswahrnehmungen von Kunst und Mythos verwandt ist.
Mit Recht verweist Romano Guardini auf die Unentbehrlichkeit my-
thischer Weltsicht fiir den Glauben an den einen Gott, der die Welt
erschaffen und erlost hat. Alle dogmatischen Aussagen des christlichen
Glaubens (Siinde, Gnade, Heil usw.) sind fiir Hiibner von diesem Hin-
tergrund her zu verstehen. Es stellt fiir den Philosophen einen >Irrweg«
neuerer Theologie dar, diese Inhalte in die hypothetische Unverbind-
lichkeit des wissenschaftlichen Denkens zu transponieren. Ein Denken
in den Koordinaten von Mythos und Offenbarung ist nicht als ein sa-
crificium intellectus zu verstehen, sondern als ein eigenstiandiger Mo-
dus des Denkens.

In diesem Zugang zur Realitdt des christlichen Glaubens zeigt sich
eine Nihe dieser erkenntnistheoretischen Reflexionen eines Philoso-
phen mit einem systematischen Ansatz neuerer Theologie: es ist hier-
bei die Rede von der dsthetischen Theologie des Basler Theologen Hans
Urs von Balthasar. Worin zeigt sich diese postulierte Nihe?

»Wer ist ein Christ?« fragt der Theologe Hans Urs von Balthasar
in einer kleinen Schrift aus dem Jahr 1983. Diese grundsitzliche Frage
stellt sich heute fiir die Glaubenden angesichts der modernen Welt, die
vom Autonomiegedanken des Subjekts und einem profanen Weltver-
stindnis ausgeht. Der Gottesgedanke verfliichtigt sich, wird zu einem
fernen Geriicht. Dem Menschen in der (Post)Moderne bleibt es ver-
sagt, trotz aller Erfolge wissenschaftlicher Erkenntnis, sich selbst ver-
stehen und erkliren zu konnen. Alle reduktionistischen Versuche, sei-
en sie geistes-, sozial-, oder naturwissenschaftlicher Natur, das Dasein
zu deuten, konnen den Stachel im Fleisch, die Sehnsucht nach dem
Unbedingten im Bedingten, nicht stillen oder auflésen. Der Mensch
fragt nach Gott. Jesus aus Nazareth, der mit dem Anspruch auftritt,
der Weg, die Wahrheit und das Leben zu sein, wird in den Evangelien
als der schlechthin einmalige hingestellt; dies ist die unverriickbare
Antwort christlichen Glaubens auf die Frage der Menschen nach ihrem
Lebensgrund und Sinn des Daseins. »Keiner ist in den Himmel hinauf-
gestiegen als nur der Menschensohn, der vom Himmel herabgekom-
men ist« (Joh 3,13). Im Nachklang eines Jiingers hort sich die Glau-
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bensaussage wie folgt an: »Der geistige Mensch beurteilt alles, wih-
rend er selbst von niemanden beurteilt wird« (1 Kor 2,15). Jesus der
Christus als das konkrete Universale wird zum einen in der Kirche ver-
kiindet, zum anderen bildet diese historische Person die denkerische
Mitte aller Theologie. Jesus als der Christus ist Ziel und Eckpunkt des
Christlichen. Die Theologie hat fiir Hans Urs von Balthasar wesentlich
zwei Herausforderungen zu bestehen: einerseits ist sie durch die Sache
selbst, d.h. Jesus Christus, herausgefordert, andererseits muss sie sich
den Herausforderungen der Zeit stellen, um wahrhaftig zu sein. Theo-
logie muss sachgemifl und zeitgemif3 in einem sein; beides ist fiir Bal-
thasar miteinander verschriankt. Unermiidlich stellte er sich bereits in
jungen Jahren diesem systematischen Anspruch, wenn er die Trost-
losigkeit der neuscholastischen Theologie beklagte, sich fiir eine Neue-
rung der Theologie einsetzte. Richtungsweisend wurden fiir ihn zum
einen der Gestaltungsgedanke, den der Student der Germanistik im
Werk von J. W. von Goethe kennen lernte, zum anderen der Blick auf
die groflen Denker und Kiinstler, die von der Sehnsucht des Menschen
nach Gott sprechen. Das Geschift der Theologie bewegt sich zwischen
zwei Polen: »Schleifung der Bastionen« und dem »Ernstfall«. Einge-
fahrenes und Uberholtes sind in Kirche und Theologie zu schleifen,
um das Christusereignis in der Welt und fiir die Welt wieder bewusst
werden zu lassen. Schitze der christlichen Tradition gilt es hervorzu-
holen. Die postulierte »Schleifung der Bastionen« darf nicht als ein
Aktionismus, eine Verwidsserung oder ein falsch interpretiertes aggior-
namento missverstanden werden. Christlichem Glauben und christ-
licher Theologie muss es letztlich immer um die unmittelbare Nach-
folge als dem »Ernstfall« des Christlichen gehen. Das christliche Leben
und der christliche Glauben besitzen ihre Strahlkraft in der Welt durch
die unmittelbare Nachfolge Christi und nicht durch eine anpasserische
Verkiirzung oder verzerrende Simplifizierung der Botschaft. Sendung
hinein in die Welt in der Form direkter Christusnachfolge ist der Kern
aller christlichen Reflexion. Dieser weite Blick auf das Humane, die
Riickkehr zu den Quellen der Schrift und den Kirchenvitern, die
Kenntnis der Schitze der Tradition sind fiir von Balthasar die Elemen-
te, um eine Theologie zu entwerfen, die sich mit der Moderne in einem
Dialog befindet, eine erneute Begegnung von Offenbarung und Asthe-
tik ermdglicht und zugleich Jesus Christus als den Mittelpunkt nicht
aus den Augen verliert. In diesem Anliegen weif8 sich von Balthasar
mit dem groflen reformierten Basler Theologen Karl Barth verbunden,
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mit dem er auch zeitlebens freundschaftlich verbunden war. Das Buch
Balthasars iiber das Werk Karl Barth spiegelt nicht nur die skume-
nische Dimension seiner Theologie, sondern verweist auf die christo-
zentrische Mitte, die beide, Barth wie von Balthasar, in ihrem je eige-
nen theologischen Arbeiten vereint. Im Dialog mit Karl Barths
Theologie, die sich geschichtlich und existenziell um ein »Deus dixit«
konstruiert, st6f3t von Balthasar auf eine Ahnlichkeit seines Denkens.
Von Balthasar kiampft fiir die Figenstindigkeit der Theologie,
denn die christliche Wahrheit ist in sich selbst gegriindet. Das Ereignis
der Offenbarung Gottes in Jesus Christus wird zum Grund und Maf3
allen theologischen Denkens, von dem nicht abstrahiert werden kann.
Gottes Gottlichkeit schlieSt seine Menschlichkeit nicht aus. Die Chris-
tologie von Balthasars sieht, im Einklang mit dem Johannesevangeli-
um, das Kreuz als einmaliges und absolutes Versshnungsgeschehen,
das in der Ohnmacht des Menschen die >Herrlichkeit< Gottes am deut-
lichsten zeigt. In der Dialektik von >Verherrlichung« und Sterben des
Weizenkorns findet die Theologie ihre Mitte. Diese Sichtweise {iber-
windet die kontroverstheologische Trennung der s>theologia crucisc
von einer >theologia gloriae«. Alles vereinigt sich in dem einen Gesche-
hen der Liebe Gottes als das Geschehen der Stunde. Im Leben, Sterben
und in der Auferstehung Christi manifestiert sich die Doxa Gottes.
Somit gewinnt der Begriff der Herrlichkeit eine theologische Relevanz.
In der Erniedrigung des Kreuzes verherrlicht Jesus den Vater, der ihn
seinerseits verherrlichen wird (Joh 13,32). Dies ist nur im Licht des
Glaubens zu verstehen und einsichtig zu machen. Darauf griindet das
Zeugnis der Apostel im Evangelium. Die Aussage des Johannesevan-
geliums »Wir sahen seine Herrlichkeit« (Joh 1,14) manifestiert diese
»Schau« der Offenbarungsgestalt, die den ersten Schritt theologischen
Erkennens darstellt. Dieses Erblicken der Herrlichkeit Gottes ist kein
Spiel i.S. eines >I’art pour 'art¢, sondern die Grundlage der Wahrheit
theologischer Erkenntnis. Es meint kein unbeteiligtes #sthetisches
(Zu)Schauen, sondern das existenzielle Ergriffensein oder Innewerden
eines Schon-Beteiligt-Seins. Balthasar geht es nicht um eine philoso-
phische Letztbegriindung, sondern um eine theologische Verstindi-
gung tiber die Mitte der Offenbarung: der Liebe Gottes zu uns Men-
schen. Gott ist Liebe, die uns in der Person Jesus Christus erschlossen
wird. Gott begegnet der Welt mit Liebe. Der Glaube an Jesus als den
Christus kann deswegen nicht als eine eigene Moglichkeit des Men-
schen verstanden werden. Der Glaube ist aus der Welt nicht ableitbar.
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Dieses Geheimnis wird den Glaubenden als Wirklichkeit Gottes zuge-
spielt. Der Mensch ist, biblisch gesprochen, ein hérender und empfan-
gender. Diese theo-zentrische Begriindung der Welt hat Konsequenzen
fiir das Verstindnis von Mensch und Welt. Theologie als s>Hermeneutik
Gottes< orientiert sich an der Gestalt Christi. In Jesus Christus mani-
festiert sich Gott als eine wirklich »lesbare Gestalt< vor den Menschen,
die wahrgenommen werden will. Der Sohn legt den Vater aus (Joh
1,18). Die Inkarnation ist das Grunddiktum christlicher Rede von Gott.
Alle Rede von Gott muss sich an diese Selbstentduflerung Gottes hal-
ten, will sie wirklich von Gott handeln und nicht ihr Proprium ver-
lieren. Der Inhalt der Theologie ist die Offenbarung selbst.

Der personale und phinomenologische Ansatz Hans Urs von Ba-
lathasars kreist um das Mysterium unableitbarer Singularitit der Of-
fenbarung. Dies erfordert, so das Postulat des Balser Theologen, eine
Neukonzeption der Theologie. Aus diesen grundsitzlichen Uberlegun-
gen ergibt sich das formale Strukturgitter des theologischen Aufbaus
der drei Hauptwerke Hans Urs von Balthasars:

Die theologische Asthetik als Schau der Gestalt, die objektive wie
subjektive Evidenz des Geschehens in sich vereint. Das erste grofle
Werk wird Herrlichkeit genannt werden, weil es darum gehen wird,
der Offenbarung Gottes iiberhaupt ansichtig zu werden. In der Offen-
barung manifestiert sich Gott, um den Menschen seine ewige dreieine
Liebe zu zeigen. Die Theodramatik, das zweite Oeuvre, ein iiber-
raschender Titel fiir ein theologisches Werk, handelt von der gottlichen
wie menschlichen Freiheit: »Das Aufscheinen Gottes (Theophania) ist
nur der Auftakt zum Zentralen: der in der Schépfung und Geschichte
sich ereignenden Auseinandersetzung zwischen der gottlichen unend-
lichen und der menschlichen endlichen Freiheit«.'® Im dritten Teil der
Trilogie, der Theologik, handelt es sich um eine nachtrigliche metho-
dische Reflexion, auf das, was in der Herrlichkeit und der Theodrama-
tik dargelegt wurde. Die methodische Reflexion bezieht sich sowohl auf
die Bedingungen der Wahrheit der Welt als auch auf die Wahrheit
Gottes. Gottes Wort, das immer auch eine Tat Gottes ist, beweist seine
Wahrheit und Fruchtbarkeit durch sich selbst, im Geist der Wahrheit,
der die Kirche und die Glaubenden einschliefit. In der theologischen
Asthetik geht es von Balthasar um eine Lehre der Wahrnehmung des
Christlichen in der Welt. Was man ndmlich wahrnimmt ist das Wahre,

18 Hans Urs von Balthasar: Zu seinem Werk, 2. Aufl. Freiburg 2000, S. 82.
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die Glorie der armen Liebe Gottes. Die Theodramatik wiederum be-
handelt das Wahrgenommene unter dem dramatischen Spiel der Nach-
folge, die die theologische Logik mit menschlicher Vernunft unter den
Augen Gottes betrachtet. Das Christliche ist nicht als eine Synthese a
la Hegel zu deuten, sondern muss, unter den Bedingungen des Frag-
mentarischen menschlicher Existenz, als Ganzes im Fragment verstan-
den werden. Das Ganze, was Gott den Menschen zu sagen hat, ist in
einem Menschen, in einer Kirche gesagt worden: Aber so, dass das
Fragment katholisch ist, das heif3t allgemein und umfassend, und durch
den HI. Geist sich ausweitet bis hin zum All, bis Gott alles in allem sein
wird. Diese katholische Weite bedenkt die Trilogie Herrlichkeit — Theo-
dramatik — Theologik.

Die Aneignung der Herrlichkeit Gottes entspringt einer sympho-
nischen Wahrheit, die ein vitales Interesse auszeichnet: Es geht von
Balthasar um die Christianisierung alles Geistigen. Dieser Grundzug
der Theologie Balthasars soll am Beispiel der Musik illustriert werden.
Die Liebe zur Musik kann nicht nur in der Biografie des Basler Theo-
logen ausgemacht werden, sondern spiegelt sich in seinem Werk be-
stindig wider. Musik als die unfassbarste Kunst tritt an den Menschen
heran und dringt tiefer als alle anderen Kiinste in den Menschen ein.
Die Musik versteht sich als Symbol des Wirkens der dynamischen Ent-
wicklung der Welt. Musik ist jene Form, die uns dem Geist am néchs-
ten bringt. Musik lebt von der Form. Form als Beschrankung zeigt, dass
die Gesamtidee in der kontingenten Form nie vollstindig ist, sondern
stets fragmentarisch bleibt (>der Ton verklingt(). Musik versteht unser
Theologe als Grenzpunkt des Menschlichen; an diesem Grenzpunkt
beginnt das Gottliche. Musik als ewiges Denkmal dafiir, dass die Men-
schen es ahnen kénnen, was Gott ist, ewig einfach, mannigfaltig und
dynamisch, flieend in sich selbst und in der Welt als Logos. Musika-
lische Bilder und Metaphern finden sich in seiner Trilogie immer
wieder. Die Behandlung eines christlichen Pluralismus wird program-
matisch unter dem Titel »die Wahrheit ist symphonisch« zusammen-
gefasst. Das Werk Herrlichkeit bezeichnet Balthasar selbst als eine kul-
turell-geschichtliche Orchestrierung, um zu zeigen, welche Schitze die
Tradition der Kirche und Theologie besitzt. Diese Schitze gilt es zu
heben und fiir die Gegenwart zu transponieren. In der Tradition der
scholastischen Theologie wird der Inhalt christlicher Theologie unter
den Transzendentalien Verum (das Wahre), Bonum (das Gute) und
Unum (das Eine) gefasst. Balthasar beschreibt den Inhalt christlichen
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Glaubens ausgehend von einer weiteren Kategorie: Pulchrum (das
Schéne). Damit transponiert er Inhalte der klassischen Theologie in
eine Aussageform, um Theologie in einem nachmetaphysischen Zeit-
alter zu treiben. Das eigentliche Anliegen der Frage nach der theologi-
schen Asthetik ist die Offenbarung selbst. Gestalt und Glanz der Of-
fenbarung sind Momente, durch die wir Menschen der gottlichen
Botschaft der Inkarnation begegnen kénnen. Das Schone sagt, wie sich
das Bonum Gottes schenkt, als Verum sagt es, wie es von Gott aus-
gesagt werden und vom Menschen verstanden werden kann (vgl. das
Programm der Theologischen Logik!). Auch das spitere Werk Theo-
dramatik arbeitet mit musikalischen Begriffen. Das Theologische, dies-
mal in die Metapher des Theaters transponiert, spielt mit der Dialektik
von Verhiillen und Enthiillen. In der Metapher des Theatralischen
kann sich deshalb eine Tiir zur Wahrheit der wirklichen Offenbarung
offnen. Das Welttheater aus theozentrischer Perspektive betrachtet,
zeigt Gott als Komponisten unserer Weltoper. Gott, so Balthasar, fiihrt
in seiner Offenbarung eine Symphonie auf, von der man nicht sagen
kann, was reicher ist: der einheitliche Einfall des Komponisten oder das
polyfone Orchester der Schopfung, das er sich dafiir bereitet hat.

Die philosophischen Reflexionen zum christlichen Glauben, die
Kurt Hiibner in seinem Oeuvre immer wieder anklingen ldsst, finden
ein theologisches Pendant in der theologischen Asthetik von Hans Urs
von Balthasar. Beim Vergleich beider Autoren zeigt sich, dass das Ge-
nuine christlichen Glaubens unter den Bedingungen der Neuzeit in
einer asthetischen Wahrnehmung addquat formuliert werden kann.
Die nihere und griindlichere Untersuchung der erkenntnistheoreti-
schen, geistigen wie geistlichen Nihe des Ansatzes Kurt Hiibners mit
der Theologie Hans Urs von Balthasars stellt m.E. ein Postulat neuer
Theologiegeschichte wie systematischer Theologie dar. Die vorliegen-
den kurzen (wie unvollstindigen) Reflexionen mochten dazu einen
ersten Beitrag erbringen.
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Ruprecht Wimmer
Einer der »drei Gewaltigen«

Die Gestalt Luthers im Spatwerk Thomas Manns

I.  Der unglaubige Thomas

Ich beginne mit einem Diebstahl. Der Titel dieses Einleitungskapitels
stammt nicht von mir, es handelt sich um den Gliicksfund meines
Schweizer Kollegen Thomas Sprecher, der eine Ziiricher Ringvor-
lesung unter dieses Motto stellte; der Untertitel lautete: »Religion in
den Romanen Thomas Manns.« In sdmtlichen Vortrigen und den je-
weils anschlieenden Diskussionen zeichnete sich eine communis opi-
nio der Thomas-Mann-Forschung ab: man schrieb dem Komplex
>Theologie und Religion« eine tragende Funktion im Gesamtwerk zu,
stellte aber zugleich eine christliche Glaubigkeit des Autors, und sei es
auch in weitester, iiberkonfessioneller Hinsicht, in Abrede. Freilich
nicht in dem Sinn, dass man Thomas Mann einen lediglich spieleri-
schen, einen lediglich kulturell-zitierenden Umgang mit Theologie,
Religion und Glaube attestiert hitte; Glaubigkeit, Ungldubigkeit und
Religion im Allgemeinen fordern ihn, darin war man sich einig, von
allem Anfang an heraus, es ist ihm Ernst damit.

Konzentrieren wir uns auf das obige Thema, auf Luther, so ist vor
allen anderen ein Name zu nennen: Herbert Lehnert. Er hat schon vor
Jahrzehnten mit seiner umfangreichen Abhandlung iiber Thomas
Manns Lutherbild eine neue Dimension gedffnet: er spiirt namlich
samtlichen Spuren lutherischer Theologie nach, die sich in den Texten
finden. Dabei ist slutherisch< klein zu schreiben, denn Lehnerts Interes-
se gilt auch der lutherischen Theologie nach Luther und damit all jenen
Gedanken iiber Gott, die sich in der Nachfolge Martin Luthers sehen.!

! Herbert Lehnert: Thomas Manns Lutherbild, in: Ders: Thomas Mann. Fiktion, My-
thos, Religion, 2. Aufl. Stuttgart 1968, S.269-381. Das Thema wurde immer wieder
aufgegriffen. Stellvertretend fiir viele sei eine Studie genannt, die iiber ihren spezifi-
schen Gegenstand hinaus den Gesamtkomplex >Lutherc und die einschligige For-
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Ich mochte anders vorgehen: Es geht mir um die Person Luther,
um deren personliche Charakterziige und theologische Positionen, und
es geht mir um die spiten Jahre Thomas Manns, also um die Entste-
hungsjahre des Doktor Faustus (1943-1947) und die folgenden acht
letzten Lebensjahre, wobei Thomas Manns Lutherstudien der allerletz-
ten Zeit im Uberblick behandelt werden, da sie nicht mehr zu einem
Werk wurden; das beabsichtigte Drama Luthers Hochzeit wurde nicht
mehr geschrieben.?

Freilich dispensiert uns diese zeitliche Einschrinkung nicht von
einem auswihlenden Riickblick auf das Frithwerk. Thomas Mann
wuchs im Luthertum auf, ohne dass wir seiner Familie eine besondere
Nihe zur lutherischen Konfession zuschreiben konnten. Ein zutiefst
lutherisches Lebensprinzip aber prigte ihn von Anfang an, das hat er
immer wieder gesagt und eingestanden: die lutherische Ethik, das
lutherische Pflichtdenken. Er sah die ganze Liibecker Kaufmannswelt
seiner jungen Jahre davon bestimmt, und die Welt seines Erstlings-
romans, der Buddenbrooks, ist in groflen Teilen davon geradezu deter-
miniert; die aufeinander folgenden Generationen der Kaufmannsfami-
lie Buddenbrook verhalten sich unterschiedlich zu Luthers ethischen
Maximen. Dass die vorgestellte Welt des Romans mit einer Frage des
Kleinen Lutherischen Katechismus beginnt (»Was ist das?«) und mit
einer von dessen Antworten endet, die jeweils eine Glaubenswahrheit
bestitigen (»Es ist so« resp. »Es ist gewisslich wahr«), kommt nicht von
ungefihr, doch ist dieser lutherische »Rahmen« ironisch relativiert.
Denn es ist die den ganzen Roman hindurch falsch prophezeiende Er-
zieherin Sesemi Weichbrod, die mit ihrem Schlusssatz (»Es ist so!«)
das Wiedersehen der Verstorbenen im Jenseits, und damit ein real exis-
tierendes Jenseits beschwort. Nimmt man noch die Karikaturen der
verschiedenen Pastoren hinzu, dann kommt man hier bereits zur An-
nahme, dass im Roman an nichts so direkt geglaubt wird, dass aber
Lebensweise und Lebensfiihrung vom Luthertum ganz wesentlich mit-
gestaltet werden.?

schungssituation tiiberblickt: Bernd Hamacher: Thomas Manns letzter Werkplan >Lu-
thers Hochzeit«. Edition, Vorgeschichte und Kontexte, Frankfurt/Main 1996 (= Thomas
Mann-Studien XV).

2 Vgl. hierzu die Studie Hamachers (Anm. 1)

> Wieder stellvertretend fiir die immense Forschung: Eckhard Heftrich: Vom Verfall zur
Apokalypse. Uber Thomas Mann, Bd. 2, Frankfurt/Main 1982 (= Das Abendland, N.F,
Bd. 14) und ders. (in Zusammenarbeit mit Stephan Stachorski und Herbert Lehnert):

131



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Ruprecht Wimmer

Auch der zweite Roman Konigliche Hoheit (1909) kennt eine pa-
rodistisch gezeichnete Pastorenfigur; doch auch hier spielt eine an der
Pflicht orientierte Lebensfiihrung, diesmal diejenige des zur Hoheit
erwihlten und bestimmten Prinzen Klaus Heinrich, verbunden mit
der Liebe zur amerikanischen Millionirstochter Imma Spoehlmann,
eine tragende Rolle. Hoheit (das ist Erwahltheit) und Liebe ergeben
»ein strenges Gliick« im Dienste der allgemeinen Wohlfahrt — man
vereinfacht nicht zu sehr, wenn man festhilt: Geglaubt wird auch hier
nichts, aber gelebt wird nach Grundsitzen, die auf eine bestimmte Art
von Glauben zuriickgehen.

Hier iibergehe ich etwas, was der Klarheit halber erst spiter zur
Sprache kommen soll: die allmahliche Entstehung von Portratkonturen
der Luthergestalt, vor allem im Gefolge Nietzsches und Goethes, die
sich in den Betrachtungen eines Unpolitischen (1918) abzuzeichnen
beginnen.

Endlos (und zugleich verlockend) wire jetzt die Auseinanderset-
zung mit dem Zauberberg (1924) und den vier Joseph-Romanen
(1933-1943); es mag gentigen, auf die Vision sozial-humaner Liebe
im Sanatoriumsroman und auf Josephs selbstbewusst-genialen Dienst
an der Gemeinschaft zu erinnern. Uber allem steht — beschworen oder
realisiert — eine Ethik, die sich zumindest partiell von Luther herleitet.
Sie ist, das war schon festzuhalten, zugleich Lebensprinzip des Autors,
sie begleitet ihn bei der Planung, der Niederschrift, beim »Fertigma-
chen« seiner Werke.

Luther ist bis jetzt nicht direkt »aufgetreten«, auch wenn er indi-
rekt — als eine Art »Denkwelt« — teils den Entwurf von Romanhand-
lungen mitbestimmt, immer aber die Arbeit an diesen Romanen be-
gleitet.

Wenn wir jetzt zum Spitwerk iibergehen, begegnen wir Luther
direkt. Entweder als parodistischer Kontrafaktur oder als Thema im
Essay — oder gar als Person im geplanten Spitdrama, freilich hier nicht
mehr definitiv, er verbleibt als Figur im Notizenstadium.

Ich folge nicht strikt der Chronologie, sondern behandle — gewis-
sermafSen in steigernder Abfolge — verschiedene Perspektiven, die sich

Buddenbrooks. Kommentar, GKFA 1., 2. Fiir die im Folgenden nur kurz gestreiften
Romane Konigliche Hoheit und Zauberberg ist hier schon auf die einschlidgigen Binde
der GKFA zu verweisen.
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in den Titeln einzelner Kapitel abbilden. Diese lauten: Luther wird pa-
rodiert — Luther wird kritisiert und ins grofse Format gehoben — Luther
wird gebraucht und: Luther tritt auf — beinahe.

Il.  Luther wird parodiert

Der Held des Doktor Faustus, »der deutsche Tonsetzer Adrian Lever-
kiihn«, studiert an der Universitit Halle Theologie, bevor er endgiiltig
zur Musik findet.* Thomas Mann présentiert im Munde des Erzihlers
Zeitblom, eines Jugendfreundes Adrians, die dortigen Theologieprofes-
soren in scharf gezeichneten Charakterstudien. Einer davon ist Ehren-
fried Kumpf, der »Systematik« liest.> Der Name ist eine » Transplanta-
tion« wie viele Namen des Buchs, er stammt aus der »altdeutschen«
Sphire, aus der Zeit des historischen Doktor Faust: Ehrenfried Kumpf
war zur Zeit der Bauernkriege Biirgermeister von Rothenburg und
spiter von Wiirzburg. Diesmal also keine Kombination eines Vor-
namens und eines Nachnamens je verschiedener Herkunft, wie sonst
so oft. Allerdings hatte der Autor zunichst so etwas ins Auge gefasst:
in der Handschrift ist bei der ersten Erwidhnung >Ehrenfried< aus »Mar-
tinc korrigiert. Die urspriingliche kombinierte Namengebung hatte
wohl zwei Griinde: Kumpf ist eine Mischfigur zweier Modelle: Pate
gestanden haben der Hallenser Professor Martin Kahler, von dem Tho-
mas aus einem Brief des befreundeten Theologen Paul Tillich erfuhr,
der selbst bei Kahler studiert hatte — ja, und eben Martin Luther selbst.
Uns interessiert bei unserem Einstieg in die Luther-Thematik natiirlich
vor allem der Reformator.

Kumpf trigt unverkennbar Lutherische Ziige, wie sie Thomas
Manns Zeit als selbstverstindlich annahm; Luther wird in ihm und
durch ihn parodiert, verspottet — und zwar ohne Liebe. Einige Kostpro-
ben: Kumpf galt als »der saftigste Sprecher an der ganzen Hochschule«
(141). Nach den Worten des Erzihlers Zeitblom, der iibrigens der
Zweideutigkeit des gesamten Romans dadurch aufhilft, dass er katho-
lisch ist und einem sittlich geddmpften Humanismus huldigt, war er

* Hier sei generell verwiesen auf Edition und Kommentar von Ruprecht Wimmer, unter
Mitarbeit von Stephan Stachorski, GKFA 10. 1 und 2, Frankfurt/Main 2007.
> GKFA 10.1, S. 141ff, 10. 2, S. 348f.
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durchaus das, was die Studenten eine »wuchtige Persénlichkeit« nannten,
und auch ich konnte mich einer gewissen Bewunderung seines Tempera-
ments nicht entschlagen, liebte ihn aber gar nicht und habe niemals glauben
konnen, dass nicht auch Adrian 6fters von seiner Herzhaftigkeit sollte pein-
lich beriihrt gewesen sein, obgleich er ihn nicht offen ironisierte. »Wuchtig«
war er schon seiner Physis nach: ein grofer, massiger, voller Mann mit ge-
polsterten Hénden, drohnender Stimme und einer vom vielen Sprechen
leicht vorgebdumten, zum Spritzen geneigten Unterlippe. (141f.)

Derartiges ist in Tillichs Brief nicht gesagt, der den Autor tiber Kahler
und die Hallesche Theologie im Allgemeinen informiert hatte, ledig-
lich von Kahlers »Wucht« ist dort die Rede. Thomas Manns Eigentum
ist auch Kumpfs Redeweise, ein Amalgam aus altdeutschen Wendun-
gen, die teilweise aus Grimmelshausens Simplicissimus, teilweise aus
den Briefen Luthers stammen, aus letzteren kommt z.B.: »weylinger
Weise«, »Heilige Geschrift«, »es gehet mit Krautern zu«, »wie ein win-
diger Wal« — und schliefSlich »Dass ihn der Teufel bescheisse! Amen!«

Wihrend Kumpfs Improvisationen in seinen Vorlesungen, seine
so genannten »Ex-Paukenc, sich dem Vorbild Kihler verdanken, sind
die Begebenheiten im »Familienkreis«, in den Erzihler und Held ver-
schiedentlich geladen werden, wieder reine Luther-Parodie.

Die beiden Studenten »hatten Abendessen« mit Kumpf, »seiner
Gemahlin und ihren beiden, grell rotwangigen Téchtern, deren gewis-
serte Zopfe so fest geflochten waren, dass sie ihnen schrige vom Kopfe
abstanden.«

Dann aber legte sich der Hausherr, unter vielseitigen Expektorationen, die
Gott und Welt, Kirche, Politik, Universitit und sogar Kunst und Theater be-
trafen, und mit denen er unverkennbar Luthers Tischreden nachahmte, ge-
waltig ins Zeug mit Essen und Trinken, zum Zeichen und guten Exempel,
dass er gegen Weltfreude und gesunden Kulturgenuss nichts einzuwenden
habe; ermahnte uns auch wiederholt, brav mitzuhalten und die Gottesgabe,
die Hammelkeule, das Moselbliimchen nicht zu verschmihen [...] (145)

SchliefSlich nimmt Kumpf, »zum Schrecken« seiner jungen Giste, die
Gitarre von der Wand und beginnt Studentenlieder zu schmettern, als
deren letzte Aufgipfelung aber gerade dasjenige, das mit Worten be-
ginnt, die seit jeher filschlich Luther zugeschrieben wurden: »Wer
nicht liebt Wein, Weib und Gesang ...«

es musste kommen, und es kam. Er rief es [das falsche Lutherwort] aus, in-
dem er vor unseren Augen seine runde Frau um die Mitte fasste. Und dann
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wies er mit dem gepolsterten Zeigefinger in einen schattigen Winkel des
Speisezimmers [...] »Seht!« rief er. »Da steht er im Eck, der Speivogel, der
Wendenschimpf, der traurige, saure Geist und mag nicht leiden, dass unser
Herz frohlich sei in Gott bei Mahl und Sang! Soll uns aber nichts anhaben,
der Kernbosewicht, mit seinen listigen, feurigen Pfeilen! Apage!« donnerte
er, griff eine Semmel und schleuderte sie in den finsteren Winkel. Nach die-
sem Strauf3 griff er wieder in die Saiten und sang« Wer recht in Freuden
wandern will«.(145f.)

»Dies alles war ja eher ein Schrecknis«, kommentiert der wie gesagt
katholische Erzihler und verweilt bei Adrians Stolz, der seinen Lehrer
nicht ironisch preisgeben wollte, aber dann auf dem Heimweg von
einem nicht enden wollenden Lachkrampf geschiittelt wurde.

Man kann natiirlich in den zitierten Texten mehr als nur Spott
und Parodie sehen; auch der Gedanke der deplazierten Nachahmung
kommt ins Spiel, bis hinein in einzelne Luthersche Redewendungen
(»der traurige, saure Geist«, »frohlich bei Mahl und Sang«), wodurch
Kumpfs Benehmen zwischendurch zum Rollenspiel wird. Dennoch:
Wer versucht, die Szene lutherisch-positiv zu lesen, kommt auf keinen
griinen Zweig. Schon gar nicht, wenn er auf die Verzerrung der be-
kannten Wartburg-Anekdote blickt, wo die Semmel an die Stelle des
Tintenfasses gesetzt wird.

Es bleibt noch anzufiigen, dass spiter, im bertihmten Gesprich, in
dem sich Leverkiihn mit einem - vielleicht teilweise halluzinierten —
Teufel auseinandersetzt, dieser Teufel die Rede auf die Jahre vor der
Lutherzeit bringt und sich ironisch verplappert. Er kommt gerade auf
jene Zeit zu sprechen, in der die Syphilis in Europa Einzug hielt, »kurz
bevor Doktor Martinus kam, der auf so derbem herzlichen Fuf8 mit mir
stand und mit der Semmel, nein mit dem Tintenfass nach mir warf ...«
(338)

Auf die makabre zeitliche Nachbarschaft von aufkommender Sy-
philis und Reformationszeit werden wir noch kurz kommen miissen,
wenn wir jetzt zur Behandlung des nicht mehr parodistischen, des
zwiespiltigen Lutherbildes iibergehen, das nicht nur im Roman, son-
dern auch in den etwa gleichzeitigen Vortrags- und Essaytexten zu
Tage tritt.
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lll. Luther wird kritisiert und ins groBe Format gehoben

Blicken wir noch kurz auf die Kumpfsche Lutherparodie zuriick, so
erkennen wir unschwer negative Ziige des Reformators, wie sie mehr
oder weniger kritiklos {iberliefert wurden: seine Derbheit, sein Genie-
Bertum, seine Sinnlichkeit, sein simpler Teufels- und Aberglaube. Ein
andermal heif3t es im Doktor Faustus, wieder gesagt vom humanistisch
gedampften Erzihler:

Ich fiihlte mich dort [in Halle] ein wenig wie einer meiner wissenschaftlichen
Ahnen, Crotus Rubianus, der um 1530 zu Halle Canonicus war, und den
Luther nicht anders als den »Epikurder Crotus« oder auch »Dr. Kréte, des
Kardinals zu Mainz Tellerlecker« nannte. Er sagte ja auch: »Des Teufels Saw,
der Bapst« und war allerwegen ein unleidlicher Grobian, wiewohl ein grofier
Mann. (130f.)

Hier nun erscheint zumindest einer der oben vorgestellten parodis-
tischen Ziige als historisch, freilich kénnen wir anhand der Quellen
feststellen, dass es sich um Uberlieferungen und Bewertungen aus
zweiter Hand handelt; die Invektiven gegen Crotus bezieht der Autor
aus David Friedrich Strauf8’ Buch iiber Ulrich von Hutten, die Papst-
beschimpfung steht so in der Genealogie der Moral Friedrich Nietz-
sches; sie kommt von weit her, schon aus der Zeit der Betrachtungen
eines Unpolitischen (1918). Am stiarksten unter Beschuss gerit Luther
aber in einem Vortrag aus der Faustus-Zeit, in Deutschland und die
Deutschen aus dem Jahr 1945.¢ Textparallelen zu Doktor Faustus sind
unverkennbar:

Ich liebe ihn nicht, das gestehe ich offen. Das Deutsche in Reinkultur, das
Separatistisch-Antiromische, Anti-Europaische befremdet und éngstigt mich,
auch wenn es als evangelische Freiheit und geistige Emanzipation erscheint,
und das spezifisch Lutherische, das Cholerisch-Grobianische, das Schimpfen,
Speien und Wiiten, das fiirchterlich Robuste, verbunden mit zarter Gemiits-
tiefe und dem massivsten Aberglauben an Damonen, Incubi und Kielkrépfe,
erregt meine instinktive Abneigung. Ich hatte nicht Luthers Tischgast sein
mogen, ich hitte mich wahrscheinlich bei ihm wie im trauten Heim eines
Ogers gefiihlt und bin iiberzeugt, dass ich mit Leo X., Giovanni de Medici,
dem freundlichen Humanisten, den Luther »desTeufels Sau, der Bapst«
nannte, viel besser ausgekommen wire. Auch erkenne ich den Gegensatz
von Volkskraft und Gesittung, die Antithese von Luther und dem feinen

6 Zit. nach Gesammelte Werke in 13 Binden, Bd. X1, S. 1126—1148.
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Pedanten Erasmus gar nicht als notwendig an. Goethe ist iiber diesen Gegen-
satz hinaus und versohnt ihn. (1132f.)

Gehen wir wieder zuriick zum Doktor Faustus, so finden wir eine wei-
tere Luther-Invektive; sie holt weit aus und nimmt wieder Erasmus mit
ins Spiel.

Noch édrger aber war dem Weisen von Rotterdam der Hass, den Luther und
die Seinen den klassischen Studien zuzogen, von denen Luther persénlich
wenig genug besafi, die man jedoch als die Quelle des geistlichen Aufruhrs
betrachtete. Was aber damals im Schof3 der Weltkirche sich ereignete, der
Aufstand subjektiver Willkiir ndmlich gegen die objektive Bindung, das sollte
sich hundert und einige Jahre spiter innerhalb des Protestantismus selbst
wiederholen: als Revolution der frommen Gefiihle und der inneren himm-
lischen Freude gegen eine versteinte Orthodoxie, von welcher freilich kein
Bettelmann mehr ein Stiick Brot hatte nehmen wollen; als Pietismus also,
der bei Griindung der Universitit Halle die ganze theologische Fakultit be-
setzte. Auch er, dessen Hochburg die Stadt dann lange blieb, war, wie einst das
Luthertum, eine Erneuerung der Kirche, eine reformatorische Wiederbele-
bung der schon absterbenden, schon allgemeiner Gleichgiiltigkeit verfallenen
Religion. Und meinesgleichen mag sich wohl fragen, ob diese immer wieder-
kehrenden Lebensrettungen eines schon zu Grabe sich Neigenden unter dem
kulturellen Gesichtspunkt eigentlich zu begriilen, ob nicht die Reformatoren
eher als riickfillige Typen und Sendlinge des Ungliicks zu betrachten sind. Es
ist ja wohl kein Zweifel, dass der Menschheit unendliches BlutvergiefSen und
die entsetzlichste Selbstzerfleischung erspart geblieben wire, wenn Martin
Luther die Kirche nicht wiederhergestellt hitte. (131£.)

Die Reformation wird — wieder im Munde des katholischen Humanis-
tenerzihlers Zeitblom — dadurch verkleinert, dass sie als ein wiederhol-
bares und sich dhnlich wiederholendes Phanomen gewertet wird; der
Erzdhler macht ihr, zusammen mit ithrem Hauptexponenten, so will es
zunichst scheinen, den Garaus dadurch, dass er sie als Riickschritt, als
Veranlassung kiinftigen Unheils und als unwillentlichen Garanten fiir
die Erneuerung und das Weiterleben der Papstkirche sieht. Das Letztere
ist, wie oben angedeutet, nicht neu bei Thomas Mann und beileibe nicht
katholisch gedacht — der Nietzsche der Betrachtungen wird wieder als
Quelle sichtbar: der Gedanke von der unheilvoll restaurierenden Wir-
kung der Reformation steht im Ecce homo und im Antichrist.

Wir sind nun an dem Punkt angelangt, an dem man sich fragen
muss, ob der Lutheraner Thomas Mann, auf den Eideshelfer Nietzsche
sich berufend, nicht als radikaler Lutherfeind zu gelten hat.
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Es ist einzurdumen: um einer gewissen Systematik willen wurde
ein bisschen einseitig zitiert, aber es wurde immerhin schon eine Fihr-
te gelegt, die neugierig machen sollte: »... wiewohl ein grofier Mann«
hatte Zeitblom bei der Schilderung der grobianischen Ziige Luthers
scheinbar verdriefSlich eingeraumt — und wenn man den Luther-Passus
aus Deutschland und die Deutschen korrekt hitte beginnen lassen, hat-
te es geheiflen: »Martin Luther, eine riesenhafte Inkarnation deutschen
Wesens, war auflerordentlich musikalisch. Ich liebe ihn nicht, das ge-
stehe ich offen ...«

Aus dem Jahr 1949, also aus den Jahren nach dem Doktor Faustus,
datiert nun ein Text, der bei der evangelischen Theologie auf erbittert-
ste Polemik stief3 — und doch ist es ein Text, der bei aller Wiederauf-
nahme ilterer Vorbehalte dem Reformator eine immense Grofle zu-
spricht, der ihn aber auch mit ddimonischer Zweideutigkeit ausstattet.
Und es wird sich zeigen, dass Thomas Mann einen Luther vorstellt,
genau so, wie er ihn kurz zuvor gebraucht hatte, genau so, wie er ihn
um eines Werkes, eben des Doktor Faustus’ willen nétig gehabt hatte.
Das Prosastiick hat — noch vom Autor — den endgiiltigen Titel Die drei
Gewaltigen’ erhalten und geht aus von dem einleitenden Gedanken:

Der deutsche Genius hat sich in drei Monumental-Gestalten verkorpert,
einer religiosen, einer dichterischen und einer politischen, die bei allen Ver-
schiedenheiten ihrer Sendung, ihres Zeitgepriges und ihrer Individualitit
eine entschiedene Familiendhnlichkeit aufweisen. Diese, mochte man sagen,
liegt schon in ihrer exorbitanten und vereinsamenden Grofle selbst, welche
scheinbar das europiische Maf3 iiberragt. (650)

Dies wird freilich sogleich zur »optischen Tduschung« erklért, da die
Geistesgroflen anderer Nationen und Kulturen eine Art »Gebirgs-
stock« darstellten, aus dem die Grofdten nicht unverhiltnismafig her-
vorragen, wihrend die groflen Deutschen sind wie

Bergkolosse, die sich in erdriickender Imposanz unvermittelt aus der Ebene
erheben und dadurch iiberdimensioniert, ja als die eigentlichen Beispiele ir-
discher Grofle iiberhaupt erscheinen. (Ebd.)

Und dann kommt der Autor zur Sache:

7 GKFA 19. 1, hrsg. von Herbert Lehnert, S. 650660, vgl. jeweils den Kommentar, 19.
2,S.742-759.
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Die drei Gewaltigen, von denen ich hier spreche — um mit wahrer Herzens-
neigung nur von einem von ihnen zu sprechen — sind Luther, Goethe und
Bismarck. (Ebd., 651)

Die monumentale Ambivalenz der Luthergestalt erhalt ihre Kontur
gerade durch die Art, wie Friiheres wieder aufgenommen und teilweise
neu kontextualisiert wird:

Im sechszehnten Jahrhundert erschien der erste, Martin Luther, ein Reforma-
tor, der die konfessionelle Einheit des Erdteils sprengte, ein Fels und ein
Schicksal von einem Menschen, ein heftiger und roher, tief beseelter und
inniger Ausbruch deutscher Natur, ein Individuum, klobig und zart zugleich,
voller Wucht und Getriebenheit, von baurisch volkstiimlicher Urkraft, Theo-
log und Monch, aber ein unmdéglicher Ménch, »denn der Mann kann durch
natiirliche Begier des Weibes nicht entbehren«, — sinnlich und sinnig, revo-
lutiondr und riickschligig aus der Renaissance, mit deren Humanismus er
keine Fiihlung hatte, ins Mittelalter durch stete Balgerei mit dem Teufel und
massivsten Aberglauben an Diamonen und Kielkropfe, geistlich verdiistert
und doch lebenshell kraft seiner Liebe zu Wein, Weib und Gesang, seiner
Verkiindigung »evangelischer Freiheit«, schimpffroh, zanksiichtig, ein mach-
tiger Hasser, zum Blutvergieflen von ganzem Herzen bereit: mit den Waffen,
schreibt er, miisse man die Pest des Erdkreises angreifen, die Kardinile, die
Pipste und das ganze Geschwiir des romischen Sodom und sich die Hinde im
Blute waschen; ein militanter Anwalt des Individuums, seiner Gottesunmit-
telbarkeit und geistlichen Subjektivitit gegen das Objektive, die kirchliche
Ordnungsmacht, und dabei ein Erzieher seines Volkes zur Untertinigkeit
vor gottgewollter Obrigkeit, der die aufstindischen Bauern zu stechen, zu
schlagen, zu wiirgen auffordert; dem Humanismus seiner Tage, auch dem
deutschen, vollkommen fremd, aber desto gemiitstiefer versenkt in deutsche
Mystik, ein widerborstiger Orthodoxer, der aus der Kirche nur austritt, um
eine Gegenkirche mit einem Gegendogma, mit neuer priesterlicher Scholas-
tik und neuen Verketzerungen zu errichten; antirdmisch nicht nur, sondern
antieuropaisch, furios nationalistisch und antisemitisch, tief musikalisch da-
bei, auch als Gestalter der deutschen Sprache: — seine Bibeliibersetzung eine
literarische Tat ersten Ranges, von der jungen Druckerpresse in Tausenden
von Exemplaren ins Volk geschleudert, dankt seiner Musikalitit so viel wie
seinem liebevollen Ohr fiir den innigen Tonfall der Mystik, sie schuf die
deutsche Schriftsprache und gab dem politisch und religios zerrissenen Lande
die literarische Einheit. — Was nach und von ihm kann, und was Erasmus
vorhergesagt hatte, entsetzliches Blutvergieflen im Glaubenszwist, Bartholo-
mausnichte, Krieg dreif8ig Jahre lang, Deutschland entvolkert und in der
Kultur zuriickgeworfen um Jahre, dreimal so viel, das hitte der stiernackige
Gottesbarbar bereitwillig auf diesen seinen gedrungenen Hals genommen,
»Hier stehe ich, ich kann nicht anders.« (Ebd., 6511.)
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Das nahezu iibermenschliche Format des Charakterisierten steht aufSer
Frage, wenngleich Zeitbloms innere Abwendung (»Ich liebe ihn nicht«)
indirekt wieder sichtbar wird: Thomas Mann wird »mit wahrer Her-
zensneigung« nur von einem der drei Gewaltigen sprechen, und damit
meint er Goethe. (Auch Bismarck wird mit grofser innerer Distanz ge-
kennzeichnet.) Was noch auffillt: Luther erscheint {iberdimensional
gerade durch seine Zweigesichtigkeit.

Bevor nun die innere, die »kompositorische« Notwendigkeit die-
ses monumentalen Lutherbildes zur Sprache kommt, ist der Blick zu
richten auf das Echo, das speziell der Text iiber »die drei Gewaltigen«
innerhalb des Luthertums erweckt hat. Der Erlanger Theologe Kiin-
neth spricht von

Missdeutung, Entstellung der Gestalt des Reformators, ja [von] Umdrehung
des Tatsdchlichen ins Gegenteil, d. h. [von] grober Geschichtsfilschung. (19.2,
743)

Er konstatiert, dass der »bduerliche Luther« das Bild wiedergebe, das
der Nationalsozialismus vom Reformator entworfen habe, dass der
»sinnliche Luther« sich der »antikonfessionellen Polemik der Vergan-
genheit« verdanke, und auch der anti-europdische Luther sei eine Er-
findung Thomas Manns. Hinzu kam noch eine Erklirung des bayeri-
schen Landesbischofs Meiser, der sich nicht vorstellen konnte, dass
Thomas Mann »noch die Absicht hat, in Deutschland vor einem Publi-
kum zu sprechen, das sich zum GrofSteil aus Anhdngern Luthers zu-
sammensetzen diirfte.« Seine AuBlerungen schliigen »der historischen
Wahrheit ins Gesicht.« (19.2, 743f.) Dass Meiser selbst wegen seiner
angeblichen Willfahrigkeit gegeniiber den Nationalsozialisten in
Schwierigkeiten geraten wiirde, ist bekannt, doch kann dieses heikle
Thema hier beiseite bleiben.

Der Autor hielt dem allen entgegen, sein Lutherbild sei nicht ehr-
furchtslos, und seine Kritiker sollten ihm doch »nur einen unwahren
Zug darin nachweisen.« (Ebd., 744) Er spielte damit wohl auf seine
griindliche Quellenarbeit an — von der seine Kritiker nun wirklich kei-
ne Ahnung hatten, natiirlich auch nicht haben konnten —, unterschlagt
aber dabei, dass er Quellen herangezogen hatte, die ihrerseits parteiisch
waren (Nietzsche!) oder ihrer Zeit verhaftet sein mussten. Unsinn ist
jedenfalls, dass der Autor nationalsozialistische Lutherpolemik weiter
gefiihrt haben sollte.

Mit Blick auf das nichste Kapitel ist festzuhalten: Im essayisti-
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schen Werk war ein Luther erschienen, wie ihn Thomas Mann fiir den
Doktor Faustus notig hatte, ein Luther, der geradezu zur Verkérperung
Deutschlands taugte — in seiner Musikalitit, seiner Sprachgewalt, aber
auch in seiner Ambivalenz, seinem Eingespanntsein zwischen Inner-
lichkeit und ddmonischer Gewaltbereitschaft. Der Reformator wird —
parallel zum altdeutschen Magier Doktor Faust — ins mythische Format
gehoben; er und seine Zeit erscheinen »mit Gegenwart geladen«, und
werden gebraucht, um eine deutsche Gegenwart Gestalt gewinnen zu
lassen, die ihrerseits »geladen ist« mit Vergangenem. Kurt Hiibner hat
eine vergleichbare »Entzeitlichung« mutatis mutandis fiir die Gedan-
ken- und Motivwelt des >Hollenfahrt«-Kapitels der Josephs-Tetralogie
herausgearbeitet.®

IV. Luther wird gebraucht

Die Entstehung des Doktor Faustus geht in die Anfinge von Thomas
Manns Schriftstellerleben zuriick. Es ist hier nicht der Ort, die einzel-
nen Motivfiden zuriickzuverfolgen bis in die ersten Jahre des zwan-
zigsten Jahrhunderts; es geniigt der Hinweis, dass der Fauststoff, und
zugleich das Motiv der Ansteckung durch die Syphilis, Thomas Mann
neben dem Frithwerk her begleiteten — allerdings vorerst nur unter
dem Zeichen »Kiinstlertum und seine Steigerung«. Noch nicht aktuell
waren am Anfang die Hintergrundsmuster Nietzsche — und Luther.
Nietzsche als der Selbstiiberwinder, der Zukunftsweisende kommt
wohl erst eindeutig 1918 ins Spiel. Und Luther ebenso. Er war von
dem Zeitpunkt an gegenwirtig, als die »Riickvertiefung« des Stoffs in
den Vordergrund dringt, die Riickvertiefung in die frithe Neuzeit, in
das sechzehnte Jahrhundert des halbhistorischen Doktor Faust. Das be-
ginnt, ich habe es erwihnt, schon zur Zeit der Betrachtungen eines
Unpolitischen; und es ist Nietzsche, iiber den Luther vermittelt wird.
Die Nietzscheperspektive der mittleren Jahre wirkt schon in den Dok-
tor Faustus herein, und auch Goethe ist beteiligt: Luther als Antihuma-
nist, als riickfalliger unabsichtlicher Restaurator des Katholizismus wa-
ren gegenwartig vor der Faustus-Zeit.

8 Kurt Hiibner: Hollenfahrt. Versuch einer Deutung von Thomas Manns Vorspiel zu
seinen Josephs-Romanen, in: Thomas Mann Jahrbuch 11 (1998), S. 73-90, hier S. 75.

141



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Ruprecht Wimmer

Die Gestalt des Reformators wird dann aber hochaktuell, als der
geplante Roman den Charakter nicht nur einer Selbstrechenschaft,
sondern auch einer Abrechnung mit dem schuldig gewordenen
Deutschland annimmt.

In den Apriltagen 1943 erreicht den Autor — der schon mitten im
Studium einschligiger Quellen steckt und den Beginn der Nieder-
schrift ins Auge fasst — ein Brief seines Verlegers Bermann Fischer,
der von einer schwedischen Anregung berichtet, doch ein »Buch iiber
Deutschland, Vergangenheit und Zukunft« zu schreiben. Die Idee
wirkt offenbar weiter; das Tagebuch hilt wenig spiter, am 16.4.43, fest:
»Gedanken zum Zusammenhang des Stoffes mit den deutschen Din-
gen, der deutschen Welteinsamkeit tiberhaupt. Hier liegen Symbolwer-
te.« Geplant ist da noch der Untertitel »Das seltsame Leben Adrian
Leverkiihns, erzihlt von einem Freunde«. Er wird sich im Lauf des
kommenden Jahres verwandeln in »Das Leben des deutschen Ton-
setzers Adrian Leverkiihn ...«

Es hatte sich rasch herausgestellt: Bei der kompositorischen Her-
stellung eines »Zusammenhangs mit den deutschen Dingen« war die
»Deutschheit« des Stoffes, der ja an sich schon eine zum deutschen
Mythos gewordene Geschichte erzihlt, mit deutlichen, mit deutlich-
sten Konturen zu versehen: und da bot sich Luther an, wenn man ihn
aus einer bestimmten Perspektive sah.

Leverkiihn verlebt in einer imaginiren Stadt Kaisersaschern an
der Saale seine jungen Jahre. Sie liegt »in Deutschlands Mitten, nicht
weit von Weimar, in dessen Nihe das Volksbuch den Doktor Faust ge-
boren sein ldsst, und

im Herzen der Luther-Gegend, welche die Stidtenamen Eisleben, Witten-
berg, Quedlinburg, auch Grimma, Wolfenbiittel und Eisenach umschreiben,
was nun wieder aufschlussreich fiir das Innenleben Leverkiihns, des Luthera-
ners, ist und mit seiner urspriinglichen Studienrichtung, der theologischen,
zusammenhingt. (18)

Er wird dann in Halle — einem Ort, der dem Universititsstandort Wit-
tenberg zugehort — Theologie studieren und dort, wie gesagt, auf Eh-
renfried Kumpf treffen. Leverkiihn wird wesentliche Ziige seiner lu-
therisch-mitteldeutschen Heimat, die iiberdies in ihrer Atmosphire
Charakteristika des dimonisch-chaotischen vorreformatorischen Spit-
mittelalters bewahrt hat, mit ins Leben hinausnehmen; auch seine Mu-
sik wird immer »Musik von Kaisersaschern« sein. Das »deutsche We-
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sen«, das sich in Martin Luther »riesenhaft« verkorpert hat, pragt auch
den Helden des Romans — bis hinein in die Sprache, die sich fortschrei-
tend dem luthernahen Idiom Kumpfs annihert. Aber: Leverkiihn ist
hier, wie in seinen anderen von Luther mitverantworteten Eigenschaf-
ten und Positionen, niemals eine »Folgeerscheinungg, er ist immer ein
Mann des Vorbehaltes, und es muss genau an dieser Stelle festgehalten
werden, dass »die deutschen Dinge«, das deutsche Schicksal der Er-
zihlgegenwart des Dritten Reiches zwar im Zusammenhang mit der-
artigen historischen Konstellationen stehen, aber an keiner Stelle ex-
plizit als von der Historie verantwortete oder gar herbeigefiihrte
Folgen erscheinen.

Auch andere Ziige des Reformators sind im Helden wirksam, wer-
den aber von ihm und in ihm neu gestaltet bzw. in Frage gestellt: Lever-
kiihn weigert sich, Deutschland zu verlassen, seine »Deutschheit« ist
also in gewisser Hinsicht europa-resistent, andererseits fiihrt er in sei-
ner Kunst die Musik Europas, ja der ganzen Welt zusammen. Er sieht
wohl die zur zuriickweisenden Aggressivitit geneigte deutsche Art,
steht ihr aber kritisch-auflosend gegentiber. Seine Musikalitdt be-
kommt es mit der deutsch-romantischen Innerlichkeit zu tun — ihm
wird es gerade darum gehen, dariiber mit neuen Mitteln objektiv hi-
nauszugelangen, Gefiihl und »Seele« in neuer Weise zu schaffen. Auch
Luthers gigantische Kulturleistung, die Zusammenfiihrung Deutsch-
lands in seiner Sprache, farbt irgendwie auf den Helden ab. Dem geht
es ja um nicht weniger als um die Schaffung einer neuen Kunst jenseits
der an ihr Ende gekommenen deutschen musikalischen Spatromantik.

Beklemmend wird es freilich, wenn wir uns trotz allem die Frage
stellen: Ist nicht Leverkiihn, der sich dem Teufel verschreibt, das heif3t,
sich willentlich mit der Syphilis infiziert, und am Ende abstiirzt in die
Katastrophe — im Roman ist das die Paralyse — ein fast allegorisches
Bild Deutschlands, das sich dem Teufel Hitler ausgeliefert hat und in
die absoluteste der Niederlagen stiirzt? Und ist nicht Luther, der ihm
gewissermafsen an der Wiege steht, der ihn wesentlich »mitbestimmtc,
einer von denen, die diese Katastrophe, als Inkarnationen »deutschen
Wesens« von langer Hand vorbereiten halfen?

Das gerade Vermutete, das fragend Gesagte, kann nun keineswegs
mit grofler Geste zuriickgewiesen und triumphal widerlegt werden.
Die Sache ist wieder einmal so einfach nicht. Was ist mit Luthers, des
»michtigen Hassers«, Bereitschaft zum Blutvergieflen, mit seinem
»furiosen Antisemitismus und Nationalismus«, mit seiner Glorifizie-
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rung der Obrigkeit — alles aus der Perspektive Thomas Manns gesehen
—ist er nicht » Vorldufer«! Er, mit dem, wieder nach der Darstellung des
Romans, fast zeitgleich die Syphilis, also Leverkiihns »Teufel«, nach
Europa kam?

Das alles konnte zu Zorn und geistigem Widerstand reizen, und
die Aufnahme des Doktor Faustus speziell in Nachkriegsdeutschland
zeigt das deutlich. Man hat dort den Roman nicht einstimmig, wie
Peter de Mendelssohn, ein deutschsprachiger Emigrant, in seiner en-
thusiastischen Rezension das wollte, als Geschenk empfunden und an-
genommen®; er galt vielen, und tut das gelegentlich noch heute, als
Literatur gewordener Vorwurf einer deutschen Kollektivschuld, an
der die deutsche Kultur und Geschichte ihren wesentlichen Anteil ha-
ben sollen, und Luther nicht den kleinsten. Oben wurden mit den
evangelischen Reaktionen auf Die drei Gewaltigen schon Kostproben
vorgestellt.

Dazu ist nach wie vor zu sagen: es gibt Signale, die in diese Rich-
tung weisen, doch erlauben sie nicht, Thomas Manns deutsches Ge-
schichtsbild als plane kausale Folgestruktur zu verstehen. Dagegen
sprechen: Seine Verliebtheit in Leverkiihn, seine eigene Zugehorigkeit
zu deutscher Geschichte und Kultur, lutherischer Kultur zum groflen
Teil — er schreibt den Faustus zwar mit amerikanischem Pass, aber nicht
als Amerikaner — und seine Nahe zum Geschichtsbild Lord Vansittards.

Das ergibt noch drei kurze Einlassungen, bevor wir Luther selbst
auftreten lassen — beinahe.

Wire Leverkiihn als nazideutsche Allegorie und als nichts sonst
zu verstehen, wie hitte dann der Autor sagen konnen, er habe nie eine
seiner »Imaginationen«, das heifst eine der von ihm gedachten und
erfundenen Figuren, so geliebt wie ihn? Adrian ist nicht nur der, der
parallel mit dem schuldig gewordenen Deutschland zu sehen und zu
»lesen« ist; als Deutscher par excellence, und dazu trigt sein Luther-
tum wesentlich bei, trigt er die Hypotheken, aber auch die Chancen
seiner Herkunft in sich und wirkt als Uberwinder, als Erloser, auch
wenn das bei seiner faustischen Verdammtheit paradox scheint. Er
tragt, wie Thomas Mann an anderer Stelle sagt, das »Leid seiner Epo-
che«, um zu Neuem vorzustofSen. Und gerade hier erkennen wir den
Hauptgrund der Verliebtheit Thomas Manns in seine Figur: diese ist
darin ihrem Erfinder dhnlich.

° Vgl. GKFA 10. 2, das Kapitel zur Rezeption des Romans, S. 112f.
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Womit wir schon bei unserer zweiten Einlassung sind: Thomas
Mann schreibt den Doktor Faustus nicht als Abrechnung wie ein Au-
Benstehender, er selbst fiihlt sich zur Rechenschaft aufgerufen — als
Erbe der deutschen Kultur, ja als ihr Reprisentant in der Situation der
Emigration, und damit auch als einer, der von lang her aus dem Geiste
des Luthertums kommt.

Drittens: Es kann dem Autor nicht um eine gewissermaflen che-
mische Trennung von drohend-gefihrlichen und heilsam-zukunfts-
trichtigen Elementen des Deutschen gehen. In Fallen dieser Art pflegte
auch damals schon nur die marxistische Geschichtsdeutung zu tappen,
und auch sie nur in ihren simpleren Varianten. In Deutschland und die
Deutschen heif3t es programmatisch, »dass es nicht zwei Deutschland
gibt, ein boses und ein gutes, sondern nur eines, dem sein Bestes durch
Teufelslist zum Bosen ausschlug.«® Das ist die Ubernahme der Positi-
on des britischen Philosophen Lord Vansittard — und sie wird anderwei-
tig gestiitzt durch Stevensons schauerliche Novelle Dr. Jekyll and Mr.
Hide, die einen Menschen mit zwei Gesichtern und véllig verschiede-
nen Charakteren vorstellt. Thomas Mann las sie zur Entstehungszeit
des Romans."!

So ist der Altersroman beides zugleich: eine Abrechnung mit dem
entarteten Deutschland und eine radikale autobiografische Selbstkritik
und Selbstrechtfertigung, die sich an der Frage abarbeitet, wie denn
dieses Deutschland, das eigene, geliebte Herkunftsdeutschland, so weit
kommen konnte. Und Luther ist involviert — auch er gehort, so wie
Thomas Mann ihn sieht, in den Bereich der deutschen Genialitdt und
zugleich latenten Diamonie.

Es war der Luther, den der Autor brauchte — zu seiner Rechen-
schaft wie zu seiner Abrechnung.

Und ich denke, es ist miiflig, jetzt die Keule der historischen Au-
thentizitdt zu schwingen: wir haben es hier mit keiner bosartigen Ver-
zerrung zu tun, das ist schon angesichts der kontroversen Luther-
rekonstruktionen der vorangehenden Jahrzehnte, ja Jahrhunderte

10 Gesammelte Werke in dreizehn Binden, Bd. X1, S. 1146.

" Vgl. Hans Rudolf Vaget: Germany: Jekyll and Hide. Sebastian Haffners Deutschland-
bild und die Genese des >Doktor Faustus, in: Eckhard Heftrich/Helmut Koopmann
(Hgg.): Thomas Mann und seine Quellen. Fs. fiir Hans Wysling, Frankfurt/Main 1991,
S.249-271. Ferner: GKFA 10. 2, S. 131, 77.
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nicht festzumachen — zu tun haben wir es jedoch mit einer von einem
entstehenden Kunstwerk her motivierten Funktionalisierung. Thomas
Manns Lutherbild der Faustus-Zeit ist nicht schlichtweg falsch, es ist
dominiert von kompositorisch-literarischen Motiven. Und einmal
mehr wird klar, dass Glaube sensu proprio hier nicht im Spiel ist. Unser
Thomas ist und bleibt im Auge des christlichen Theologen »ungldubig«
— mag der nun evangelisch oder katholisch sein.

V. Luther tritt auf — beinahe

Wir verlassen den Doktor Faustus, und es ist zu betonen, dass natiirlich
nicht alle »Lutheriana« des Romans zur Sprache kommen konnten,
auch wenn sie noch der Person des Reformators zuzuschlagen wiren —
etwa die Luthersche Abwertung der »unvollkommenen Reue«, der at-
tritio, gegen die kompromisslos vollkommene, die contritio, was uns
noch auf die detaillierte Analyse des Erlosungsmotivs und auf die
immer gegebene Moglichkeit des Gnadenerweises gebracht hatte.

Abschlieflend ist noch kurz auf das Luther-Projekt des ganz alten
Thomas Mann einzugehen. Bernd Hamacher hat 1996 eine Studie vor-
gelegt zu Thomas Manns letztem Werkplan >Luthers Hochzeit., die
noch deutlich iiber Lehnerts Materialien und Resultate hinaus-
gelangt.’? Hier nur das Nétigste, nur grobe Konturen.

Das Projekt fillt, wenn man das eng sieht, in die letzten drei Le-
bensjahre 1953 bis 1955. Wir konnen mit Herbert Lehnert davon aus-
gehen, dass »eine fortwihrende Anziehungskraft« der Person des Re-
formators der Grund war, warum Thomas Mann 1953 wieder begann,
viel »iiber Luther und seine Zeit« zu lesen, moglicherweise auch auf
der Suche nach einem letzten »wiirdigen Werke, das die 1954 erschei-
nende Fortsetzung des Felix Krull vielleicht doch nicht so ganz war. Es
fallt auf, dass der Autor keineswegs an das Aufwiarmen alter Materia-
lien denkt, er wendet sich véllig neuer Literatur zu, etwa dem Buch
Karl August Meiflingers iiber den katholischen Luther (1952), zwei
Vortragsmanuskripten von Ernst Barnikol (1954) und einer von Karl
Gerhard Steck herausgegebenen Textanthologie (1955), auflerdem be-
schiftigt er sich mit der ins Deutsche iibersetzten Luther-Biographie

2§ oben Anm. 1.
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von Richard Bainton und derjenigen Julius Késtlins von 1875, auf die
er durch Meiflinger aufmerksam gemacht worden war.

Wir haben in einigen der genannten Werke Anstreichungen vor-
liegen, auflerdem ein fiir Thomas Manns Verhaltnisse recht schlankes
Notizenkonvolut (von einigen vierzig Seiten) aus dem Todesjahr
1955.

Natiirlich werden diese Akzentuierungen nicht zu Text, wenn wir
von einigen Randkommentaren absehen, doch lassen sie einige Schliis-
se zu, die eher Vermutungen sind. Was die Struktur des Dramas be-
trifft, so konnte es sein, dass der dem Autor bekannte Plan Wagners
tiber s>Luthers Hochzeit< eine Komddie zu schreiben oder zu komponie-
ren, zunichst herkommliche Strukturiiberlegungen ins Spiel brachte:
die Heirat als happy ending etwa. Freilich zeigt sich dann vielerorts —
ich spezifiziere jetzt nicht mehr jedes Mal nach einzelnen Quellen -,
dass das Augenmerk sich auf die Komplexitit der Luthergestalt richte-
te; dabei 6ffnete sich Thomas Mann durchaus Tendenzen, z. B. bei Mei-
Binger, gangige Vorstellungen und Legenden zu zerstoren, etwa die
von der dominanten Sinnlichkeit und der »Wein, Weib und Gesangs«-
Mentalitit. Andererseits erkannte er Ziige seines alten Lutherbildes
mit sichtbarer Genugtuung wieder; wenn er sie in Frage gestellt fand,
verteidigte er sie gelegentlich durch Randanmerkungen. Verletzend
ungeriihrt — ohne Protest, sondern nur mit einem enigmatischen Aus-
rufungszeichen — nahm er Meiflingers schiefe Invektive gegen ihn
selbst zur Kenntnis, er habe Luther fiir die unheilvolle Entwicklung
Deutschlands verantwortlich gemacht.

Was ihn von neuem und mit neuer Intensitit anzog, waren Ge-
genbilder, etwa Zwingli, Melanchthon und Erasmus von Rotterdam,
dann der Niirnberger Patriziersohn Hieronymus Baumgirtner, in den
Katharina von Bora eigentlich verliebt war. Dazu die Spannungsfelder,
in die Luther sich versetzt sah, sein Bemiihen um den rechten Gottes-
dienst. Dann, was im Rahmen des Faustus schon anzudeuten war: der
genaue Blick auf die Theologie der Gnade, einer Gnade, die dem per se
vollig defizitiren Menschen im Falle der kompromisslosen Reue ge-
schenkt wird.

Da wir das Drama nicht haben, nicht einmal seine Konturen wirk-
lich festlegen konnen, fehlt diesen Darlegungen der pointierte Schluss
—von der Sache her. Und doch hére ich nicht einfach auf, sondern halte
fest: Bei seinen spiten Studien fasste Thomas Mann weder einen
Widerruf des Friiheren noch dessen weiterfiihrende Verteidigung ins
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Auge. Vielmehr wandte er sich erneut und mit anhaltender Neugierde
einer Gestalt zu, die ihn lebenslang nicht losgelassen hatte. »Kennst du
einen Affekt, der stirker ist als die Liebe?« fragt im Faustus der Er-
zihler Zeitblom seinen Freund Leverkiihn. »Ja« antwortet dieser: »das
Interesse.«
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Thomas Mann und der Papst

»Am Mittwoch den 29. April Spezial-Audienz bei Pius XII, rithrends-
tes und stirkstes Erlebnis, das seltsam tief in mir fortwirkt«, schreibt
Thomas Mann nach seiner Rom-Reise Ende April 1953 am 1. Mai in
sein Tagebuch.! Der Begriff »Spezial-Audienz« stimmt {iberein mit der
Bekanntmachung des Kanzlers der Accademia Nazionale dei Lincei,
Professor Raffaelo Morghen vom 28. April: »dal morgen 29. April
um 12 % Uhr, Herr Prof. Thomas Mann von Seiner Heiligkeit Pius XII.
in Spezialaudienz / (allein) empfangen wird.«? »Allein-Empfang« im
Stehen (Katia muss im Vorraum warten, was sie, wie Klaus Jonas auf-
grund eines Gesprichs mit ihr berichtet,? nicht wenig gekrinkt hat).
»Die weille Gestalt des Papstes vor mich tretend. Bewegte Kniebeu-
gung und Dank fiir die Gnade. Hielt lange meine Hand.« Gnade — die-
ses Grundwort des spdten Thomas Mann hat in seinem Munde immer

! Dieses und die folgenden Tagebuch-Zitate nach: Thomas Mann: Die Tagebiicher
1953-1955. Hrsg. v. Inge Jens, Frankfurt a. M. 1995, S. 53f.

2 Anmerkungen ebd. S. 431f.

3 Miindliche Mitteilung von Klaus Jonas und Frido Mann. In einem Brief an den Ver-
fasser dieses Aufsatzes schreibt Klaus Jonas am 7. Februar 2011, Katia Mann habe sich
nur ein einziges Mal im Gesprich mit ihm iiber ihren Mann beklagt: dass er sie nicht an
der Papst-Audienz teilnehmen lief} (was nach Ansicht von Jonas schwerlich auf das
vatikanische Protokoll zuriickzufiihren war). Als Jonas sie bei einem seiner Besuche in
Kilchberg gefragt habe, warum sie bei der Papst-Audienz nicht zugegen gewesen sei,
»dusserte sich Katia Mann zum ersten und einzigen Male sehr kritisch [iiber ihren
Mann] und gab mir gegeniiber zu verstehen, daf8 T. M. sie nie aufgefordert habe, ihn
zur Audienz zu begleiten, und dass sie zu stolz gewesen sei, ihn darum zu bitten. [...]
Mir schien, dass sie ihrem Mann diese >Unterlassungssiinde< niemals verziehen hatte.«
Frido Mann berichtet, seine GrofSmutter sei in religiéser Hinsicht durchaus gleichgiiltig
gewesen, wie er an ihrer ratlosen Reaktion auf seine Konversion zur katholischen Kirche
und seine Lektiire des Neuen Testaments gemerkt habe. Ob Thomas Mann auch wegen
dieser religiosen Gleichgiiltigkeit Katias lieber darauf verzichtet hat, ihre Teilnahme an
der Papst-Audienz zu erbitten? Der Hauptgrund diirfte freilich ein anderer sein, wie wir
sehen werden.
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einen weit ausschwingenden Glockenklang. Mit dem Wort »Begna-
dung« schlieft denn auch der Riickblick auf die Papst-Audienz, in
dem er sein Leben wie das eines >Erwihlten< Revue passieren ldsst: »O
seltsames Leben, wie es ebenso noch keiner gefiihrt, leidend und un-
gldubig erhoben. Elend, Begnadung. —«*

Thomas Mann hatte die Privataudienz bei Pius XII. nicht etwa auf
sich zukommen lassen, sondern tiber den Archiologen Bandinelli, den
Generaldirektor des Antiken Museums in Rom, und Arangio-Ruiz,
den Prisidenten der Accademia Nazionale dei Lincei, intensiv um sie
nachgesucht.’ Joseph Kardinal Ratzinger, der spitere Papst Benedikt
XVI., hat auf Bitten von Inge Jens, der Herausgeberin der Tagebiicher
Thomas Manns und Gattin von Ratzingers fritherem Tiibinger Univer-
sititskollegen Walter Jens, nach Quellen zu Thomas Manns Papst-Au-
dienz im Archiv des vatikanischen Staatsekretariats geforscht und der
Herausgeberin u.a. einen Bericht der »Gazzetta del Popolo« vom
30.1V. des Jahres zugeleitet, der auf einem Beiblatt des damaligen Sub-
stituts Montini, des spiteren Papstes Paul VI, freilich als nicht zuver-
ldssig bezeichnet wird. Das bezieht sich wohl vor allem auf das von der
Zeitung wiedergegebene Geriicht, die Kurie habe sich wegen Thomas
Manns angeblichen (von der Zeitung widerlegten) »Philokommunis-
mus« gegen die Audienz gewehrt, Pius XII. habe sie jedoch gegen den
Rat seiner Periti personlich durchgesetzt.¢ Bemerkenswert, dass sich
also drei Pipste agierend, organisierend und recherchierend mit Tho-
mas Manns Audienz im Vatikan befasst haben!

Die »Gazzetta del Popolo« berichtet, Thomas Mann habe dreimal
das Haupt gesenkt, ehe er vor den Heiligen Vater getreten sei. Es folgte
ein etwa viertelstiindiges, natiirlich auf Deutsch gefiihrtes Gesprich
iiber Rom und tiber Deutschland, wo der Papst, der einstige apostoli-
sche Nuntius Eugenio Pacelli, im Jahrzehnt von 1917 bis 1929 »offen-
bar seine gliicklichste Zeit« verlebt habe, »und die auf Dauer zu erwar-
tende Wiedervereinigung«.” Pius XII. gedenkt des Eindrucks, den die
Wartburg seinerzeit auf ihn gemacht hat. »Das ist eine gesegnete
Burg!« soll er damals ausgerufen haben.® »Was doch fiir einen katho-

* Die Tagebiicher 19531955, S. 53 1.

5 Siehe ebd., S. 48.

¢ Ebd., (Anmerkungen), S. 432{. Vgl. dazu auch Inge Jens ebd. S. XXI.

7 Ebd., (Tagebuch), S. 53 f.

8 So Thomas Mann in seinem Brief an Emil Preetorius vom 29.V.1953, ebd. S. 827.
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lischen Kirchenfiirsten eine bemerkenswerte AufSerung ist«, kommen-
tiert Thomas Mann in seinem Brief an Emil Preetorius vom 29.V.1953
jenen Ausruf. »Daran erinnerte ich ihn und sagte, das Wort habe mir
darum solchen Eindruck gemacht, weil es zeige, wie doch die homines
religiosi im Grunde eines Sinnes seien und die Unterschiede der Kon-
fession schlieBlich keine so grofSe Rolle spielten. Er stimmte lebhaft zu
— vielleicht doch nur aus Hoflichkeit gegen den armen Protestanten,
der iibrigens ohne die leiseste innere Hemmung das Knie beugte.«®
Die von Thomas Mann in seinen Erzihlungen von der Audienz immer
wieder erwihnte Kniebeuge scheint ihm, den wir uns doch nur so
schwer mit gebeugtem Knie vorstellen kénnen, mithin ganz leicht
vom Bein gegangen zu sein, denn: »Kniete nicht vor einem Menschen
und Politiker, sondern vor einem weiflen geistlich milden Idol, das
2 abendlindische Jahrtausende vergegenwirtigt.« Den Angelpunkt
des Gesprichs bildete allen Berichten Thomas Manns zufolge die »Ein-
heit der religiosen Welt«.’® Von der »letztlichen Solidaritit aller homi-
nes religiosi« sei die Rede gewesen, schreibt er auch Reinhold Schnei-
der in seinem Brief vom 18.XII.1953: »Das ist alles nur eine Welt.« So
die von ihm wiedergegebenen Worte des Papstes.!!

Zur Verabschiedung empfingt Thomas Mann eine Gedenk-
medaille. Als der Heilige Vater ihm die Hand reicht, fragt er: »Ist das
der Ring des Fischers? Darf ich ihn kiissen?« Und er setzt im Tagebuch
lakonisch hinzu: »Ich tat es.«’> Unter Gliickwiinschen zu seinem lite-
rarischen Werk, das der Papst »weiter lesen« und sich »moglichst zu
eigen machen« will'® (vor allem Doktor Faustus und Der Erwdhlte
scheinen eine Rolle gespielt zu haben), wird er entlassen. Reinhold
Schneider gesteht er: »Ohne den leisesten inneren Widerstand beugte

° Ebd., S. 827; die Passage nach dem Gedankenstrich hat Thomas Mann in der Druck-
fassung des Briefes gestrichen und statt dessen von dem »geistlich-weltmannischen
Geltenlassen, das er im Gesprich mit dem armen Protestanten bewihrte«, gesprochen
(ebd.).

10 Ebd., (Tagebuch), S. 53f.

" Dichter iiber ihre Dichtungen. Thomas Mann. Hrsg. v. Hans Wysling. Miinchen
1983. Bd. 111, S. 430; Die Tagebiicher 1953-1955, S. 542. Diese Worte klingen in Erinne-
rung an die Papst-Audienz in Thomas Manns AuBerungen der Folgezeit immer wieder
nach. Vgl. dazu Dirk Heif8erer: »Die Welt des Religiosen ist nur eine«. Zu einem unbe-
kannten Brief Thomas Manns (1954). In: Dirk Heiflerer (Hrsg.): Thomas Mann in Miin-
chen III. Vortragsreihe Sommer 2005. Miinchen 2005, S. 28-33.

12 Die Tagebticher 1953-1955, S. 54.

13 Ebd., S. 542 (Brief an Reinhold Schneider vom 18.XII.1953).
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der Luther-Sprofs, der iibrigens Luther nicht recht leiden kann, das
Knie vor der weifSen Gestalt, tief geriihrt, und halt diesen Augenblick
in Ehren.«* Das Tagebuch fihrt fort: »Riickweg gewiesen von den
Kiammerlingen in lila Seidenmanteln. [...] K[atja] hatte gewartet« —in
welcher Stimmung, verrit das Tagebuch nicht. Die »Audienz im Ste-
hen« erinnert Thomas Mann an Goethes Begegnung mit Napoleon
beim Erfurter Fiirstentag. Pius XII. und Thomas Mann in Spuren Na-
poleons und Goethes.!> (Dabei — in dieser quasi >mythischen< Konstel-
lation — hitte freilich die Anwesenheit von Katia gestort. Das diirfte der
Hauptgrund dafiir gewesen sein, dass er sie nicht dabeihaben wollte.
Sie passte einfach nicht ins archetypische Bild.¢)

Noch einmal am Ende seines Lebens also eine Goethe-Imitatio!
Freilich, so kann Thomas Mann mit innerem Stolz bekennen, nicht
einem Politiker, sondern dem Reprisentanten einer zweitausendjih-
rigen geistlichen Tradition habe er gegeniibergestanden. Eine Woche
spiter sagt er noch einmal im Tagebuch vom 6.V.1953 iiber die »Be-
gegnung im Vatikanc, dass »von deren rithrender nachhaltiger Bedeu-
tung fiir mich der Papst sich wohl keine Vorstellung macht«.'” Immer
wieder erzihlt er, wie die Tagebiicher ausweisen, Freunden und Be-
kannten von seiner Begegnung mit Pius XII., »die ihm von allen
Ehrungen die hochste bedeutete« (Inge Jens),'s auch wenn er manche
bedenklichen Sympathien des Heiligen Vaters, so fiir McCarthy und
Franco (»alles schlimm genug«), nicht iibersehen hat. (Sie wurden in
seinen Augen freilich ausgeglichen durch seine Verurteilung der »Ha-
resie« der Atombombe. Die Zuriickhaltung von Pius XII. in seinen Au-
Berungen zur Verfolgung und Ermordung der europiischen Juden,!
wie sie seit Rolf Hochhuths Stellvertreter 1963 heftig diskutiert wurde,
war ihm noch nicht bewusst. Eine Ahnung davon hitte sein hagiogra-
phisches Papstbild wohl einigermafSen erschiittert.)?® Gleichwohl: »Der
Augenblick, wo der Zogling protestantischer Kultur ohne die leiseste

4 Dichter iiber ihre Dichtungen. Thomas Mann. Bd. I1I, S. 430; Die Tagebiicher 1953—
1955, S. 542.

15 Die Tagebiicher 1953-1955, S. 54.

16 Auf diese Idee hat mich Heinrich Detering gebracht.

17 Die Tagebiicher 1953-1955, S. 57.

18 Ebd., S. XV.

19 Vgl. Saul Friedlédnder: Pius XII. und das Dritte Reich. Eine Dokumentation, Miinchen
2011.

2 Die Tagebiicher 1953-1955, S. 612 (an Victor Wittkowski, 18.V.1954).
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Hemmung das Knie beugte vor der weifSen Gestalt Pius XII., der lange
meine Hand hielt [das vergisst er nie zu erwihnen], kann ich nicht
vergessenc, schreibt er am 12.V.1953 an Henry Walter Braun.?!

Wie sehr Thomas Mann die Papst-Audienz in seiner kulturpro-
testantischen Haltung irritiert hat — genau wie zehn Jahre zuvor die
Konversion und Taufe Alfred Doblins?? —, zeigt der erwihnte Brief an
Reinhold Schneider: »Um Thre katholische Basis und Bindung sind Sie
zu beneiden. Mir fehlt diese Geborgenheit, denn mein Protestantismus
ist blofle Kultur, nicht Religion.«?* Die Anteilnahme, welche gerade
gldubige Christen seinem Werk entgegenbringen, bestirkt ihn jedoch
in der Uberzeugung, dass Hans Egon Holthusen ihm in seiner vier
Jahre zuvor erschienenen Streitschrift gegen den Doktor Faustus — un-
ter dem ihn so maf3los verbitternden Titel Welt ohne Transzendenz* —
tiefes Unrecht angetan hat: »Stinde es freilich so schlimm um mich,
wie die garantiert transzendenten Holthusen meinen, so hitte kaum
[...] Pius XII. meine Hand so lang in seiner gehalten.«?

Als Thomas Mann im folgenden Jahr von der schweren Erkran-
kung des Heiligen Vaters erfahrt, ist er bestiirzt, wie die Tagebuchein-
trige zeigen, die wiederholt auf den Gesundheitszustand des Papstes
Bezug nehmen. So schreibt er am 16.11.1954: »Der Papst Pius war sehr
krank, schwere Gastritis, Erschopfung, Tage lang kiinstliche Ernih-
rung, ernste Bulletins im >Corriere¢, den wir nachmittags bekommen.
Ich schrieb einen Brief der Teilnahme, des Gedenkens und der Bitte um
Ubermittelung an den Archivar u. Privatsekretir Padre Roberto Lei-
ber.« Und Thomas Manns »nicht leicht zu erklirende briiderliche Teil-
nahmec, von der er am 25.11.1954 spricht, geht so weit, dass er auf die
Nachricht von der Erkrankung des Papstes hin gleich selber erkrankt:
»In dem Augenblick wurde ich selbst von Fieberfrost ergriffen«.?
Schon in seinem Brief an Emil Preetorius vom 29.V.1953 empfindet

21 Ebd., S. 443.

2 Vgl. dazu Helmuth Kiesel: Kierkegaard, Alfred Déblin, Thomas Mann und der
Schlufl des »Doktor Faustusc, in: Literaturwissenschaftliches Jahrbuch N.F. 31 (1990),
S. 233-249.

¥ Dichter iiber ihre Dichtungen. Thomas Mann. Bd. III, S. 430; Die Tagebiicher 1953~
1955, S. 543.

* Hans-Egon Holthusen: Die Welt ohne Transzendenz. Eine Studie zu Thomas Manns
Doktor Faustus und seinen Nebenschriften, Hamburg 1949.

» Dichter iiber ihre Dichtungen: Thomas Mann. Bd. I1I, S. 430; Die Tagebiicher 1953~
1955, S. 542.

% Die Tagebiicher 1953-1955, S. 181.
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er aufgrund der gemeinsamen gesundheitlichen Disposition eine Art
telepathischer Verbindung zwischen dem Heiligen Vater und sich sel-
ber. Den in jenem Brief wiedergegebenen Dialog, der im Tagebuch
nicht vorkommt, hat er in der Druckfassung des Schreibens freilich
gestrichen, gewiss nicht zuletzt aus Diskretionsgriinden: »Darf ich
mich nach dem Befinden Eurer Heiligkeit erkundigen?«« — »Danke,
es geht besser. Die Krankheit, wissen Sie, wenn es nur die wire. Aber
die Kur! Die geht einem nach.c Natiirlich hatte man ihm das Er-
denklichste eingespritzt gegen die virus-Infektion, die er ungefihr
gleichzeitig mit mir durchzumachen hatte. Dies, zusammen mit der
Gleichaltrigkeit, flgsste mir kameradschaftliche Gefiihle ein.«*” Kame-
radschaftlichkeit auf dem Gipfel gemeinsamen (,pipstlichen<) Repri-
sentantentums — hier der kulturell-literarischen, dort der sakralen Tra-
dition.

In seinem Brief an Pater Roberto Leiber erinnert Thomas Mann
im flieBenden Italienisch seiner Tochter Elisabeth noch einmal daran,
dass Seine Heiligkeit ihm »einige Augenblicke fiir einen Austausch
von Erinnerungen, insbesondere an Deutschland, an die klassischen
Stitten von Weimar, die Wartburg usw.« gewéhrt habe. »Diese Begeg-
nung wird mich fiir den Rest meines Lebens (ich habe das gleiche Alter
wie S. H.) innerlich beschiftigen, und die liebenswiirdige Personlich-
keit des Heiligen Vaters und die Giite, die er mir erwiesen hat, werden
mir immer gegenwirtig sein.« Instdndig bittet er Pater Leiber, den
Papst von seinem Brief zu unterrichten und ihm seine herzlichen Ge-
nesungswiinsche zu {ibermitteln.?® — Pius XII. hat Thomas Mann
schliefSlich um mehr als drei Jahre iiberlebt.

In zwei Werken hat Thomas Mann schon einmal eine Papst-Au-
dienz geschildert: im 1919 erschienenen Gesang vom Kindchen, der
Hexameter-Idylle auf die Geburt seiner Tochter Elisabeth, und dreiflig
Jahre spiter im Roman Der Erwdihlte. »Die Audienz« lautet die Uber-
schrift des letzten Kapitels von Thomas Manns Gregorius-Roman, und
da ist der Papst ebenfalls ein weifSes, mildes Idol, Inbegriff geistlicher
Duldsamkeit, der alle ab- und ausgrenzende »Uberstrenge«?’ abweist
und die christliche Religion im Geiste weltumspannender Humanitét

27 Ebd., S. 827.

5 Ebd., S. 845f.

2 Thomas Mann: Gesammelte Werke in dreizehn Binden, Bd. VII, 2. Aufl. Frankfurt
a.M. 1974, S. 239.

)

154



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Thomas Mann und der Papst

erneuert. Dieser Papst hat schon ein Vorbild dort, wo man es nicht
erwarten sollte: in Thomas Manns Joseph in Agypten. Dieses Vorbild
ist der Oberpriester von On = Heliopolis, wo der Kultus des Atum-Ré
zu Hause ist, des »weltweiten und weltfreundlichen« Gottes und
»Herrn des weiten Horizontes«, dem alle »engstirnige AnmafSung«
widerstrebt und dessen Verehrung in der »Zusammenschau« der Viel-
gestaltigkeit der Gotterkulte im Geiste der Einheit des Gottlichen
besteht. Der Oberpriester dieser duldsamen Religion ist eine weifle
Gestalt wie der Papst: vom »mildlachelnden Angesicht des Vater-Ober-
priesters« ist die Rede, »der, ein goldenes Kiappchen auf der von wei-
3em Haar umwehten Glatze, das weifse Gewand weit um sich her ge-
ordnet, in einem goldenen Stuhl am FufSe des groflen Obelisken sitze
[eben des Obelisken aus dem Sonnenheiligtum von Heliopolis, der un-
ter Caligula nach Rom gebracht und von Papst Sixtus V. 1586 auf dem
Petersplatz zu Rom aufgerichtet worden ist!], eine gefliigelte Sonnen-
scheibe in seinem Riicken, und heiterer Giite voll die Darbringungen
tiberwache«.®

Ein solch weltfreundlicher Vater-Oberpriester aber ist auch Papst
Gregorius. Und wie Thomas Mann in seiner »Spezial-Audienz« den
Fischerring des Papstes kiissen wird, so ist diese »Gnade« im Erwdhlten
der Mutter des Gregorius vergonnt. Schon fiir das Papst-Bild des Ro-
mans diirfte Thomas Manns »geistlicher Ubervater Papst Pius XII.«
(Inge Jens)®! das lebendige Modell gewesen sein. Als der von seiner
Krankheit voriibergehend genesene Pius XII. in einer Predigt das Ma-
rianische Jahr 1954 beschlie8t, sitzt Thomas Mann am Radio und
schreibt am néchsten Tag ins Tagebuch: »Horten gestern Pius XII mit
fester Stimme, aber lyrisch weich bei den Anrufungen der Jungfrau,
italienisch und lateinisch, das >Marianische Jahr< beschlieflen. >Wir
freuen uns, zum Schlusse das Opfer unseres korperlichen Leidens ha-
ben bringen zu konnen.« Ganz Gregorius: Die romischen Glocken. —«32
Diese romischen Glocken haben es Thomas Mann angetan. Sie erklan-
gen schon zu Beginn des Erwdihlten und liuteten spiter dessen Kapitel
»Der sehr grofse Papst« ein: »Glockenschall, Glockenschwall supra ur-
bem, iiber der ganzen Stadt, in ihren von Klang tiberfiillten Liiften!
Glocken, Glocken, sie schwingen und schaukeln, wogen und wiegen

30 Gesammelte Werke, Bd. 1V, S. 736f.
31 Die Tagebiicher 1953-1955, S. XV.
32 Ebd., S. 296.
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ausholend an ihren Balken, in ihren Stiihlen, hundertstimmig, in ba-
bylonischem Durcheinander.«*

Diese romischen Glocken sind es auch gewesen, die Thomas Mann
in ihrer klangsymbolischen Vergegenwirtigung am Schluss des ersten
Aufzugs von Hans Pfitzners Palestrina bei dessen Miinchener Urauf-
fithrung 1917 so unausldschlichen Eindruck gemacht haben: »die Mor-
genglocken von Rom, nicht wirkliche Glocken, nur nachgeahmt vom
Orchester, doch so, wie hundertfach schwingendes, ténendes, dréhnen-
des Kirchenglockenerzgetose iiberhaupt noch niemals kiinstlerisch
nachgeahmt wurde«. So die Betrachtungen eines Unpolitischen.

Im dritten Akt des Palestrina tritt Papst Pius IV. auf, um den
Komponisten seiner Bewunderung zu versichern. »Der Papst singt He-
xameter ... eine wunderlich grofle Idee«, schreibt Thomas Mann in den
Betrachtungen.® Wenig spiter wird der Papst auch bei ihm in Hexa-
metern auftreten: in seinem Gesang vom Kindchen (1919). Hier stili-
siert er sein Tochterchen Elisabeth zum gottlichen Kind der Vierten
Ekloge Vergils und des Evangeliums, um dann — gewiss von Pfitzners
Palestrina inspiriert — zum Bild des segnenden Papstes tiberzuleiten:
»wenn auf schwankender Hohe des Tragstuhls / Weif3, in heiliger
Schwiiche, der Greis, der Vater und Konig, / Schwebt in den ungeheue-
ren Saal, das sithnende Zeichen / Unermiidlich beschreibend mit wich-
serner Hand in den Liiften, / Wihrend die Haupter sich, bis zum Er-
denstaube die Knie / Beugten und manchem Aug’ unauthaltsame
Tranen entstiirzten.«%

Zu den Kardinalideen Thomas Manns gehort spitestens seit den
Josephsromanen die Uberzeugung, dass sich sein Leben in Spuren my-
thisch-prototypischer Personen und Situationen bewegte. So mag ihm
vor seiner Audienz bei Pius XII. das Vorbild der Begegnung zwischen
Pius IV. und Palestrina in Pfitzners Oper vorgeschwebt haben, deren
Urauffithrung trotz der dubiosen Rolle des Komponisten bei der Ver-
treibung Thomas Manns aus Miinchen 1933 eines der grofiten Kunst-
ereignisse in seinem Leben blieb. Wihrend Pfitzners Palestrina das
papstliche Lob nicht braucht und sucht (der Heilige Vater selber ist es,
der ihn aufsucht), hat Thomas Mann sich der »Gnade« der héchsten

3 Gesammelte Werke, Bd. VII, S. 9.

3 Gesammelte Werke, Bd. XII, S. 410f.
35 Ebd., S. 413.

36 Gesammelte Werke, Bd. VIII, S. 1093.
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geistlichen Institution nachdriicklich vergewissern wollen. Aus der
Unverbindlichkeit eines agnostizistischen Kulturchristentums sehnte
er sich nach verbindlichem Glauben. Das Gefiihl der Einheit der reli-
giosen Welt bot ihm Ersatz fiir diesen nicht zu erzwingenden Glauben,
und die Konzilianz des Papstes, sein »geistlich-weltminnisches Gelten-
lassen«, von dem er in seinem Brief an Emil Preetorius vom 29.V.1953
spricht, das auch den »armen Protestanten« gnadenhaft umhiillte,>
bestirkte ihn in dem Bewusstsein, ein homo religiosus zu sein, einer
unsichtbaren Kirche mit weltweit gedffneten Toren anzugehéren.

37 Tagebiicher 1953-1955, S. 827.
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Bertha von Suttner und ihr Pazifismus

Bertha von Suttner, geborene Grifin Kinsky (1843-1914), eine hervor-
ragende Gestalt der dsterreichischen Kulturgeschichte mit einer reich-
haltigen Biographie, eine emanzipierte Frau, welche nicht nur die
weibliche, sondern auch die allgemein menschliche Emanzipation
durchzusetzen bemiiht war, ist bekannt als Verfasserin einer ansehn-
lichen Reihe von Romanen, Novellen und publizistischen Schriften, als
Verkiinderin des Pazifismus und Organisatorin seines Einflusses. Thre
ideeliche und praktische Einwirkung auf die europiische Gesellschaft
begann in dem Umfeld von Alfred Nobel und dessen Bemiihungen um
die Wiirdigung des Fortschritts in der Wissenschaft, Kultur und dem
politischen Leben. Sie engagierte sich in der Bekimpfung des Anti-
semitismus, der in den letzten Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts in
Osterreich (und nicht nur dort) grassierte.

Ich méchte auf einige Momente hinweisen, die man bei der Beur-
teilung des Phdnomens »Suttner« nicht immer oder gar nicht in Be-
tracht zu nehmen pflegt. Die Tochter des tschechischen Adels-
geschlechtes kam aus Prag, aus jener intellektuellen Welt, in der die
grofle Prager deutsche Literatur entstehen konnte, die als ein bedeu-
tendes Phianomen in der Weltliteratur bekannt ist.! Die berithmte Ge-
neration Rilke-Kafka-Werfel-Meyrink-Brod u.a. entstammt freilich
einer spateren Zeit: Die Keime dieses erhabenen Prags, der Prager Aris-

! Siehe z.B.:

Max Brod: Der Prager Kreis, Frankfurt 1966.

Eduard Goldstiicker (Hrsg.): Weltfreunde, Konferenz iiber die Priger deutsche Literatur,
Praha 1967.

Johannes Urzidil: Da geht Kafka, Ziirich 1965.

Jiirgen Born (Hrsg.): Deutschsprachige Literatur aus Prag und den bhmischen Lindern
1900-1925, Wuppertal 1988 (A. Aufl.).

Ingeborg Fiala-Fiirst: Der Beitrag der Prager deutschen Literatur zum literarischen Ex-
pressionismus, St. Ingbert 1966.
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tokratie des Geistes, wuchsen jedoch schon friither heran — so der Phi-
losoph Bernhard Bolzano und dessen Schiiler Karl Postl-Sealsfield am
Anfang des 19. Jahrhunderts sowie spéter die Generation der Beitriger
der Prager Zeitschrift Ost und West (1837-1848) — Moritz Hartmann,
Karl Egon Ebert, Karl Herloszsohn, Siegfried Kapper u.a. Bertha Gra-
fin Kinsky verlebte in Prag nur eine kurze Zeit; allerdings weist die
Denkweise und die Art der Beurteilung der Werte bekanntlich in der
Familie, und besonders in einer adligen, eine zihe Kontinuitit auf und
wird von einer Generation zur anderen vererbt, so dass eine ausgeprig-
te mentale Basis entsteht. Einen Teil ihrer aufnahmefihigen Kindheit
verbrachte sie in Briinn — so hatte sie Gelegenheit, das biirgerliche
Milieu einer Provinzstadt der Donaumonarchie kennenzulernen und
deren Atmosphire einzuatmen. Und auch das war ein wichtiger Faktor
fiir die Gestaltung ihrer geistigen Einstellung. Hier will ich auf eine
Parallele mit Robert Musil eingehen. Sein »Mann ohne Eigenschaften«
ist in das fiktive Reich Kakanien situiert, das allerdings einerseits das
allegorisch stilisierte (und auch wieder desallegorisierte) reale Oster-
reich-Ungarn darstellt, andererseits die Zivilisation der neuen Zeit
tiberhaupt. Der deutsche Literaturhistoriker Diether Krywalski weist
mit Recht darauf hin, dass Musils Wahrnehmung und Darstellung des
Phénomens Kakanien nicht erst auf Grund des Erlebnisses des kaiser-
lichen Wiens geformt wurde, sondern bereits in Abhiangigkeit von sei-
ner Kenntnis und Reflexion der kakanischen Welt in und durch die
damalige Hauptstadt Mahrens.? Musils Briinn ist freilich jiinger als
dasjenige Suttners, man kann aber die Existenz der Keime der ent-
sprechenden spiteren Atmosphire der Stadt und ihrer Atmosphire
schon um die Mitte des 19. Jahrhunderts voraussetzen.

Die Herkunft aus Prag und Briinn, dann das Wiener Milieu (und
die Opposition dagegen) — das war eine giinstige Grundlage fiir Sutt-
ners Weg in die kosmopolite Welt des modernen Europas, nach Paris
und in das Bewusstsein der Kulturschichten der zivilisierten Lander.
Mit Recht wurde ihr 1905 der Friedensnobelpreis erteilt, dessen Errich-
tung sie einige Jahre zuvor initiiert hatte. Gegen Ende des 19. und zu
Beginn des 20. Jahrhunderts war sie die Galionsfigur der pazifistischen
Bewegung in Europa und Nordamerika, unermiidlich agil in der orga-

2 Diether Krywalski: Weit von hier wohnen wir, weit von hier. Beobachtungen und
Gedanken zur deutschsprachigen Literatur in den Bohmischen Léndern, Prag 2002,
S. 335-345.
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nisatorischen Titigkeit, in der Publizistik und in ihrer eigenen literari-
schen Produktion. Dieser Pazifismus, weitgreifend in internationalen
Intellektuellenkreisen organisiert — allerdings ohne breite Bevolke-
rungsschichten anzusprechen — wollte vor der Entstehung neuer Krie-
ge warnen, trat gegen Militarismus auf und wandte sich an das Ge-
wissen der Menschheit, vor allem der Denker, Kiinstler, Politiker,
Diplomaten, mit der Absicht, dass Gebildete und Méchtige internatio-
nal eine Friedensgesellschaft konstituieren sollten. Es besteht eine weit
verbreitete Auffassung der historischen Situation und Ereignisse vor
1900 und spiter, die voraussetzt, dass damals die Spannung zwischen
den GroBBmichten kontinuierlich anwuchs, dass ununterbrochen neue
Kriege drohten, dass eine gefdhrliche Ddmmerung nach einer langen
Periode der Ruhe wahrnehmbar war. Und dass der Pazifismus mit Bert-
ha von Suttner an der Spitze diese drohende Gefahr mit Befiirchtungen
empfand, dass er Widerstand leistete dem, was kommen konnte und
letztendlich kommen sollte. — Es mag sein, dass damals gefahrliche
Krifte am Werk waren, und auch humane Geister, die das wahr-
nahmen.

Ich sehe den Pazifismus Suttners und der ihr gleichgesinnten
Kreise anders. Die pazifistische Anschauung und Gemeinschaft ent-
wickelte sich in einer Zeit, wo die Kriege in Europa lingst vorbei waren
— 1866, 1870, und wo der Friede offensichtlich triumphierte. Vierzig
Jahre lang gab es da keinen Krieg, und es lichteten sich auch die Reihen
derer, die einst die bewaffneten Auseinandersetzungen erlebt hatten.
Das wirkte prigend auf die Mentalitit der Gesellschaft ein. Kriege sind
zu einer peripheren Angelegenheit geworden und verliefen nur noch in
»weiter Ferne« — so der russisch-tiirkische Krieg auf dem Balkan 1877,
der »Boxer«-Aufstand 1900 in China, der Herero-Krieg in Siidafrika
1904 u.a. Der Pazifismus — und nicht nur er allein, sondern die gesamte
europiische Population — konnte die Empfindung hegen, dass die hoch-
entwickelten, auf Wissenschaften aller Art gestiitzten, humanistisch
kultivierten Strukturen der modernen Gesellschaft keinen Krieg her-
beifilhren konnten, dass gebildete Menschen aufSerstande wiren,
Europa in ein Kriegsfeld zu verwandeln. Die pazifistische Intellektuel-
lenbewegung, von der die Rede ist, stellte eine Komponente einer hu-
manistisch geprigten Kultur und einer gesellschaftlichen Atmosphire
dar, die von einer Welle des Gefiihls »der Krieg ist unméglich« getra-
gen wurde. Sie lebte mit dem Gefiihl der Befriedigung, ja des Trium-
phes der weit und lange bestehenden und wirkenden Ruhe, wo die »ge-
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bildete Humanitit« die Politiker, die potentiellen Kriegsfiihrer, Intri-
ganten etc. »unter Kontrolle« hitte. Von dieser Atmosphire des Quie-
tismus und Optimismus zeugt z. B. nicht nur Stefan Zweigs idealisie-
rend gestimmtes Buch »Die Welt von gestern, sondern auch die in der
deutschen und dsterreichischen Literatur weit verbreitete Empfindung
und Gesinnung der »machtgeschiitzten Innerlichkeit« oder das lebens-
bejahende Pathos, das durch die Kunst des Jugendstils zum Ausdruck
kam. Das Bose ist iiberwunden, eventuell {iberwindbar- das war die
Uberzeugung der geistigen Welt. Das Moment der Warnung vor dem
Krieg, im Pazifismus natiirlich prisent, war in den Jahren nach 1900
pddagogisch, mit Hinweis auf die Vergangenheit; es war allgemein-
ethisch, und stand in keiner direkten Beziehung zur aktuellen Realitit.
Die Hochschitzung, ja Anbetung des Friedens stellte eine dsthetische
Manifestierung einer humanen Gesinnung, eines edlen Geistes dar.
Ahnlich dachten auch weitere Personlichkeiten, die sich im Umkreis
des pazifistischen Denkens bewegten — so der Autor christlich-pazifis-
tischer Romane Karl May, der kurz vor seinem Lebensende in Wien
mit seinem Vortrag »Empor ins Reich des Edelmenschen« vor ein ihm
begeistert zuhérendes Publikum trat.> — Es ist dann anders gekommen;
die Tllusion des »ewigen Friedens« ist 1914 zusammengebrochen. Ber-
tha von Suttner hat die Katastrophe — zum Gliick fiir sie — nicht mehr
erlebt. Nach dem Ersten Weltkrieg ist die Friedensillusion nicht mehr
auf den Plan gekommen, zumindest nicht in jener utopischen Form wie
vor dem Krieg. — Es sei hier bemerkt, dass Suttner eine Hinneigung zu
utopischen Vorstellungen aufwies — man beachte ihr allzu optimisti-
sches Vertrauen in die angeblich den Frieden schaffende Aktivitit und
Reformlustigkeit des russischen Kaisers Nikolaus II.

> Auf einer christlich-humanen pazifistischen Utopie sind die letzten Romane Karl
Mays aufgebaut — »Und Friede auf Erden« (1904), Ardistan und Dschinnistan« (1908),
»Winnetous Erben« (1910). — Mays Vortrag in Wien am 22. Mirz 1912 erfolgte auf
Einladung des Verbandes fiir Literatur und Musik und in Anwesenheit von B. v. Suttner.
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Katharina Mommsen

Zu einem Altersspruch Goethes iiber
Wissenschaft, Kunst und Religion

Die ehrenvolle Finladung zur Beteiligung an einer Festschrift fiir Kurt
Hiibner war der Verfasserin dieses Beitrags umso willkommener, als
die Goetheforschung dem verehrten Jubilar eine ebenso behutsame
wie ergebnisreiche Klarung von Goethes Verhiltnis zu Spinoza ver-
dankt, dessen Ethik bekanntlich fiir des Dichters personliche Religiosi-
tit von zentraler Bedeutung war.! Hinzu kam das unvermutete Auf-
tauchen einer seit langem verschollenen Reinschrift Goethes von
einem Spruch, in dem es um die wechselseitigen Beziige von Wissen-
schaft, Kunst und Religion, also um ganz zentrale Fragen geht. So lag
es nahe, diesen Spruch hier zu présentieren, selbst auf das Risiko hin,
kontroverse Reaktionen zu erwecken, wie schon Goethe sie erwartet zu
haben scheint, als er beschloss, ihn bei Lebzeiten zu sekretieren. Doch
eine redliche Auseinandersetzung damit im 21. Jhdt. hitte ihn gewiss
gefreut, zumal in der Festschrift fiir einen hochangesehenen Philoso-
phen, mit dessen philosophischer Haltung freimiitige Diskussionen im
Einklang sind.

! Vgl. das Kapitel Goethe und Spinoza in: Kurt Hiibner: Glaube und Denken. Dimen-
sionen der Wirklichkeit, Tiibingen 2001, S. 418-449.
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Wer Wissenschaft und Kunst besitzt,
Hat auch Religion;

Wer jene beyden nicht besitzt,

Der habe Religion.

Die hier abgebildeten Verse in der Reinschrift des Dichters zu erwer-
ben, gliickte der Verfasserin vor kurzem, als die Vorbesitzerin sie um
ein Gutachten bat. An der Echtheit des Autografs besteht kein Zweifel,
auch wenn vom Verbleib der Handschrift bisher nichts verlautete. Das
144 mm x 95 mm formatige Blittchen wurde vermutlich von Goethes
Schwiegertochter Ottilie verschenkt oder verkauft, nachdem Ecker-
mann eine Abschrift davon genommen hatte, die als Druckvorlage zur
Erstveroffentlichung in der Quartausgabe von 1836 diente.? Jedenfalls
lag unser Autograf den Editoren der historisch-kritischen Weimarer
Ausgabe (WA) nicht mehr vor, als sie 1893 den Spruch publizierten.?

Die Handschrift befand sich also damals schon nicht mehr in Goe-
thes Weimarer Nachlass, der den Herausgebern der WA zuginglich
war.* An wen das Autograf im 19. Jhdt. zunichst gelangte, ist ebenso
unbekannt, wie in wessen Besitz es sich bis in die 1930er Jahre hinein
befand. Fest steht nur, dass es durch deutsche Emigranten, die von den
Nazis ihres Vermdgens beraubt, beim Verlassen des Landes fast nichts
an Wert mitnehmen durften, in die USA kam. Sich von dem heimlich
geretteten Schatz trennen zu miissen, blieb ihnen dadurch erspart, dass
sie sich bald eine neue Existenz aufbauen konnten. So bewahrten sie im
Exil pietitvoll das kostbare Blatt von Goethes Hand, ehe sie es einer
jiingeren, gleichfalls in Deutschland geborenen, hilfreichen Freundin
schenkten, die es jahrzehntelang unter Glas und Rahmen in Ehren
hielt, bis sie es 2010 an die MoMMSEN FOUNDATION FOR THE ADVANCE-
MENT OF GOETHE REsearcH verkaufte, um damit dessen Riickkehr nach
Weimar zu gewdhrleisten.

2 Erstdruck von »Wer Wissenschaft und Kunst besitzt ...« in: Goethe's poetische und
prosaische Werke in Zwei Béinden (in 4 Teilen), Bd. I, 1. Stuttgart/Tiibingen 1836,
S. 144.

> In WA 15.1, S.134: Nachlafl. Zahme Xenien IX. Abtheilung. Der Lesartenband von
1910 (WA 15. 2, S. 272) verweist auf ein Oktavblatt H>*, das diesen Spruch zusammen
mit dem Spruch »Du sagst gar wunderliche Dinge« enthielt, den Goethe selber in der
Ausgabe letzter Hand in Zahme Xenien IV. Abt. veroffentlichte.

4 Die Hss. waren seit 1885 in der Obhut des Goethe-Archivs, seit 1893 Goethe-Schiller-
Archiv (GSA).
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Fiir das Entstehungsdatum des Blattes gibt es keine direkten An-
haltspunkte. Goethes Praxis, gewisse ungedruckte Gedichte als >Parali-
pomenac zuriickzulegen, um sie evtl. spiter zu verdffentlichen, ist seit
1807 nachweisbar. Er sammelte sie in Mappen, ordnete sie von Zeit zu
Zeit neu und bestimmte die ihm jeweils geeignet erscheinenden zum
Druck.” Anfang Mai 1822 begann er erneut die Paralipomena zu sich-
ten und im Hinblick auf die Ausgabe letzter Hand zu entscheiden, wel-
che Gedichte aufzunehmen und welche >Incommunicabilien< weiterhin
zuriick zu halten seien. Um Missstimmungen zu verhiiten, vermied er
es, allzu provokative Gedichte zu publizieren,® denn wie schon Spinoza
vor ithm wollte auch Goethe nicht die 6ffentlich anerkannte Religion
storen.” So legte er, um kein Tabu zu durchbrechen, den Spruch zu

5 Dariiber berichten — mit Bezug auf das Jahr 1822 — die Tag- und Jahres-Hefte 1821
(WA I 36, S.186): »Ich falite [...] die Paralipomena wieder an. Unter dieser Rubrik
verwahre ich mir verschiedene Futterale, was noch von meinen Gedichten ungedruckt
oder ungesammelt vorhanden sein mag. Sie zu ordnen, [...] pflegte ich von Zeit zu Zeit,
indem eine solche Arbeit in die Linge nicht anziehen kann.« Dass sich dieser Passus auf
1822 bezieht, ermittelte schon H. G. Grif, dem M. Mommsen u. W. Hagen zustimmten.
¢ Entsprechend hief3 es bereits 1819 in den Noten und Abhandlungen zum West-dst-
lichen Divan (WA 17, S. 139) tiber das Buch des Unmuts: »Schon jetzt hitte diefl Buch
viel stiarker und reicher sein sollen; doch haben wir manches, um alle Mifistimmung zu
verhiiten, bei Seite gelegt. Wie wir denn hierbei bemerken, daf8 dergleichen Auflerun-
gen, welche fiir den Augenblick bedenklich scheinen, in der Folge aber, als unverfing-
lich, mit Heiterkeit und Wohlwollen aufgenommen werden, unter der Rubrik Paralipo-
mena kiinftigen Jahren aufgespart worden.« — Goethes Tagebuch enthilt seit Anfang
Mai 1822 zahlreiche Eintragungen, die sich auf seine Aussonderungsmafinahmen be-
ziehen, z.B. heisst es am 17. Mai 1822: »Kriuter [G.’s Sekretir] zeigte vor, wie weit er
mit Ordnung der Papiere gekommen. Uber die Incommunikabilien unter den Paralipo-
menen [...] Paralipomena angesehen und iiberdacht.« (WA III 8, S. 197f.). Damals ent-
stand der kleine Aufsatz Uber die Incommunicabilien unter den Paralipomenen, in dem
es u.a. heifit (WA 1 42.2, 54f.): »Unter den zuriick gebliebenen oder vielmehr zuriick
gehaltenen Gedichten ist eine bedeutende Anzahl, welche vielleicht niemals 6ffentlich
erscheinen zu lassen rithlich ist [...] Mogen meine Freunde kiinftighin dariiber ent-
scheiden [...]«

7 Vgl. Joh. Chr. Kestner in seiner Schilderung des 23-jihrigen Goethe: »Er ist nicht, was
man orthodox nennt. Jedoch nicht aus Stolz oder Kaprice oder um etwas vorstellen zu
wollen. Er dufSert sich auch iiber gewisse Hauptmaterie gegen wenige; stort andere nicht
gern in ihren ruhigen Vorstellungen [...] Vor der christlichen Religion hat er Hoch-
achtung, nicht aber in der Gestalt, wie sie unsere Theologen vorstellen.« — Es gibt viele
Zeugnisse fiir Spinozas Wunsch, die 6ffentl. anerkannte Religion nicht zu stéren, lehnte
er doch sogar deshalb den ehrenvollen Ruf an die Universitidt Heidelberg ab, der seine
Existenz gesichert hitte; vgl. seinen Brief vom 30. Mirz 1673 an den Kurfiirstlichen Rat
und Prof. a.d. Univ. Heidelberg, J. Ludwig Fabritius, zur Begriindung seiner Ablehnung:
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postumer Veréffentlichung zuriick. Er wusste, Zeitgenossen denen ihre
Religion heilig war, hitten sich durch Verse beleidigt fiihlen kénnen,
die bei oberflichlicher Betrachtung nichts anderes zu sagen schienen,
als dass Religion durch Wissenschaft und Kunst ersetzbar und darum
nur noch fiir ganz schlichte Gemiiter nétig sei. Doch wie so oft bei
Goethe zeichnen sich hinter der vordergriindigen Deutung weitere
Verstindnisebenen ab. Aber Goethe war es leid, sich noch im hohen
Alter wegen seiner Dichtungen Anklagen auszusetzen, nachdem er seit
den Leiden des jungen Werther, dessen Echo ihn Jahrzehnte lang ver-
folgte, immer erneut Beschuldigungen hatte erdulden miissen, die zu-
meist auf Missverstindnissen und Begriffsstutzigkeit beruhten. Ent-
sprechend musste er auch bei diesem Spruch mit Anfeindungen von
Lesern rechnen, die zu fairer Beurteilung auflerstande waren, weil sie
keine Ahnung davon hatten, welche religise Bedeutung Wissenschaft
und Kunst fiir ihn besaflen und daher auch gar nicht ermessen konn-
ten, was sich mit diesen Versen an Lebenserfahrungen und Gedanken-
gingen verband.

Die Tatsache, dass Goethe seinen Namen unter die Reinschrift des
Spruches setzte und das Blatt, statt es der Vernichtung preiszugeben,
zur postumen Verdffentlichung aufbewahrte, deutet auf seine Hoff-
nung, bei kiinftigen Lesern mehr Verstindnis zu finden, wenn die Zeit
dafiir reif war. Schlie8lich waren auch diese Verse, wie der vollendete
Faust und die letzten fiinf Biicher von Dichtung und Wahrheit,
»Bruchstiicke einer groflen Konfession«,® mit deren Gehalt es ihm
Ernst war. Deutlich bekundet die Reinschrift des scharfgeschliffenen
Spruches Goethes eigene Wertschitzung. Den Nachlassverwaltern sig-
nalisierte das Blatt jedenfalls, wie lieb dem Dichter selber der Vier-
zeiler war.

Eckermann und Riemer verdffentlichten ihn 1836 — wohl auf-
grund unserer einzig diesen Spruch enthaltenden Reinschrift — in der
Quartausgabe innerhalb einer von ihnen Religion und Kirche betitel-

»... Dann habe ich das Bedenken, dass ich nicht weiss, in welche Grenzen die Freiheit zu
philosophieren einzuschliessen ist, damit ich nicht den Anschein erwecke, als wolle ich
die offentlich anerkannte Religion storen ...« (Die Ethik, Schriften, Briefe, hrsg von
Friedrich Biilow. Stuttgart 1976. S. 206 £.).

8 Gemif dem bekannten Ausspruch in Dichtung und Wahrheit Buch 7 (WA 127, 110):
»Alles was daher von mir bekannt geworden, sind nur Bruchstiicke einer groflen Con-
fession ...«
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ten neuen Rubrik, die 15 Gedichte aus verschiedenen Lebensepochen
umfasste.® Ein weiterer Abdruck erfolgte, aufler in den blofSen Text-
binden des Cotta-Verlags, in der wissenschaftlichen, seit 1868 er-
scheinenden Ausgabe des Hempel-Verlags in Berlin. Durch sie wurde
der evangelische Theologe und Religionsphilosoph David Friedrich
Straufy aufmerksam auf den Spruch, der ihn so stark beeindruckte,
dass er ihn zum Leitgedanken seines bahnbrechenden, betrichtliche
Beriihmtheit erlangenden Buches Der alte und der neue Glaube von
1872 machte.!®

Die Goetheforschung hat sich von jeher gescheut, heikle Themen
zu behandeln." Deshalb fehlt der Spruch in zahlreichen Editionen;
oder er blieb unkommentiert wie noch in der Frankfurter Ausgabe
von 1988. Als erster erliuterte Eduard von der Hellen ihn kurz und
plausibel: »Religiose Gesinnung, d.h. ruhige Verehrung des Uner-
forschlichen und des Schénen, ist eine notwendige Folge eines der Wis-
senschaft und der Kunst ernst gewidmeten Lebens; wer ohne den Ge-
nuf3 dieser Giiter dahinlebt, mufl seinen Trost in der traditionellen
Religion suchen.«'2 Ahnlich einfiihlsam ist Gisela Henckmanns Kom-
mentar in der Miinchner Ausgabe von 1997: »Die wissenschaftliche
wie die kiinstlerische Titigkeit sind bei G. verbunden mit Ehrfurcht
vor der Natur und der sich darin manifestierenden gottlichen Ver-
nunft. In diesem Sinne sind sie religiés und haben eine Anbindung an
eine Institution nicht nétig.«'> Mehr hat die Goetheforschung, soweit
ich sehe, bisher iiber den Vierzeiler nicht verlauten lassen.

Es mag verwundern, dass Goethe in dem Vierzeiler mit Bezug auf
Wissenschaft und Kunst zweimal den Ausdruck »besitzt« benutzt, bei
dem man fiir gewohnlich an materielle Giiter denkt. Doch verwendete
Goethe das Wort >besitzen«< auch, wenn es um ein innerliches Sich-zu-
eigen-machen des Werts und Gehalts einer Sache, um ein konkretes

° Vgl. oben Anm. 2.

10 Hinweis von Robert Petsch in: Goethes Werke. Festausgabe, Bd. 2, Leipzig 1926,
S. 492. Aus Raumgriinden kann hier auf das Buch von D. F. Strauf$ nicht niher einge-
gangen werden.

' Das hervorragendste Beispiel fiir diese Scheu bietet die Rezeptionsgeschichte des
West-dstlichen Divan.

2 Goethe: Siamtliche Werke in 40 Binden. Jubiliumsausgabe, Bd. 4, Stuttgart 1902,
S. 308.

13 Miinchner Ausgabe Bd. 18.1, S. 507. Ebd. erginzend: »Siche auch G.’s Brief an Carl
Ernst Schubarth vom 21. April 1819 und dessen Reflexionen (WA IV 31, S. 345f.).«
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Haben und Gebrauchen ideeller Besitztiimer oder um ein Innehaben
geistiger Kompetenzen ging.!*

Dass bei der Deutung des Spruches »alles auf die Auslegung des
Begriffes Religion« ankommt, versteht sich.’> Wihrend man im Euro-
pa des 18. Jhdts. unter >Religion< im allgemeinen ausschliellich den
christlichen Glauben verstand, galt das fiir Goethe schon seit seiner
Jugend nicht mehr. Zunichst wirkten Protestantismus und orthodoxes
Luthertum auf ihn ein, doch lernte er friih auf eigenen Wunsch Hebri-
isch und setzte sich selbststindig mit der alttestamentlich-jiidischen
Religion auseinander, wihrend gleichzeitig die antike Mythologie mit
ihrer Gotterwelt tief auf ihn einwirkte. Er identifizierte sich mit meh-
reren ihrer Gestalten, bezeichnenderweise mit extrem entgegengesetz-
ten, so einerseits dem sich vom héchsten Gott liebend umfangen fiih-
lenden Ganymed und andererseits mit dem rebellisch gegen die Gotter
aufbegehrenden Prometheus. Die kritische Auseinandersetzung mit
bestimmten biblischen Texten lenkte Goethes Aufmerksamkeit auf
die Problematik jeglicher Uberlieferung, auf Kirchen- und Ketzer-
geschichte, den Pelegianismus, die Arianer, Calvinisten, Pietisten, de-
ren hermetische Traditionen usw. In StralSburg sorgte Herder vollends
dafiir, dass verschiedene Weltreligionen und deren geschichtliche Ent-
wicklungen ins Blickfeld des jungen Goethe gerieten, so dass er sich um
nihere Kenntnis des Islam bemiihte, den Koran studierte und dort

% Faust-Leser erinnern sich an das zum gefliigelten Wort gewordene Diktum: »Was du
ererbt von deinen Vitern hast/ Erwirb es um es zu besitzen.« (Faust v. 683f; WA 114,
S. 39). Das Goethe-Wérterbuch, Bd. 2, Stuttgart 1989, Sp. 491 {f. gibt zahlreiche Belege
fiir >besitzen< im Hinblick auf geistige Giiter; z.B. heiflt es mit Bezug auf Wissenschaft
in der Einl. zur Morphologie, wo Goethe seine tiglichen Unterhaltungen mit Herder
iiber die Ur-Anfinge der Erde erwihnt: »unser wissenschaftlicher Besitz [wurde] durch
wechselseitiges Mittheilen und Bekdmpfen, tiglich geldutert und bereichert.« (WA 11 6,
S.20f.). Gleichfalls im Zusammenhang mit Herder schildert Goethe in Dichtung und
Wahrheit, wie er »zum Besitz einer wahrhaft poetischen Welt gelangt« sei. (WA 127,
S. 346). — Mehr dariiber erfihrt man in einem spiteren Essay, in dem er iiber seine
»gegenstindliche Dichtung« sagt: »Mir driickten sich gewisse grofle Motive, Legenden,
uraltgeschichtlich Uberliefertes so tief in den Sinn, daf ich sie vierzig bis fiinfzig Jahre
lebendig und wirksam im Innern erhielt; mir schien der schonste Besitz solche werthe
Bilder oft in der Einbildungskraft erneut zu sehen.«. (WA I 11, S. 60). — »Das wahre
dichterische Genie«, so behauptet Goethe, »besitzt die hohere innere Form, der doch
am Ende alles zu Gebote steht.« — Vom »Besitz« einer Kunst wie der Musik spricht
Goethe in Versen fiir einen Pianisten, Dirigenten und Komponisten: »Ein Talent, das
jedem frommt | Hast du in Besitz genommen ...« (An Ferdinand Hiller; WA 14,276).

15 Dieser naheliegende Hinweis schon bei Robert Petsch; s. oben Anm. 10.
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schon damals manches seinem eigenen Denken und Fiihlen Verwandte
entdeckte. So traten nach und nach immer mehr Religionen und deren
Sekten in Goethes Gesichtskreis, wihrend die ihm innewohnende Na-
turfrommigkeit ihre Bestitigung durch Spinoza fand und als pantheis-
tisches Daseinsgefiihl eigener Prigung eine Konstante seines Lebens
bildete, die sich befliigelnd und befruchtend auf seine gesamte Naturer-
forschung auswirkte. Thn faszinierten die »tausendfiltigen Religio-
nen«'¢ als >Manifestationen des Géttlichen<, doch empfand er die gro-
Ben Kunstwerke und Erkenntnisse der Wissenschaft gleichfalls als
solche. Noch als Mittsechziger widmete Goethe den islamischen Schi-
iten, Sunniten und Wahhabiten ein eifriges Studium, gleichzeitig ori-
entierte er sich iiber den Parsismus, dessen urspriingliche Impulse ihm
so sympathisch waren, dass er sich mit den Sonnen- und Feueranbetern
identifizierte. Der Hinduismus beschiftigte ihn ebenfalls, und es be-
steht kein Zweifel, dass Seelenwanderung und Wiedergeburt ihn an-
muteten, weil sie seinen eigenen Vorstellungen entgegenkamen. So
wiederholte es sich im Verlaufe seines Lebens oft, dass er ohne dabei
seine Identitit einzubiiflen, ihm Einleuchtendes aus verschiedenen Re-
ligionen aufnahm, wihrend er alles, was ihm nicht zusagte, einfach
beiseite liefs oder ausdriicklich von sich abwies, je nachdem ob er sich
dadurch in seinem eigenen Daseinsgefiihl bestitigt fand oder nicht.
Dabei waren es stets die Urspriinge der Religionen, fiir die er sich
erwirmte, wihrend ihn die spiter aus didaktischen Zwecken von lei-
denschaftlich parteiischen Nachfolgern eingefithrten Zeremonien,
Dogmen und Uberzeugungsbekenntnisse mit ihrer Tendenz zur In-
toleranz kalt lielen; er empfand sie als Erstarrungsprozesse. So kam
es, dass er trotz lebenslinglicher Beschiftigung mit >Religion« sich doch
niemals zu einem bestimmten Dogma bekannte. Dartiber legte er als
81-Jahriger einem befreundeten glaubigen Katholiken das folgende
Gestindnis ab: Kein Mensch konne sich des »religiosen Gefiihls erweh-
reng, doch er selber hitte »von Erschaffung der Welt an, keine Kon-
fession gefundenc, zu der er sich »véllig hitte bekennen mégen«. Halb
ernsthaft, halb scherzend, fihrt Goethe fort:

»Nun erfahr ich aber in meinen alten Tagen von einer Secte der Hypsistarier,
welche, zwischen Heiden, Juden und Christen geklemmt, sich erkliren, das
Beste, Vollkommenste, was zu ihrer Kenntnif$ kime, zu schitzen, zu bewun-

16 Goethes Ausdruck gegeniiber Joh. Kaspar Lavater im Brief vom 4. Okt. 1782 (WA IV
6,5. 66).
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dern, zu verehren und, insofern es also mit der Gottheit im nahen Verhiltnifd
stehen miisse, anzubeten. Da ward mir auf einmal aus einem dunklen Zeit-
alter her ein frohes Licht, denn ich fiihlte, daf3 ich Zeitlebens getrachtet hatte,
mich zum Hypsistarier zu qualifizieren ...«

Kein Zweifel, Goethes >Religion« ist ein >weites Feld«. Verdienstvoll-
erweise hat Hans-J. Simm in Goethe und die Religion die meisten Au-
Berungen des Dichters zum Thema Religion gesammelt und kurz kom-
mentiert. Restimierend schreibt er dariiber im Vorwort:'8

»Religionsfragen hatten fiir Goethe immer zentrale Bedeutung. Zeitlebens
hat er sich mit der Bibel auseinandergesetzt. [...] Das >summum bonumx«
bestand fiir ihn in der individuellen Entfaltung des Géttlichen. [...] Unver-
lierbar war ihm religit')se Erfahrung, zu der ihm die Weltreligionen reichlich
Stoff boten. [...] Die Elemente der verschiedenen Religionen wurden zu we-
sentlichen Komponenten seiner Weltanschauung, seiner Poesie, seines Le-
bens, seiner Lebenskunst. [...] Seine Religiositit war nicht dogmatisch, und
sie sollte nicht schulbildend sein. Sie kannte keinen transmundanen Gott, sie
war diesseitig orientiert, sie war humanistisch und ethisch gepragt: Die Gott-
lichkeit des Menschen bestehe in seiner Humanitit. Man konne zu einer
eigenen Religion gelangen, wenn man sein Leben nach dem Guten ausrichte,
war sein Credo. [...] Religion [...] galt ihm als eine besondere Sicht auf die
Welt, auf den Menschen und auf die Natur. | Goethe hat die Religion, das
Nachdenken tiber Religion, in einzigartiger Weise in sein Werk und in seine
Sprache integriert. [...] Die lebenslange Beschiftigung mit der Religion, mit
den Religionen der Welt und mit kontroversen theologischen Interpretatio-
nen zeigt sich nicht nur im Werk, sie bestimmt Goethes Leben insgesamt.
[...] DaB8 Goethes Kunst und Asthetik ohne Religion nicht denkbar sind, be-
legen die zahlreichen Bemerkungen, die den Zusammenhang aussprechen.«

Dieser auf hunderten von Zitaten basierenden Zusammenfassung ist
voll beizupflichten. Uberdies enthilt die Sammlung Goethe und die
Religion viele Zitate, die es ermdglichen, Goethes Vierzeiler seinen
Intentionen gemifs auszulegen. Auflerdem lohnt es sich, dem vor-
trefflichen Hinweis von Gisela Henckmann auf einen etwaigen Zu-
sammenhang mit einem Aufsatz-Entwurf von K. E. Schubarth »iiber

7" An Sulpiz Boisserée, 22. Mirz 1831 (WA IV 43, S. 156). Die Hypsistarer waren eine
im 4. JThdt. in Kappadozien entstandene religiose Gruppe, die ihren Gott als »Pantokra-
tor« = Allherrscher verehrten, vermutlich eine Synthese des griech. antiken Zeus und
des hebr. Jahwe — doch kein Vatergott.

18 Hans-Joachim Simm (Hrsg.): Vorwort, in: Goethe und die Religion. Aus seinen Wer-
ken, Briefen, Tagebiichern und Gesprichen, Frankfurt a. M./Leipzig 2000, S. 10f.
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das Verhaltnis von Poesie, Theologie und Wissenschaft untereinander«
nachzugehen,” der auch eine tentative Datierung erméglicht.

Karl Ernst Schubarth (1796-1861) hatte 1818 ein Biichlein Zur
Beurtheilung Goethes verdffentlicht.?0 Seine enthusiastische Einfiih-
lung tat Goethe wohl, so dass er bekannte: »Die Neigung womit er
meine Arbeiten umfaf3t hatte, mufite mir ihn lieb und werth ma-
chen.«?* Seitdem war Schubarth ihm »ein junger Freund«, dessen Be-
urteilung er »in jedem Sinne zu schitzen und dankbar anzuerkennen«
hatte.?? Jiingerhaltung und »geistreiche Behandlung« Schubarths ver-
anlassten Goethe, diesem jungen Philologen manches zu sagen, was
ihm forderlich sein konnte. So auch als Schubarth ihm im April 1819
mit der Inhaltsangabe der erweiterten Fassung von Zur Beurtheilung
Goethes die erwihnte Skizze iiber >das Verhiltnis von Poesie, Theo-
logie und Wissenschaft unter einander< mit den Begleitzeilen sandte:

»Ich habe die Elemente eines Aufsatzes versammelt, in dem ich mir Rechen-
schaft iiber das Verhiltnis von Poesie, Theologie und Wissenschaft unter ei-
nander zu geben versuche. Dass Hauptresultat ist, dass ich der Poesie die
Darstellung dessen nach aussen zuweise, was der Mensch theologisch nach
innen besitzt. Da nun dieses Theologische im Menschen ein Uberschwing-
liches, ja eigentlich ein Unergriindliches ist, so erklirt sich der erhghte Aus-
druck der Poesie von selbst, die uns in eine Sphire hierdurch einfiihrt, welche
in Verhiltnis zu dem, was wir gewdhnliche Wirklichkeit nennen, ein Unbe-
rechenbares darbietet. Und eben hierdurch nun unterscheidet sich die Poesie
von der Wissenschaft, welche es nicht mit einer iiberschwinglichen, unbe-
rechbaren Wirklichkeit zu thun hat, sondern eben, wenn sie nicht in Verwir-

9 Vgl. oben Anm. 13.

2 Karl Ernst Schubarth: Zur Beurtheilung Géthe’s, Breslau 1818, S. 140. — 2. Aufl.
u.d. T.: Zur Beurtheilung Goethe’s, mit Beziehung auf verwandte Litteratur und Kunst,
2 Bd., 1820, XVI, S. 365 S., IV, S. 522.

2 Tag- und Jahres-Hefte 1820 (WA 1 36, S. 178). Damals machte Goethe »dessen per-
sonliche Bekanntschaft«, die ihm »hochst angenehm war [...] seine sinnige Gegenwart
lehrte mich ihn noch héher schitzen ...«

2 Antik und Modern (WA 149.1, S. 149). Vgl. auch Goethes Kennzeichnung Schub-
arths als »ein junger Freund, den ich gern iiber mich und andere reden hére« in: Uber
Kunst und Alterthum, 111 1(1821) S. 85f.: Olfried und Lisena. (WA 41.1, S. 252). Den
Ausdruck »geistreich« verwendete Goethe wiederholt zu Schubarths Charakterisierung,
z.B. in den Tag- und Jahres-Heften 1821 (WA 136, 190): »Schubarths Ideen iiber Homer
wurden laut, seine geistreiche Behandlung [...] erregte neues Interesse«. Ebd. S. 195:
»Wie man an Schubarth sehen kann, der sich eine ganze Weile in meinem Bezirk ent-
hielt und sich dadurch nur gestirkt fand, nunmehr die schwierigsten Probleme des Al-
terthums anzugreifen und eine geistreiche Losung zu bewirken.«
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rung und Schwanken gerathen soll, sich auf dem Felde lediglich zu halten hat,
wo ihr die vollkommenste Berechnung und Ergriindung méglich ist. Dadurch
aber ist die Wissenschaft sowohl der Theologie als der Poesie entgegen-
gesetzt.«?

Aus der Feder des jungen Autors, der gerade dabei war, sein Buch Zur
Beurtheilung Goethes wesentlich zu erweitern, musste die Behaup-
tung, die Wissenschaft sei »sowohl der Theologie als der Poesie ent-
gegengesetzt«, alarmierend auf Goethe wirken, da eine solche >main-
stream« Auffassung von Wissenschaft seiner eigenen vollig kontrir
war, denn Wissenschaft, wie er sie auffasste und praktizierte, war fiir
ihn ein Weg, um Gott naher zu gelangen. Zu einer umstandlichen Wi-
derlegung fehlte die Zeit, weil Goethe damals alle Energien an die
Noten und Abhandlungen zum West-Gstlichen Divan wendete, die
dringend abgeschlossen werden mussten. So schuf er ad hoc einen
aphoristischen »schematischen Text«, dessen »Absicht« es war, dass
Schubarth ihn »sich selbst auslegen und ausfithren« moge, damit sein
»zarter, guter Sinn auch gerecht werde gegen Wissenschaft«.?* Um das
zu erreichen, wandte sich der damals in seinem 70. Lebensjahr stehen-
de Goethe an den jungen, in christlicher Tradition aufgewachsenen
Schubarth mit der feierlich beschwérenden Erklarung:

Auf
Glaube Liebe Hoffnung
ruht des Gottbegiinstigten Menschen
Religion Kunst Wissenschaft
diese ndhren und befriedigen
das Bedirfnifs
anzubeten hervorzubringen zu schauen
alle drei sind eins
von Anfang und am Ende
wenn gleich in der Mitte getrennt.?’

% Goethe empfing Schubarths Brief vom 12. April am 16. April 1819 (WA 1V 31,
S.345f).

2 Goethe an K. E. Schubarth, 21. April 1819 (WA IV 31, S. 136f.): »Das iibersendete
Heft folgt hier mir Dank zuriick; es freut mich, daf} Sie das einmal gewihlte Feld so
eifrig und treulich bebauen, leider kann ich gegenwiirtig nicht umstéindlich, wie ich wohl
wiinschte, erwidern, doch lege einen schematischen Text bei, den Sie sich selbst auslegen
und ausfiihren werden.| Es ist die Absicht, daf3 Thr zarter, guter Sinn auch gerecht werde
gegen Wissenschaft ...«

% Diesen Text zitiert in verdnderter Form ohne Stellenhinweis das Goethe-Taschen-
lexikon. Begriindet von Heinrich Schmidt neu bearbeitet von Karl Justus Obenauer,
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Diese Briefbeilage hat im gesamten Goetheschen Oeuvre nichts Ver-
gleichbares, es sei denn, man geht bis 1773 zuriick, als er anonym, in
der Rolle eines Geistlichen, den Brief des Pastors zu *** und Zwo bib-
lische Fragen verdffentlichte.? Nirgends sonst hat Goethe ein so nach-
driickliches Bekenntnis abgelegt wie hier, als es ihm darum ging, dem
jungen Schubarth begreiflich zu machen, dass Wissenschaft ihm nicht
weniger heilig war als Kunst und Religion. Vom Einfiihlungsvermégen
Schubarths, der sich diesen Text >selbst auslegen und ausfiihren< muss-
te, hingen fiir die erweiterte Fassung des Buches Zur Beurtheilung
Goethes und seine Einschitzung von Goethes Uberzeugungen als For-
scher und religioser Mensch wesentliche Folgerungen ab.

Auch uns bleibt nichts iibrig, als selbst auszulegen und auszufiih-
ren, was Goethe hier mit gesetzgeberischer Autoritit verkiindet. Im
Text fiir Schubarth wie in dem Vierzeiler geht es um Probleme, die
Goethe als Wahrheitssucher sein Lebtag umgetrieben haben. >Religion«
war fiir ihn der Glaube, dass es einen Gott geben muss, eben weil das
>Bediirfnis« danach als tiefe Gottessehnsucht in ihm angelegt war. Was
>Religion Kunst Wissenschaftc aus Goethes Sicht miteinander ver-
kniipfte, war ihr Vermogen, edle Menschenbediirfnisse zu >nihren
und befriedigen< — die Religionen das Bediirfnis >anzubeten? die
Kiinste das Bediirfnis >hervorzubringens, die Wissenschaften das Be-
diirfnis zu >schauen« (= zu erkennen).

Eben dadurch erschienen ihm Religion, Wissenschaft und Kunst
als »eins«, weil Gott ihm aufer in seinen Werken der Sinnenwelt nicht
mehr greifbar war. Aus Goethes tiefer Sehnsucht nach dem verborge-
nen, ihm unbegreiflichen Gott erklirt sich sein Antrieb als Erforscher
der Natur, seine Hoffnung den Gedanken der gottlichen Natur, des

Stuttgart 1955, S. 285 mit dem Zusatz (Schema): »Religion, Kunst und Wissenschaft
befriedigen das dreifache Bediirfnis des Menschen anzubeten, hervor zu bringen, zu
schauen; alle drei sind eins, zu Anfang und am Ende, wenn gleich in der Mitte immer
getrennt.« Das Zitat kann nur der obigen Briefbeilage an Schubarth entnommen sein, da
es sich nirgends sonst findet.

% Vgl. Brief des Pastors zu *** an den neuen Pastor zu *** (WA 137, S 152-173) und
Zwo wichtige bisher unerorterte biblische Fragen zum erstenmal griindlich beantwortet
von einem Landgeistlichen in Schwaben (ebd. S. 175-190); bes. Andre Frage. Was heifst
mit Zungen reden? (ebd. S.186), wo Goethe sich aus eigener Erfahrung zu Themen
duflert wie: »Vom Geist erfiillt, in der Sprache des Geists, des Geists Geheimnisse ver-
kiindigen ...«

77 In Geistesepochen spricht Goethe von dem »Menschenbediirfnis ein Oberstes anzu-
erkennenc.

175



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Katharina Mommsen

>deus sive naturas, auf die Spur zu kommen, um sich ihm dadurch zu
nihern.? Doch wusste Goethe auch: »Die Kunst ist eine Vermittlerin
des Unaussprechlichen«® und: »Wem die Natur ihr offenbares Ge-
heimnis zu enthiillen anfingt, der empfindet eine unwiderstehliche
Sehnsucht nach ihrer wiirdigsten Auslegerin, der Kunst.«* »Poesie
deutet auf die Geheimnisse der Natur und sucht sie durchs Bild zu
losen.«3 Alle diese Aphorismen, die ohne weiteres durch analoge Ver-
lautbarungen zu vermehren wiren, bekunden inwiefern Religion, Wis-
senschaft und Kunst Goethe als »eins« erschienen. Dass Goethe sich
mit dieser Auffassung von vielen seiner Zeitgenossen unterschied,
war ihm natiirlich bewusst.

Auch wenn er von »des Gottbegiinstigten Menschen« Religion
Kunst Wissenschaft spricht, die er auf edle Menschenbediirfnisse zu-
riickfithrt, so ist dabei nicht von Krethi und Plethi die Rede, sondern
von denen, die sich wie er selber als >Gottbegiinstigte« betrachten durf-
ten, also Propheten, grofie Entdecker und Kiinstler.?> Ebenso verstand

28 In diesem Sinne schrieb Goethe am 9. Juni 1785 aus Ilmenau an F. H. Jacobi: »... das
Daseyn ist Gott [...] Vergieb mir daff ich so gerne schweige wenn von einem gottlichen
Wesen die Rede ist, das ich nur in aus den rebus singularibus erkenne, zu deren nahern
und tiefern Betrachtung niemand mehr aufmuntern kann als Spinoza [...] Hier bin ich
auf und unter Bergen, suche das géttliche in herbis et lapidibus.« (WA IV 7, S. 621f)

» Max Hecker (Hrsg.): Maximen und Reflexionen, Frankfurt/Main 1980, 384. Nach
den Handschriften des Goethe- und Schiller-Archivs, Weimar 1907, 82. Die Kiinste er-
halten in Wilhelm Meisters Wanderjahre nahezu religiose Funktion, so auch in der
lyrischen Einlage vom Dezember 1816: »Wie Natur im Vielgebilde | Einen Gott nur
offenbart, | So im weiten Kunstgefilde [Weht ein Sinn der ew’gen Art; | Dieses ist der
Sinn der Wahrheit, | Der sich nur mit Schénem schmiickt | Und getrost der hochsten
Klarheit | Hellsten Tags entgegenblickt.|| Wie beherzt in Reim und Prosa | Redner, Dich-
ter sich ergehn, | Soll des Lebens heitre Rose | Frisch auf Mahlertafel stehn; | Mit Ge-
schwistern reich umgeben, | Mit des Herbstes Frucht umlegt, [Daf3 sie von geheimem
Leben | Offenbaren Sinn erregt. || Tausendfach und schén entflieBe | Form aus Formen
deiner Hand, | Und im Menschenbild geniefSe, | Daf3 ein Gott sich hergewandt. |Welch
ein Werkzeug ihr gebrauchet, | Stellet euch als Briider dar; | Und gesangweis flammt und
rauchet| Opfersiule vom Altar.«

% Maximen und Reflexionen 201 (Hecker 35).

31 Maximen und Reflexionen 1009. (Hecker 210).

2 Vgl. Dichtung und Wahrheit Buch 4 (WA 126, S. 212): »Eine besondre Religion, eine
von den Gottern diesem oder jenem Volk geoffenbarte, fiihrt den Glauben an eine be-
sondre Vorsehung mit sich, die das gottliche Wesen gewissen begiinstigten Menschen,
Familien, Stimmen und Vélkern zusagt.« Als sbegiinstigter Mensch« wufSte Goethe
wovon er sprach, als er zur Frage Was heifit mit Zungen reden? schrieb (WA 1 37,
S. 168): »Vom Geist erfiillt, in der Sprache des Geists, des Geists Geheimnisse verkiin-
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es sich fiir ihn von selbst, dass seine >Religion< nicht mit derjenigen
anderer Menschen identisch sein konnte; schon Dichtung und Wahr-
heit berichtet davon, dass er von Jugend an »oft genug hatte sagen
hoéren, jeder Mensch habe am Ende doch seine eigene Religion«, des-
halb kam ihm nichts natiirlicher vor, als dass er sich auch seine »eigene
bilden konne.«

Gewiss durchlitt Goethe stirker als die meisten Zeitgenossen das
Problem des modernen Individuums, nicht mehr glauben zu kénnen,
weil Gott sich ihm verhiillt — im Gegensatz zu den Epochen des Glau-
bens, wie etwa der griechischen Antike oder auch des christlichen Mit-
telalters, in denen der Glaube im Einklang war mit dem Wissen, der
Poesie und den Kiinsten, die den Menschen das Numinose glaubhaft
vor Augen fiihrten.** Doch in Europa klaffte seit der Renaissance zwi-
schen den Weltdeutungen der Theologen und der Wissenschaftler eine
sich stindig erweiternde Kluft, so wie sich auch in zunehmendem Ma-
e die Kiinste von ihrem ehemals religiosen Inhalt entfernten oder der
Glaubwiirdigkeit entbehrten, wie z.B. die von Goethe kritisierten sog.
Nazarener, die ihre mittelalterlichen Vorbilder im 19. JThdt. zu imitie-
ren suchten. Ein Zuriick zum Mittelalter, wie so manche Romantiker es
anstrebten, war fiir Goethe unakzeptabel. Dazu war er selber zu sehr
Wissenschaftler, und schon lingst vermochte die Wissenschaft nicht
mehr zu bestitigen, was die Theologie lehrte. Infolgedessen verselbst-
stindigte sich auch in zunehmendem Mafle die schon auf ihrem Weg
zum ["art pour I'art befindliche Kunst. Als wachsamer Augenzeuge des
Auseinanderdriftens von Wissenschaft, Kunst und Religion in seiner
Epoche reagierte Goethe auch vielfach auf diese Prozesse in der von

digen.« Vgl. auch Rémer 8, 14: »Denn welche der Geist Gottes treibt, die sind Gottes
Kinder.« Ebd. 16: »Derselbe Geist gibt Zeugnis unserm Geist ...«

% Vgl. Dichtung und Wahrheit Buch 8 (WA I 27, S.217). Dazu das Distichon Mein
Glaube.Welche Religion ich bekenne? Keine von allen, /Die du mir nennst! »Und wa-
rum keine?« Aus Religion.

¥ Etwa gleichzeitig mit der Briefbeilage fiir Schubarth schrieb Goethe in den Noten und
Abhandlungen zum Divan, Kap. Israel in der Wiiste (WA 17, S. 157): »Das eigentliche,
einzige und tiefste Thema der Welt- und Menschengeschichte, dem alle iibrigen unter-
geordnet sind, bleibt der Konflikt des Unglaubens und Glaubens. Alle Epochen, in wel-
chen der Glaube herrscht, unter welcher Gestalt er auch wolle, sind glénzend, herzerhe-
bend und fruchtbar fiir Mitwelt und Nachwelt. Alle Epochen dagegen, in welchen der
Unglaube, in welcher Form es sei, einen kiimmerlichen Sieg behauptet, und wenn sie
auch einen Augenblick mit einem Scheinglanze prahlen sollten, verschwinden vor der
Nachwelt, weil sich niemand gern mit Erkenntnif des Unfruchtbaren abquilen mag.«
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ihm 1816 bis 1827 herausgegebenen Zeitschrift Uber Kunst und Alter-
tum.

Bei seinem emphatischen Bekenntnis zum Einssein von Wissen-
schaft, Kunst und Religion lief} Goethe sich durch die heilige Dreizahl
inspirieren, die zu den >symbolischen, poetischen< Zahlen gehort, wel-
che als Wesenheiten die Ordnung des Kosmos und der Kunst reprisen-
tieren.? Doch nicht von der géttlichen Dreifaltigkeit, Vater, Sohn und
Heiligem Geist, ist hier die Rede, sondern Goethe spielt auf die Paulus-
Botschaft an: »Nun aber bleibet Glaube, Hoffnung, Liebe, diese drei;
aber die Liebe ist die grofite unter ihnen.«* Goethe verinderte aller-
dings die Reihenfolge so, dass zwar der Glaube auch am Anfang steht,
aber die Liebe nun die Mitte bildet, wihrend am Ende die Hoffnung
bleibt. Alle von Goethe angefiihrten Dreiheiten kénnen zu besserem
Verstindnis des kryptischen Vierzeilers helfen:

Glaube Liebe Hoffnung
Religion Kunst Wissenschaft
anbeten hervorbringen schauen
Anfang Mitte Ende

Denn wenn >Religion Kunst Wissenschaft< auf >Glaube Liebe Hoff-
nung: ruhen, wenn sie von Anfang und am Ende >eins« sind, dann bildet
in allen drei Féllen der Glaube den Anfang, wihrend am Ende die Hoff-
nung steht, womit auch allen atheistischen Auslegungen des Spruches
der Boden entzogen wird, denn »Glaube ist Liebe zum Unsichtbaren,
Vertrauen aufs Unmogliche, Unwahrscheinliche«,” wihrend Hoff-

% »Mehrere runde, heilige, symbolisch, poetisch zu nennende Zahlen kommen in der
Bibel sowie in anderen altertiimlichen Schriften vor«, schrieb Goethe etwa gleichzeitig
in den Noten und Abhandlungen zum Divan, Kap. Israel in der Wiiste (WA 17, S. 179).
% 1. Korinther 13, 13. — Hier und im Folgenden wird die Bibel zitiert nach der deutschen
Ubersetzung D. Martin Luthers. Evangelische Haupt-Bibelgesellschaft zu Berlin 1955.

% Goethe, Maximen und Reflexionen 815. Zum Glauben erklirt Goethe in Dichtung
und Wahrheit Buch 14: »Der Streit zwischen Wissen und Glauben war noch nicht an der
Tagesordnung, allein die beiden Worte und die Begriffe die man damit verkniipft, ka-
men wohl auch gelegentlich vor, und die wahren Weltverichter behaupteten, eins sei so
unzuverlissig als das andere. Daher beliebte es mir, mich zu Gunsten beider zu erkliren,
ohne jedoch den Beifall meiner Freunde gewinnen zu kénnen. Bei’'m Glauben, sagte ich,
komme alles darauf an, dal man glaube; was man glaube, sei véllig gleichgiiltig. Der
Glaube sei ein grosses Gefiihl von Sicherheit fiir die Gegenwart und Zukunft, und diese
Sicherheit entspringe aus dem Zutrauen auf ein iibergrofSes, iibermichtiges und uner-
forschliches Wesen. Auf die Unerschiitterlichkeit dieses Zutrauens komme alles an: wie
wir uns aber dieses Wesen denken, dief8 hinge von unsern iibrigen Fihigkeiten, ja von
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nung »auf Gott vertrauen« bedeutet.>® Dass bei Goethe die Hoffnung
am Ende erscheint, ldsst an die Schlussstrophe von Urworte. Orphisch
denken, wo sie gleichfalls das trostliche Ende bildet.*®

Sind aber Religion, Kunst und Wissenschaft darin »eins«, dass der
Glaube den Anfang bezeichnet und die Hoffnung das Ende, so ist es
sinnfillig, wenn abweichend von 1. Korinther 13,13, der Bereich der
sLiebe« die >Mitte« bildet. In diesem Bereich — »wenn gleich in der Mitte
getrennt« — liegt all das, was Religion, Kunst und Wissenschaft von-
einander trennt. So die Anstrengungen und Leistungen unterschied-
lichster Art im Bereich von Religion, Kunst und Wissenschaft, die Goe-
the zufolge nur durch die >Liebec bewiltigt werden, die deshalb bei ihm
die »Mitte« einnimmt.

Uber Anfang, Mitte und Ende aller bedeutenden Phinomene Klar-
heit zu gewinnen, war ein fiir Goethe charakteristisches Bestreben, von
dem er wiederholt mit Bezug auf Kunst und Wissenschaft sprach.*

den Umstinden ab, und sei ganz gleichgiiltig. Der Glaube sei ein heiliges Gefdfs, in
welches ein jeder sein Gefiihl, seinen Verstand, seine Einbildungskraft, so gut als er
vermoge, zu opfern bereit stehe. Mit dem Wissen sei es gerade das Gegenteil ...« (WA
132, 5. 269¢.).

% Vgl. Wilhelm Meisters Wanderjahre Buch III Kap. 13: »Warum hofft der Mensch
nur in die Nihe? Da muf3 er handeln und sich helfen, in die Ferne soll er hoffen und
Gott vertrauen« (WA 125.1, S. 255); vgl. auch den Schlussvers des Gedichts Symbolum:
»Wir heissen euch hoffen.« (WA 13, S. 62).

% In den 1817 geschaffenen Versen personifizierte Goethe die Hoffnung als ein engel-
haftes, den Menschen empor hebendes Wesen: ELPIS. Hoffnung. »... Ein Wesen regt
sich leicht und ungeziigelt: Aus Wolkendecke, Nebel, Regenschauer/ Erhebt sie uns, mit
ihr, durch sie befliigelt./ Thr kennt sie wohl, sie schwirmt durch alle Zonen —/ Ein
Fliigelschlag! Und hinter uns Aonen.« (WA 13, S. 96).

4 z.B. hielt er sich beim Verfassen eines dramatischen Werks vor Augen: »Am Ende soll
die Empfindung, in der Mitte die Vernunft, am Anfang der Verstand vorwalten.« (Ma-
ximen und Reflexionen 1052). — Riickblickend heif3t es in Dichtung und Wahrheit
Buch 10 im Zusammenhang mit Herders Schrift Uber den Ursprung der Sprache (WA
127, 309): »ich war noch zu sehr in der Mitte der Dinge befangen, als daf8 ich hitte an
Anfang und Ende denken sollen.« — Als Naturforscher bekannte Goethe: »Wie wir Men-
schen in allem Praktischen auf ein gewisses Mittlere gewiesen sind, so ist es auch im
Erkennen. Die Mitte, von da aus gerechnet, wo wir stehen, erlaubt wohl auf- und ab-
wirts mit Blick und Handeln uns zu bewegen, nur Anfang und Ende erreichen wir nie,
weder mit Gedanken noch Thun, daher es rithlich ist, sich zeitig davon loszusagen. |
Ebendief gilt von der Geognosie: das mitttlere Wirken der Welt-Genese sehen wir leid-
lich klar und vertragen uns ziemlich dariiber; Anfang und Ende dagegen [...] werden
uns ewig problematisch bleiben.« (D’Aubuisson de Voissins’ Geognosie; WA 1L 9.
S.224))
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»Die Furcht des Herrn ist der Weisheit Anfang«, schrieb er schon als
Zwanzigjihriger an einen Freund, ein Bekenntnis, das er viele Jahre
spiter gegeniiber Charlotte v. Stein wiederholte.#! Als Wissenschaftler
bekannte er noch kurz vor seinem Tode: »Es ist ein grofer Fehler des-
sen man sich bey der Naturforschung schuldig macht, wenn wir hoffen,
ein complicirtes Phdnomen als solches erkldren zu kénnen [...] Denn
das Einfache verbirgt sich im Mannichfaltigen, und da ist’s, wo bey mir
der Glaube eintritt, der nicht der Anfang sondern das Ende alles Wis-
sens ist.«* Hier also trat der >Glaube< ans Ende, war also quasi aus-
wechselbar mit der >Hoffnung«. An diesen Ausspriichen erkennt man,
dass Anfang und Ende allen Wissens fiir Goethe dem religiosen Bereich
angehorte, was auch erklirt, warum sein Text fiir Schubarth mit Glau-
be Liebe Hoffnung beginnt.

Zu Goethes Behauptung von >Religion Kunst Wissenschaft<: »alle
drei sind eins[von Anfang und am Ende|wenn gleich in der Mitte ge-
trennt, sei noch angefiihrt, dass Goethe aus eigener Erfahrung spricht,
wenn er den >Anfang« betreffend, vom Propheten wie vom Poeten er-
kldrt: »beide sind von Einem Gott ergriffen und befeuert«,** oder wenn
er von der Bibel als der iltesten Sammlung »orientalischer Poesie«
spricht.# So nahe verwandt erschien ihm die >hohe Poesiec mit der
religivsen Botschaft, dass er sie als »weltliches Evangelium« bezeich-
nete.® Der Ergriffenheit von Oben verdankte Goethe aber auch die
Impulse zu seiner Naturforschung, durch die er der gottlichen Natur,

4 An]J. C. Limprecht, 13.4.1770 (WA IV 1, S. 232); an Ch. v. Stein, 3.7.1783 (WA IV 6,
S. 176).

% An S. Boisserée, 25.2.1832 (WA IV 49, S. 250); vgl. Uber den Regenbogen (WA 11
5.1,5. 443).

4 Noten und Abhandlungen zum West-0stlichen Divan, Kap. Mahomet (WAI 7, S. 32).
Dieses Thema hatte schon den jungen Goethe beschiftigt in Zwo biblische Fragen (WA 1
37, S.186): Was heifst mit Zungen reden? »Vom Geist erfiillt, in der Sprache Geists; des
Geists Geheimnisse verkiindigen ...«

# Noten und Abhandlungen zum West-dstlichen Divan, Kap. Hebrier (WA17,S. 7).
# Vgl. Dichtung und Wahrheit Buch 13: »Die wahre Poesie kiindet sich dadurch an, daf3
sie, als ein weltliches Evangelium, durch innere Heiterkeit, durch dufSeres Behagen uns
von den irdischen Lasten zu befreien weif3, die auf uns driicken. Wie ein Luftballon hebt
sie uns mit dem Ballast, der uns anhingt, in hohere Regionen und a3t die verwirrten
Irrginge der Erde in Vogelperspektive vor uns entwickelt daliegen. Die muntersten wie
die ernstesten Werke haben den gleichen Zweck, durch eine gliickliche geistreiche Dar-
stellung so Lust als Schmerz zu mifSigen.« (WA 128, S. 213f.).
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dem deus sive natura, immer niher zu kommen suchte. Gliickte ihm
nach langer Miihe eine erhoffte Entdeckung, dann brach er sam Ende«
selber in quasi religidse Ekstase aus.*

Dass dazwischen — »in der Mitte« — alles Trennende liegt, ldsst sich
gleichfalls plausibel dadurch erkldren, dass bei Kunstwerken, ob Poesie,
Tonkunst oder den bildenden Kiinsten, zwischen dem inspirierten An-
fang und dem hoffnungsvollen Ende >in der Mitte« die lange Miihsal
der verschiedenartigen schopferischen Prozesse liegt, was mutatis mu-
tandis gleichfalls fiir die Wissenschaft mit ihren oft langwierigen For-
schungsprozessen gilt, die zwischen dem ersten Impetus und dem Er-
reichen des Ziels liegen.

Mit Bezug auf die Religion(en) mag Goethe an all das Trennende
gedacht haben, was nach den urspriinglichen Eingebungen der Prophe-
ten und Religionsstifter anschliefend >in der Mitte« geschieht, wenn
sich die jeweilige Religion von ihren eigenen Anfingen entfernt und
auch bewusst von anderen Religionen >trennt«. Mit solchen kirchen-
geschichtlichen Prozessen hatte Goethe sich jahrzehntelang beschaftigt
und viele Betrachtungen dariiber angestellt.*” Dass er »Anfang und
Ende« lieber verkniipft sah, zeigt sich u.a. in den Noten und Abhand-
lungen zum Divan, wo er den Monotheismus des Islam als eine »ein-
fache Gottesverehrung« gegeniiber dem indischen Polytheimus riihmt,
um anschlielend die der Griechen und Romer als »reinere Vielgotte-
rei« zu erwihnen und bemerkenswerterweise unter der gleichen Ru-
brik die christliche Kirche anzufiihren, der er ausdriicklich dafiir
rithmt, dass ihr >reiner edler Ursprungcsich simmer wieder hervortut«:

»Dagegen gebiihrt der christlichen das hochste Lob, deren reiner edler Ur-
sprung sich immerfort dadurch betitigt, dafd nach den gréfiten Verirrungen,
in welche sie der dunkle Mensch hinein zog, eh’ man sich’s versieht sie sich in
ihrer ersten lieblichen Eigentiimlichkeit, als Mission, als Hausgenossen- und

4 Z.B. wenn er Herder im Mirz 1784 nach Entdeckung des Zwischenkieferknochens
verkiindet: »Nach Anleitung des Evangelii muf8 ich dich auf das eiligste mit einem Glii-
cke bekannt machen, das mir zugestoflen ist. Ich habe gefunden — weder Gold noch
Silber, aber was mir eine unsigliche Freude macht — das os inter rmaxillare am Men-
schen! [...] es ist wie der Schlufstein zum Menschen, fehlt nicht, ist auch da! Aber
wiel« (WA IV 6, S. 258).

4 So noch innerhalb der Noten und Abhandlungen zum West-dstlichen Divan z.B.
ausfiihrlich mit Bezug auf die Parsische Religion der Feueranbeter im Kap. Altere Perser
(WA17,S. 19-24).
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Briiderschaft, zu Erquickung des sittlichen Menschenbediirfnisses, immer
wieder hervorthut.«*

Hier fallt wiederum das fiir den humanen Goethe so wichtige Stich-
wort des sittlichen >Menschenbediirfnisses¢, ein Ausdruck, mit dem
Goethe eine unabdingbare Grundlage zur Wesensverwirklichung als
Voraussetzung eines menschenwiirdigen Daseins bezeichnete. Fiir ihn
gehorte auch das >Einssein< von Religion Kunst und Wissenschaft dazu.
Er wusste: »Jedes Bediirfnis dessen wirkliche Befriedigung versagt ist,
notigt zum Glauben«.®

Die Vermutung liegt nahe, dass Schubarths Aufsatzentwurf vom
April 1819, der Goethe beschiftigte, als er gerade dabei war, die Noten
und Abhandlungen zum besseren Verstindnis des West-ostlichen Di-
vans druckfertig zu machen, nicht nur den >schematischen Text« fiir
Schubarth, sondern auch den Vierzeiler ausgeldst hat. Jedenfalls wire
es durchaus im Einklang mit Goethes Beschiftigungen im April 1819,
eine etwa gleichzeitige Entstehung der Verse anzunehmen. Dass dort
auffalligerweise Wissenschaft an erster Stelle steht, erklart sich wo-
moglich als Reaktion auf Schubarths sleidenschaftlichen, heftigen
Widerstand gegen Wissenschaft¢, den dieser iibrigens nach Goethes
Entgegnung aufgab und eine eigentliche, wahre, wohlgegriindete Wis-
senschaft< anerkannte.®

# Noten und Abhandlungen zum West-Gstlichen Divan, Kap. Mahmud von Gasna
(WA17,S.431£).

¥ Die Wahlverwandtschaften I1. Kap. 18 (WA 120, S. 413).

% Am 27. April 1819 antwortete Schubarth: »Den leidenschaftlichen, heftigen Wider-
stand gegen Wissenschaft bemerken Ew. Excellenz selbst. Hier werde ich nun freilich
Unrecht behalten miissen, da eigentlich, wie ich mir selbst gestehen mus, diese Anfein-
dung des Wissens bei mir ihren Ursprung nicht von der eigentlichen, wahren, wohl-
gegriindeten Wissenschaft, als von der Philosophie her hat.« — Fiir die freundlich zur
Verfiigung gestellte Arbeitstranskription aus der Regestausgabe Briefe an Goethe im
GSA, Weimar (GJA 28/830 Bl. 16-BL. 22, Mappe 6/1650) sei Frau Dr. Silke Henke ver-
bindlichst gedankt.
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Daseinsschuld und Verséhnung

Daseinsschuld: der Bezug des Lebens zum Tod

Die mit dem vorliegenden Band verbundene Ehrung des grofien Wis-
senschaftlers, Denkers und Mythenforschers unserer Tage, Kurt Hiib-
ner, mochte ich verbinden mit der Erinnerung an den in Vergessenheit
geratenen Meister der Mythologie, Karl Meuli. Als Inhaber des
2. Lehrstuhls fiir Klassische Philologie widmete er seinem Baseler Kol-
legen Peter von der Miihll in einer Festschrift zu dessen 60. Geburtstag
eine umfassende, nahezu monografische Abhandlung zu den grie-
chischen Opferbriauchen.!

Trotz der Neuauflage der Werke Meulis in den von Thomas Gel-
zer herausgegebenen Gesammelten Schriften® ist dieser bedeutende
Aufsatz weitgehend unbeachtet geblieben. Das gilt auch fiir andere
Werke von Karl Meuli, die sich mit antiker und gegenwirtiger Volks-
kunde, vor allem mit den Maskenbrauchen, befassen. Diese Arbeiten
sind von besonderem Wert, weil sie durchweg der Erforschung des To-
tenglaubens zu unterschiedlichen Zeiten und an unterschiedlichen Or-
ten gewidmet sind.

Die untersuchten Riten und Brduche, die im Zusammenhang mit
dem Tod und dem Téten stehen, werden von Meuli unter der Perspek-
tive des schuldhaften Bezugs zu den Toten, aber auch zum Téten be-
trachtet. Der Bezug zu den Toten und Getdteten enthiillt die Logik
einer besonderen Schuld, die im alltiglichen Leben nicht oder nicht
mehr in Erscheinung tritt. Es handelt sich dabei um die Schuld, die an
das blose Leben gebunden ist. In Anlehnung an die von Heidegger in
Sein und Zeit herausgestellte Schuld kann sie sDaseinsschuld« genannt

! Gigon Olof/Karl Meuli/Willy Theiler/Fritz Wehrli/Bernhard Wyss: Phyllobolia, fiir
Peter von Miihll zum 60. Geburtstag, Basel 1946, S. 185-288.
> Thomas Gelzer (Hrsg.)/Karl Meuli: Gesammelte Schriften, Basel 1975, S. 907-1021.
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werden.? Daseinsschuld ist schon bei Heidegger die Schuld gegeniiber
der von ihm so genannten >Geworfenheitc. Die Geworfenheit gibt auch
in der von Heidegger gegebenen anonymen und vor allem absoluten
Form (ohne Werfer) den Bezug zur Vergangenheit zu erkennen.

Auch wenn Heidegger nicht von einer Schuld gegeniiber den To-
ten und Getdteten, sondern nur von einer Schuld gegeniiber dem >ge-
worfenen Grund< spricht?, so ist dieses Nicht-zuriick-kénnen zum
Grund oder vor den Grund gleichsam die ontologische Formulierung
—aus der Perspektive von Meulis Forschung — fiir die Schuld gegeniiber
den Ahnen und Getéteten, die das Dasein ermoglicht und dafiir ein
Opfer gebracht haben. Der >Grund« ist nur die neutralisierte und ano-
nymisierte Formulierung fiir die Urheber und Erhalter des eigenen
Lebens. Heideggers Begriff der Daseinsschuld ist eine prézise, aber ver-
kiirzte Formulierung fiir diesen Bezug der Lebenden zu Thren Urhe-
bern und Erhaltern.

Daseinsschuld ontologisch: das Sein-zum-Tode

Die Daseinsschuld tritt im Téten und im Totenglauben hervor. Sie be-
stimmt den Totenglauben als schuldhaften Bezug zu den Ahnen und
Getoteten. Der ontologische Charakter des schuldhaften Bezugs zum
Grund, zu den Toten und Getoteten wird jedoch nicht durch eine per-
sonliche Verfehlung bestimmt (wobei ein solcher Umstand durchaus
noch dazu kommen kann, etwa im schlechten Gewissen, Verstorbene
withrend ihres Lebens ungerecht behandelt zu haben). Das Rechts-
gefiihl und die Gerechtigkeit, welche in Zusammenhang mit der Da-
seinsschuld auftreten, entstammen vielmehr dem Bewusstsein, das Da-
sein erhalten zu haben, ohne dafiir >verantwortlich« zu sein. Fiir
Heidegger ist das der Grund fiir den Ruf des Gewissens.> Der im Ge-
wissen ergangene >Ruf« fordert zur nachtriglichen Ubernahme der Ver-
antwortung auf. Heidegger spricht in Sein und Zeit von dem »Nach-
holen einer Wahl«.¢ Durch die Tatsache, nicht vor den Grund zuriick
zu konnen, bleibt diese Nachtriglichkeit aber immer unvollkommen

Martin Heidegger: Sein und Zeit. Gesamtausgabe, Bd. 2, Frankfurt 1977, S. 371 ff.
Ebd., S. 377.
Ebd., §56, S. 362 ff.
Ebd., S. 356.

o G e W
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oder schuldhaft. Deshalb ist »Dasein als solches schuldig«.” Der Ver-
such des Gutmachens und Aufwiegens dieser Schuld im Nachholen der
Wahl fiihrt fiir Heidegger zum »eigentlichen Selbstseinkdonnen«®. >Es«
begibt sich auf die Suche nach dem >Wer« seines Selbst. Diese Suche
bringt das Dasein vor die »Unheimlichkeit, die das vereinzelte In-der-
Welt-sein im Grunde bestimmt.«® Heidegger verbindet durch diesen
Befund den Ruf des Gewissens, die Schuld und Unheimlichkeit mit
dem Tod, genauer gesagt: mit dem eigenen Tod.!°

Der eigene Tod als Ende des Lebens, als eigene »Moglichkeit der
Unméoglichkeit« wie Heidegger sagt'! und damit als die Erméglichung
der Eigentlichkeit eines >Seins-zum-Tode, ist aber eine ontologische
Konstruktion, die schon eine grundlegende Verinderung eines mytho-
logischen Bezugs durchgemacht hat. Diese Verinderung liegt in der
Vorstellung und im Begriff vom Tod. Die heutige Vorstellung, dass
der Tod das Ende des personlichen Lebens ist und die Zerstorung der
Existenz bedeutet, steht im Widerspruch zur mythologischen Bedeu-
tung des Todes. Der Mensch scheidet durch den Tod zwar aus der leib-
haftigen Gemeinschaft aus, er bleibt aber in der Sprachgemeinschaft
erhalten. Ein Ausscheiden aus der Sprachgemeinschaft ist unméoglich,
solange diese Gemeinschaft die Sprache spricht, die von den Ahnen
gebildet und geformt wurde.

Erst eine technische Begrifflichkeit von der Sprache als einem Zei-
chen- und Kommunikationssystem hat die abwegige Vorstellung ge-
schaffen, man konne sich aus der Sprache ausklinken wie aus einem
Telefongesprich. Selbst eine Theorie wie die vom skulturellen Ge-
ddchtnis<'? leidet an der >technik-orientierten< Vorstellung, Gedichtnis
und Erinnerung seien als Behilter, Reservoirs oder abrufbare Daten-
speicher zu verstehen. Die >Gefangenheit< in der Sprache ldsst einen
auflersprachlichen Zustand nicht zu. Der Mensch bleibt auch im
Schweigen oder im Reden iiber Sprache (bzw. deren wissenschaftlicher
Erforschung) in der Sprache. Deshalb war und ist den Menschen tiber-
all dort, wo noch kein technisch verbildetes Verhiltnis zur Sprache vor-
liegt, die Anwesenheit der Toten und das Weiterleben nach dem Tod

7 Ebd., S. 378f.

8 Ebd., S. 355.

9 Ebd., S. 367.

10 Ebd., §62, S. 404 ff.

11 Ebd., S. 348ff.

12 JTan Assmann: Das kulturelle Gedichtnis, Miinchen 1999, S. 22.
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eine Selbstverstindlichkeit. Im Selbstbezug des >vereinzelten In-der-
Welt-seins«< verliert sich diese Selbstverstindlichkeit, weil der sprach-
lich-dialogische Bezug hier nur mit sich selbst gefiihrt wird.

Der sprachliche Bezug zum Tod kann heute nur aus Briauchen und
Riten um das Téten und Sterben heraus verstandlich werden. In ihnen
zeigt sich, dass die Angst vor dem Tod die Angst vor den Toten ist.
Diese Angst driickt sich im mythologischen Bezug der Lebenden zu
den Toten oder zur Unterwelt aus. Dieser Bezug ist auch im vereinzel-
ten Dasein gegenwiirtig, wenngleich mythologisch unverstanden. Die
Toten sind noch da, aber nicht mehr im sprachlichen Miteinander des
Wir und Du, sondern im >anonymenc Es. »Es ruft« ist die von Heideg-
ger richtig erkannte aber falsch gedeutete Sprechhandlung.’® Das Es ist
nicht das Alter Ego, sondern das nicht mehr selbst sprechende Gegen-
iiber im Dialog. Im Dialog mit dem Es ist der Dialogpartner nur ver-
stummt, aber nicht ausgeschieden. Der Ruf ertont ja auch — wie Hei-
degger zu Recht feststellt — im >Modus des Schweigens<*. Doch ist
dieser Modus vielberedt, denn er 6ffnet die Ohren fiir die Geschichte.
Im Modus des Schweigens reden die Toten, sie sprechen iiber das, was
sie hinterlassen haben und sind somit sprachlich anwesend.

Daseinsschuld mythologisch: das Sein der Toten

Die Daseinsschuld tritt mythologisch in Erscheinung, wenn die Erfah-
rung des Ubergangs von einer Lebensphase zur anderen (vor allem bei
Geburt, Reife, Hochzeit und Tod) gemacht wird. Diesem Zusammen-
hang ist Karl Meuli in seinen Untersuchungen fast ausschlieflich nach-
gegangen'®. Dabei hat er herausgestellt, dass die Erfahrung des Todes
nicht den eigenen Tod, sondern das Miterleben des Todes von Anderen
und vor allem das Téten anderen Lebens betrifft. Der Mensch steht im

3 Heidegger: Sein und Zeit, S. 366.

4 Ebd., S. 363.

15 Fritz Graf: Rezension der Gesammelten Schriften Karl Meulis, in: Gnomon 51, Miin-
chen1979, S. 209-216: »Trotz ihrer inhaltlichen Diversitit und des immensen Reich-
tums an Einzelinformationen haben fast alle Arbeiten M.s Wurzel und Fluchtpunkt in
seiner lebenslangen Beschiftigung mit Totenglauben und Totenritual, die er auf mog-
lichst weit gefasster komparatistischer Basis in den Griff zu bekommen suchte, riumte
er ihnen doch eine Schliisselstellung bei der Entstehung von Religion iiberhaupt zu.«,
S. 209.
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Konflikt, leben zu miissen aufgrund anderen Lebens, also aufgrund
eines freiwillig oder unfreiwillig erbrachten Opfers von anderen Lebe-
wesen. Daseinsschuld ist damit genauer gesagt die Schuld der Leben-
den gegeniiber den dafiir geopferten anderen Lebenden. Dazu muss
aber das Leben als Wert erkannt werden. Der Wert des Lebens wird
einerseits in den Riten gespiegelt, die sich mit den Ubergingen, den
grofSen Krisen des Lebens befassen oder befasst haben. Andererseits
tritt der Wert in Brauchen hervor, die sich aus dem Umgang mit ande-
rem Leben beim Téten bei Jagd und Schlachtung und beim Ernten ent-
wickelt haben. Diese Riten waren das besondere Forschungsfeld von
Karl Meuli.

Meulis Arbeit beschiftigt sich also zentral mit diesem in der mo-
dernen Kultur véllig verloren gegangenen Bezug zu den Toten. Dieser
Bezug ist ein mythologischer. Denn Mythologie ist nicht nur die Wis-
senschaft, welche sich mit dem Mythos beschiftigt, sondern sie ist auch
und vor allem die Gesamtheit der mythischen Uberlieferungen eines
Volkes. Solche Uberlieferungen sind wiederum an das Erzihlen ge-
kniipft. Ist der Mythologe auch Wissenschaftler — wie es bei groflen
Mythologen wie Karl Kerényi der Fall ist —, dann nimmt er eine be-
trachtende und bewertende Position gegeniiber seinem Erzihlen ein. Er
tritt damit aus seiner Erzihlhaltung heraus und hért auf, Mythologe
im strengen Sinn zu sein. Im Unterschied zum >Wissenschaftler vom
Mythoscist der Erzihler des Mythos in die Erzdhlung integriert. Er ist
Teil der Erzdhlung. Seine Vermittlerfunktion liegt darin, dass er die
Worte der Toten iiberbringt. Zwar verliert er damit die vom Wissen-
schaftler geforderte objektive Haltung, er gewinnt aber die mythologi-
sche, die den Kontakt mit der Unterwelt aufnimmt.

Der Mythos muss erzihlt werden, er ist an die Sprechhandlung
und die ihm folgenden Formen der Prisentation gebunden. Schon die
schriftliche Niederlegung bedeutet einen schwerwiegenden Eingriff,
erst recht die wissenschaftliche, vielleicht sogar empirische Auswer-
tung mythologischer Erzahlung. Der Grund liegt darin, dass Sprache
— wie in Sprachphilosophie und Sprachwissenschaft weitgehend ver-
kannt wird — dialogisch ist. Sprache ist nicht die Handlung eines Spre-
chers, der in eine Welt hinein oder zu einem anderen Sprecher hin
spricht. Sprache ist das jedem Sprecher und jeder >Sprachhandlung«
vorausgehende Medium, das zunichst Horer ausbildet, die sich erst
aufgrund ihres Horerseins zu Sprechern entwickeln. Diese Ordnung
der Abfolge: erst Horer, dann Sprecher, ist kein nebensichliches Detail.
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Sie — und nicht Ernst Haeckels asozialer Biologismus — begriindet die
Ontogenese und Phylogenese des Menschen und macht ihn zum Hérer
des Wortes, dem er sich zwar widersetzen, nicht aber entziehen kann.

Die Besonderheit der Mythologie in der vom Wort geprigten
Welt des Menschen liegt im Dialog mit den Toten, sie stellt eine Ver-
bindung mit der Welt der Toten her. Vermittler der beiden Welten ist
der Mythologe, der Mythen-Erzihler. Walter Benjamin hat in seinem
bemerkenswerten Aufsatz iiber den >Erzihler« festgestellt, dass die Ur-
form des Erzihlers der Sterbende ist.’® Am Ende seines Lebens und mit
Blick auf sein Ende erzdhlt der Sterbende den Nachkommenden von
seinem Leben. Aus dieser Erzahlsituation leitet sich fiir Benjamin die
Autorisierung der Erzihlung iiberhaupt ab.'” Der Blick auf den Tod ist
aber,— streift man den existentialistischen Zug Benjamins ab — der Blick
auf die Toten, also jene, die in der Situation des Sterbens voraus ge-
gangen sind.

Die Erzdhlung des Sterbenden ist die Riickgabe seines gelebten
und nunmehr abgelebten Lebens an die Toten, die ihm einst das Leben
gegeben haben. Die Erzahlung greift und wirkt damit in zwei Zeitfel-
der hinein. Sie richtet sich an die Lebenden, die am Totenbett stehen
und die das Leben in die Zukunft fiihren. Sie richtet sich in dieser
Situation aber auch an die Toten und gibt ihnen das einst empfangene
Leben in Form einer vollendeten Lebensgeschichte zuriick. Der Erzih-
ler als Mythologe verbindet die Welt der Toten mit der Welt der Un-
geborenen, er ist der Mittler der Welten.

Karl Meuli ist deshalb nicht nur ein Mythenforscher, er ist auch
ein Mythologe, weil er seine Forschung ganz in den Dienst dieser Ver-
bindung gestellt hat. Er redet nicht nur von Briuchen, sondern er stellt
ihren Lebensbezug her: die Verbindung zur Heiligkeit des Lebens. Die-
ser Wert ist wissenschaftlich nicht mehr nachweisbar oder gar beweis-
bar, er kann nur erzihlt werden. Deshalb erzihlt Meuli in seinem Auf-
satz Griechische Opferbriuche vom Wild, das sich nur toten ldsst,
wenn es seinen Jager liebt.!8 Er erzihlt von den Unschuldskomédien,
den Buphonien, bei denen sich der >Stiermérder< (Buffo) als Un-

16 Walter Benjamin: Der Erzihler. Betrachtungen zum Werk Nikolai Lesskows, in: Tie-
demann/Schweppenhiuser (Hgg.): Gesammelte Schriften, Bd.11,2., Frankfurt/Main
1977, S. 438-465.

17 Benjamin: Der Erzihler, S. 450.

18 Meuli: Gesammelte Schriften, S. 950, 982.
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schuldslamm geriert und die Schuld fiir das Téten auf die Schlacht-
werkzeuge schiebt.!? Er erzihlt von den Jagd- und Schlachtbrauchen
und dem damit verbundenen Tanzritus bei dem man ins Fell der gets-
teten Tiere gehiillt tanzte, um das »Tier zu tanzen«,? also sein Leben
weiterzufithren und sich so mit ihm zu versshnen. Die Grundlage die-
ser Brauche ist fiir Meuli »leicht zu sehen: der Jager hat die Totung
gesiihnt, das Tier zufrieden gemacht; sein Gewissen ist nun wieder
rein, er fiihlt sich unbeschwert und sicher, und einem solchen wird das
Jagdgliick weiterhin hold sein.«?!

Alle diese Aussagen sind mythologischer Art, sie fiihlen sich in
die Tierwelt hinein und vermitteln zwischen dem getoteten Tier und
dem Jédger. Thre philosophische Grundlage muss gar nicht gesucht wer-
den, Meuli gibt sie selbst an einer Stelle zu erkennen. Sie liegt in der
Bedeutung des Mitleids, fiir die er Schopenhauer als Referenz be-
nennt.” Er sieht darin den »Grundstein aller Sittlichkeit und Moral«
und den »Urquell echter religioser Werte«.?> Der >Blick< des Sterben-
den und Toten erregt Mitleid und erzeugt ein Gefiihl von Schuld, das
zur tiefen Besinnung, Ergriffenheit und Wandlung fithrt.** Zu Recht
behauptet er, dass diese Grundlage nicht die herrschende Lehre in
Theologie und Philosophie sei.?” Dies gilt insbesondere fiir die Erkla-
rung solcher Riten, bei denen es nicht nur um das Téten von Tieren,
sondern auch um das Ernten geht. Die Erntebriuche haben die gleichen
Ziige der Schuldverweisung und Siihne, wie die Jagd- und Schlacht-
riten. Meuli zeigt in einem anderen Aufsatz, dass die Totung des
>Korndidmons oder der >sRoggenaltenc eine Schuld erzeugt, die rituell
abgetragen werden muss.? Die Scheu vor dem Téten deckt sich also
nur zum Teil mit heutigen Vorstellungen von Vegetarismus oder Ve-
ganertum. Sie hat einen anderen Ursprung und ein anderes Motiv und
ist allein im Totenglauben angesiedelt.

19 Ebd., S. 1004 ff.

2 Ebd., S. 969.

21 Ebd,, S. 963.

2 Ebd,, S. 978f.

» Ebd,, S. 979.

2 Damit schliefit Meuli aber nicht nur an Schopenhauer, sondern auch an Richard Wag-
ners Parsifal an.

» Meuli: Gesammelte Schriften, S. 979.

% Ebd., S. 52ff.
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Daseinsschuld tragisch: Verséhnung mit den Toten

Meuli hat als ein akribischer Forscher und Sammler volkskundlicher
Dokumente diesen fiir uns unverstindlich gewordenen Totenglauben
an den Jagd-, Schlacht- und Ernteriten, aber auch an anderen Brauchen
zu belegen versucht. Sie zeigen, wie das Toten und Ernten, das nicht
immer schon und fiir alle Menschen ein Verbrechen war,?” zu einem
Konflikt geworden ist. Dieser Konflikt ist die Urform des tragischen
Konflikts.

Die tragische Schuld des Menschen, die in der antiken Tragddie bei
Aischylos, Sophokles und Euripides literarisch geworden ist, wird mitt-
lerweile selbst von den Fachleuten in ihrer die Generationen tibergrei-
fenden Form nicht mehr erkannt, sondern fiir eine Charakterschwiche
der Protagonisten gehalten.?® Im nicht-wissenschaftlichen, allgemei-
nen Verstindnis ist das anders. Hier ist es selbstverstindlich und wird
moralisch-ethisch beachtet, dass der Mensch durch sein blofles Leben
in einen tragischen Konflikt gerdt. Der Konflikt liegt in der unumgéng-
lichen Notwendigkeit, andere Lebewesen, anderes Leben zu brauchen,
zu verbrauchen, zu verzehren und zu vernichten, um selbst am Leben
zu bleiben. Damit nun der Gebrauch (uti) auch zum Genuss (frui) wer-
den kann, muss die Einseitigkeit und Schuld dieser Vernichtung nicht
nur erkannt, sondern getilgt werden. Die Jagd-, Schlacht und Ernte-
riten dienen der Aufhebung dieser Einseitigkeit, indem sie gewisser-
mafen eine Wiederherstellung des Lebens inszenieren.

Der Gebrauch und auch zum Teil die Bedeutung solcher Riten —
als Beschworung oder Heilung — bleiben erhalten, auch wenn ihr Sinn
unverstindlich geworden ist. Meuli schreibt in Sinn und Urspriinge
der Maskenbriuche:

»Es ist nun der Glaube vieler Vélker, dass zu bestimmten Zeiten des Jahres
die Unterwelt sich 6ffne und diese Ahnen — die Seelen, die Toten — fiir genau
bemessene Fristen zur Oberwelt entlasse. Thnen gehort wihrend dieser un-
heimlichen Tage die Welt, ihr Recht gilt; ziirnend und alles Unrecht richend
schweifen sie umher und heischen Verehrung, Opfer und Bufle. Jeder nimmt
die Strafen oder Riigen, die ihr Geistergericht verhidngt, demiitig und angst-
voll entgegen — wer wiisste sich frei von jeglicher Schuld! —, und mit reich-

7 Ebd., S. 979, EN 2.

% Michael Lurje: Die Suche nach der Schuld. Sophokles’ Oedipus Rex, Aristoteles’
Poetik und das Tragddienverstindnis der Neuzeit, Miinchen/Leipzig 2004. Lurje setzt
sich mit solchen Interpretationen auseinander und kritisiert sie dufSerst griindlich.
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lichen Opfermahlzeiten sucht man die Ziirnenden zu versshnen. Ist dann der
Sturm voriiber und das Unrecht gericht, sind die Unheimlichen, beruhigt
und gesittigt, mit der Verheiffung weiterer Gnade in ihr Reich zuriick-
gekehrt, so ist das schuldbeladene Herz entlastet, der Himmel geklirt, und
Gliick und Segen kehren wieder ein. Die Welt ist fiir einmal wieder ent-
stihnt.«?

Fiir eine genau bemessene Zeit 6ffnet sich die Unterwelt, die Toten
kehren zuriick. Wahrend ihres Besuchs ist es charakteristisch, dass sie
heischen, strafen und segnen. Meuli nennt eine grofle Zahl unter-
schiedlicher Feste, die als >Besuchsfeste« gelten konnen. Eine Figur die-
ser Besuchsfeste, der Harlekin wird von Meuli ausgiebig behandelt.
Schon die Etymologie zeigt ihn als Totenfiirsten, als harilo-king,
>Heerkonig¢, der die Heere der Toten und des Totenreiches als Kénig
der Toten anfiihrt. Mit seinem >wilden Heer«, der familia Herlechini
oder maisnie Hellequin zieht er zu den festgelegten und immer einge-
schrinkten Zeiten der Ubergangsfeste durch die Welt.

Interessant ist nun, dass der Totenfiirst zum Possenreifer Harle-
kin wurde, konkret in der Comedia dell’arte in Paris: »Gegen Ende des
16. Jahrhunderts endlich erobert der zum akrobatischen Tanzer und
Possenreisser gewordene Harlequin mit Hilfe italienischer Komodia-
nten die Pariser Biithne und von da aus als Narr die Welt. Welch eine
Entwicklung vom grausen Konig des Totenheeres zur komischen Mas-
ke! Wie ist das méglich?«* In der Comedia dell’arte sind ja die Rollen
und Figuren festgelegt, die Geschichte dagegen wird improvisiert. Der
Kern der Truppe besteht aus Pantalone (einem Kaufmann aus Vene-
dig), sowie dem Dottore (einem Gelehrten aus Bologna), die mit ihren
zwei Dienern Harlekin aus Bergamo und Pulcinella aus Neapel auftre-
ten. Gerade die Namen der Diener kennt man bis heute. Sie spielen die
gleiche Rolle, die Mephisto in Goethes Faust einnimmt, das Alter Ego
oder den Schatten.’® Auch Mephisto wird im Zweiten Teil der Tragodie
in der >Klassischen Walpurgisnacht« zeitweilig zum Narren, bleibt aber
auch dabei der unheimliche und michtige Schatten von Faust, der aber
nach Fausts Tod der christlichen Versshnung unterliegt.

» Meuli: Gesammelte Schriften, S. 210.

% Ebd., S. 227.

31 In wieweit der Schatten auch schon der Totengeist, die psyche ist, kann hier nicht
weiter verfolgt werden. Siehe dazu: Walter Otto: Die Manen oder von der Urform des
Totenglaubens, 2. Aufl. Darmstadt 1983. (Siehe auch Stephan Gritzel: Dasein ohne
Schuld, Géttingen 2004, S. 219£f.)
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Wie konnte aber aus dem Herrn des Totenreiches, aus dem Toten-
fiirsten, ein Possenreifler werden? Die vorchristliche Bedeutung des
Besuchs der Ahnen, die heute noch an den Brauchen bei Silvester oder
Halloween zu erkennen ist, gibt einen Hinweis. Der urspriingliche
Sinn dieser Besuchsfeste liegt in der Weiterfithrung und Erneuerung
des Lebens. Durch die Mischung aus Unheimlichem und Segnendem
und dem gliicklichen Ausgang dieser Besuche in der Weiterfiihrung
des Lebens werden die Giste und sogar der Totenfiirst selbst komisch.
Die Wirkung der Besuchsfeste und ihres positiven Ausganges hat et-
was Heiteres, Freudiges, Erlgsendes. Sowohl der bacchantische Taumel
und die Komik solcher Feste als auch die Unheimlichkeit der Masken
driicken dies aus. Meuli bleibt aber bei dem volkskundlichen Material,
eine philosophische Vertiefung dieser Ambivalenz gibt er nicht:

»Viele Masken Afrikas, Melanesiens und Amerikas sind komisch, wollen
nichts als komisch sein und die Leute nur zum Lachen bringen; bei uns ldsst
sich diese Entwicklung am eindriicklichsten verfolgen bei Herlechinus-Arle-
quin. Wir antworten also nur mit dem Hinweis auf Tatsachen; das weitere ist
mehr Aufgabe des Philosophen und des Psychologen als des Volkskundlers.
Immerhin haben wir alle die Erfahrung gemacht, dass das Unheimliche und
Schreckende auch aus unsern Masken nie ganz verschwunden ist.«*

Hier sei ein Hinweis auf Friedrich Nietzsche gestattet. Er schreibt in
seiner Geburt der Tragddie, in den antiken Tragodien sei immer nur das
Leiden und die Auferstehung von Dionysos als Protagonist der gesam-
ten Tragodie gefeiert worden:

»Es ist eine unanfechtbare Uberlieferung, daf die griechische Tragddie in
ihrer éltesten Gestalt nur die Leiden des Dionysos zum Gegenstand hatte,
und daf der lingere Zeit hindurch einzig vorhandene Bithnenheld eben Dio-
nysos war. Aber mit der gleichen Sicherheit darf behauptet werden, daf$ nie-
mals bis auf Euripides Dionysos aufgehort hat, der tragische Held zu sein,
sondern dafl alle die berithmten Figuren der griechischen Biithne, Prome-
theus, Odipus usw. nur Masken jenes urspriinglichen Helden Dionysos
sind.«%

Nietzsches Feststellung kann auch fiir die volkstiimlichen Briuche gel-
ten. Auch hier sind es die Masken des Dionysos, welche die Lebenden

2 Meuli: Gesammelte Schriften, S. 297.
3 Friedrich Nietzsche: Samtliche Werke, Kritische Studienausgabe. Hg. v. Colli/Monti-
nari, Miinchen/Berlin 1980, S. 71.
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mit der Unterwelt verbinden und so die Kontinuitét des Lebens garan-
tieren.

Nicht nur die Masken, die den Totenfiirsten reprisentieren, auch
die Riten des Schenkens und der Bescherung in den Nikolaus- und
Weihnachtsbriuchen weisen auf die Rolle der Fruchtbarkeit hin:

»Thre Gaben kommen durch die Luft geflogen: [...] Niisse, Feigen, Nasch-
werk bei den dionysischen Maskenziigen des klassischen Athen. Oder die
Geistergeschenke fallen durch den Kamin herunter, kollern unversehens
durch die Tiir in die Stube [...], oder herrliche Dinge finden sich am Morgen
nach der unheimlichen Nacht in geheimnisvoller Weise auf dem ausgelegten
Teller, im bereitgestellten Schuh [...], im aufgehidngten Strumpf. Vieles der-
art ist im Kindergebrauch lebendig geblieben. Im Deutschen gibt es fiir diese
geheimnisvoll iiberraschende Art des Schenkens das Wort s>bescherenc;
Haupt->Bescherungs«Fest fiir die Kinder im klassischen Athen waren die
Anthesteria, jenes beriihmte Fest mit dem Janus-Antlitz, des Grauens und
des tollen Ubermuts, in welchem Furcht vor den zuriickkehrenden Toten
und Totenverehrung sich verbanden mit ausgelassenem Maskentreiben.«*

Wie die Fastnacht, so haben also auch die Bescherungsfeste ihren Ur-
sprung in den Besuchsfesten der Toten. Unterschiedlich ist nur die
Gewichtung von Heische, Strafe und Segen. Wiahrend die Besche-
rungsfeste eher den Segen zu erkennen geben, steht bei den Fast-
nachtsbriduchen vor allem das Heischen und Strafen im Vordergrund.
Auch die legale Anarchie wihrend der Besuchsfeste hat einen archai-
schen und tragischen Hintergrund. Sie zeigt sich in dem Kult der ge-
fesselten Gotter, der auch dionysischen Hintergrund hat. Dionysos
wird zeitweilig gefesselt, ebenso wie seine sMaske« Prometheus, wel-
cher als der bekannteste der gefesselten Gotter oder Halbgotter gilt.
Fiir Meuli hat die Fesselung nicht nur die mythologische Bedeutung
der rhythmischen Wiederkehr der Gétter. Sie steht auch fiir eine be-
fristete Vereinigung des Reiches der Lebenden mit dem Reich der To-
ten, der Unterwelt. Die Besuchsfeste und die Kulte der Entfesselung
sonst gefesselter Gotter haben also dieselbe Bedeutung. Wahrend der
gefiirchteten, aber auch herbeigesehnten Zeit steht die Unterwelt, die
Quelle allen Reichtums und der Wiedererneuerung des Lebens, offen.
Wenn im sprichwoértlichen Sinn der >Teufel los ist¢, ist die Zeit des
Gerichts, aber auch der Verséhnung und des Segens gekommen:

% Meuli: Gesammelte Schriften, S. 291.
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»Gefesselte Gotter sind morphologisch ein sehr altes Phinomen. Thr Kult
hiangt meist — nicht immer — zusammen mit dem Kult der Toten und der
Ahnen. Die religiosen Vorstellungen, welche mit den gefesselten Géttern
verbunden sind, finden ihren Ausdruck im Ritual bestimmter Feste. Wih-
rend des ganzen Jahres sind die Standbilder dieser Gotter gefesselt; einmal
im Jahr werden sie losgebunden, am Besuchsfest der Ahnen, wenn die Toten
auf die Erde zuriickkommen. Fiir die Zeit dieses Festes sind dann auch die
Lebenden von allen Bindungen befreit. [...] Bei den gefesselten Gottern zeigt
sich der Zusammenhang von Leben und Tod, von Gliick und Grauen; sie sind
bose und gefihrlich, darum bindet man sie mit Ketten fest; und sie sind, wenn
ihnen die Fesseln gelost sind, gnidig und giitig und schenken den Menschen
das Gliick.«*

Auch wenn die mythologische Bedeutung verschwunden zu sein
scheint, so haben die Briuche bei Besuchs- und Bescherungsfesten
immer noch die Wirkung der Erneuerung, des Wiederanfangs und der
vollstindigen Reinigung. Die Verbindung von Brauchen und Riten mit
der Daseinsschuld und ihrer Entsiihnung bleibt auch in sikularisierten
Kulturen erhalten und findet sich in ihren Jahres- und Ubergangs-
festen.

Deshalb haben die Untersuchungen von Karl Meuli grofie Bedeu-
tung: Sie zeigen nicht nur, wie in diesen Brauchen Reste einer antiken
Kultur erhalten geblieben sind. Auch die damit verbundene Ethik einer
Ehrfurcht vor dem Leben und dem Tod, den Lebewesen, den Toten und
Getoteten wird in Meulis Ausfithrungen erkennbar. Auch wenn die
heutige Spaflkultur die in den Briuchen selbst vorkommende Komik
ihrer mythologischen Bedeutung beraubt und sie damit entwertet hat,
so bleiben diese Reste an Kultur und Ethik ein Material, das jederzeit
wieder lebendig werde kann, weil es — in Meulis Augen, aber nicht nur
fiir ihn — den Urglauben der Menschheit bewahrt.

% Ebd., S. 1043. (Im Original kursiv von Thomas Gelzer)
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>Wir haben keine Religion,
wir haben den Tenno«

Uber Mythos, Religion und >Religionc

Kurt Hiibners wissenschaftstheoretisch begriindete Rekonstruktion der
nichtcartesianischen Ontologie des Mythos als Arena rationalen Han-
delns war und ist fiir meine Arbeit als Ethnologe von immenser Bedeu-
tung, da sie mir die begrifflichen Instrumente zur Hand gibt, unter dem
Begriff »Urproduktive Gesellschaft« die »Verfassung« vormoderner und
periwestlicher! Gesellschaften aus ihren eigenen Voraussetzungen he-
raus freizulegen. Hiibners Trennung von mythischem Polytheismus
und monotheistischer Offenbarungsreligion wollte ich andererseits
lange nicht akzeptieren, denn ich sah in beiden jeweils nur Spielarten
der transkulturellen Universalie sReligion«. In dem vorliegenden Bei-
trag zu dieser Festschrift mochte ich darlegen, warum ich Hiibners
Unterscheidung heute fiir grundsitzlich richtig halte und mich ihm
auch in dieser Hinsicht verwandt und verbunden fiihle. — Im folgenden
setze ich >Religion« in einfache Anfithrungszeichen, wenn ich mich auf
den wissenschaftlichen Begriff beziehe, der zur Bezeichnung der pos-
tulierten transkulturellen Universalie dient. Ohne Anfiihrungszeichen
dient das Wort zur Bezeichnung monotheistischer Offenbarungsreli-
gion.

Einleitung: Eine Begegnung im Horsaal und ein Streit um sReligion¢

Vor nicht allzu langer Zeit sagte mir eine Horerin aus Japan im An-
schluss an eine Vorlesung etwa Folgendes: >In Japan haben wir keine

! Samuel P. Huntington (1996: 58) hat, véllig zu Recht, darauf hingewiesen, dass nicht-
westliche Gesellschaften sich zwar modernisieren, aber nicht verwestlichen wollen. Sie
reprisentieren somit eine den Westen umgehende — periwestliche — kulturelle Alterna-
tive gleichzeitiger Andersartigkeit, die sie der westlichen >One World«-Arroganz ent-
gegensetzen.
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Religion, wir haben den Tenno. Der Tenno ist Gottc. Einschriankend
fiigte sie hinzu: Heute gebe es zwar schon Religionen in Japan, und
der Tenno sei auch nicht mehr Gott im Sinne fritherer Zeiten, aber
auf frithere Zeiten treffe ihre Behauptung zu.

Noch vor knapp zehn Jahren hitte mir diese AuSerung Probleme
bereitet. Einerseits hitte ich meiner Horerin nicht offen widersprechen
wollen — nicht nur der Hoéflichkeit wegen, sondern weil sie die »authen-
tische Einheimischec ist und ich Japan nur aus der Literatur kenne.
Andererseits, weil ich aus der scheinbar iiberlegenen Position des ver-
gleichenden Kulturwissenschaftlers >gewufSt< hitte, dass es auch in Ja-
pan selbstverstdndlich >Religion« gibt. Als Ethnologe wurde ich in einer
Denktradition geschult, die Mythos, Polytheismus und Monotheismus
unter einem Oberbegriff — >Religion< — zusammenfasst. So zihlt bei-
spielsweise der Ethnologe George Peter Murduck »religious rituals« zu
den Dingen, die in jeder Kultur vorhanden sind, iiber die Ethnologie
und Geschichtswissenschaft Kenntnisse besitzen (Murdock 1945:124).
In den Religionswissenschaften scheint eine Ubereinstimmung darii-
ber zu bestehen, >Religion« als Oberbegriff fiir eine Vielzahl hochst
unterschiedlicher und wesenmifig verschiedener Glaubens- und Uber-
zeugungssysteme beizubehalten, weil der Terminus nun einmal ein-
gefiihrt ist (vgl. Bianchi 1994). Auch aus der Sicht der philosophischen
Anthropologie erscheint die Annahme, >Religionc sei eine transkultu-
relle Universalie, durchaus plausibel, wenn wir beispielsweise Arnold
Gehlen folgen: Gerade weil es kein spezialisiertes sreligioses Organc
gibt,2 »sondern weil die religiose Motivation in fast jedes irgendwie
orientierte menschliche Verhalten eingehen kann ... eben deswegen
gehort sie, zwischen den unéhnlichsten Handlungen desselben und ver-
schiedener Menschen eine Chance des inneren Ubergangs herstellend,
zu den groflen, potentiell >integrierenden< Michten des sozialen Le-
bens, zu den Zusammenhang und Einheit stiftenden, so wie die Spra-
che und die Arbeit« (Gehlen 1957:99).

Solch eine Sicht hat auch lange Zeit meinen eigenen Standpunkt
bestimmt. In einem Zeitschriftenartikel versuchte ich beispielsweise
im Anschluss an Kurt Hiibner darzulegen, dass der Mythos gleichsam
der Ndhrboden der >Religion« sei und dass es daher >Religion< nicht

2 Gehlen argumentiert hier im Anschluss an A. N. Whiehead: Religion in the Making,
Cambridge 1926.
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ohne Mythos gebe, wohl aber Mythos ohne >Religion« (Bargatzky
2003). Hiibner, der bis dato die ontologischen Grundlagen des Mythos
(Hiibner 1985) und den Logos der Offenbarung und damit der mono-
theistischen Religion freigelegt hatte (Hiibner 2001), nahm in einem
Kommentar meine Zustimmung zu seiner These zwar mit Wohlgefal-
len zur Kenntnis, kritisierte aber zugleich den meinen Ausfiihrungen
zugrundeliegenden Religionsbegriff, mit dem ich seinerzeit das Chris-
tentum als monotheistischen Sonderfall in die allgemeine Religions-
geschichte einordnete. Dieser unscharfe Religionsbegriff, so Hiibner,
mache es mir nicht méglich, den fundamentalen Unterschied zwischen
polytheistischem Mythos und monotheistischer Religion zu erkennen,
daher hitte ich auch die revolutiondre Bedeutung des augustinischen
Religionsbegriffs nicht erfasst (vgl. Hiibner 2003:30; Absatz 3).

Ausgangspunkt des damaligen Dissenses zwischen Hiibner und
mir ist die heutzutage wohl weithin akzeptierte antik-rémische Grund-
bedeutung von religio als >peinlich genaue Beachtung iiberkommener
Riten< (vgl. Irmscher 1994). Welche Konsequenzen hat dieser Befund
jedoch fiir die These der Universalitit von Religion? Hiibners Stand-
punkt sei hier ausfiihrlich zitiert, um des besseren Verstindnisses des
Kontextes willen:

»Cicero leitet das Wort Religion aus relegere ab, also >wieder lesen¢, womit
die bestindige Wiederholung der mythischen Ursprungsgeschichten gemeint
ist (zu denen fiir Cicero insbesondere auch der Ahnenkult gehort), wihrend
fir Augustin darin das religare zu erkennen ist, ndmlich die Riickbeziehung
des Menschen auf den einen, und transzendenten Gott. Es geht hier Augustin
also nicht darum, wie Bargatzky meint, fiir das glaubige Individuum eine
vertiefte Frommigkeit und Verinnerlichung zu finden, sondern es geht ihm
um einen radikalen Bruch mit der bisher alles umfassenden, mythischen Im-
manenz. So empfiehlt es sich der begrifflichen Klarheit wegen, den Mythos
als etwas rein Immanentes mit dem Polytheismus zu verbinden, denn die
Gétter sind ja nur durch die in der Erfahrung sich zeigenden Numina gege-
ben, die Religion dagegen mit dem Monotheismus, denn mit dem Transzen-
denten ist zugleich das Absolute und damit dessen notwendige Einheit ge-
setzt. Auch kann vom Transzendenten nur durch Offenbarung etwas
gewuf3t werden, wihrend der Mythos eine besondere Form immanenter Er-
fahrung ist« (ebd.).

In meiner Replik hielt ich an der Subsumierung von mythischem Poly-
theismus und geoffenbartem Monotheismus unter den Oberbegriff
>Religion« fest:
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»Als Ethnologe oder Religionswissenschaftler hat man es ... stets mit meh-
reren Binnenperspektiven zu tun, denen man deskriptiv gentigen muf ... der
Preis eines unscharfen Religionsbegriffs ... scheint mir nicht zu hoch zu sein,
wenn ich durch ihn polytheistische und monotheistische Glaubens- und
Kultformen unter dem Dach des Begriffs Religion vereinen kann. Das scheint
mir auch der Binnenperspektive jener Vélker zu entsprechen, mit denen ich
... vertraut bin« (Bargatzky 2003a: 62; Absatz 11).

In der vorliegenden Abhandlung méchte ich darlegen, dass Hiibner
recht hatte, ich dagegen unrecht. Weder entspricht unser moderner
Religionsbegriff der Binnensicht jener auflereuropaischen Vélker, mit
denen Ethnologen und Religionswissenschaftler sich beschiftigen,
noch sind mythischer Polytheismus und monotheistische Transzen-
denzreligion nur einfach Spielarten von >Religion¢, sondern sie sind
jeweils grundverschiedene Dinge, deren Unterschiede durch die Sub-
sumierung unter den Oberbegriff >Religion< verschleiert werden. Die
kulturhistorisch und religionsphinomenologisch greifbaren Manifes-
tationen beider Systeme verfithren freilich zu dieser Unterordnung.
Polytheistischer Mythos und monotheistische Religion verbergen
gleichsam ihre wesensmifSige Andersartigkeit unter dem Mantel der
Epiphanie, denn auch die monotheistische Transzendenzreligion ist,
wie der mythische weltimmanente Polytheismus, auf die Epiphanie
angewiesen. Im Anschluss an Kurt Hiibners (1985; 1986) Freilegung
der nichtcartesianischen, mythischen Ontologie wurden von mir in
verschiedenen Arbeiten unter dem Begriff >Urproduktive Gesellschaft«
die Manifestationen dieser Epiphanie hergeleitet (Bargatzky 1994;
1996; 1997; 1999; 2000; 2007). Darunter verstehe ich einen in allen
Kulturstadien auftretenden Komplex von Handlungs- und Denkgestal-
ten, in denen die Vergegenwirtigung der von numinosen Wesen voll-
brachten Urstiftungstaten (Hiibners Archdi) im Kultus und teilweise
auch im Alltagshandeln eine fiir den sozialen und politischen Zusam-
menbhalt wichtige Rolle spielt.

Gerade wegen des empirisch-phinomenologischen Kontinuums
beider Systeme ist ihre systematische Unterscheidung umso wichtiger,
wofiir der von Hiibner (2001) herausgearbeitete Begriff Logos der Of-
fenbarung eine unverzichtbare Handreichung bietet. Damit deutlich
wird, worin der fundamentale Unterschied zwischen Mythos und Re-
ligion besteht, ist es notig, den Begriff >Religion« selber auf den Priif-
stand zu stellen.
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Der Begriff >Religion< mit seinem derzeitigen Bedeutungsfeld ist erst
aus der neuzeitlichen abendlandischen Kultur, aus der christlichen Re-
ligion und Theologie heraus, erwachsen. Die moderne Bedeutung als
umfassender Oberbegriff besals der Terminus sreligioc weder in der
Antike noch im Mittelalter. Auch im Griechischen gab es keinen ent-
sprechenden Oberbegriff. Die Ubernahme des Wortes >Religion« in die
deutsche Sprache vollzog sich erst im 16. Jahrhundert (vgl. Schmitz
1996:25).

Die Klirung der Bedeutung dieses Sachverhalts fiir den Kul-
turenvergleich wird durch den Umstand erschwert, dass das lateinische
religio eine Tugend bezeichnet — sowohl im profanen gesellschaftlich-
politischen, als auch im sakralen gotterdienstlichen Sinn. Die Grund-
bedeutung dieses Tugendbegriffs ist: Scheu, Bedenken, Gewissenhaf-
tigkeit, das den Eltern, Alteren, Vorgesetzten und zuletzt den Gottern
bzw. (monotheistisch) Gott geschuldete >rechte Verhalten«. Diese spezi-
fische antik-romische Bedeutung behielt der Terminus religio bis in das
18. Jahrhundert bei (vgl. Feil 1986; 1995; 2003). Eines der Verdienste
Kurt Hiibners fiir die kulturvergleichende Forschung besteht daher
meines Erachtens in der Klarstellung, dass der christliche Monotheis-
mus durch den Logos der Offenbarung des transzendenten Gottes
erfasst werden muss (vgl, Hiibner 2001), der polytheistische Mythos
dagegen auf der weltimmanenten Erfahrbarkeit des Wirkens der Gott-
heiten beruht. Bei aller historisch-phdanomenologischen Kontinuitit
des mit dem Terminus religio verbundenen Handlungskomplexes bis
in das 18. Jahrhundert hinauf, worauf ja Ernst Feil immer wieder hin-
weist, besteht zwischen beiden Denk-, Orientierungs-, Sinnstiftungs-
und Handlungsgefiigen ein fundamentaler Unterschied.

Die Christen, wie auch andere Glaubensgemeinschaften, galten
bis in die frithchristliche Zeit als eine >Gefolgschaft« (>secta¢, von *se-
quor). Tertullian (um 200) unterscheidet Christen als >crucis religiosic
(Verehrer des Kreuzes) von den nichtchristlichen Rémern als den An-
hingern der sreligio castrensis< — den Verehrern der Feldzeichen (vgl.

3 Die folgenden Ausfiihrungen stiitzen sich auf die Darstellungen von Ernst Feil (1986;
1995), Bertram Schmitz (1996), Peter Antes (1978), Johannes Irmscher (1994) und Kurt
Rudolph (1994). Vgl. auch Bargatzky (2007:213-235) fiir weitere Ausfiihrungen und
Verweise.
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Schmitz 1996: 791.). Ernst Feil zufolge (z.B. 1986:29; 1995) dient der
Terminus >Religion¢ erst in der Neuzeit als Oberbegriff, um alle Vor-
stellungen, Einstellungen und Handlungen gegeniiber jener Wirklich-
keit zu bezeichnen, die als Miachte oder Macht, als Geister oder Ddmo-
nen, als Gotter oder Gott, als das Heilige oder Absolute oder schlief3lich
als Transzendenz angenommen oder benannt werden (vgl. Schmitz
1996:79).

Auch in auSereuropiischen Sprachen gibt es vor dem Kontakt mit
Europa keine Entsprechungen zum modernen Oberbegriff >Religion,
wie Bertram Schmitz (1996:79ff. u. passim) in einer sprachverglei-
chenden Untersuchung anhand von ca. 200 lebenden und toten Spra-
chen tiberzeugend nachgewiesen hat. Mit anderen Worten: Es lassen
sich keine Lexeme angeben, deren Bedeutung derjenigen des modernen
Begriffs >Religion¢ entspricht. Zum Teil werden in aufereuropéischen
Sprachen sogar Worter kreiert, die dazu dienen sollen, diesen moder-
nen westlichen Religionsbegriff wiederzugeben. Nehmen wir China als
Beispiel: Auch dort existiert kein Begriff, der dem semantischen Feld
des europiischen Religionsbegriffs entspricht. Die Worte Zong Jiao
sollen den modernen europiischen Religionsbegriff wiedergeben.
»Zong< bedeutet etwa: >Ahnen¢, >Ahnenlinie, >Uberlieferung«. Zu-
nichst wurde >Zong Jiao< auf das Christentum bezogen, spiter auf in-
stitutionalisierte Religionen tiberhaupt. Frei iibersetzt, bedeutet dieser
Begriff: >Fremde Lehre (nichtstaatlich) beziiglich des letztendlich Er-
reichbaren.*

Nach der Freilegung der Gebundenheit des modernen Religions-
begriffs an die europdische Moderne und seiner daraus folgenden
Nichtanwendbarkeit auf auflereuropdische bzw. perimoderne Lagen
soll im folgenden Abschnitt das Verhaltnis zwischen polytheistischem
Mythos und monotheistischer Religion am Beispiel von romischem
Gotterkult und christlichem Glaube behandelt werden. Auf dieser
Grundlage wird Kurt Hiibners These ihrer wesensmifligen Verschie-
denheit gestiitzt.

* Vortrag des Sinologen Prof. Dr. Joachim Gentz, Universitit Bayreuth, am 21.01.2008
zum Thema: »Gibt es wirklich Religion in China?«

200



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

»Wir haben keine Religion, wir haben den Tenno«

Polytheistischer Mythos und monotheistische Religion im
Vergleich: Orthopraxis versus Orthodoxie

Im polytheistischen Mythos ist die kosmische Ganzheit der Bereich all
dessen, was wichst, hervortritt, sich zeigt und wieder vergeht. Sie ist
also nicht nur quantitativ, sondern auch qualitativ bestimmt.> Der Kos-
mos wurde nicht geschaffen, er war schon immer vorhanden, wurde
aber in seine gegenwirtige und fiir die Menschen normativ verbind-
liche Gestalt durch bestimmte gestaltende Urstiftungshandlungen
(Archdi) numinoser Wesen gebracht. Der Mensch ist damit beauftragt,
periodisch oder zu bestimmten Krisenzeiten, aber auch im Alltag diese
Archdi durch sein Handeln welterneuernd gegenwirtig zu setzen.

Aus diesen Grundbestimmungen folgt die Weltimmanenz des
Numinosen. Die Seinsbereiche, die wir in Gottliches, Natiirliches und
Menschliches unterteilen, besitzen ein gemeinsames Substrat. Sakral
und Profan unterscheiden sich daher nicht per se qualitativ voneinan-
der, sondern markieren, je nach Situation, unterschiedlich ausgeprigte
Qualitdten eines Kontinuum. Was jeweils, und in welchem Umfang,
mehr oder weniger sakral ist, ist vom Kontext abhingig. Der Polytheis-
mus als weltimmanente Erfahrung gottlicher Urstiftungstaten ist der
>theologische Niederschlag dieser Weltanschauung: Durch mensch-
liches Handeln im Kultus, aber auch im Alltag, werden géttliche Ur-
stiftungshandlungen (Hiibners Archdi) gegenwirtig gesetzt. Dadurch
wird >mythische Substanz< innerweltlich erfahrbar — es gibt kein >jen-
seits<. Die Gottheiten sind iibermenschliche Personen in der Welt, die
sie mit anderen menschlichen und nichtmenschlichen Personen teilen.
Der Mensch ist, im Verein mit den Gottheiten, Mitarbeiter am kos-
mischen >Welthaus<.” Im mythischen Polytheismus geht es daher nicht

> In diesem Punkt konvergieren die Mythostheorien von Kurt Hiibner und Georg Picht
(1989:56), ohne wohl dass ein direkter Kontakt beider Autoren vorgelegen hat (Gespri-
che Kurt Hiibner mit dem Autor, TB).

¢ Die Anfiihrungszeichen wurden hier gesetzt, da es eine Theologie im Sinne einer mit
den abstrakten Begriffen der Philosophie arbeitenden Gotteslehre unter den Bedingun-
gen der Ontologie des Mythos gar nicht gibt. Es gibt Urstiftungserziahlungen realpri-
sentischen Charakters — Hiibners Archdi.

7 Mit sWelthaus« bezeichne ich die Summe aller makro-, meso- und mikrokosmischen
Ausdrucksgestalten in einem sinnhaft aufgebauten Kosmos vor dem Hintergrund einer
nichtcartesianischen (mythischen) Ontologie. Der Terminus wurde von Werner Miiller
(1970) im Anschluss an die Weltanschauung der Sioux entwickelt und dient primér zur
Bezeichnung der Spiegelung des Makrokosmos im Kulthaus.
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um einen Glauben im Sinne eines Fiir-Wahr-Haltens bestimmter Dog-
men — die Existenz der Gottheiten steht auller Zweifel. Es geht viel-
mehr um die traditionslegitimierte Pflicht, sich gegeniiber Eltern, dem
Gemeinwesen, den Gottheiten korrekt zu verhalten. Nicht die Existenz
von Gottern ist das Problem, sondern die Frage, wie man sich ihnen
gegeniiber richtig verhalt. Diese Haltung ist keineswegs auf die vor-
staatlichen Gesellschaften beschrinkt; schon Cicero hat sie mit einer
Form der religio in Zusammenhang gebracht, die er von relegere her-
leitet: Diejenigen, die alles, was mit der Verehrung der Gétter zu tun
hatte, gleichsam immer wieder erwogen und sorgfiltig austibten, wur-
den religiosi genannt (De natura deorum II, 72). Das Verhaltnis zwi-
schen Menschen und Gottheiten wird durch Gegenseitigkeit gepragt:
Der Mensch hat sich gegeniiber den Gottheiten — dazu zihlen oft auch
seine Vorfahren — kultisch korrekt zu verhalten und etwa die vor-
geschriebenen Riten zu vollziehen. Dafiir darf er aber von den numi-
nosen Michten Gegenleistungen erwarten: Gesundheit, Regen, Jagd-
gliick, Fruchtbarkeit von Boden, Mensch und Tier, Erfolg im Krieg.
Bleibt die Gegenleistung aus oder entspricht sie nicht den Erwartun-
gen, dann sucht man die Ursache in der Regel in eigenen fehlerhaften
Handlungen beim Vollzug der Riten. An der Existenz der Gotter wird
nicht, kann gar nicht gezweifelt werden. Wir zweifeln, im iibertrage-
nen Sinne, ja auch nicht an der Existenz des elektrischen Stromes,
wenn die Glithbirne kaputt geht.

Der von uns >Natur« genannte Seinsbereich umfasst, nach all-
gemeinem modernen Wortverstindnis, die Gesamtheit des Belebten
und Unbelebten, die aus den Naturgesetzen von selbst erwichst und
von der Kultur deutlich geschieden ist. Weltwirklichkeiten und Welt-
wirksamkeiten elementischer, pflanzlicher, tierischer oder mensch-
licher Art sind jedoch im Horizont mythischer Ontologie Gestalten
gottlicher Gegenwirtigkeit. Daher gibt es im mythisch geprigten
Weltverstindnis keinen Begriff fiir Natur.®

Die Vorstellung der Weltschopfung aus Wort und Wille eines
Gottes heraus und seine Selbstoffenbarung gegeniiber den Menschen
durch das Wort bzw. die Schrift ist hingegen ein Kennzeichen der gro-
8en monotheistischen Religionen. Christentum, Islam und jiidische

§ Daher ist es auch deplaziert, die sogenannten >Naturvélker« als urspriingliche Natur-
schiitzer zu verkldren. Zur Kritik der geistigen Grundlagen der Umweltbewegung, vgl.
Theobald (2003).
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Religion griinden ihr Selbstverstindnis auf Dogmen und das Prinzip
der Orthodoxie: Dogmen sind Glaubensiiberzeugungen, die von diesen
Religionsgemeinschaften — bzw. verschiedenen Konfessionen und Sek-
ten innerhalb dieser Gemeinschaften — als verbindlich fiir ihre Mitglie-
der festgelegt werden.? >Jesus Christus ist der Sohn Gottes«ist ein Dog-
ma christlicher Kirchen. Wer sich nicht zu ihm bekennt —>daran glaubt«
— kann kein Christ sein. Dogmen bestimmen den s>rechten Glaubenc.
Man kann nicht an Christus und zugleich an die Go6ttin Aphrodite
glauben, als Katholik darf man aber die Jungfrau Maria als Gottes-
mutter verehren. So verfiigt jede monotheistische Kirche oder Konfes-
sion tiber einen Grundbestand an Dogmen. Mitglied zu sein heift, sich
zu ihnen zu bekennen, beispielsweise durch das Beten des Apostoli-
schen Glaubensbekenntnisses. Eine Orthodoxie folgt dem monotheti-
schen Prinzip der Bestimmung der Mitgliedschaft in einer Glaubens-
gemeinschaft. Alle Mitglieder stimmen u.a. im Idealfall darin iiberein,
dass sie sich zu dem Dogmenbestand ihrer Glaubensgemeinschaft be-
kennen. Eine Orthodoxie dient daher auch der Abgrenzung der eigenen
von anderen Glaubensgemeinschaften. Zur Herausbildung ihres mo-
nothetischen Charakters hat gewiss die Existenz Heiliger Schriften we-
sentlich beigetragen, die als das Wort Gottes gelten.

Orthodoxe-monotheistische-Religionen sind ihrem Selbstver-
stindnis monothetisch, in der Theorie ist jedoch der monothetische
Charakter einer monotheistischen Religion viel stirker ausgeprigt, als
in der Praxis. Selbstverstandlich ist es keiner Glaubensgemeinschaft je
gelungen, jede einzelne Glaubensiiberzeugung jedes einzelnen Mit-
glieds zu kontrollieren. Varianten hat es immer gegeben. Dariiber hi-
naus dndert sich das Dogmeninventar einer Kirche im Laufe der Zeit.
Ein bekanntes Beispiel ist die Zahl der Sakramente, die auch in der
Katholischen Kirche nicht immer gleich war.

Anhand des Beispiels des romischen Polytheismus und seiner
>theologischen< Korrelate kann man die Umsetzung der mythischen
Weltimmanenz in das kultische Handeln vortrefflich illustrieren und
zugleich den fundamentalen Unterschied zur monotheistischen Religi-
on offenlegen. Der Polytheismus der Griechen und Romer war nicht
monothetisch. Die Priester Roms unternahmen keinen Versuch, ihre
Glaubensiiberzeugungen im monothetischen Sinn zu systematisieren,

° Fiir die folgenden Ausfiihrungen stiitze ich mich, wenn nicht anders angegeben, auf
eine Abhandlung von Charles King (2003).
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um auf diese Weise ein Inklusions- und Exklusionskriterium beziiglich
der Zugehorigkeit zur réomischen >Religion< zu gewinnen. Als die R6-
mer anderen Vélkern begegneten, errichteten sie keine Barrieren zwi-
schen ihren eigenen Gottern und Glaubensiiberzeugungen und denen
der anderen. Romer verehrten oft die lokalen Gottheiten, wenn sie sich
in fremden Gebieten aufhielten. Sie identifizierten die fremden Gott-
heiten mit den eigenen und fiihrten fremde Kulte in Rom ein. Die
>Romische Religion< war daher kein durchstrukturiertes und von ande-
ren >Religionen< abgegrenztes Gefiige mit einem monothetischen Satz
von Dogmen, deren Anerkennung fiir ihre Anhénger Pflicht war, sie
kann vielmehr als Aggregat unterschiedlichster Glaubensiiberzeugun-
gen und Handlungen bezeichnet werden, die im Verlauf der Geschichte
gleichzeitig nebeneinander existierten. Das Organisationsprinzip hin-
ter solch einer Art der Zusammenstellung von Glaubensiiberzeugung
ist nicht monothetisch, sondern polythetisch. Hochst unterschiedliche
Glaubensiiberzeugungen konnen in solch einem Glaubenssystem ne-
beneinander bestehen, sogar in bezug auf die gleiche Gottheit. So wa-
ren die Laren fiir Ovid (Fasti 2.597-616) die Kinder einer Nymphe
namens Lara, Festus (108L) dagegen bezeichnete sie als Manifestatio-
nen der Verstorbenen (vgl. King 2003:286). Entscheidend ist jedoch
dieses: Fiir die Teilnahme an einer Kultfeier fiir die Laren war es keine
Vorbedingung, gewisse Glaubenssitze beziiglich Art und Herkunft der
Laren miteinander zu teilen! Die einzelnen Romer hatten ganz unter-
schiedliche Glaubensiiberzeugungen. Eine verordnete Orthodoxie gab
es nicht. Mit dem einen Nachbarn konnte man diese, mit dem anderen
Nachbarn jene Uberzeugungen teilen, die Uberzeugungen dieser bei-
den Nachbarn konnten dabei ganz verschieden voreinander sein. Neue
Glaubensiiberzeugungen konnten sich ausbreiten oder zuriickgewiesen
werden, altes neben neuem weiter bestehen. Entscheidend war, dass
man iberhaupt an die Existenz der Gotter und ihre Macht glaubte
und dass man davon iiberzeugt war, dass die Gotter Opfer verlangten
und dass die Oper auf die richtige Weise durchgefiihrt werden sollten.
— Die Natur der Gotter war ferner polymorph, d.h. Gotter konnten
ganz unterschiedliche Eigenschaften und Aufgabenbereiche besitzen.
Der Polythetik in der Organisation der Glaubensiiberzeugungen
entsprach die Orthopraxis. Es gab durchaus Streit um religiose Fragen,
diese bezogen sich aber nicht auf dogmatische Probleme, auch nicht auf
die polymorphe Natur der Gotter, sondern auf Fragen der korrekten
rituellen Praxis. Die gleichen Riten konnten von Rémern durchgefiihrt
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werden, die ansonsten durchaus unvergleichbare Glaubensiiberzeu-
gungen vertraten. Der Staat forderte nicht Konformitit beziiglich des
Glaubens ein, sondern Konformitit beziiglich des Kultus. Die Behor-
den stellten sich zwar gegen bestimmte Sekten, aber nicht, weil deren
Mitglieder Glaubensiiberzeugungen vertraten, die nicht mit denen
eines — nicht vorhandenen — orthodoxen Kanons iibereinstimmten,
sondern wenn die Zusténdigkeit der Priesterschaft fiir die Regulierung
und die Durchfithrung des Kultus in Frage gestellt wurde. Auch die
Christenverfolgung fiigt sich bekanntlich in dieses Muster ein: Chris-
ten wurden als Staatsfeinde gesehen, die die Ordnung untergruben. Sie
galten als tiberwiegend arme Leute, die sich in der Mitte der Nacht
trafen, eigene Anfiithrer hatten und sich weigerten, die allen Romern
vorgeschriebenen Opfer zu vollziehen. Sie entzogen sich somit der
Kontrolle durch Roms politische oder priesterliche Autorititen; man
betrachtete sie als Bedrohung der offentlichen Ordnung und Sicher-
heit. Die Romer konnten einen sehr groffen Varietitenreichtum an un-
terschiedlichsten Glaubensiiberzeugungen tolerieren, aber nicht den
Austausch ganzer Ritualkomplexe oder ganzer Priesterschaften und
damit die Infragestellung der staatlichen Ordnung.(vgl. Berner 1992).

Die Entstehung des Monotheismus des einen unsichtbaren Gottes
war Arnold Gehlen zufolge eine »kulturgeschichtlich unendlich fol-
genreiche Tatsache« (1986:139) fiir die menschliche Aufien- und In-
nenwelt, da langfristig die Auflenwelt heilsneutral gemacht, d.h.
gleichsam >entmythologisiert« wurde. Lassen wir Gehlen selber zu
Wort kommen, da die Folgen dieser Tatsache in ihrer Knappheit kaum
besser beschrieben werden kénnen. Der Monotheismus

»konnte dem archaisch-rituellen Verhalten die AufSenstiitzen wegschlagen,
weil er die Menschen auf den Weg nach innen, den des Glaubens verwies.
Zugleich humanisierte er die Religion in jedem Sinne, vor allem in dem, daf3
er sie entnationalisierte, womit das ethische Verhalten zu jedem beliebigen
anderen Menschen als solchem, in seiner Menschlichkeit, heilsbedeutsam
wurde. Der Mensch fand sich erhéht, die nicht-menschliche Natur erniedrigt.
Die Tiergétter und Naturdimonen verschwanden. Dies bedeutete ... die Ein-
grenzung sozialer Verhaltensweisen auf den menschlichen Bereich, die >Ent-
sozialisierung« der Natur. Dieser Zug ist nicht archaisch, sondern hochkultu-
rell« (S. 139).

Die Kulturwende zum Monotheismus hat ein inneres Gegenstiick im
ethisierten Innenleben.

205



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Thomas Bargatzky

»Wird die Seele selbst und an erster Stelle ein Gottliches, die Auflenwelt also
heilsneutral, dann muf sich die Religion wie in einem Brennpunkt konzen-
trieren, namlich in dem Glauben an den unsichtbaren Gott und seine Forde-
rungen an den Menschen, mithin in der dauernden Motivkontrolle schon der
eigenen Antriebsregungen, ob sie dem Ideal einer habituellen Gesinnung der
Heiligkeit entsprechen. Die Seele selbst wird Darstellungsbereich mit der
Folge, daf} die Kontinuitdtskerne des BewufStseins in den Glauben riicken,
aber nicht mehr in dem Verspannungsfeld von Auflenwelt, Sprache, Vorstel-
lung, und Handlungsartikulation liegen ... Noch die Sumerer haben leidvolle
politische Schicksale nicht im Sinne einer Bestrafung der ethisch-religiosen
Verfehlungen eines Volkes gedeutet, und nirgends findet sich etwa bei In-
dern, Griechen oder Romern (also auf der Stufe des voll entwickelten Poly-
theismus) die Verpflichtung, die eigene Seele dem Bilde des Géttlichen nach-
zubilden« (Gehlen 1986: 144 1.).

In Christentum und Islam verbreitete sich der Monotheismus tiber die
Welt, ohne deswegen den Polytheismus verdringen zu koénnen, mit
dem er sich vielfach auf hochst unterschiedliche Weise verbunden hat
und noch immer verbindet. Der Grund fiir die vielfiltige empirische
Verwobenheit von mythischem Polytheismus und monotheistischer
Transzendenzreligion ist dem Dilemma geschuldet, dass der Mensch
mit dem Transzendenten nur immanent, »nur in dieser ihm erfahr-
baren Welt kommunizieren (kann). Gott muf3 in ihr in Erscheinung
treten und sich auf menschliche Weise offenbaren, wie es hauptsichlich
im Kult und in den Sakramenten geschieht — dieser Bereich aber ist es,
der in der mythischen Ontologie wurzelt, z.B. als Einheit des Ideellen
und Materiellen im Brot und im Wein der Eucharistie« (Hiibner 2003:
30, Absatz 7). Noch allgemeiner kennzeichnet Hiibner die grundlegen-
de ontologische Verschiedenheit von Mythos und Offenbarung bei
ihrer gleichzeitigen phinomenologischen Verwiesenheit aufeinander
in folgenden Zeilen:

»Der Logos der Offenbarung liegt primédr im Wort, denn die Epiphanie, so
unerlaBlich sie den Logos anschaulich stiitzt, ist doch nur durch ihn das, was
sie ist, ndmlich Gotteserkenntnis. Epiphanie ist eine sinnliche Erscheinung
und bleibt als solche unverstanden, wenn wir nicht das Wort héren, das sie
uns vermittelt. Bei einem mythischen Gott die Erzihlung, die sich um ihn
rankt, bei Gott und seinem Sohn die Verkiindigung, wer jener und wer dieser
ist« (Hiibner 2001: 22).
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Nachwort: Eine Begegnung im Zuni-Pueblo und eine Reflexion
Uber politische Korrektheit in der Wissenschaft

Mit der Schilderung einer personlichen Begegnung habe ich diese Aus-
fithrungen begonnen, mit einer anderen, die knapp zehn Jahre davor
stattfand, mochte ich sie schliefSen. Im Oktober 2001 hielt ich mich zu
Forschungszwecken im Siidwesten der USA auf. Am 11. Oktober fithr-
te ich im Pueblo Zuni etliche Gespriche, u.a. mit Vertretern des
Stammesrates und der Katholischen Kirche, um mich iiber die Mog-
lichkeiten einer ethnologischen Feldforschung zu informieren. Zwi-
schenzeitlich besuchte ich eine kleine einheimische Snack Bar, um
einen Kaffee zu trinken. Den servierte man zwar nicht, aber der sehr
freundliche jiingere Mann, der dort bediente, bereitete mir aus freien
Stiicken eine Tasse zu. Wir kamen schnell ins Gesprich, und nach et-
was >small talkc nahm unsere Unterhaltung im Anschluss an seine Fra-
ge, was ich denn glaube, woher er komme, eine substantiellere Wen-
dung. Er war ein palidstinensischer Moslem und hielt sich bereits seit
rund sechs Monaten in Zuni auf. Natiirlich kamen wir auch auf >9/11«
zu sprechen — es war ja, auf den Tag genau, ein Monat seit dem Angriff
auf die >Twin Towers< in New York vergangen. Er fragte mich des wei-
teren, ob ich einer Religion angehdre und als ich ihm versicherte, Ka-
tholik zu sein, nahm er diese Antwort mit einem leichten Kopfnicken
auf.

Was mir unser Gesprich jedoch unvergesslich macht, war seine
Frage, was ich denn von der Kultur der Zuni halte. Diese Frage ver-
bliiffte mich ein wenig, denn als Ethnologe war ich dazu konditioniert,
mich fremden Kulturen zunichst strikt kulturrelativistisch zu nahern.
Die hochkomplexe Zuni-Kultur mit ihrem komplizierten Kultus zahlt
gleichsam zu den >Kronjuwelen« der Ethnologie und so war es fiir mich
selbstverstandlich, nicht anders als mit Hochachtung tiber sie zu spre-
chen. Umso schockierender war fiir mich die im Gegenzug zutagetre-
tende unverbliimte Geringschitzung, mit der sich mein Gesprichspart-
ner tiber die Zuni duflerte. Diese Menschen hitten keine Kultur, sie
wiissten nicht einmal, welcher Religion sie angehorten. Als Beispiel
fithrte er eine Unterhaltung mit einer jungen Frau an, die er einmal
gefragt hatte, welche Religion sie habe. Darauthin hitte sie geantwor-
tet. >Ich weif3 nicht — ich bin eine Zuni<. >Du und ich, wir wissen, was
fiir eine Religion wir haben. Diese Leute hier wissen es aber nicht¢, zog
mein Gesprichspartner sein Fazit.
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Seinerzeit war ich noch nicht bereit, die Meinung dieses jungen
Paldstinensers in den Rahmen einer richtigen wissenschaftlichen Deu-
tung des Phinomens>Religion« zu stellen. Ich erkannte darin nur die aus
der Position des entschiedenen islamischen Monotheismus abgeleitete
Geringschatzung des Polytheismus, dem der Besitz von Religion abge-
sprochen wird. Den Gedanken, dass der junge Muslim vielleicht einen
fundamentalen Aspekt des Unterschiedes zwischen Polytheismus und
Monotheismus beleuchtet haben konnte, lief3 ich vor mir selber nicht zu.

Auch heute kann ich natiirlich seinem Urteil iiber die Zuni-Kultur
nicht zustimmen. Aber ich gebe gerne zu, dass er, besser als ich, das
Wesen des Monotheismus verstanden hatte. Mein Unverstindnis sei-
nerzeit geht jedoch, wie ich zu meiner Entlastung anfiihren mochte,
wohl auch auf meine Sozialisation in einer Fachkultur zuriick, in der
die Anerkennung der >Religionc« als einer transkulturellen Universalie
zu den — auch »politisch korrekten« — Selbstverstindlichkeiten gehort.
So erinnere ich mich an die Warnung eines Professors, in meiner frii-
hen Studentenzeit, vor einem Buch Giinter Tessmanns mit dem Titel
»Menschen ohne Gott« (vgl. Tessmann 1928). Es sei eurozentrisch,
evolutionistisch und daher moralisch verwerflich, Menschen anderer
Kulturen >Religion< abzusprechen.

Ethnologen vermdgen oft nicht, zwischen Moral und wissen-
schaftlicher Systematik zu unterscheiden. Man kann den Ethnozentris-
mus zu Recht ablehnen und zugleich der Tatsache Rechnung tragen,
dass die begrifflichen Werkzeuge wissenschaftlicher Analyse einem
abendlandisch geprigtem Erbe entstammen und deshalb nicht a priori
auch auf ganz anders geartete Lagen vormoderner und periwestlicher
Kulturen anwendbar sind — so wie eben auch der Begriff >Religion«. Die
Ethnologie ist daher oft genug die Gefangene einer von ihr selbst ver-
schuldeten Aporie: Einerseits ist sie nach ihrem Selbstverstindnis als
>Wissenschaft vom kulturell Fremden« angetreten, andererseits sank-
tioniert sie jeden Versuch, dieses Fremde zu kennzeichnen, also auf den
Begriff zu bringen, als >ethnozentrisch¢, eurozentrisch¢, wenn nicht
gar >rassistisch«. Die Kultur der anderen darf eben doch nicht zu fremd
sein und so lauft eben alles darauf hinaus, dass das, was wir haben, auch
dort zu finden ist. Eben auch >Religion«. Kurt Hiibners vortreffliche
Analyse der mythischen Ontologie als Grundlage einer nichtcartesia-
nischen, aber dennoch rationalen Weltanschauung béte ihr den Aus-
weg aus diesem Dilemma. Dass sie ihn nicht gehen machte, beschidigt
nicht Hiibners Ansatz, wohl aber sie selber.
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Mythos und Musik

Versuch einer Verhiltnisbestimmung

In Rom horte Ingeborg Bachmann wie ein bleich gewordener Geiger
einen Takt lang aussetzte.! Aus dieser Horbeobachtung hatte sich eine
Geschichte entwickeln konnen. Vermutlich aber ist es wichtiger, dass
daraus keine Erzihlung wurde, nur eben eine Reflexion iiber das Ver-
halten des Publikums bei Musikveranstaltungen, das in der Garderobe
das Gehor abgebe, wie Bachmann schrieb, von den »nackten Schultern
der Frauen« zu schweigen, die sich empfinglich gemacht haben fiir die
»Musikkaskaden«, die demnichst auf sie einstromen werden. In der
Arena, notierte sie, warte man auf Raubtiere, »aber herein kommen
Trompeten« — in Rom oder Verona.

»Viele Instrumente kommen aus den Wildern«, notiert Bach-
mann weiter und mochte spiirbar gerne ins Erzihlen tiberwechseln,
wobei sie die Rander des Mythos streift: »[...] die Herkunft ist ihnen
noch anzusehen an Haut, Darm und Holz.« Naturténe also. »Die
Schlagzeuge haben auf den Gerdllhalden das Klingen gelernt, und das
Blech ist in den Schmieden im Ténen und Schmettern unterwiesen
worden.« Hephaistos als Toningenieur. »Aus einer rauhen, vorzeitli-
chen Gesellschaft sind sie mit der Zeit alle in die feinere des Publikums
geraten.«? Die Perspektiven des Mythos ergeben sich aus seinen Nar-
rativen.

Auch Marsyas, der Satyr, kam aus tiefer Natur, und als Apollo ihn,
an einen Baum gebunden, zur Strafe, weil er die Aulos-Fléte geblasen,
hiutete®, wurde aus seiner, des Waldmenschen Haut der erste Dudel-
sack gefertigt. Wurde damit das Instrument zu seiner zweiten Identi-

! In: Ingeborg Bachmann, Werke 4., herausgegeben von Christine Koschel, Inge von
Weidenbaum, Clemens Miinster. 2. Aufl. Miinchen, Ziirich 2010, S. 30.

2 Ebd., S. 45 (»Die wunderliche Musik«).

3 In: P. Ovidius Naso, Metamorphosen. Ubers. und hrsg. von Hermann Breitenbach mit
einer Einleitung von L. P. Wilkinson, Stuttgart 2008, S. 195 (Sechstes Buch, V. 385—
400).
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tit? (»Was willst du mich selber mir abziehn?«). War es Hybris, dass
sich dieser Barbar aus den phrygischen Wildern an den Harmonien
Apollons vergreifen konnte? Oder hat er, der sprichwortlich Hassliche,
gar die Doppelflote erfunden, um den Schrei musikfihig zu machen?
Denn der Aulos imitiert den Todesschrei der Gorgo, wagt die ungeheu-
erliche Dissonanz, konfrontiert den Horer mit dem Entsetzen. Das aber
bedeutet, dass Marsayas, indem er den Aulos blies, seinen eigenen
Qualen priludierte.

Martin Mosebach hat diesen Mythos als »Klage der vergewaltig-
ten Natur« interpretiert, die Hiutung aber auch als eine »Befreiung des
Satyrs aus den Fesseln seiner niedrigen Existenz.« Er gab zu bedenken,
dass die Haut des Marsyas die Maske eines Gottes war.*

Doppelfléten bringen keine Eindeutigkeit hervor. Musik, auch die
harmonisch gelduterte, kann nur mehrdeutig erklingen. Vergreift sich
deswegen die mythische Erzahlung, die ihrerseits auf Vieldeutigkeit
angelegt ist, immer wieder an der Musik?

Oder hat Athene den Aulos erfunden und erschrocken tiber seinen
Missklang zu Boden geworfen und Marsyas mit Drohgebérde davor
gewarnt, ihn aufzuheben? Mosebach glaubt, und dafiir spricht vieles,
dass die Athene des Myron so bewegungslos nicht sei, sondern eine »in
Bewegung Begriffene«, und zwar auf den Marsyas aus den Vatika-
nischen Museen hin. Daraus liefSe sich schlieflen, der Marsyas-Mythos
gilt der Frage nach dem >Besitz« der Musik, nach der Verfiigungsgewalt
iiber die Klange — und seien sie auch noch so dissonant. Vielleicht lautet
der Hinweis ja, dass gerade die Kakophonie eine gefihrliche Macht
darstelle, die nicht in die falschen Hande fallen diirfe.

Die Uberlieferungsumstinde wollten es so: Marsays hat keine
Hinde mehr, nicht auf dem »Alberici«-Sarkophag im Frankfurter Lie-
bighaus am Main, nicht als Skulptur in den Vatikanischen Museen, der
auch beide Arme fehlen. Marsyas, der in jedem Sinne Ergriffene, gar
Gefesselte, Geschundene, kann selbst nicht mehr greifen. Mit seinem
Korper, seiner Haut, biirgt er fiir ein Naturinstrument, eine Neuheit,
deren Urspriinge einen das Grausen lehren sollen. Seltsam genug, ich
erinnere einen Besuch im sanft gewellten Park von Hever Castle, in der
Grafschaft Kent, in der Nachbarschaft von Churchills Landsitz, als der
Alberici-Sarkophag noch auf dem Triton’s Lawn stand, so als hitten ihn

* Martin Mosebach: Mein Marsyas. In: Frankfurter Allgemeine Zeitung Nr. 78 vom
3. April 2010.
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die Wellen des Meeres hierher getragen, bevor sie sich begriint verfes-
tigten und zur Landschaft wurden. Die Marsayas-Gestalt, so verwittert
sie war, erinnerte an einen ob dieser Tatsache entsetzten Fihrmann,
dass ihm die ganze Gesellschaft der spottischen Gottinnen und Gétter
folgte, oder an einen Odysseus, dessen Gefolge sich weigert nach der
Sirenen-Episode ihn wieder vom Masten loszubinden.

Angesichts solcher (narrativer) Moglichkeiten scheint es uns viel
sagend genug, dass der spite Schelling, als er daran ging, eine sein
Denkwerk abschlieSende Grundlegung einer Philosophie der Mytho-
logie zu entwickeln (1842) bereits in seiner >Ersten Vorlesung« zu die-
sem Themenkomplex an einer entscheidenden Stelle, jener namlich, an
welcher er den Ubergang vom »Wunderbaren« zum »Natiirlichen« in
der Entwicklung der Mythologie zeigen wollte, einen musikalischen
Vergleich einfiihrte:

»In der That aber sey dief3 die eigentlichste Beschreibung der Mythologie, die
uns mit dem Anklang eines tieferen Sinnes tiusche und immer wieder ver-
locke, ohne uns jemals Rede zu stehen. Oder wem sey es gelungen, jene ver-
lorenen, unbestimmt irrenden Téne je in einen wirklichen Einklang zu brin-
gen? Sie seyen denen der Windharfe zu vergleichen, die ein Chaos von
musikalischen Vorstellungen in uns anregen, aber die sich nie zu einem Gan-
zen vereinigen.«®

Schelling beschreibt an dieser Stelle die Mythologie gleichsam als
einen strukturlosen, eher dumpfen basso continuo, auf den man sich
immer wieder beziehe, ohne dass er sich fassen liefSe. Sie gleiche einem
akustischen Bezugsfeld, auf dem wir jedoch so beziehungslos bleiben
wie die »unbestimmt irrenden Tone«, aus denen kein eigentlicher
Klang werden kann. Die >Windharfes, jenes in die Natur gestellte In-
strument, iiberldsst einem der vier Elemente, der Luft, das Spiel, das
jedoch keine Regeln kennt. Mit einem synasthetischen Begriff aus-
gedriickt, die Natur-Tone irrlichten. Die durch die Aolsharfe erzeugten
diffusen Tonwerte des Luftzuges bilden einen absoluten Kontrast zur
vermuteten Sphiarenharmonie. Coleridges und Morikes Windharfen-
Gedichte umspielen gleichsam Schellings sprachliches Denkbild.
Apollons Leier oder Kithara wire die Entsprechung zur Windhar-
fe, nur dass diese hochste Kunstfertigkeit fordert. Bogen und Leier sind

5 Manfred Frank (Hrsg.): Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling, Ausgewihlte Schrif-
ten, Bd. 5., Frankfurt/Main 1985, S. 23.
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seine Embleme, wobei vorstellbar ist, dass die Saiten der Kithara auch
als Sehnen fiir seinen Bogen dienen (kénnen).

Rilke forderte bekanntlich in den Sonetten an Orpheus, dass der
Bogen die Sehne zu bestehen habe, ihr gerecht werden miisse durch die
Art seines Fluges und seiner Zielsicherheit oder Treffergenauigkeit.
Diese Mythologie nun setzt den Horer akustisch mit einem Raum in
Beziehung, etwa jenen den der vom Saiten-Bogen schnellende Pfeil
durchmisst. Zu dieser im Sinne Schellings »musikalischen Vorstellung«
kann auch jene von den Klangsaulen als einer akustischen Architektonik
gehoren, die sich etwa in den Orgelpfeifen verwirklicht —ein Bild, das bis
in die Cécilien-Legende (und damit erzdhlerisch bis Kleist) wirke.

Der Mythos weif$s von der Scham des Apollon angesichts seiner
Bestrafung des Marsyas. Sie driickt sich darin aus, dass er seine Kithara
zerstort und deren Saiten zerreifst. Ein harmonischeres Gegenbild ent-
wirft Carl Frosch in seiner Titelblattvignette zu E. T. A. Hoffmanns
Fantasiestiicken in Callot’s Manier (1814), die er als »Blétter aus dem
Tagebuche eines reisenden Enthusiasten« bezeichnet, eine Art moder-
ner Apollon, von dessen Géttlichkeit der Zustand der Begeisterung und
von dessen Allgegenwirtigkeit das Bediirfnis nach stindigem Reisen,
nach Bewegung iibrig geblieben ist. Die Vignette zeigt einen Reisen-
den, der scheinbar im Gehen auf einer fiir diese Zwecke zu grofien
Kithara spielt, die sich zu einer kleinen, mit Engelskopf verzierten Har-
fe ausgewachsen hat. Er trégt ein kurzes altdeutsches Gewand mit Ba-
rett und drei iibergrofsen Federn, die den beiden dreibldttrigen Pflanzen
an den Ecken des Sockels entsprechen, auf dem eine Sphinx ruht; es
konnte auch ein Grab sein, das die Sphinx bewacht. Ein mythisches
Bild oder Fantasiegebilde, in dem sich die Reise in eine andere Welt
mit zeitgendssischer Tracht und einem zeitlosen Instrument verbinden.

Bei Hoffmann spielt die Damonisierung des Musikalischen eine
bekanntermafien entscheidende Rolle, weniger ihre Mythisierung.
Diese ldsst sich eher am Beispiel von Hans Christian Andersens auto-
biografischem Roman Nur ein Spielmann verfolgen, da der Erzihler
die mythisch begriindeten Deutungsansitze der Musik ausdriicklich
benennt, sie aber auch als Kritik der Genie-Ideologie einsetzt.® Die
folgenden Ausziige mogen dies belegen: »Wie gewdhnlich war die

¢ Hans Christian Andersen: Nur ein Spielmann. Roman. Aus dem Dénischen von Bernd
Kretschmer. Mit einem Nachwort von Johan de Mylius, Frankfurt/Main 2005. (Alle
Seitenangaben im Text beziehen sich auf diese Ausgabe.)
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Haustiir geschlossen, aber von drinnen ertonte eine Geige. Jeder, des-
sen Ohr fiir Téne empfinglich war, wiirde beim Horen dieser Klinge
gestutzt haben. Es war jenes melodische Klagen, das die Sage von Pa-
ganinis Geige ins Leben rief, der seine Mutter getotet habe und deren
Seele nun durch die Saiten bebe.« (36)

Es folgt der Traum des Protagonisten Christian, den das Horen
von bedeutendem Gesang auf die »diinne Grenze« zwischen »Begeis-
terung« und »Wahnsinn« verweist. In Analogie zur Lage seines zwi-
schen Dilettantismus und Kunst oszillierenden Protagonisten schaltet
der Erzihler den Mythos vom Herzog von Reichstadt ein, dem Sohn
Napoleons, von dem man wisse, »dass er als Totgeburt zur Welt« ge-
kommen, aber durch Kanonendonner ins Leben gerufen worden sei.
Auf Christian bezogen, liest sich dies so:

»Auch er war eine Leiche, eine neugeborene Leiche, bei der zerschlagenen
Fensterscheibe schon auf den Tisch gelegt; da ertonten von drauflen Floten
und Geigen herumwandernder Musikanten; eine Frauenstimme erklang,
wehmiitig, stark, und der Kleine schlug die Augen auf, bewegte das Hénd-
chen. Ob es die Téne waren, die die Seele zuriicktrieben, um hier auf der Erde
zu wirken, oder war es nur Zufall, dieses salomonische Schwert der Vernunft-
menschen?« (54)

Fiir Christian wird die Geige zu einer »Aladin-Lampe« werden, »die
Geister beherrschte, die méchtigen Geister der Tone.« (108)

Mythisches Erzihlen braucht die Allegorie, die Metapher, den me-
tonymisch verwendeten Begriff. Je dringlicher Christians Verlangen
nach sreinemc« Kiinstlertum wird, je umgreifender, ja >kosmischer« fal-
len die Vergleiche aus:

»Die Tone klangen in ihrer ganzen Fiille immer noch in seinen Ohren, das
ganze Spiel stand ihm immer noch lebendig vor Augen; so wie das Sternbild
noch lange vor dem menschlichen Auge steht, nachdem es lingst aufgehort
hat zu scheinen. Jetzt begriff er, dass es noch etwas Hoheres, etwas Edleres
gab als die Beschiftigung des Alltagsmenschen. Die Tone hatten in ihm das
Genie geweckt, und dieses strebte nach Verwirklichung. Er erahnte die Perle
in seiner Seele, die heilige Perle der Kunst; er wusste aber nicht, dass diese
wie die Perle im Meer auf den Taucher, auf jemanden warten musste, der sie
an das Licht hebt, oder dass sie sich an Muscheln und Austern der Schirm-
herrschaft festkleben muss, um so zur Geltung zu gelangen.« (126/127)

Aus der Konfrontation des iiberhchten und durch die Begabung nicht
begriindbaren kiinstlerischen Anspruchs mit der vermeintlich seichten
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Alltagswirklichkeit bezieht dieser Roman sein Bewegungsmoment.
Christian betreibt Kunstreligion, wogegen seine sinnliche, ihm uner-
reichbare Gegenspielerin, Naomi, die Libertinage vergottlicht. An
einem Ort, im Pariser Tivoli, findet Beides zusammen: alltigliche Un-
terhaltung, Kunstaustibung und mythische Anklange. Die Plakate, die
zu Lustbarkeiten verlocken, werden nun in den Augen des Erzihlers zu
»taubstummen Sirenen«. Dreifarbige Raketen machen mit dem »>feu
d’artifice< die Nacht zum Tag. Die profanierte Dreieinigkeit kehrt in
den »dreifarbigen Lampen« wieder, die einen »falschen Regenbogen-
schimmer« auf die Szene werfen, wo sich die Schwestern der Lais und
Aspasia, die bertiihmtesten Hetéren des antiken Athen, tummeln. (320)
Terpsichore herrscht; Marie Taglioni, die Paganina des Tanzes, bezau-
bert; und auf dem Pére Lachaise haust Meyerbeers Robert le Diable.
Zum »Gesang der Damonen drehten sich die Téchter des Staubes mit
den Sohnen des Blutes wirbelnd im Tanz«. (32)

Diese Szenen wirken orientalisch, alttestamentlich und doch
durch ihren Versatzstiickcharakter modern; der Glaube an die Sinne
scheint zu obsiegen. Und doch widerstreiten die Perspektiven. Der Er-
zihler kommentiert mit Blick auf Naomis betrichtliches intellektuelles
Vermégen, das an kritischer Einsicht jenes der minnlichen Protagonis-
ten, Christian und Ladislaus erheblich iibertrifft:

»Die Elastizitit des menschlichen Gedankens kennt keine Grenzen; sie ist so
unermesslich wie der Weltraum, dessen Ausdehnung uns die Astronomen als
unbegrenzt nachgewiesen haben; die Geistesgroflen erweitern uns den Ge-
sichtskreis der Gedanken, aber auch Leiden, grofle Momente im Leben haben
die gleiche Kraft; und so schweben wir mit dem Gedanken in einen Himmel
oder in eine Holle. Naomi sah mit dem Blick eines Newton, aber sie schaute
in eine diabolische Tiefe.« (259)

Horen wir dhnlich selastisch<? Versagt das Echolot vor den >diaboli-
schen Tiefen<? Wenn die Aufklirung an Verblendung zu leiden be-
ginnt, greift das mythische Denken ein, kehrt das Dunkle, Unzuging-
liche wieder. Mythologien sind geistige Wiederholungstaten, die dem
Grauen das letzte Wort einrdumen, wie Joseph Conrad, dessen sterben-
der Held in Heart of Darkness wiederholt das Wort shorror< hervor-
stof3t. Thm verwandt ist in dieser Hinsicht auch der Minotaurus in Har-
rison Birtwistles Oper Minotaur, der angesichts seiner Lage im
Labyrinth sprachlos wurde, zuletzt aber >Nothing« sagt, als versuchte
er dadurch an den letzten Macbeth-Monolog anzuschliefSen.
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Man erinnere sich hierbei aber auch >klassischer« Kompositionen,
die mit mythischen Stoffen arbeiteten, etwa Beethovens Ballettmusik
Die Geschopfe des Prometheus. Mit den avanciertesten musikalischen
Ausdruckmitteln seiner Zeit griff Beethoven einen archaischen Stoff
auf, eine ésthetisch reizvolle Konstellation, die sich mit jeder kiinstleri-
schen Bearbeitung eines archaischen Mythos wiederholt, es sei denn er
veranlasst Kiinstler dazu, betont einfache Kunstmittel einzusetzen.
Beethoven schuf mit dieser Komposition in jedem Sinne >Tonplastiken,
die durch das musikalische Material in Bewegung geraten. Der mit dem
Prometheus-Stoff arbeitende Kiinstler gibt dabei das Signal, selbst Pro-
metheus zu sein und mythisch zu wirken. Beethoven erklirt sich kom-
ponierend mit Prometheus solidarisch und unterstreicht damit die my-
thische Qualitit oder Dimension kiinstlerischen Schaffens.

Mythen antworten gemeinhin auf Mangelerfahrungen im intel-
lektuellen Diskurs, auch wenn dieser wiederum oft vorgibt, Mythen
erschopfend analysieren oder im philosophischen Denken aufgehen
lassen zu konnen. Durch Symbole und Riten, auch durch Musik, blei-
ben sie erfahrbar, sinnlich (nach-) vollziehbar. Pessimismus und Er-
losungsverlangen widerstreiten in mythischen Erzihlungen. Nicht
umsonst benannte Nietzsche in seiner grundlegenden Mythenanalyse
Die Geburt der Tragodie aus dem Geist der Musik >Griechentum und
Pessimismus« als signalhaften (meist jedoch vergessenen oder unter-
schlagenen) Untertitel. Die Entstehung der Tragddie, als eine poetisch-
dramatisch gewordene Form des Mythos, verstand Nietzsche als Folge
einer musikalischen Stimmung, wie dies auch Schiller empfunden hat-
te. Das bedeutet, Nietzsche stellte eine kausale Verhiltnisbestimmung
zwischen Musik und (tragischem) Mythos her. Damit verlagerte er die
Schopfung (und die Schopfungsmythen) ins Musikalische zuriick.
>Musik< meint hier auch eine urspriinglich (oder zum Urspriinglichen
erkldrte) musiké, also rhythmische Bewegtheit und Gestimmtheit, die
freilich keinen >Pessimismus« artikuliert sondern Lebensbejahung, die
notwendig sei, um den unvermeidlichen >Pessimismus« verarbeiten zu
konnen. Der wichtigste der Sinne ist dabei das Horen. Aus dem Horen
entstehe das Empfinden, so Nietzsche, wobei das spezifische Kulturbe-
wusstsein (>Griechentum<) mit einer (negativen) Einstellung zur Welt
korrespondiere, die sich aber unbedingter Wahrhaftigkeit verschrieben
habe. Nietzsche substituiert die christliche Heilsgeschichte durch eine
Leidensgeschichte der Kunst, die der Mythenzauberer Richard Wagner
in der Oper zelebrierte.
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Fithrt Harrison Birtwistle in seinen Mythenopern The Mask of
Orpheus, Gawain, Minotaur und The second Mrs Kong nicht Ver-
gleichbares vor, nur eben dass hier weder von Pessimismus noch Opti-
mismus die Rede sein kann? Und von Erlésung schon gar nicht; zu
schrill endet die Oper, wenn Theseus den Minotaurus totet. Belcanto
steht dem Stiermenschen nur dann zu, wenn er triumt, von Ariadne
wohl. Ansonsten herrscht der Diskant vor; der Einsatz von Aulosfléten
wire gerechtfertigt gewesen.

Schelling hatte in Philosophie und Religion (1804) argumentiert,
»der Ursprung der Sinnenwelt« sei »nur als ein vollkommenes Abbre-
chen von der Absolutheit, durch einen Sprung« denkbar.” Der Mythos
versucht als Erzahlung oder (in Musik gesetztes) Drama dieses >Abbre-
chenc einerseits wieder aufzuheben; andererseits entlarvt er durch sei-
ne Unerschopflichkeit den ihrerseits mythischen Charakter diskursiver
(also auch philosophischer) Systeme. Tonalen Systemen eignet gleich-
falls ein mythischer Charakter, spitestens seitdem Wagners und Liszts
Chromatik sie relativiert und Schonbergs Zwoélftonsystem liquidiert
hatte. Die List des &sthetischen Scheins wollte es freilich so, dass
Schonberg ein >System« durch ein anderes abléste, das inzwischen sei-
nerseits laingst zum Mythos geworden ist. Birtwistle etwa arbeitet im
Minotaur vorrangig mit eruptiv wirkenden, geradezu archaischen
Klangsequenzen oder Klangplastiken, die horbar verformt werden oder
in Bewegung zu geraten scheinen. Das Ausdruckmaterial erweist sich
damit seinerseits als Mythem, als essentieller Stoff und eine eben sol-
che Form, die selbst mythenhaft sind und sich zur spezifischen Darstel-
lung mythischer Inhalte in der Musik eignen.

Mythos bedeutet: Zu Anfingen zuriickkehren (ohne Artikel!), zu
Bestimmungsformen, die meist auch dem Bestimmen des Selbst die-
nen. Besinnen wir uns auch hier auf diesen Seiten auf ihren Ausgangs-
punkt: Was ich sah und horte, in Rom; Gesang, schlicht die Sopran-
Koloratur der primadonna assoluta, namens Maria Callas, der sich
Ingeborg Bachmann mit einer Fragment gebliebenen »Hommage« ni-
hern wollte. Als die Dichterin »die Callas« schrieb, war sie selbst auf
dem Wege die Bachmann zu werden: Schreibend sehen und héren, was
mit einem selbst geschieht, das ist ein Sinn dieses kleinen, aber auf-
geladenen Textes. »Sie war das letzte Mirchen, die letzte Wirklichkeit,
deren ein Zuhorer hofft, teilhaftig zu werden«, befand die Bachmann

7 Schelling: Schriften, Bd. 3, S. 48.
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tiber die Callas.® Die Dichterin verstand die Séngerin als Begliickerin
und Opfer ihrer Zeit. Trinen habe sie geweint, »die der Callas gegol-
ten«; und sie fiigt hinzu: »— sie waren so sinnlos nicht.« Gemeint waren
Trénen iiber die Tragik der Callas, auf der Bithne und im Leben, wobei
gerade sie beides nicht zu trennen vermochte. Bachmann weiter:
»[...] sie war immer die Armste, die Heimgesuchteste, die Traviata«?,
war Medea in Pasolinis Film (1969). Sie blieb (wie die Monroe) die im
Labyrinth der Medien Gefangene. Thr Minotaurus war die Kunst, die
mehrgeschlechtliche, tédliche, faszinierende, auch auf Befreiung war-
tende Kunst.

Aus letzten Miarchen werden erste Mythen einer jeweiligen Zeit.
In einer »Welt der Mediokritidt und der Perfektion«, so Bachmann am
Ende ihres Entwurfs einer Wiirdigung oder genauer: Besichtigung
eines Mythos, in einer solchen Welt kann man nicht anders als nach
einer Ikone, einer Ariadne, einer Callas, einer das Andere Kiindenden
suchen.

8 Bachmann: Werke 4, S. 343.
9 Ebd.
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Wissenschaft, Religion, Mythos:
Wirklichkeitsdimensionen bei Kurt Hiibner und
die Erfahrung »absoluter« Wahrheit

Es war ein beruflicher wie persénlicher Hohepunkt fiir Kurt Hiibner,
als er im August 2006 zu einer Privataudienz des Papstes geladen wur-
de: seine vielleicht wichtigste Reise (auf der ich ihn als seine Enkelin
begleiten durfte), der ein langer Weg vorausgegangen war.

Hiibner ist bekannt vor allem fiir seine Wissenschaftstheorie und
Mythosforschung, die zu Recht immer wieder als revolutionir be-
zeichnet werden. Das Potential fiir Kirche und Glaube, das sein Spit-
werk birgt, ist hingegen gerade erst dabei, entdeckt zu werden. Es fin-
det sich darin der so wichtige philosophische Beitrag zur unermiidlich
von Papst Benedikt XVI. geforderten Anerkennung der Verniinftigkeit
des katholischen Glaubens. Der Heilige Vater hat diese Bedeutung er-
kannt und verfasste das Geleitwort zur zweiten Auflage Hiibners gro-
8en Werkes Glaube und Denken. Seine Verteidigungsschriften, dazu
zihlt auch Das Christentum im Wettstreit der Weltreligionen, liefern
all jenen einen unverwechselbaren Schatz an Argumenten, die wie der
Papst den Glauben mit verniinftigen Argumenten zu verteidigen
suchen.

Ein Schliisselterminus ist dabei der Begriff »Mythos«, dem ganz
selbstverstandlich gewisse festgefahrene Konnotationen anhaften, wo-
durch es immer wieder auch zu Missverstindnissen kommt. »Mythos«
in einem Atemzug mit dem Glauben zu nennen, kann doch nur auf
einen Verrat, vielleicht gar eine Diamonisierung des Christlichen hi-
nauslaufen? Wird es dadurch nicht in die Nihe der Fabelei und des
Aberglaubens, die wir gemeinhin der griechischen Mythologie zu-
schreiben, geriickt? Das Gegenteil ist der Fall, und Hiibner geht sogar
noch weiter, als die Legitimitit des Glaubens zu retten.

Dennoch stellte ich meinem Grof3vater einmal die Frage, ob es
nicht moglich wire, auf den Mythos-Begriff zu verzichten und eine
»unverfinglichere« Terminologie zu wihlen. Seine Antwort brauchte
ich nicht abzuwarten. Nicht nur die Konsistenz seiner Philosophie,
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auch sein Lebensweg, der ihn von der Wissenschaftsphilosophie zur
Theologie fiihrte, geben eine eindeutige Antwort.

1. Die Wurzeln'

Kurt Hiibner wuchs auf in der blithenden Kultur Prags, als jiingstes
Kind einer katholischen und kiinstlerischen Familie: Sein Bruder wur-
de spiter Dirigent, Komponist und Musikschriftsteller, seine Schwester
Opernsingerin und Autorin, er selbst gab sich als Jugendlicher den
Werken Rilkes, Bachs und Wagners genauso hin wie seiner Leiden-
schaft fiir das Zeichnen und Portritieren. Eine »Wende« in seinem
jungen Leben war die Begegnung mit den religios-expressionistischen
Bildern des Prager Malers August Bromse. Durch die Kunst vertiefte
sich seine christlich-religiose Prigung, gleichwohl die frithe Lektiire
Nietzsches einen Gegensatz »Zarathustra — Christus« zurticklief3, der
noch lange unbewiltigt in ihm fortwirken sollte.

Ein weiterer Gegensatz trat inmitten der Schrecken des Krieges
hinzu. Nach den Grauen der Winterschlacht in Russland 1942 wurde
der junge Soldat Hiibner nach Athen abkommandiert und einer Kom-
panie zugeteilt, die sich auf den Transport nach Afrika vorbereitete. Der
junge interessierte Philosophiestudent verschaffte sich — nachdem ihn
eine Erkrankung zwang, auf einen spiteren Transport zu warten — die
Erlaubnis, die klassischen Altertiimer zu besichtigen. Die Eindriicke
tiberwiltigten ihn. Taglich verweilte er stundenlang unter anderem an
der Akropolis, wobei ihm kaum ein Mensch begegnete. Erst spiter er-
fuhr er, dass er sich in diesen personlichen Sternstunden groflen Gefah-
ren aussetzte — besonders in Eleusis lauerten Partisanen. Wie er spéter
einmal beschrieb, sei hier alles in ihm lebendig geworden, was er am
humanistischen Gymnasium gelernt hatte. Er erlebte den griechischen
Mythos als eine — wenn auch den Menschen des 20. Jahrhunderts weit-
gehend verborgene — Wirklichkeit und hatte keine Erkliarung dafiir.
Jahre sollten vergehen, bis eine Zwangspause in Form einer erneuten
Krankheit ihm die Gelegenheit verschaffte, diesen Eindriicken philo-
sophisch auf den Grund zu gehen.

Nach der Riickkehr aus der amerikanischen Gefangenschaft folgte

! Vgl. im Folgenden den unveréffentlichten Aufsatz von Kurt Hiibner: Wie kam ich von
der Wissenschaftstheorie zur Theologie?
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er der Familie nach Rostock, wo seine kulturellen und religiosen Wur-
zeln zutiefst erschiittert wurden durch Kant. All das, wodurch Hiibner
sich gepragt sah, musste im Lichte der kantischen Schriften wie
Schwirmerei erscheinen, bezeichnet Kant doch als » Afterdienst« den
Glauben, der sich auf Offenbarungsweisheiten stiitzt.? Die »Kritik der
reinen Vernunft« aber pragte Hiibner, wie Kant iiberhaupt das heutige
Verstidndnis von Wissenschaft und das existierende Weltbild auf irre-
versible Weise prigte. Danach wird »Objektivitdt« in der Naturwissen-
schaft bzw. durch die Physik insofern moglich, als die Vernunft zwar
nicht an die Dinge »an sich« hinreicht, die Wirklichkeit aber aufgrund
der apriorischen Bedingungen des menschlichen Erkenntnisapparates
zwingend gegeben ist.> Kants Beweise schienen Hiibner unwiderleg-
bar, er widmete ihm Doktorarbeit wie Habilitationsschrift. Als neue
Erkenntnisse der Physik jedoch zutage brachten, dass Kants fiir a priori
gehaltene Grundsitze und Raum-Zeitvorstellungen — die auf den klas-
sischen Vorstellungen der Newtonschen Physik beruhten, inzwischen
aber durch Einsteins Relativititstheorie und Quantenmechanik abge-
16st worden waren — sich nur als historisch giiltig erwiesen, fasste Hiib-
ner den Entschluss, Physik zu studieren. 1961 erhielt er einen Ruf an
den Philosophischen Lehrstuhl der Technischen Universitit Berlin, wo
er zehn Jahre lang fernab seiner Frau und drei Kinder in Kiel lehrte und
studierte, bis er 1971 schliefflich den Ruf nach Kiel bekam und ihm
folgte. Insgesamt 17 Jahre lang erforschte er die Grundlagen der exak-
ten Wissenschaften und der Geschichtswissenschaften, seine Ergebnis-
se gab er 1978 schlief3lich unter dem Titel Kritik der wissenschaftlichen
Vernunft (KwV) heraus.

2. Entzauberung der Wissenschaft

Seit der Verdffentlichung der ersten Auflage im Jahr 1978 ist die all-
gemeine »Wissenschaftsgldubigkeit« rund drei Jahrzehnte spiter be-
reits zuriickhaltender geworden. Dies zeigt, wie richtig Hiibner mit

2 Vgl. Immanuel Kant: Religion innerhalb der Grenzen der bloflen Vernunft, viertes
Stiick, zweiter Teil: Vom Afterdienst Gottes in einer statutarischen Religion, in: Simt-
liche Werke, Bd. 3, Mundus Verlag 2000.

3> Vgl. Immanuel Kant: Vorrede der Kritik der reinen Vernunft, in: Samtliche Werke.
Bd. 1, Mundus Verlag 2000.
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seiner KwV lag und welchen Einfluss zum anderen dieses international
viel beachtete Buch nahm. Entgegen dem idealistischen Credo der Wis-
senschaft, als wahr konne nur gelten, was wissenschaftlich belegbar
bzw. konsistent ist, und erst die Wissenschaft sei es, die dem Menschen
Zugang zu Objektivitit gewihrleisten konne, wird wissenschaftliche
Erkenntnis von Hiibner anhand einschlagiger Fallbeispiele entlarvt als
System, das auf einer Reihe apriorischer Festsetzungen beruht, nicht
aber auf Erfahrung. Die Ergebnisse hingen von den Voraussetzungen,
also den Apriori-Festsetzungen ab, die aber nicht durch so etwas wie
eine iiberzeitliche Vernunft zustande kommen, sondern sich im Laufe
der Geschichte wandeln.* Somit sind auch die Naturgesetze keine wis-
senschaftlichen Erfahrungen, wie oft angenommen, sondern wir tragen
sie sozusagen an die Natur heran.” Der Rahmen, innerhalb dessen wir
Wissenschaft betreiben, ist nicht absolut, sondern gesetzt, wenn auch
nicht willkiirlich gesetzt, da diese Paradigmenwechsel auf rationalen
Begriindungen in bestimmten historischen Situationen basieren.® In-
sofern liegt der Wissenschaft und ihren Wandlungen eine fundamen-
tale Auffassung von Wirklichkeit zugrunde, ein Denk- und Erfah-
rungssystem, das Hiibner als Ontologie bezeichnet, ein Ensemble von
Grundbegriffen, Kategorien und Anschauungsformen, die die all-
gemeinen Strukturen des Seins bestimmen.” Bereits am Ende der
KwV vergleicht er sie mit der Ontologie, der Wirklichkeitsstruktur
des Mythos und kehrt somit — wie in vergleichbarer Weise vor ihm
nur Ernst Cassirer mit seiner Philosophie der symbolischen Formen —
zuriick zu jener Epoche, aus deren Zerstorung der »Siegeszug« der
Wissenschaft iiberhaupt erst anheben konnte.

Hiibners Mythosforschung begann erst, nachdem der Inhalt der
KwV skizziert war, er einmal mehrere Wochen ans Krankenhausbett
gefesselt war und sich in dieser Zeit an seine eindringlichen Erfahrun-
gen in Griechenland erinnerte. Bei der Lektiire W. F. Ottos Die Gotter

* Vgl. Kurt Hiibner: Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, Aufl. 4 Freiburg/Miinchen
1986, S. 71 sowie 268 ff.

> Vgl. a.a.0,, S. 22. Man denke etwa an Galileis Fallgesetz, das auf den apriorischen
Prinzipien der damaligen Metaphysik beruhte, derzufolge Gott nach einfachen Gesetzen
verfahrt. Vgl. Kurt Hiibner: Wer die Welt entzaubert, kann sie auch verzaubern, Zei-
tungsartikel in: DIE WELT, Nr. 95, 24.4.1982.

¢ Vgl. Hiibner: Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, S. 207 ff.

7 Vgl. Hiibner: Das Nationale. Verdringtes, Unvermeidliches, Erstrebenswertes, Graz/
Koln 1991, S. 279.
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Griechenlands wurde ihm deutlich, dass der griechische Mythos viel
mehr war als Fabelei, als eine irrationale und ungeordnete Wirklich-
keitsvorstellung, sondern ebenfalls ein — mit der Wissenschaft ver-
gleichbares, wenn auch von ihr ganz und gar zu unterscheidendes —
Denk- und Erfahrungssystem. Einen tibergreifenden MafSstab, an dem
wir Mythos und Wissenschaft beurteilen konnten, gebe es nicht, fihrt
er am Ende der KwV aus. Jede Beurteilung wiirde schon immer von
einem mythischen oder wissenschaftlichen Standpunkt ausgehen.®
Somit war der Grundstein gelegt fiir sein nichstes Werk, das 1985 fiir
Furore sorgte und 2011 neu aufgelegt wurde: Die Wahrheit des Mythos.

3. Aktualitit des Mythos

Niemand, der sich ernsthaft mit Heidegger auseinandersetzt, kommt
umhin, selbstverstandliche Begriffe wie » Angst« oder »Dasein« einer
Transformation zu unterziehen. Ahnlich verhilt es sich mit dem Ter-
minus »Mythos« bei Hiibner. Der Begriff ist strikt abzugrenzen von
der giingigen Bedeutung der »Mythologie«, von sagenhaften Geschich-
ten aus der Feder Homers, ebenso wie von jeder Form der Ideologie.
Beim »Mythos«, Hiibner gebraucht ihn kurz fiir den griechischen My-
thos, geht es um das Denk- und Erfahrungssystem der damaligen Zeit,
gleichsam den Rahmen, innerhalb dessen der im Mythos Lebende die
Welt erlebte, empfand, erklirte und ordnete, vergleichbar mit unserem
heutigen, in erster Linie wissenschaftlich geprigten. Ontologien beru-
hen also nicht auf Erfahrung, wie Hiibner betont und wie wir am Bei-
spiel der Wissenschaft sahen, sondern definieren als apriorische Kons-
truktionen erst, was unter dieser zu verstehen sei.® AufSerhalb ihrer ist
keine Erfahrung moglich. Wie impressionistische Bilder als Zeugen des
Impressionismus vor uns stehen, wie wissenschaftliche Erkenntnisse
erst moglich wurden, indem das wissenschaftliche Zeitalter aus der
Dammerung des Mythos anbrach, so konnten die sagenhaften Ge-
schichten Homers tiberhaupt erst entstehen aus dem mythischen Welt-
empfinden. Gerade die Mythologie aber, gerade die Verginglichkeit
ihres Zeitalters verleiten dazu, den Mythos als willkiirlich, weil fern

8 Vgl. Hiibner: Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, S. 424.
% Vgl. Kurt Hiibner: Glaube und Denken. Dimensionen der Wirklichkeit, 2. Aufl. Tii-
bingen 2001, S. 4.
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der Wissenschaft, und iiberholt zu betrachten. Damit erheben wir uns
hochmiitig und, wie Hiibner zeigt, unwissend, iiber eine in der
Menschheitsgeschichte bedeutende Epoche, deren Besonderheiten und
klar definierten GesetzmafSigkeiten — darin liegt die nichste revolutio-
nire Erkenntnis Hiibners — uns bei niaherem Hinsehen noch immer
vertraut sind. Seine »Wiedererweckung des Mythos« habe, wie er es
spiter einmal beschrieb, auch zum endgiiltigen Bruch mit Nietzsche
gefiihrt. Dessen scheinbar mythische Daseinsverklirung, die Hiibner
einst so bezaubert hatte, erkannte er als Schein, »hinter dem sich die
dem mythischen Denken vollkommen fremde Hybris des Ubermen-
schen verbarg«'°.

Wir konnen die Unterschiede bzw. Parallelen zwischen Wissen-
schaft und Mythos wie folgt zusammenfassen: 1. Was wir unter einen
wissenschaftlichen Begriff fassen wiirden (Morgenrdte, Donner,
Schonheit), entspricht bei den Griechen dem Wirken der Gétter. Die
Natur ist gleichsam beseelt. Im Fall der Morgenréte etwa ist die Gottin
Eos tatsdchlich anwesend. Daraus folgt: 2. Materielles ist im Mythos
immer mit Ideellem untrennbar verbunden. Die numinosen Wesen
sind zu verstehen als »mythische Substanzen, die sowohl materielle
wie ideelle Individuen darstellen, so dass iiberall, wo solche Substanzen
auftreten, das gleiche Individuum gegenwirtig ist.« Das Aquivalent
dazu sind in der Sprache der Wissenschaft die Allgemeinbegriffe.!
Der Grundgedanke der mythischen Substanz ist ein wichtiger Schliis-
sel zum Verstandnis zahlreicher Stellen in der Mythologie. Eines von
Hiibners Beispielen ist der Streit um die Riistung Achills nach dessen
Tod. Hier ging es nicht um den materiellen Wert, sondern die Kraft
Achills, die als numinose Substanz in der Riistung als tatsichlich an-
wesend gedacht wurde.?

3. Im Mythos herrschen, vergleichbar wiederum mit der Wissen-
schaft, spezifische Raum-, Zeitvorstellungen. Generell lisst sich sagen,
dass ihnen jeweils eine profane wie eine heilige Dimension zueigen ist.
Anschaulich wird dies an den sogenannten Archai, denen in der Wis-
senschaft die Naturgesetze entsprechen. Es handelt sich um Ur-
sprungsgeschichten wie den Raub der Persephone durch Hades, dem-
zufolge es Winter ist, solange sie bei ihm in der Unterwelt, und es

10 Vgl. Hiibner: Wie kam ich von der Wissenschaftstheorie zur Theologie?
" Vgl. Hiibner: Die Wahrheit des Mythos, S. 110-113.
2 Vgl Ebd., S. 1191,
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Frithling wird, sobald sie zurtickgekehrt ist. Die Arché ist nach Hiibner
der heiligen Zeit zuzuordnen, in der es keinen Zeitfluss gebe, dort ist
diese Arché einzigartig und ewig. Abzihlbar werden die Archai, wenn
sie in die profane Zeit eindringen und dort zur Erscheinung kommen. So
sind es immer wieder neue Blumen, die der Frithling gebiert, doch die
Arché bleibt identisch, es ist immer derselbe Frithling, der zuriick-
kehrt.’® Somit miissen wir uns das mythische Zeitbild —anders als unser
lineares —als zyklisch vorstellen.™* Dies mag auf den ersten Blick merk-
wiirdig erscheinen. Verbliiffend sind hierzu aber Hiibners Ausfiihrun-
gen, dass die Erklarungen der Wissenschaft unserem Alltagsverstindnis
von Zeit im Grofen und Ganzen gar nicht mehr entsprechen als die des
Mythos.'

4. Wie zwischen Ideellem und Materiellem gibt es auch zwischen
Subjekt und Objekt, Subjektivem und Objektivem, keine Trennung.
Beide durchdringen sich,'¢ so dass der Grieche die »objektive Wahr-
heit« seines Erlebens gar nicht infrage gestellt hitte.

Auch menschliche Reaktionen erkliaren sich im Mythos durch das
Einwirken der Gotter, etwa finden wir in der griechischen Mythologie
zahlreiche Stellen, wo die Akteure durch Athene zur Einsicht bewogen
werden. Die tiefe »Sensibilitit fiir die ungeheure Mannigfaltigkeit des
Lebens« des Mythos, dem nichts fremder sei als starre Abstraktion,!”
beeindruckten Hiibner. Die in unseren Augen abenteuerliche Gotter-
welt gaben dem Erleben Struktur: » Mit den Gottern besaf der Grieche,
um mit Kant zu reden, das Alphabet, das ihm half, seine einzelnen
Erfahrungen zu buchstabieren«.'®

Warum diese Epoche zu Ende und in die Wissenschaft iiberging,
bleibt nach Hiibner unbeantwortbar, da jede Erklirung ja wiederum
nur innerhalb des Rahmens eines Denk- und Erfahrungssystems von-
statten gehen kann, etwa wiirden unter Anwendung geschichtlicher
Regeln diese ja bereits vorausgesetzt.'

3 Vgl. Ebd., S. 135-140.

4 Vgl. Ebd., S. 142-144.

15 Zum Beispiel ldsst sich in der Physik eine Zeitumkehrung nicht ausschlieen, in der
klassischen Mechanik gibt es iiberhaupt keine Zeitrichtung; in der Makrophysik exis-
tiert kein Jetzt oder Fluss der Zeit, und Zeit kann, wenn sie durch die Thermodynamik
bestimmt wird, auch zyklisch sein. Vgl. Kurt Hiibner: Glaube und Denken, S. 41-46.

16 Vgl. Hiibner, Die Wahrheit des Mythos, S. 23.

17 Ebd., S. 126f.

8 Ebd., S. 134.

19 Vgl. Ebd., S. 269.
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Ist aber der Mythos als geschlossene Ontologie auch Vergangen-
heit, so lebt er Hiibner zufolge doch fort: Ist ein Sonnenuntergang fiir
uns die Brechung der Spektralfarben durch Luftmolekiile oder nicht
doch vielmehr etwas Beseeltes? Ist der ideelle Wert eines Gegenstandes
uns so unvertraut? Ein Haus, das wir lange bewohnten, ist es nicht auch
die vielen Erinnerungen? All dies sind Erfahrungen, die Hiibner als
mythische bezeichnen wiirde. Auch die nationale Identifikation weist
ihm zufolge Strukturen des Mythos auf. Im Jahr 1991 floss dies in sein
Buch Das Nationale ein, mit dem er sich auf das Gebiet der politischen
Theorie begab. Hiibner warnt davor, die Nation als Gottheit zu sehen,
doch sei die Nation eine »Personifikation und ein tiberzeitliches Indi-
viduum mit Allgemeinheitsbedeutung«, ihr Leben gehe tiber das vieler
Generationen hinaus, die sich wiederum mit dem Schicksal ihrer Na-
tion, ihrer Heimat, mit ihren Heiligtiimern und ihrer Geschichte iden-
tifizieren und verbunden fiihlen.?* Nur ein Europa sei von Dauer, das
im Sinne einer »Supranationalidee« diese Identifikation sowohl mit
der eigenen Nation wie mit Europa gewdhrleiste.?’ Gerade im Hinblick
auf die Europiische Union erstaunt es, wie aktuell Hiibners Bemerkun-
gen, wahre Identitdt und Identifikation seien kein aufkiindbarer Akt
des Willens,? 20 Jahre spiter sind.

Mythisches Denken ist nach Hiibner zusammenfassend also »kei-
neswegs notwendig an einen bestimmten Zyklus von Géttergeschich-
ten gebunden, es kann uns vielmehr iiberall begegnen, so in der Kunst
(die fast immer mythisch ist) und im tiglichen Leben«.?> Der Kunst
widmete er 1994 das Buch Die zweite Schopfung und entkriftet darin
Kant, nach dem Kunst lediglich bloSe Nachahmung der Wirklichkeit
oder gar blofle Phantasie oder Fiktion sein konnte. Die Entriickung, die
eigentiimliche Gestimmtheit, in die uns Kunst und Musik versetzen,
erklart Hiibner durch eben deren strukturelle Ubereinstimmung mit
dem Mythos.?*

2 Vgl. Hiibner, Das Nationale, S. 281f.

21 Vgl. Ebd, S. 302.

2 Vgl. Ebd, S. 270.

» Ebd,, S. 281.

* Vgl. Kurt Hiibner: Die zweite Schopfung, Miinchen 1994, S. 125 ff.
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4. Das Christentum und die Vernunft der Offenbarung

Neben Wissenschaft, Mythos und Kunst gewann als eigene Wirklich-
keitsdimension die christliche Religion in Hiibners Werk zunehmend
an Bedeutung. 2001 veréffentlichte er sein Hauptwerk, das gewisser-
mafSen alles Vorherige in sich aufnimmt und so deutlich wie nie zuvor
die Moglichkeit absoluter Erfahrung legitimiert. Thm folgten 2003 Das
Christentum im Wettstreit der Weltreligionen, in dem er das Verhalt-
nis des Christentums zu den anderen Religionen sowie die so aktuelle
Frage der Toleranz aufgreift®®, und 2006 Irrwege und Wege der Theo-
logie in die Moderne, in dem sein Denken erstmals zu einer faszinie-
renden Zusammenfithrung mit der Theologie Papst Benedikts XVI.
findet.

Hiibner hatte sich im bisher Ausgefiihrten im Bereich der Wissen-
schaftstheorie bewegt, ist doch die Erkenntnis von der Gleichberechti-
gung des wissenschaftlichen und des mythischen Erfahrungssystems
selbst eine wissenschaftstheoretische. Dass keine Ontologie der ande-
ren vorzuziehen sei, nennt Hiibner das Erste allgemeine Toleranzprin-
zip.26

Jedoch kann von der Gleichberechtigung der Ontologien noch
nicht auf die absolute Erfahrung geschlossen werden, die Hiibner fiir
das Christentum in Anspruch nimmt. Hierfiir muss man wissen, dass
er in Glaube und Denken unterscheidet zwischen metasprachlicher
Auflenbetrachtung und objektsprachlicher Innenbetrachtung. Gleich-
gesetzt mit anderen Ontologien seien Mythos und Religion nur bei
metasprachlicher AufSenbetrachtung, da der Satz »Die Wirklichkeit
hat aspektischen Charakter« selbst ein ontologischer — wir kénnen
auch sagen: wissenschaftlicher — sei.”’ Die Innenbetrachtung aber
bringt zutage, dass fiir den innerhalb des Mythos und der Religion
Denkenden die Wirklichkeit nicht gesetzt, entworfen und damit be-
griindungsbediirftig sei. Es handelt sich vielmehr um »unwiderrufliche
Offenbarung numinoser Wirklichkeit«. Hiibner leitet daraus das Zwei-
te Toleranzprinzip der allgemeinen Metatheorie ab: Nichtontologische
Wirklichkeitsauffassungen, also mythisches bzw. religioses Erleben (in

» Vgl. Kurt Hiibner: Das Christentum im Wettstreit der Weltreligionen. Zur Frage der
Toleranz, Tiibingen 2003.

% Vgl. Hiibner: Glaube und Denken, S. 5.

7 Vgl. Ebd,, S. 6f.
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denen ja nicht begriffsontologisch verfahren wird, sondern Subjekt und
Objekt miteinander verschmelzen), mit ihren besonderen numinosen
Erfahrungen lassen sich ontologisch nicht widerlegen und miissen
folglich toleriert werden.?® Dieses Zugestindnis sei gerade vom wis-
senschaftlichen Standpunkt zwingend notwendig: bleibt doch das Be-
griindungsproblem der Wissenschaft, so dass sie letztlich immer hypo-
thetisch und auf eine bestimmte historische Situation bezogen ist.” Es
wire nach Hiibner in hochstem Grade unwissenschaftlich, eine contra-
dictio in adjecto, ein Widerspruch in sich, wiirde die Wissenschaft die
ihr eigene Vernunft absolut setzen wollen.>

Die zur wissenschaftlichen Vernunft alternative Vernunft der Of-
fenbarung prazisiert Hiibner in Irrwege und Wege der Theologie in die
Moderne unter dem Eindruck des Werkes Papst Benedikts XVI., in
dessen »Theologischer Prinzipienlehre«®! er ein sich mit seiner eige-
nen Philosophie ergédnzendes Vernunftkonzept findet. So unterscheidet
Benedikt XVI. zwischen der vom Subjekt ausgehenden, spekulativen
Vernunft der Wissenschaft und einer sich vom Objekt dem Subjekt
vermittelten Vernunft, die beim Begreifen der Offenbarung tditig ist:
Gott teilt sich hier von sich aus mit, tritt von der Verborgenheit in die
Unverborgenheit (A-letheia), womit die Vernunft der Offenbarung fiir
Hiibner »notwendig mit dem Anspruch auf eine absolute Wahrheit
verbunden« ist.? »In einer solchen Offenbarung des Absoluten versin-
ken (...) alle subjektiven, hypothetischen und erdachten Bedingungen,
unter denen das Denken hybride versuchen mag, sich Gottes zu ver-
gewissern, und im Menschen ereignet sich reine Empfangnis.«** Fern
sind hier alle hypothetisch bleibenden Denkprozesse der Wissenschaft,
es gehe um absolute Erfahrung, in der Gott absolut zu uns spricht.>

Dieses Absolute konnten die versuchten Gottesbeweise der Phi-
losophiegeschichte niemals fassen, die ja auf jenem Denken griinden,
das von subjektiven Erkenntnisbedingungen ausgehe und damit frag-

s Vgl. Ebd., S. 7-9.

2 Vgl. Kurt Hiibner: Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, S. 345.

% Vgl. Hiibner: Wie kam ich von der Wissenschaftstheorie zur Theologie?

31 Vgl. Benedikt XV1.: Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheo-
logie, Donauwdérth, 2. Aufl. 2005, S. 71-77.

3 Kurt Hiibner: Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne, Augsburg 2006,
S. 283-285.

33 Hiibner: Glaube und Denken, S. 478.

% Vgl. Ebd, S. 22.
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wiirdig bleibe.® Somit spricht Hiibner von einem Scheitern der Meta-
physik,* die letztlich immer die hypothetische Vernunft verabsolutier-
te und so mit ihrem Handwerk den Glauben vergeblich zu beweisen
oder widerlegen strebte. Indem er diesen Grundirrtum aufdeckt, rettet
Hiibner die Legitimitdt des Glaubens philosophisch. Ob dieser jeman-
dem tatsichlich widerfihrt, so betont er ausdriicklich, beruhe auf Gna-
de.”’

Was lisst sich jedoch zur Verniinftigkeit der Inhalte der christ-
lichen Religion sagen? Hiibner weist, wie wir sahen, die Rationalitat
mythischer Strukturen und Gesetzmifligkeiten aus. Das Christliche
aber nimmt das mythische Erbe in sich auf: So radikal neu auch ist,
was mit der Menschwerdung Gottes in die Welt kommt, bleibt doch
die mythische Erfahrung, die ja nicht etwas einer vergangenen Epoche
Zugehoriges, sondern immer noch in uns Lebendiges ist, wesentlicher
Bestandteil der christlichen Religion. Glaubensinhalte, die im Spiegel
der Wissenschaft entblofit wirken miissen, erscheinen in Anbetracht
ihres mythischen und damit rationalen Gehalts in einem anderen
Licht. Dazu gehoren etwa Erbsiinde, Kirche, Weihe, Taufe, Firmung,
Ehe, Bufle, denen jeweils mythische Substanzen zugrunde liegen, nicht
im Sinne des Erscheinens eines antiken Gottes, sondern der Anwesen-
heit des Gottlichen durch das Ineins von Ideellem und Materiellem.
Besonders deutlich wird dies im Glauben an die tatsdchliche Anwesen-
heit Gottes bei der Eucharistie, die gleichzeitig der Struktur der mythi-
schen »Arché« entspricht: Dem Letzten Abendmahl als Ursprungser-
eignis wird nicht blof gedacht, sondern Gott tritt unmittelbar in die
Geschichte ein. Das Ursprungsereignis durchbreche den profanen Zeit-
fluss, was bei jeder Vergegenwirtigung dieses Ereignisses erneut ge-
schieht.’® Der Unterschied zu den genuin mythischen Archai besteht
nach Hiibner darin, dass sie zwar als sinnliche Erscheinungen diesseitig
erfahren werden, sich aber nicht im profanen Zeitverlauf vollziehen.
Das Christentum iibersteige die mythische Dimension durch die Trans-
zendenz Gottes, wihrend sich im Mythos alles innerweltlich ab-
spielt.® So gibt es freilich fundamentale Unterschiede zwischen My-

5 Vgl. Ebd,, S. 493.

% Vgl. Ebd., S. 605. Hiibner handelt die Geschichte dieses Scheiterns in der zweiten
Hilfte des Buches systematisch ab.

7 Vgl. Ebd, S. 23.

% Vgl. Ebd,, . 101.

¥ Ein weiterer fundamentaler Unterschied zum Mythos: Im Christentum ist es »nur
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thos und Religion, allgemein ldsst sich aber sagen: Wann immer Gott
sinnlich erscheint, geschieht dies in der Form des Mythischen, was
Hiibner zu der These veranlasst: »Mythisches (...) kann auch ohne
Offenbarung bestehen, niemals aber Offenbarung ohne das Mythi-
sche«.*

5. Synthese von Christentum, Mythos und Naturwissenschaft

Das Erste Toleranzprinzip darf nicht verwechselt werden mit einer
Form des Relativismus, der ja nur dann bestiinde, »wenn solche Syste-
me das gleiche nur auf verschiedene Weise interpretierten und es be-
liebig wire, welche man wihlt.« Hier aber handle es sich um unter-
schiedliche Dimensionen und Aspekte der Wirklichkeit, die einander
nicht widersprichen, sondern sich erginzten, wie Hiibner betont.*!
Spannend und hochaktuell ist dabei die Frage: Wie kann der glau-
bige Christ zu einer Welt stehen, die mehr denn je in Gottferne lebt?
Sicher vermdgen ungeloste Ritsel in der Naturwissenschaft uns an
Mysterien heranzufiihren.®? Doch wie soll der Christ mit den sich
ihm darbietenden Erklirungsversuchen etwa im Hinblick auf die Frage
nach dem Beginn der Welt umgehen? Hiibner verweist darauf, dass es
keinen Grund gebe, die eine Ontologie der anderen vorzuziehen, da der
Urknall letztlich »Gegenstand einer durchaus fragwiirdigen Hypothe-
se« sei, nicht aber — wie so oft geglaubt — wissenschaftliche Tatsache.®
Die Widerspriiche zwischen den vermeintlich konkurrierenden Welt-
bildern 1gsten sich auf, erkenne man, »dafy der Schopfungsbericht in
der Genesis die Entstehung der Welt vor dem Siindenfall beschreibt,
die heutige Kosmologie und Evolutionstheorie aber die Welt nach dem
Siindenfall«.** So erscheine das einstige Paradies nach dem Siindenfall

ein Wesen, in dem Gott Fleisch wurde; der mythisch Denkende kannte zudem nicht so
etwas wie ein »Wunder, war doch der Mythos nur eine Weise tagtiglicher Erfahrung.
Vgl. Hiibner: Die Wahrheit des Mythos, S. 344. So sei etwa die Auferstehung Christi
nichts genuin Mythisches, sondern gehére als Wunder in den Bereich der Religion. Vgl.
S. 328.

40 Hiibner: Vorwort zu Glaube und Denken, XII.

4 Hiibner: Das Nationale, S. 290.

# Vgl. Hiibner: Glaube und Denken, S. 609.

£ Vgl. Ebd, S. 47.

# Hiibner, Kurt: Evolution des Gefallenen, Die Tagespost, Nr.45 / Nr.15 ASZ,
16.4.2011.
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»nun als entmythisierte, weil rein materielle Wirklichkeit«; das Uni-
versum als Objekt der Forschung entspreche dem verlorenen Paradies.
Insofern wird die Naturwissenschaft christlich als Essen vom Baume
der Erkenntnis betrachtet, das heifst aber auch: als integraler Bestand-
teil der Heilsgeschichte.* Bei dieser Synthese von Naturwissenschaft
und Religion, die Hiibner damit gelingt, gilt es wiederum, sich die Zeit-
gestalt des Mythos vor Augen zu halten: »Fiir Gott war die Welt immer
schon von ihm abgefallen und immer schon durch ihn selbst erlgst, und
es sind nur die irdisch-zeitlichen Bedingungen, unter denen uns Wirk-
lichkeit erkennbar und gegeben wird, die dies als eine Heilsgeschichte
erscheinen lassen«.*

Schluss: Nicht Zufall, sondern Fligung

Glaube und Denken erschien im neuen Jahrtausend. Auch wenn man
sich bei der Lektiire fragen mag, was dem noch hinzuzufiigen sein soll:
Der Universaldenker Hiibner wird immer, so lange Gott will, eine wei-
tere Station im Visier haben — im Moment ist es das wechselseitige
Verhiltnis von Mythos und Religion mit der Literatur — so wie sein
Leben einen wunderlichen Aufbau von Denkepochen bildet, in dem
eine fiir ihn ganz selbstverstindlich in die nichste iiberging und er in
die Naturwissenschaft ebenso vordrang wie in die Politik, die Kunst
und schliefSlich die Theologie. So war ihm, als er das Manuskript von
Glaube und Denken beendete, wie er einmal sagte, »als wire ich heim-
gekehrt.« Er ist ein Mensch, der auch in kleinen Begebenheiten den
Willen Gottes walten sieht, und genau so blickt er auf sein Leben. Ob
er dabei das Gliick im Sinn hat, dem er als Soldat sein Uberleben ver-
dankte oder seinen philosophischen Werdegang, der auch mit so vielen
Begebenheiten in Zusammenhang steht: Nichts war dem Zufall iiber-
lassen.

Ein solches Leben ist Zeugnis davon, dass die Wissenschaft, der es
nicht gewihrt ist, von Fligung zu sprechen, in unserem Erleben der

# Glaube und Denken, S. 611ff. und S. 49: »Wie die Genesis die Entstehung des Para-
dieses beschreibt, so die Kosmologie das Universum, das aus diesem nach dem Fall ent-
standen ist und daher auch in addquater Weise mit physikalischen Methoden untersucht

werden kann. «
4 Ebd., S. 110.
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Welt, seiner ganzen unergriindbaren Faszination, eben doch letztlich
nur eine von vielen Brillen ist, die wir aufsetzen konnen — aber, wie
die Geschichte zeigt — keine, die uns notwendigerweise mit auf den
Weg gegeben ist und keine, die uns die groflen Ritsel dieser Welt zu
entschliisseln vermag.

Die wichtigste Gefdhrtin Hiibners war mehr als 60 Jahre lang, bis
zu ihrem Tod am Heiligen Abend 2009, seine geliebte Frau und immer
erste Leserin und Zuhérerin, die bekannte Arztin und unvergleichlich
wunderbare Mutter und Grofimutter, Dita Hiibner-Roser. Thr sei an
dieser Stelle, in Wiirdigung des Lebens und Schaffens von Kurt Hiib-
ner, in besonderer Weise und liebevoller Erinnerung gedacht.
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Die glaubige Schau des Kiinstlers —
Franz Schmidts (1874-1939) Vollendung'

Es irrt der Mensch, solang’ er strebt.

Ein guter Mensch in seinem dunklen Drange
Ist sich des rechten Weges wohl bewuft.
(Goethe: Faust, Prolog im Himmel)

Stefan Zweig und Richard Strauss legen der Gestalt des Morosus in der
Oper Die schweigsame Frau das Schlusswort in den Mund:

Wie schon ist doch die Musik, —

Aber wie schon erst, wenn sie vorbei ist!

Hier ist nicht nur blof3 ironisch auf die der Musik folgenden, die Affek-
te losende Stille gedeutet. Denn vielbeziiglich erinnert Zweigs Wort an
zwei Spielarten musikalischer Vorstellungen — einerseits an den er-
innernden, jeweils im Gedéchtnis des einzelnen Menschen aufbewahr-
ten Nachklang, anderseits an jenes Empfinden von Harmonie, das —
von irdischer Musik ausgehend — ins Universale weitergetraumt wer-
den kann als Zusammenklang der Gestirne. Der Somnium Scipionis
steigt aus der Erinnerung auf, in dem die Uberzeugung ausgesprochen
wird, dass die hochste Musik Spharenklinge seien. Das Abendland gibt
dieses antike, durch Cicero vermittelte Bild weiter. Von den Spharen-
harmonien spricht Johannes Kepler, und noch die »Sphirenklinge«

! Ein kulturgeschichtliches Wesensbild Franz Schmidts existiert nicht. Dieser erste da-
hingehende Versuch ist aus den Quellen gearbeitet, die zum iiberwiegenden Teil von
Frau Dr. Carmen Ottner (Franz Schmidt-Gesellschaft / Wien) und Herrn Univ.-Prof. Dr.
Rudolf Scholz zur Verfiigung gestellt und vom Verf. dankbar verwertet wurden. Die
Anregung zu dieser Arbeit gab Rudolf Scholz; sie wurde als Festvortrag zur Eréffnung
des 3. Internationalen Franz Schmidt-Orgelwettbewerbs Kitzbiihel 2010 am Donners-
tag, dem 16. September 2010 im Festsaal des Rathauses zu Kitzbiihel gehalten. Die Vor-
tragsform ist belassen, die Anmerkungen wurden hinzugefiigt.
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(Walzer op. 235) von Josef Strauss sind ein spiter Reflex des antiken
Erbes.? Bemiiht man in diesem Sinn nochmals die Strauss’sche Opern-
kunst mit der sich nun ergebenden Frage: Was ist denn das tiefste
Wesen von Musik? — so darf man das Textbuch der Oper Ariadne auf
Naxos von Richard Strauss und Hugo von Hofmannsthal als Kron-
zeugen bemiihen. Dort lautet die Antwort mit Hofmannsthals Worten:

Musik ist heilige Kunst, zu versammeln alle Arten

von Mut wie Cherubim um einen strahlenden Thron!

Das ist Musik, und darum ist sie die heilige unter den Kiinsten!

Diese hochste, religiose Kunst-Auffassung und — damit verbunden —
die Sendung des Kiinstlers, zeitgemif3 entwickelt im Historismus des
spiteren 19. Jahrhunderts, hat Franz Schmidt gleichsam von Jugend
auf als seelisch-geistiges Erbstiick seiner Zeit in sein Leben einge-
schrieben erhalten. Tatsichlich fand in dieser Sphire der Komponist
seine letzte kiinstlerische Bestimmung und Erfiillung. In solchem Sinn
erlebte er seine frithen kiinstlerischen Begegnungen. Hatte er als Kind
noch Franz Liszt in seiner Heimatstadt Pressburg spielen gehort, so
lernte er als junger Mann in Wien noch Anton Bruckner und Johannes
Brahms kennen. Selbst im Alltagsbetrieb des musikalischen Lebens
ging der ideelle, sakralisierende Aspekt von Musik nicht ganz verloren,
auch dann nicht, wenn Schmidt im Hader rivalisierender Stromungen
seinen Weg suchen musste und unter vielen Miihen fand.

Schmidt spielte im Hofopernorchester als Violoncellist (1896—
1911) unter Gustav Mahler und war seit 1901 Kollege von Richard
Heuberger am Konservatorium der Gesellschaft der Musikfreunde,
das ab 1909 zur staatlichen Akademie fiir Musik und darstellende
Kunst mutierte. Es zeigt Schmidts immense musikalische Expansion,
dass er an diesen Instituten als Cello-Lehrer begann, als bewunderter
Klavierpidagoge mit groflartigem virtuos-musikalischem Kénnen sei-
ne Laufbahn fortsetzte, um diese schlie8lich als Professor fiir Kontra-
punkt und Harmonielehre (ab 1922) zu beschlieflen (von 1925-27 war
er iiberdies Direktor, von 1927-31 Rektor an diesen Institutionen). Wie
Schmidt als Piddagoge lange Zeit ein Suchender blieb, um endlich und
vergleichsweise spit seine Bestimmung zu finden, so entsprach der

2 Vgl. dazu Walter Salmen: Das Motiv der Sphiarenharmonie in der dsterreichischen
Literatur des 19. Jahrhunderts, in: Herbert Zeman (Hrsg.): Die dsterreichische Literatur
— Ihr Profil im 19. Jahrhundert (1830-1880), Graz 1982, S. 711-715.
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sukzessive Aufbau seines kompositorischen Werkes ebenfalls seinem
suchenden, sich selbst bildenden Wesen, das die letztgiiltige Richtung
im Orgelwerk, in der Symphonie und zuletzt im Oratorium Das Buch
mit sieben Siegeln (1938) seinen tiefsten Sinn erhielt. Schmidts Vierte
Symphonie ist bereits ein religioser Nachgesang, — einerseits ein sym-
phonisches Requiem auf den frithen Tod der geliebten Tochter, ander-
seits ein Riickblick auf das eigene Leben. Hier offenbart sich ein innerer
Weg, der schlieSlich in dem Gott suchenden Oratorium miindet.

Franz Schmidt wird hineingeboren in eine gegen die Jahrhundert-
wende zu sich immer dynamischer entwickelnden Epoche. Allgemein
war man sich eines abendldndischen Werteverfalls bewusst. Hatte man
noch wenige Jahre zuvor — getént durch den zeitgemifien Schopen-
hauerianismus — die utopischen Vorstellungen eines Erldsers der Welt
und des Menschen leidenschaftlich mit Richard Wagners Erlgsungs-
dramen, Siegfried Lipiners Dichtungsentwiirfen und Andreas Obsie-
gers literarischer, tibersteigerter und seltsamer Schopfung eines » Welt-
reformators des XIX. Jahrhunderts« propagiert, so wandte Richard von
Kralik dieses Lebensgefiihl, in dem sich deutsche mit typisch 6ster-
reichischer Weltsicht vermischte, wieder zuriick zum Christentum.
Spitestens seit den siebziger Jahren hielten Metaphysik und Religion
- ganz zu schweigen von den in den Kulturkampf hineingezogenen
christlichen Kirchen — dem Ansturm des Realismus, des Positivismus
und letztlich des Atheismus kaum stand. Kiinstler versuchten Halt zu
gewinnen durch Neubelebung religiéser Themen und Stoffe (Rilke,
Trakl, Hofmannsthal), durch das Wiederaufgreifen antiker Mythen
(Richard Strauss / Hugo v. Hofmannsthal) oder durch das Aufgehen
ihrer dsthetischen Ziele in der humanen Bewiltigung des sozialen All-
tags im Realismus und Expressionismus. Mitunter blieb es beim Auf-
schrei der geschundenen Kreatur nach sozialer Gerechtigkeit oder nach
einem, nach ihrem Gott. Jedenfalls ist dieses Suchen nach Halt typisch
fiir die 6sterreichische Kultur- und Kunstszene, die Franz Schmidt um
und nach 1900 miterlebte.

Dem gesellschaftlichen Zerfall in demokratisierende Einzelteile
schlossen sich die nationalen Zerfallserscheinungen Mitteleuropas an.
Und ganz dhnlich zerfielen die Kiinste in jene der Unterhaltungssphire
und jene der hoheren Anspriiche. Die Giiltigkeit der traditionellen,
sinnlich leicht aufnehmbaren Gestaltungsformen des alten #stheti-
schen Kanons wurden in ihrer Giiltigkeit bezweifelt und schliefilich
abgelehnt. Besonders klar traten solche Scheidungen in der Musik auf:
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Hatten sich gegen Ende des 19. Jahrhunderts die Anhinger der Neu-
deutschen Musik (Liszt, Wagner, Wolf) und jene des alteren Regelka-
nons (Brahms, Hanslick) bekriegt, so drifteten alsbald die Sphiren der
sogenannten U- und E-Musik auseinander, und letztlich fiel auch das
herkommliche Ordnungssystem der Tone einem demokratisierenden
Prinzip von Klanganordnungen zum Opfer.

Anderseits lebte man noch im Abglanz der grofSen Kunst- und
Kulturepoche um 1800. Einer der in Wien fithrenden Theater- bzw.
Operndirektoren der Zeit um 1900, Rainer Simons (1869-1934), war
damals mit den meisten seiner Kollegen der Ansicht, dass das Theater
wie zuvor dem »Guten, Wahren und Schénen« zu dienen habe:

»Das Theaterpublikum [...] muf8 zum Erkennen des Wahren, Schénen und
Guten in der dramatischen Kunst erzogen werden. [...] Unter dem Theater-
publikum, wie unter dem Volke iiberhaupt, giebt [sic!] es so viele Analpha-
beten auf dem Gebiete der Kunst, wie es sie auf dem Gebiete des Elementar-
unterrichts geben wiirde, wenn dieser in das freie Ermessen des Volkes
gestellt wire.«?

Es lag gleichsam in der Luft: Man wusste, dass die Quelle, die Basis und
das Ziel aller bedeutenden Kunst nur eine — wie immer geartete — be-
deutende Welt-Anschauung ist. Davon waren auch jene Kiinstler, die
aus dem Volk ihren Aufstieg nahmen, also gesellschaftlich gesprochen
»von unten« kamen, wie etwa Alfons Petzold, Josef Weinheber und
Franz Schmidt iiberzeugt. Und jeder dieser Kiinstler, die beiden Dichter
und der Musiker stellten sich diese Frage, jeder beantwortete sie auf
seine Art, nachdem er sie gesucht und schlief3lich gefunden hatte.

Franz Schmidt war in diesem Sinn ein Suchender — von Anfang an
und auf allen Gebieten seines Lebens. Immer wurde er auf seinen selbst
gewihlten Wegen oder durch schicksalhafte Fligung auf sich selbst zu-
riickverwiesen. Nach gewissen familidren Turbulenzen, erreichte
Schmidt die Matura, schloss sie ab, und wandte sich sogleich dem prak-
tischen Musizieren und dem Studium der Musik zu.

Schmidts Bildungsgang haftet mit und seit seiner auf verschlun-
genen Wegen absolvierten Gymnasialbildung etwas Autodidaktisches
an. Kaum jemals erlangt er eine — fiir den Musiker (man vgl. die zeit-
genossischen Beispiele Brahms, Mahler, Hugo Wolf, Richard Strauss)
so entscheidende — einléssliche literarische Bildung.* Und selbst als

3 Rainer Simons: Braucht Wien ein Theater fiirs Volk, Wien 1918, S. 36f.
* Schmidt besaf3 keine aus eigenem Antrieb aufgebaute literarische Bibliothek.
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Instrumentalist erreicht er hchste Vollendung auf jenem Instrument,
das er am wenigsten systematisch-professionell studiert hatte: das Kla-
vier. Hier tobt er sich im eigentlichen Sinn des Wortes mit seiner im-
mensen Musikalitit, Improvisationskunst und seinem legendaren mu-
sikalischen Gedéchtnis aus. Den Zeitgenossen, die ihn horen, gilt er als
der bedeutendste Klaviervirtuose seiner Zeit. Allein — er spielt nur im
privaten Zirkel oder auf Veranstaltungen, die mit seiner Tatigkeit als
Hochschullehrer zusammenhingen; sonst konzertiert er nicht. Auch
dies ist ein Zeichen seiner — oft gegen sich selbst gerichteten — Eigen-
willigkeit.

Die Musik, der sich Schmidt als Mitglied des Hofopernorchesters
— allerdings unter Spannungen mit Gustav Mahler — und der Wiener
Philharmoniker, als Lehrer, Kammermusiker und Virtuose hingab, ent-
schidigte ihn fiir vieles und war die grofle Trosterin in traurig-
schmerzlichen, ja tragischen Stunden seines Lebens — Schmidts erste
Frau endete im Wahnsinn; die einzige Tochter starb — in Wiirttemberg
verheiratet — im Kindbett.

Schmidts musikalisches Leben ist ein einziger gewaltiger Kraftakt,
ein gegen die eigene Physis gerichtetes Ausleben des Suchens nach
kiinstlerischer Erfiillung, bei dem die geistig-seelische Bildung mit
der tiberdimensionierten musikalischen Begabung nicht Schritt halten
kann. — So wurde die frithe Neigung zur katholischen Kirche in Press-
burg bald abgelost von dem Versuch, neue weltanschauliche und wohl
auch praktisch-gesellschaftliche Dimensionen kennenzulernen: dies
fiihrte zur voriibergehenden Angehorigkeit der Freimaurerei. Zuletzt
miinden diese auf seltsame Art rithrend-unbeholfenen Orientierungs-
bestrebungen in der erneuten Hinwendung zu jener weltanschaulichen
Kraft, die das abendldndische Bewusstsein so entscheidend mitgepragt
hat: die Botschaft der Heiligen Schrift, vor allem des Neuen Testa-
ments mit den apokalyptischen Bildern und den trostvollen Verhei-
Bungen des Johannes.

Autodidakten — dhnlich wie Konvertiten — sind in ihren Meinungen
und Uberzeugungen entschieden und scheuen, da sie mit Leidenschaft
ihren eroberten Standpunkt einnehmen, vor extremen Urteilen nicht
zuriick, die sie allerdings mit grofler Offenheit und oft beachtlicher
Uberzeugungskraft von sich geben. Schmidt war leidenschaftlich und
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ehrlich, er war bedingungslos offen und schonungslos, wenn es um
Musik ging. Alexander Wunderer, der langjihrige Freund und Orches-
ter-Kollege erzihlt: Er, Wunderer, hatte als junger Oboist im Wiener
Hofopernorchester seine frithe Liebe zu den leichten, ins Ohr gehen-
den franzdsischen Opern entdeckt. Schmidt aber war Wagnerianer:

»Als ich — meine Jugendliebe noch im Herzen — im Jahre 1900 mit Schmidt
[nach einer Vorstellung] auf der Stadtbahn fuhr, zerschlug er unbarmherzig
und ohne es eigentlich zu wissen, alle meine Ideale durch wiistes Schimpfen
auf die siisslichen Opern, die wir damals noch spielten. Er nannte die sMar-
garethe< den Urin eines Zuckerkranken und urteilte tiber die anderen Compo-
nisten in dhnlicher Weise. Zuerst war ich verbliifft und ratlos. Als ich das
Gesprich aber auf jene Meister lenkte, die er schitzte, erkannte ich bald, dass
hinter den wiisten Reden eine gesunde Kunstanschauung verborgen lag.
Schmidt nahm mir Einbildungen und gab mir Tatsachen. Er machte mich
auf den Wert der Symphonien von Beethoven, Brahms und Bruckner auf-
merksam und dadurch bekam sein scheinbar immer negatives Urteil einen
positiven Wert fiir mich.«®

Derartig rigorose Urteile waren unter Musikern dieser Zeit durchaus
nicht uniiblich. Eindrucksvolle Beispiele sind die Kritiken von Hugo
Wolf, wenn er leidenschaftlich die Musik von Liszt propagiert und jene
von Brahms ebenso engagiert ablehnt; Schmidt aber kam als Pianist
und Komponist aus der Tradition von Liszt.

Die kithnen AufSerungen des etwa dreifligjahrigen Philharmoni-
kers und Komponisten sind symptomatisch fiir die Zeit, in der das
kiinstlerische » Farbebekennen« nicht nur dsthetische, sondern dartiber
hinaus auch existentielle Bedeutung hatte, da die damals jungen Musi-

5> Alexander Wunderer (1877-1955), Oboist der Wiener Philharmoniker, Professor fiir
Oboe etc. an der Wiener Musikakademie, Kollege und Freund Franz Schmidts, verfasste
zwei Texte Erinnerungen; eine kiirzere Fassung datiert mit Herbst 1937, deren Typo-
skript-Abschrift 15 Seiten und eine bedeutend lingere, datiert September 1941, deren
Typoskript-Abschrift 86 und weitere 27 extra gezihlte Seiten umfassen. Die spitere,
ausfiihrlichere Darstellung fuft auf der friiheren. Sie ist fiir Wunderers jiidische Le-
bensgefihrtin Helene Pessl, die das Los der Emigration in die U.S.A. traf, geschrieben.
Das Verhiltnis der beiden Abhandlungen zueinander ist eindeutig. Die friihere und
kiirzere ist vollig in der spiteren und lingeren aufgegangen. Nur einzelne Formulierun-
gen sind in der Fassung von 1937 konziser wie beispielsweise die oben zitierte Passage:
dhnliche Auerungen iiber die franzosische Opern kehren in den Erinnerungen von
1941 zweimal wieder, wobei gerade die Ausfiihrlichkeit seiner Arbeit Wunderer zu Wie-
derholungen verleitete. Alles in allem ist Wunderers Zusammenstellung jedoch eine
biographische Quelle ersten Ranges. Das vorliegende Zitat ist den Erinnerungen von
1937, Typoskript-Abschrift, S. 10 entnommen.
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ker einer verwirrenden Fiille musikalischer Eindriicke und Gestal-
tungsmoglichkeiten gegeniiberstanden. An widerspriichlichen Mei-
nungen mangelte es nicht. Das musikalische Streitgesprich war an der
Tagesordnung und die Wiener Stadtbahn (die Vorlduferin der heutigen
U-Bahn) ergab sich fiir die von der Staatsoper in Richtung Hietzing
fahrenden Kombattanten, zu denen Schmidt und seine Freunde am
Beginn ihrer Laufbahn zihlten, als nachtlicher Austragungsort. Einmal
gesellte sich zu den Freunden Wunderer und Schmidt der Philharmo-
niker Strasky, der wie Schmidt in Hietzing / Ober St. Veit wohnte, und
somit das gleiche Endziel hatte. Die drei Herren fuhren nach der Ur-
auffithrung von Schmidts I. Symphonie durch die Wiener Philharmo-
niker unter der Leitung Ferdinand Hellmesbergers (1903) nach Hause:

»Strasky sprach begeistert iiber die Symphonie. Schmidt war dariiber lingst
hinaus und mit der alten Schamhaftigkeit des Schaffenden bestritt er den
Wert seiner eigenen Arbeit und nannte sie eine Gymnasiastenarbeit. Er fiigte
hinzu, wenn er einen Takt der Salome geschrieben hitte, wiirde er sie auf den
Misthaufen werfen. Strasky warf ihm eine krasse Undankbarkeit vor und es
entstand ein erhitztes Gesprich. Ich horte belustigt zu, wie der ehrliche Stras-
ky mit Schmidt fast wild kimpfte, er verteidigte Schmidts I. Symphonie wie
ein Lowe und Schmidt kritisierte sein eigenes Werk in Grund und Boden. In
Schonbrunn stieg ich aus, lie die beiden allein weiterkdmpfen und ging la-
chend nach Hause. So konnte Schmidt sein, wenn ihn eine gegenteilige Mei-
nung reizte.«®

Das kompromisslose Gegeneinanderstehen, aus ideellen Griinden im
Aufbruch der Meinungen, oft aus verzweifeltem Engagement tiber die
Unmenschlichkeit Einzelner — Wunderer und Schmidt wussten da in
Bezug auf ihren Direktor Gustav Mahler ein Lied zu singen — oder
von Interessengruppen, ist ein Kennzeichen der Zeit, dessen literari-
scher Ausdruck im Werk von Karl Kraus kulminiert. Selbstverstindlich
war Schmidt — vor allem in seinen jiingeren Jahren, um 1900 und kurz
danach - ein eifriger Leser der Fackel. Selbst immer wieder hin- und
hergeworfen vom Streit der Meinungen definierte Schmidt seine Hal-
tung mit dem Wort: »Ich widerspreche mir immer selber und darum

habe ich recht.«”

¢ Erinnerungen, s. Anm. 4, Erinnerungen 1941, ebd., S. 25. Da heifit es in Alexander
Waunderers Erinnerungen von 1937 (s. Anm. 4) bezeichnenderweise: »Schmidt schimpf-
te sich auf den Stadtbahnfahrten griindlich aus. Leider nicht nur mir gegeniiber sondern
gegen Jedermann [sic!], der zuhérte.«

7 Ebd., S. 6.
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Das Genre-Bild vom schimpfenden oder impulsiv iibertrieben kri-
tisierenden Schmidt und das lokale Ambiente haben etwas Kleinbiir-
gerlich-Enges an sich, das wohl die jiingeren Jahre des Komponisten
charakterisiert: Bei iibergroflem musikalischen Talent darf man die
fehlende Weite des Horizonts aufgrund eines nur langsam fortschrei-
tenden und weitgehend »innermusikalisch« bleibenden Bildungsgangs
feststellen. Hierin liegt auch ein Grund fiir Schmidts mangelnde Tole-
ranz. Schmidt wusste darum. Seine Begeisterung fiir so gegensitzliche
Musiker wie Richard Strauss, aber auch Giacomo Puccini wurzelt da-
rin: an beiden erkannte er eine jeweils besondere »weltlaufige« Souve-
rinitit, die ihm fehlte und deren jeweils — natiirlich véllig verschiedene
— Publikumswirksamkeit ihn faszinierte. Dabei ist festzuhalten, dass
Schmidt sich keineswegs von einem besinnungslosen Faszinosum hin-
reiffen liefl. Ganz im Gegenteil: Er hatte durchaus ein gesundes Selbst-
bewusstsein und wusste sein kiinstlerisches Vermdgen von geringeren
Begabungen durchaus abzuheben. Dazu eine kleine Anekdote: Schmidt
machte seinen Freund Wunderer auf eine Stelle in Wilhelm Kienzls
Oper Der Evangelimann aufmerksam, die aus einem Nocturne Cho-
pins stamme, und zwar bei Chopin wie bei Kienzl in Des-Dur stehe,
»was Schmidt damit begriindete, dass Kienzl nicht imstande sej, sie in
eine andere Tonart zu transponieren. Im tibrigen hatten wir den Kal-
fakter Kienzl personlich ganz gerne, nur dass Schmidt, wenn wir Kienzl
begegneten beim Weitergehen den Satz aus Mignon 1" Akt zitierte:
Armer Greis, des Verstandes beraubt.«® Auf dieser Ebene, namlich dem
Opernschaffen, aber begegneten sich dennoch beide Komponisten.
Hatte der eine fiir seinen Evangelimann ein kleinbiirgerliches Sujet,
erzihlt von einem kleinbiirgerlichen Autor, gewihlt, so hatte sich auch
der andere fiir die Oper Notre Dame (1902-1904, UA 1914) zwar von
Victor Hugos gleichnamigem Roman den Stoff geborgt, doch von
einem kleinbiirgerlichen Wiener Autor — Leopold Wilk (1876-1944),
einem liebenswiirdigen Dilettanten — zum Libretto zurechtstutzen las-
sen. Wilk griff wohl nicht direkt auf Hugos Roman, sondern auf das
»Romantische Drama in sechs Tableaus« von Charlotte Birch-Pfeiffer,
Musik von Wilhelm Hermann Claepius zuriick (1830 entstanden, Ur-
auffithrung am 18. Mérz 1835 am Konigstadtischen Theater in Berlin).

§ Erinnerungen 1941, s. Anm. 4, ebd., S. 43.
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Dieses Werk erschien 1836 im Druck und ist im ganzen 19. Jahrhun-
dert bis hin zur Ausgabe innerhalb der Gesammelten Werke® sehr be-
kannt. Schon die Entstehungsgeschichte des Werkes lehrt, dass man
sich iiber die dramatisch-theatralischen Elemente der Vorlage hinweg-
tduschte. Der allererste Eindruck, unter dem die Arbeit entstand, war
eine Reise der Wiener Philharmoniker nach Paris. Die Stadt beein-
druckte Schmidt und seine Kollegen sehr. Der Roman von Victor Hugo
schliefSlich, der so ausfiihrlich die mittelalterliche franzosische Metro-
pole beschreibt, begeisterte den Komponisten. Aber weder er noch sein
Textdichter konnten die Geschichte des Zigeunermidchens und des
buckligen Glockners so theatralisch in den Griff bekommen, dass eine
auch menschlich iiberzeugende, dramaturgisch folgerichtige Handlung
entstand. Die Oper erreichte bei weitem nicht die Publikumswirksam-
keit des Kienzlschen Evangelimann. Gustav Mahler, der Schmidt auf-
forderte, ihm die Oper auf dem Klavier vorzuspielen, was Schmidt auch
tat, meinte bezeichnenderweise: »Sehr schon, aber ich vermisse in ihrer
Musik die grossen Ideen.« Dem Freund Alexander Wunderer erzahlte
Schmidt von dieser Begegnung mit seinem damaligen Chef. Aber: Bei
allem verungliickten musikdramatischen Wollen, zeigt doch ein Stiick
aus Notre Dame das Genialische am musikalischen Schaffen Schmidsts.
Es ist das berithmte Zwischenspiel, das seinesgleichen in der ganzen
zeitgendssischen Opernliteratur sucht. Ahnliches an musikalischer In-
tensitdt und Leuchtkraft ist tatsachlich im ganzen Evangelimann nicht
zu finden.

Damit war das Schicksal des Komponisten auf dem Gebiet des
Opernschaffens besiegelt: Das Steckenbleiben im kleinbiirgerlichen
Denken und Gestalten bestimmt die Arbeit und nur in einzelnen Mo-
menten tritt die geweckte grofse Schopferkraft hervor. Dies gilt auch
fiir das zweite, noch unpopuldrere Werk Fredigundis (1916-21, UA
1922; Libretto nach Felix Dahn von Bruno Warden, 1833-1954, und
Ignaz Wilhelm Welleminsky, 1882-1939). Man sieht: Vom kulturge-
schichtlichen Standpunkt aus gesehen fehlte Schmidt der literarische
Umblick, es fehlte die kulturell zutreffende » Aktualitit« und auch der
entsprechende literarische Partner.

Fatal wirkte sich Schmidts literarische Unerfahrenheit und Naive-
tit am Ende seines Lebens aus. Der Komponist war zwar in der Lage

° Philipp Reclam Nr. 11, Leipzig 1867 und Universalbibliothek, Nr. 3050.
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wirkungsvolle Texte von Karl Kraus oder Heinrich Heine oder die ein-
driickliche Sprache der Bibel zu erkennen, er war aber nicht in der Lage
den Geschmack und die Aussagehaltigkeit einer literarischen Gelegen-
heitsarbeit zu beurteilen, und er war es vor allem dann nicht, wenn sich
dieser Text mit der herrschenden Politik auseinandersetzte. So kam es,
dass nicht zuletzt Schmidts literarische Unsicherheit und das Unver-
stindnis, die momentane politische Lage beurteilen zu kénnen, zu
einer falschen Entscheidung, die der eigenen Weltanschauung ent-
gegengesetzt war, fiihrte: der auf den Tod kranke Komponist entschloss
sich, eine Kantate auf einen Text — wieder — eines (klein-) biirgerlichen
politisch begeisterten, den Anschluss Osterreichs an Deutschland prei-
senden Autors zu schreiben. Die Arbeit erhielt letztlich den Titel Deut-
sche Auferstehung (1938). Der musikalische Abschluss des Werkes
wurde Dr. Robert Wagner, dem spéteren Miinsteraner Generalmusik-
direktor, iiberantwortet. Ahnlich wie bei Josef Weinheber mag hier po-
litische Naivitdt am Beginn der Hitler-Zeit mitbestimmend gewesen
sein, etwas zu tun, was nicht geschehen hitte diirfen, aber allgemeine
grofle Wirkung versprach. Der Textdichter, Dr. Oskar Dietrich, war der
ersten »Anschluss-Begeisterung« gefolgt und lief es nicht bei all-
gemeinen nationalen Themen bewenden, sondern verkniipfte sie ta-
gespolitisch direkt mit einem Lobpreis des »Fiihrers«. Hier war textlich
wieder ein Dilettant am Werk, der versuchte, plakativ mit groflen
Schlagworten nationales Empfinden zu wecken, der aber das mit dem
Titel gestellte Thema in keiner Weise bewiltigte. Ganz unabhingig
also von ideologischer Kritik ist festzuhalten, dass der Schmidt vor-
gelegene Text — selbst zur Zeit einer angenommenermaflen falschen
Hochstimmung — bereits kiinstlerisch unbrauchbar war. Schmidt hat
das offenbar durch seine Todeskrankheit und durch den Ehrgeiz einen
nochmaligen groflen Erfolg zu erreichen, in seiner Aufnahmefihigkeit
getriibt, nicht erkannt. Dariiber hinaus hat er die politische Aussage
unterschitzt und sich tragischerweise selbst verraten. Juden und Nicht-
Juden, allesamt Freunde Schmidts und Gegner des Regimes stellten
Schmidt in der Folge das beste Zeugnis im Sinne der zusammenfassen-
den Feststellung Alexander Wunderers aus:

»Zunichst will ich feststellen, dass der freche Versuch aus Franz Schmidt
einen nationalsozialistischen Komponisten zu machen in die Reihe der skru-
pellosen Geschichtsfalschungen der Nazi gehort, denn ich weiss besser als
alle anderen, dass er kein Nazi war, wenngleich er mit seinem letzten Werk
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den Hunden willkommenen Anlass gab, ihn fiir einen solchen auszuposau-
10
nen.«

Schmidt blieb auch als Virtuose, was er ein Leben lang war: ein schlich-
ter Biirger. Er war ein musikalisches Phinomen, das das Klavier mit
einer Meisterschaft spielte, die selbst hervorragende Pianisten in fas-
sungsloses Erstaunen versetzte. Der damals weltberiihmte Pianist Leo-
pold Godowsky antwortete auf die Frage nach den bedeutendsten Pia-
nisten — »es gibt nur zwei, der andere heifst Franz Schmidt!« Als
Schmidt hinwiederum die kritisierende Auflerung eines bekannten
Pianisten hinterbracht wurde, meinte er: »Dieser Kerl lebt nur, weil
ich nicht konzertiere.« Es darf noch einmal wiederholt werden, was
eingangs gesagt wurde: auch in dieser Sphire avanciert Schmidt weder
zum Konzertstar und schon gar nicht zum Showman, sondern bleibt
der genialische, aber bescheidene Biirger. Daher erkldrt sich auch sein
Hang zur Hausmusik. Dabei spielte er — je nach Bedarf — das Violon-
cello oder das Klavier.

Schmidts Klavierspiel setzte in Erstaunen, weil ihm nicht nur
technische Probleme unbekannt waren, sondern weil er iiber das Re-
produzieren hinaus ein Nachschaffender war. Einer seiner Schiiler, der
in die U.S.A. emigrierte Prof. Walter Taussig berichtet: »Sein Ohr und
seine Klangphantasie waren einfach unheimlich. [...] aber wie er ein-
mal eine Stelle aus einem Bach-Orgelwerk am Klavier demonstrierte —
und wir alle, wie gebannt hitten schwioren konnen, eine richtige
Orgel zu horen — das ist bis heute ritselhaft.«!!

Als Walter Taussig diese transformierten Klange — der stark kurz-
sichtige Franz Schmidt spielte meistens auswendig — horte, hatte sich
Schmidt langst dem Schaffen fiir Orgel zugewandt. Es sollte ihn fiir
den Rest seines Lebens nicht mehr loslassen. In rascher Folge erschie-
nen von 1923-1939 grofere und kleinere Orgelwerke von der Fantasie
und Fuge in D (1923) bis zur Fuga solemnis (1937).12

10 Erinnerungen 1941, s. Anm. 4, ebd. S. 85.

' Carmen Ottner: Quellen II zu Franz Schmidt, Briefe, Autographen, Aufzeichnungen
aus Privatbesitz. Erinnerungen, Wien 1987, S. 102.

12 Vgl. dazu Rudolf Scholz: Die Orgelwerke von Franz Schmidt, strukturelle und kom-
positionstechnische Untersuchungen an seinen Orgelwerken mit Fugen, Wien 1971.
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Die Zuwendung zur Orgel wurde fiir Franz Schmidt zum musika-
lischen Schicksal. Die kiinstlerische Auseinandersetzung mit diesem
Instrument riihrte — nach langen Jahren der miterlebten Dekadenz und
der fin de siécle-Stimmung — an Schmidts religioses Empfinden. Nicht
alle Orgelwerke Schmidts sind religios, sind christlichen Ursprungs
oder Ziels, aber wenigstens die Halfte verleugnet nicht eine christliche
Haltung, — so etwa die vier Choralvorspiele (1926): »O Ewigkeit, du
Donnerwort«, »Was mein Gott will«, »O wie selig seid ihr doch, ihr
Frommen«, »Nun danket alle Gott«, das Choralvorspiel »Der Heiland
ist erstanden« (1934) und Priludium und Fuge in A-Dur, ein Weih-
nachtspastorale (1934).

Im Schaffen fiir und im Arbeiten mit den Ausdrucksmoglichkei-
ten der Orgel ist eine Erinnerung an die urspriingliche liturgische
Funktion des Instruments erhalten, nimlich am sacrificium laudis teil-
zuhaben; insoweit galt diese Kunst als ein priesterliches Handeln im
Heiligen Geist. Und siehe da: Als der Komponist am Ende seines Le-
bens sich anschickte, sein sacrificium laudis anzustimmen, namlich das
michtige, herzerschiitternde und -erhebende »Halleluja« im Oratori-
um Das Buch mit sieben Siegeln (1935-37, UA 1938), da griff er zu-
riick auf den aufschwingenden Klang des D-Dur-Priludiums und wie-
derholte es; jetzt allerdings verschmelzen die Téne der Orgel mit den
menschlichen Stimmen des Chores. Das Fugenthema des Orgelwerkes
aber riickt im Oratorium an die vordere Stelle und prigt die trostliche
VerheiBung des Herrn — »Ich will den Diirstenden geben von den Was-
serquellen des Lebens« — unmittelbar vor dem Halleluja.

Die Briefe Schmidts an den Dirigenten Oswald Kabasta (1896—
1946),'* seinem Schiiler und dem musikalischen Leiter der Urauffiih-
rung des Oratoriums Das Buch mit sieben Siegeln, geben Einblick in
den Fortgang der Arbeit, die im Jahr 1935 einsetzte. Franz Schmidt

3 Die folgenden Gedanken schlieflen an drei Versffentlichungen an — Albert Arbeiter:
Studien zum Vokalwerk von Franz Schmidt, Wien 1954; Franz Blasl: »Das Buch mit
sieben Siegeln« von Franz Schmidt, eine Werkbetrachtung, in: Musikerziehung, Jg. 18,
Wien 1964/65, S. 63—-67, 107-115, 157-164 und 210-215. Herbert Zeman: Kultur ist
Widerstand — ist Widerstand Kultur? Johann Sebastian Bach, Joseph Haydn und Franz
Schmidt im »Widerstand« — Kulturpolitische Aspekte dsterreichischer und deutscher
Oratorienkuns, in: Rainer Bischof (Hrsg.): Ein Jahrhundert Wiener Symphoniker, Wien
2000, S. 251-276.

4 Vgl. Carmen Ottner, unter Mitarbeit von Heinz Georg Kamler: Briefe und Komposi-
tionen Franz Schmidts in Privatbesitz — Die Autographensammlung Dr. Heinz-Georg
Kamler, in: Studien zur Musikwissenschaft, Bd. 38, Tutzing 1987, S. 215-241.
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hatte sich entschlossen, die Offenbarung des Johannes, also den letzten
Abschnitt, »das prophetische Buch«, des Neuen Testaments in Musik
zu setzen. Der Ich-Erzihler Johannes steht im Mittelpunkt eines durch
Schmidt selbst fiir den ausgewogenen Aufbau seines Oratoriums wohl-
proportionierten Textes. Schmidt schrieb fiir die Urauffilhrung am
15. Juni 1938 im Groflen Musikvereinssaal zu Wien einige Bemerkun-
gen zum Text seines Werkes. Sie sind nichts anderes als eine gldnzende
Einfithrung in den Stil, den Aufbau und den Gehalt des Werks, sie
geben Rechenschaft iiber Schmidts Arrangement der biblischen Dich-
tung und erldutern diese:

»Mit Ausnahme des Umstandes, daf3 ich die Briefe des Johannes an die sieben
Gemeinden zu einer Begriiflungsansprache [sie dient im gleichen Wortlaut
und in der gleichen Tonsprache als Schlussansprache und Verabschiedung]
vereinigte, hielt ich mich zunichst ganz an das Original; die Berufung des
Johannes durch den Herrn, sein Erscheinen vor dem Thron, die Huldigungs-
zeremonie, das Buch in der Hand des Herrn, die Vision des Lammes, das
Entgegennehmen des Buches durch das Lamm, all dieses ist beinahe im Wort-
laut dem Original nachgebildet. Der anschliefende kurze Dankgottesdienst
rundet den Akt zu einem »Prolog im Himmel« ab.«!

Man erkennt unschwer, dass Schmidt — abgesehen von den erzihleri-
schen Momenten - szenische Bilder vor Augen hat. Daraufhin konzen-
triert er seine Auswahl aus dem biblischen Text, der fiir die musika-
lische Prisentation dadurch an Plastizitat, an Eindriicklichkeit gewinnt.
Ahnlich gestaltet Schmidt den nun erst folgenden ersten Teil des Ora-
toriums: die Losung der ersten sechs Siegel mit den Bildern vom wei-
Ben Reiter (Jesus Christus) und den folgenden drei apokalyptischen
Reitern sowie den verheerenden Folgen gottlicher Strafen. Der zweite
Teil setzt mit einer gegeniiber dem Original verknappten Erzihlung
des Johannes vom endgiiltigen Sieg des wahren Glaubens, der mit der
Geburt des Heilands gegeben ist, gegen die Anhianger des Teufels und
deren falschen Lehren ein. Die sieben Posaunenengel sind aufgerufen,
das Jiingste Gericht anzukiindigen, von dem Johannes berichtet: eine
Weltenwende ist angebrochen. Den gelduterten Menschenkindern of-

15 Zit. nach dem Programmheft der Franz Schmidt-Woche 6.-13. Februar 1944, Gesell-
schafts-(Chor-)Konzert, Mittwoch, den 9. Februar 1944, 19 Uhr, Grosser Musikvereins-
saal. Es spielte das »Stadtorchester Wiener Symphoniker«, es sangen der Singverein der
Gesellschaft der Musikfreunde, Julius Patzak (Johannes), Erika Rokyta (Sopran), Elisa-
beth Hongen (Alt), Peter Klein (Tenor), Georg Hann (Baf3), Franz Schiitz (Orgel).
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fenbart sich der Herr und verheifst ihnen ein Leben mit ihm, dem gott-
lichen Vater. Die Menschen stimmen den Lobgesang Gottes an: ein
maichtiges, von der Orgel mitgetragenes »Halleluja« bildet den ab-
schlielenden Hohepunkt des zweiten Teils, dem nur noch die Schluss-
ansprache des Johannes folgt. Schmidts aufSerordentliche Leistung
betrifft nicht nur die faszinierende Tonsprache, sondern auch die lite-
rarische Dimension des aus originalen Elementen errichteten Textauf-
baus. Schmidts Schliisselsatz fiir die Mit- und Nachwelt aber lautet:
»Ich habe mich also [mit Ausnahme der Textraffung im zweiten Teil]
genau an das Original gehalten und habe zu dem Werk einzig vom
Standpunkte des tiefreligiosen Menschen und des Kiinstlers aus Stel-
lung genommen.«'6

Zum ersten Mal in seiner Laufbahn als Komponist war Schmidt
nicht von einem unterdurchschnittlichen Librettisten abhingig und
zum ersten Mal wird die dem Oratorium zugrundeliegende Dichtung
von einem die Jahrtausende iiberdauernden Glauben, der christlichen
Welt-Anschauung getragen. Nun hat auch Franz Schmidt jenen
Durchbruch erreicht, der ihn und das Werk hinaushebt tiber die enge-
ren (sozialen) Bedingtheiten seines Lebens und zum Weltbiirger wer-
den lasst.

Zwei Versionen der Heiligen Schrift dienten dem Kiinstler als
Vorlage: die Luther-Bibel und die katholisch approbierte Fassung. Die
Verwendung der einen oder der anderen Variante hing nicht von theo-
logischen Fragestellungen ab. Den Ausschlag fiir die entsprechende
Textwahl gab immer der literarische Gesichtspunkt: das bildkriftigere,
das poetischere Wort wurde gewihlt.

Ungescheut hat Franz Schmidt sein kiinstlerisch-religioses Glau-
bensbekenntnis abgelegt. Er konnte im Jahre 1938 nicht ahnen, dass
sein Oratorium sechs Jahre spiter zu einem Werk des Widerstands
gegen die zeitgenossische Unmenschlichkeit des Zweiten Weltkrieges
werden wiirde: Am 9. Februar des Jahres 1944 erklingt anlésslich der
Franz Schmidt-Woche (6.—13. Februar 1944) Schmidts Oratorium Das
Buch mit sieben Siegeln. Ein erlesenes Solistenensemble musiziert mit
den Wiener Symphonikern und dem Wiener Singverein unter der Lei-
tung Oswald Kabastas. Julius Patzak singt die Er6ffnungsworte aus der
»Offenbarung« des Johannes: »Gnade sei mit euch und Friede von dem,
der da ist und der da war und der da kommt«. Dann zieht das grofie

16 Ebd.
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Menschheitsdrama von Mord und Krieg, ungerechter Verfolgung und
Untergang, Not und Verzweiflung, in einem grandiosen dichterisch-
musikalischen Bild als der Menschheit furchtbares Erbteil am Zuhéorer
voriiber, ehe die trostende Stimme des Herrn Erlosung verheifit: »Seht,
ich mache alles neu! Und wer iiberwindet, soll es zum Erbe empfangen
und ich werde sein Gott sein und er wird mein Sohn sein.« Georg
Hann, der groflartige Bassist, singt die VerheifSung des Herrn, ehe Ju-
lius Patzak, selbst einst Schiiler von Franz Schmidt und nun unver-
gleichlicher Interpret der Musik seines Lehrers mit den Worten
schlieft »Bewahret die Weissagung! Und die Gnade Gottes, des Herrn,
sei mit euch allen! Amen!« Wie muss es den Zuhorern im GrofSen
Wiener Musikvereinssaal, wie muss es den Mitwirkenden zumute ge-
wesen sein, solches zu horen und eben dieses Grauenvolle in der his-
torischen Wirklichkeit mitzuerleben: und dann die Tréstung zu ver-
nehmen, von der man im Jahr 1944 noch weit entfernt war!

In solchem Zusammenhang war Schmidts Oratorium ein kiinst-
lerischer Aufruf, glaubig nach dem Geist der Heils- und Gnaden-
botschaft des Herrn zu leben und in solchem Sinn sich zur abend-
landisch-christlichen Humanitit zu bekennen und zu bilden. Der
Komponist beschlieft seine »Bemerkungen« (s. Anm. 12) mit einem
engagierten Satz, der das Ethos des Musikers in wenig hoffnungsvol-
ler Zeit beriihrend zum Ausdruck bringt: »[...] wenn es meiner Ver-
tonung gelingt, diese beispiellose Dichtung, deren Aktualitdt jetzt,
nach achtzehneinhalbhundert Jahren so grof8 ist, wie am ersten Tage,
dem Horer von heute innerlich nahe zu bringen, dann wird dies mein
schonster Lohn sein«.” Die Unbeirrbarkeit, mit der der Komponist zu
seinem gliaubigen Bekenntnis steht, bezeichnet hier den Widerstand
gegeniiber der vorherrschenden geistigen Situation um 1940, die das
Religiose und ganz besonders den Glauben der christlichen Tradition
in Frage stellt.

Um die Menschen des 20. Jahrhunderts zu ergreifen, wendet sich
Schmidt in der Not spiter Zivilisation und dem zu seiner Zeit immer
wieder konstatierten Werte- und Sprachzerfall an die Wurzeln der
abendldndischen Kultur. Von dort bezieht er die unverfilschte Reinheit
des Gedankens und des (religiosen) Gefiihls. In verwirrter Zeit, die zu
verwirrtem Handeln dringt, verbietet es sich dem Kiinstler, eine Deu-
tung des Daseins mit dem dichterischen Wort der Gegenwart zu su-

17 Ebd.
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chen. Nur mehr der lautere Schrifttext, der mit zeitloser Klarheit das
Wohl und Wehe der Menschheit fiir alle Zeiten aufbewahrt und ein fiir
allemal die wortpragenden Mafsstibe setzt, taugt hier. Nicht einmal fiir
eine moderne Ausdeutung des in der Heiligen Schrift Gesagten ist hier
Raum. Die literarische Gegenwart hat angesichts des hohen, grofsen
Themas nichts mehr zu sagen. Franz Schmidst, der selbst dem deutsch-
national gestimmten Biirgertum des alten Osterreich entstammt, wen-
det sich »widerstindig« zuriick zur christlichen Quelle des Abendlan-
des, zur religiosen Dichtung des jiidischen Sehers und Dichters
Johannes.

Schmidts Zugang zu seiner antiken Textvorlage ist kein historis-
tischer, sondern ein aktualisierend-vergegenwirtigender. Das ist eine
besondere und — vom kulturgeschichtlichen Standpunkt einer Endzeit-
lichkeit aus gesehen — erschiitternde Art, Widerstand gegen den dro-
henden Untergang von Glauben, Hoffnung und Liebe zu verwirk-
lichen.

Sozialgeschichtlich gesehen steht Das Buch mit sieben Siegeln am
Ende der biirgerlichen Kultur Mitteleuropas. Franz Schmidt, der selbst
diesem Biirgertum angehort, nimmt dessen Krisis wahr. Er will den
Mitbiirgern mit seinem Werk den Blick 6ffnen auf das Unvergingliche,
das jenseits der Grenzpfihle und Schranken des Lebens im fritheren
20. Jahrhundert liegt, jenseits der Nationalismen, des parteipolitischen
Lagerdenkens und der gesellschaftlichen Zwinge.

Franz Schmidt steht am Ende des Traditionszusammenhangs
abendlindischer Kunst und sucht gerade deshalb dessen Anfinge auf:
seine Musik folgt der Archetypik der Textvorlage; sie gibt deshalb die
iiberlieferte Tonsprache nicht auf, sondern fiihrt sie an die dufSersten
Ausdrucksgrenzen einerseits und an »archaisierende« Akkorde ande-
rerseits heran. Text und Musik leiten zuriick zu den einstigen Einsich-
ten, von denen der Mensch des 20. Jahrhunderts sich weit entfernt hat,
denen aber nach wie vor seine Sehnsucht gilt oder gelten sollte. Das ist
der ethische Funke, an dem sich Schmidts musikalische Inspiration ent-
ziindete und starke, den Zuhorer ergreifende Bilder schuf. Und so er-
reicht der Kiinstler am Ende seines Lebens jene Werk-Vollendung, um
die er gerungen hatte, wie kaum ein anderer Musiker seiner Zeit. Er
konnte mit Genugtuung sagen: »Ich erachte mein Lebenswerk mit dem
>Buch mit sieben Siegeln« fiir abgeschlossen.«
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La douce France —
Grundlage und Entfaltungsraum neuer
literarischer »Wirklichkeiten« im Mittelalter

Um die Wende vom 11. zum 12. Jahrhundert taucht in der sich konsti-
tuierenden und dann grof8 sich entwickelnden Gattung der Chansons
de geste der Begriff la France, la douce France, auf und prigt in Hun-
derten von Belegen diese Texte auf eine Weise, wofiir es in den ver-
gleichbaren Léndern keine Parallelen gibt. Dieser Befund hat umso
mehr Gewicht, als ein bestimmter Text dabei eine Sonderrolle gespielt
haben diirfte, die Chanson de Roland. Blickt man zum Vergleich auf
die triimmerhaft iberlieferten 661 Verse der Dichtung Gormont et
Isembart, einer Vorform der Chansons de geste, die noch im 11. Jahr-
hundert entstanden sein diirfte und deren historischen Kern wohl die
Schlacht bei Saucour 881 bildet, so springt der Unterschied ins Auge.!
Es gibt da Hinweise auf Linder und Ortlichkeiten und die Herkunft
von Kriegern. La France wird ein paarmal erwihnt, hat aber keinerlei
Sonderstellung. Mit der Chanson de Roland andert sich das radikal.
Diese chanson ist ein Markstein in der Aufwertung des Territoriums
la France. Unterstrichen wird das dadurch, dass es sich bei dieser Dich-
tung um ein wohldurchdachtes grofles nationales Epos handelt mit
dementsprechendem Anspruch auf die Giiltigkeit der Aussagen. Schon
der Eingangsvers ist ein epischer Paukenschlag: »Carles li reis nostre
emperere magnes« ... Karl als »nostre emperere«, wobei der kost-
bare Name durch die versumgreifende Tmesis gestiitzt wird. Das ist
Literatur und nicht miindliche Uberlieferung. Dieses gewaltsam ver-
einnahmende nostre setzt ein massives France-Bewusstsein voraus,
das dem deutschen Ludwigslied fehlt. Es heifdt dort nur »Hluduig ku-
ning unser«, V 57.2 In der Chanson de Roland dagegen fillt schon

! La Chanson de Roland iibersetzt von H. W. Klein, Miinchen 1963 (Klassische Texte
des Romanischen Mittelalters in zweisprachigen Ausgaben). Gormont et Isembart édité
par Alphonse Bayort, Paris 1931 (Les classiques frangais du moyen age 14).

2 Althochdeutsches Lesebuch, 14. Aufl., bearbeitet von E. A. Ebbinghaus, Tiibingen
1962.
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wenige Verse nach dieser Einleitung die Fligung dulce France, noch
dazu aus dem Mund des Heiden Marsilie: »Li empereres Carles de
France dulce«, V 16, wenig spiter, V 109, 116, wieder aufgegriffen.
Dass dann Aachen fiir Karl und la France in Beschlag genommen wird,
passt ins Bild. Diese la France-Belege, die ins Ohr gehen, verdichten
sich immer wieder zur festen Bezeichnung la douce France (Von Spa-
nien, einem heidnischen Herrschaftsgebiet, heifst es — mehr nebenbei —
nur: »clere Espaigne la bele«, V 59). Das Beiwort dulcis hat eine beson-
dere Qualitit, die ins Religiose weist. Das erreicht seinen Hohepunkt
an einer zentralen Stelle im Text: Die Heiden sind besiegt und der
sterbende Roland versucht, sein Schwert zu zerschlagen; da steigert
sich die la France->Ideologie« zu der Aussage »France l’asolue«, V 2311.
Allein schon die Fiille dieser Belege, was sich in der Wilhelmsepik fort-
setzt, stellt einen selbstbewusst aggressiven Alleinvertretungs-
anspruch dar, auch gegeniiber dem Osten des alten karlischen Reiches.
Die kulturelle Entwicklung dieses Teils des alten Westreichs im
12. Jahrhundert sollte diesem Anspruch auch gerecht werden.

Was entspricht diesem Befund in Konrads deutscher Bearbeitung
der Chanson de Roland? Es vollzieht sich eine grundsatzliche Verschie-
bung vom Preis eines bestimmten Territoriums — la France — hin zur
Riithmung der betroffenen Menschen, des Kaisers und der Franken.?> So
spricht Blanscandiz, V 752, von »dinin (= Karls) edelen Vrankenc, der
Autor rihmt die »chuonen Karlinge«, V 6206 u.a. Der douce France
entsprechen bei Konrad die »suozen Karlinge«, V 5807 oder »di chuo-
nen Karlinge, daz heilige ingesinde mines trechtines helde«, V 6222f.
Demgegeniiber spielt das Land keine Rolle. So heift es von den heid-
nischen Boten: »... sie cherten, dar man si lérte, zue der christin landex,
V 6251.

Geht man zuriick zu den Anfingen der deutschen Literatur, so
liegt mit Otfrids Evangelienbuch ein programmatischer Text vor mit
eindeutig kulturpolitischer Ausrichtung auf die Osthalfte des Reiches
und dessen Herrscher Ludwig: »Ludovvico orientalium regnorum regi
sit salus aeterna«.* Otfrids Test konnte kaum frankophiler sein, doch es
geht in erster Linie um die Sprache, das Frankische und um die Men-
schen, die Franken. Diese standen den Rémern und Griechen in nichts

> Friedrich Maurer (Hrsg.): Das Alexanderlied des Pfaffen Lamprecht, das Rolandslied
des Pfaffen Konrad, Darmstadt 1964 (Deutsche Literatur in Entwicklungsreihen Bd. 5).
*+ Otfrid von Weiflenburg. S. Anm. 2.
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nach. Die Idee der translatio wird dabei nicht bemiiht! Vom Territori-
um heif3t es nur, dass die Franken »buent ... in guatemo lante«, dieses
sei fruchtbar und verfiige iiber Bodenschitze (»Cur scriptor« ...
V 661.). Es geht Otfrid um die Verkiindigung des Evangeliums »in
frenkisga zungun, V 114 ff. und dafiir verwendet er auch das kostbare
Wort »dulcedo, dulcis«, V. 21,47,55 und wertet damit das blof3 Me-
trisch-Technische geistlich auf.

Von der Hervorhebung eines bestimmten Territoriums ist keine
Rede. Vergleichbare angelsichsische Texte, etwa Battle of Brunanburh
oder Battle of Maldon, bieten dasselbe Bild. Da wird z.B. auf die Ver-
teidigung von »fold« hingewiesen, ein herausgehobener Name dieses
Gebiets wird nicht genannt.® In Dichtungen wie Ludwigslied, Gormont
et Isembart und den entsprechenden angelsichsischen Texten hat man
es mit der Schilderung der Abwehr punktueller heidnischer Angriffe
zu tun: Vergleichbare Bedrohungen der Osthilfte des Reiches haben
dort in der Volkssprache keine Spuren hinterlassen, wohl aber im La-
teinischen. Die Sonderstellung der Chanson de Roland mag auch darin
begriindet sein, dass hier die Bedrohung imperiale Ausmafle aufwies;
man hatte es mit einem Gegner zu tun, der iiber ein Weltreich herrsch-
te, das sich von Bagdad bis Spanien erstreckte.

Zeitlich nahe an die Chanson de Roland fiihrt im Deutschen das
Annolied heran, das wie Otfrid das Lob der Franken singt, der troja-
nischen Franken iiberdies, doch wiederum spielt das Territorium keine
Rolle.¢ Es geht um die Stimme, Franken, Schwaben, Baiern, Sachsen,
dazu wird auf die Sprache — diutsch — hingewiesen. Von Kéln heift es,
dass es in diutschimo lande liegt; zu mehr reicht es nicht.

Wie konnte es zu dieser erdriickenden Dominanz von la France
kommen? Der Literarhistoriker kann sich dazu nicht sachgerecht du-
Bern. Man kann aber feststellen, dass das romische Gallien, auf dessen
Boden sich das Westreich entwickeln sollte, iiber mehr kulturelle Sub-
stanz verfiigte als der germanische Osten, der sich zwar der Kaiserwiir-
de rithmen konnte, doch damit tief ins renovatio-Denken eingebunden
und in die Spannungen mit Rom, Byzanz und Papsttum verwickelt war.
Aachen als Karls des Gro3en neues Rom bewirkte nicht, dass sich im
ostlichen Territorium ein dem la-France vergleichbares Selbstbewusst-

> Alois Wolf: Heldensage und Epos, Tiibingen 1995 (Scriptoralis 68).
¢ Das Annolied. Mittelhochdeutsch und Neuhochdeutsch von Eberhard Nellmann,
Stuttgart 1975 (Reclam 1416).
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sein entwickelte. Wenn Otfrid in seiner programmatischen Evan-
geliendichtung so nachdriicklich seine Franken rithmt — was vor allem
fiir die Ostfranken gilt, so mag da bereits etwas wie Konkurrenzdenken
mit dem Westteil des Reiches mitspielen.

Uber 300 Jahre spiter konnte Chrétien, bereits auf la douce France
gestiitzt, mit einer ganz besonderen Translationsthese auftrumpfen,
wonach Griechen und Rémer nur voriibergehend besitzen durften,
was nun endgiiltig in France seinen Ort gefunden habe. Im Prolog
zum Roman Cligés schreibt er:

Ce nos ont nostre livre apris/

Qu’an Grece ot de chevalerie/

Le premier los et de clergie/.

Puis vint chevalerie a Rome/

Et de la clergie la some/

Qui or est an France venue./

Dex doint qu’ele i soit meintenue/

Et que li leus li abelisse/

Tant que ja mes de France n’isse/

L'enors qui s'i est arestee/.

Dex l’avoit as altres prestee/

Car des Grezois ne des Romains/

Ne dit an mes ne plus ne mains/

D’ax est la parole remese/

Et estaint la vive brese. (V 28{f.)7

De facto wird damit Rom der Titel aeterna, der die renovatio-Bemii-
hungen der Kaiser begleitete, aberkannt und auf la France iibertragen.
Neu bei dieser Translation sind chevalerie und clergie, also typisch
Hochmittelalterliches, Franzdsisches. Zweimal hintereinander erwihnt
Chrétien dieses Begriffspaar, jedes Mal chevalerie an erster Stelle. Der
westliche Kulturraum, Grundlage der neuen literarischen Entwicklun-
gen, ist sich damit seiner selbst bewusst geworden. Hinzuweisen ist
auch auf Chrétiens abschliefende abwertende Bemerkung, dass weder
Griechen noch Romer iiber den geringsten Lebenshauch verfiigten.
Das entsprach auch der Wirklichkeit. So wichtig Rom in der mittel-
alterlichen Machtpolitik auch war, so bedeutungslos war es in kulturel-

7 Chrétien de Troyes, Cligés publié par Alexandre Micha, Paris 1957 (Les classiques
francais du moyen age 84).
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ler Hinsicht geworden. Theologie, Philosophie, Medizin, Juristerei und
Literatur blithten anderswo, nicht zuletzt in Frankreich. Wenn
Chrétien so selbstbewusst la France iiber die Antike stellt, der er ja
selbst iiber seine Ovidbearbeitung verbunden war, so ist zu iiberlegen,
ob nicht darin auch eine gezielte Abkehr von der bliihenden latinisie-
renden Dichtung Frankreichs — von Hildebert von Tours bis Walther
von Chatillon — zu sehen ist und der Versuch einer Neuausrichtung,
worin die clergie sich nun mit der franzgsischen chevalerie verbiindet.
Von einem wie immer auch gearteten Konkurrenzdenken wird man
ausgehen diirfen; unsere Literaturgeschichten sehen das lebhafte lite-
rarische Treiben zu statisch.

Wenn man von translatio spricht, denkt man an translatio imperii
oder studii. Bei Chrétien dagegen geht es nun um chevalerie und cler-
gie. Statt der traditionellen Vorstellungen bietet Chrétien authenti-
sches aktuelles Mittelalter und setzt damit auch die damals herrschen-
de Spannung zwischen miles und clericus auSer Kraft, wie sie z.B. in
dem Streitgesprach zwischen Phyllis und Flora zum Ausdruck kam.
Fiir chevalerie und clergie bedeutet es aber auch eine Aufwertung,
wenn man erfuhr, dass sie bereits bei Griechen und Rémern beheimatet
war. Chansons de geste spielen in den Uberlegungen Chrétiens keine
Rolle, was bei der Bedeutung des Begriffs la douce France fiir diese
literarische Gattung erstaunen mag. Deren grell martialisch-realisti-
sche Wirklichkeitsbild war auch schwer mit seiner Vorstellung von Li-
teratur vereinbar.

Der Aufstieg von Wort und Sache chevalier bis hin zu Chrétiens
auftrumpfender Feststellung im Cligésprolog vollzog sich erstaunlich
rasch. Zwei friihe Belege finden sich bereits in Texten des 11. Jahrhun-
derts, im siidfranzosischen Lied auf die HI. Fides und in der Wiener
Genesis.® In Alberichs Alexanderdichtung wird man kaum fiindig,
ebenso wenig in Lamprechts deutscher Bearbeitung. Es geht da um
reys, vasal, baron; nur einmal taucht ein franc cavallier auf. Zur glei-
chen Zeit deutet sich ein fundamentaler Wandel an, wenn in der ersten

§ La chanson des Sainte Foi d’Agen éd. par Antoine Thomas, Paris 1925 (Les classique
frangais du moyen age 45). Viktor Dollmayr (Hrsg.): Die altdeutsche Genesis, Halle
1932 (Altdeutsche Textbibliothek 31). Der Vater der HI. Fides wird als michtiger »sein-
ner d’aqueste ciutad«, V 65, vorgestellt, von seiner Tochter heif}t es dann »e fo filla de
cavaller«, V 341. In der Wiener Genesis erfihrt man, dass Joseph und mit »ime manich
riter gemeit«, V 5061, zu seinem Vater zuriickkehrt. Zum Thema Ritter: Arno Borst
(Hrsg.): Das Rittertum im Mittelalter, Darmstadt 1976 (Wege der Forschung 349).
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Hilfte des 12. Jahrhunderts Fiirst Wilhelm IX. von Aquitanien, der so-
genannte erste Troubadour, sich nicht als cuens oder duc der Gunst der
hohen Damen empfiehlt, sondern als cavalier leal, (Lied 5).°

Chevalerie und clergie, diese exemplarischen Errungenschaften
der douce France und in diesem einmaligen Territorium festverwur-
zelt, sollten tatsichlich die neue volkssprachliche Literatur bestimmen.

Noch war aber nicht klar, woran sich diese Literatur orientieren
wiirde. Im Prolog zum Thebenroman, wenige Jahrzehnte vor Chrétien,
zeichnete sich die Verbindung mit den Stoffen der Antike ab, womit
auch zu rechnen war. In Analogie zu Homer und Platon, zu Vergil
und Cicero — wie es schon symmetrisch heifSt — will der anonyme Autor
nach antikem Vorbild etwas fiir seinen Nachruhm tun, indem er die
geste von den Odipussohnen erzihlt.’ Halten wir fest, dass Chrétiens
chevalerie und clergie dieser antiken Stiitze nicht mehr bediirfen. Der
Verfasser des Thebenromans wendet sich aber ebenfalls an ein erlese-
nes Publikum, clerc und chevalier; mit Ignoranten will er nichts zu tun
haben.

Die volkssprachliche Aneignung antiker Stoffe hatte wohl nicht
zufillig mit der Versbearbeitung des Alexanderstoffes begonnen. Um
die Jahrhundertmitte folgten die groflen antiken Romane, worin die
anschwellenden Fassungen des Alexanderstoffes sich besonderer Popu-
laritdt erfreuten. Die Bearbeitungen ins Deutsche schlossen sich teil-
weise dieser Bewegung an. Wie hoch man auch in der Volkssprache den
Rang der antiken Uberlieferungen einschitzte, lisst der Prolog Albe-
richs erkennen. Es heifst dort im Anschluss an die Ankniipfung an die
pessimistische Aulerung Salomons, wonach »est vanitatum vanitas et
universa vanitas«, dass »solaz nos faz antiquitas, que tot non sie vani-
tas«. Reto Bezzola wollte darin schon einen frithen Fanfarenstofd der
Renaissance vernehmen; eine mittelaltergemaflere Deutung liegt aber
niher. Auszugehen ist ndmlich von der immanenten Spannung dieser
Passage, vom Gegensatz Salomon/nos, worin sich der Mensch des
Neuen Testaments iiber den Vertreter des Alten erhebt, entsprechend
dem Rededuktus Jesu: »Euren Vitern hat man gesagt, ich aber sage
Euch«! Alberich konnte sich dabei auf den Prolog Leos zu dessen His-

° Alfred Jeanroy (Hrsg): Les Chansons de Guillaume IX, Paris 1913 (Les classiques
francais du moyen 4ge 9).

10 Le roman de Thebes publ. par Guy Raynaud de Lage, Tome 1, Paris 1969 (Les classi-
ques frangais de moyen age 94).
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toria de proeliis stiitzen, worin die Ansicht vertreten wird, es konne
von groflem Nutzen sein, sich mit den Taten vorchristlicher Heiden
zu beschiftigen: »Certamina vel victorias excellentium virorum infide-
lium ante adventum Christi, quamvis exstitissent pagani bonum et
utile est omnibus Christianis ad audiendum et intelligendum ... quia
cunctos ad meliorem provocat actionem«.!! Chrétien, der sich einige
Jahrzehnte spiter der matiére de Bretagne zuwendet, wird einen der-
artigen Trost, solaz, nicht mehr nétig haben; die Emanzipation der
volkssprachlichen Literatur war dazu weit vorangekommen.

In kurzer Zeit hatte sich im Einflussbereich von la France aus che-
valier, clergie, Mézenin und dem Hof — die Nihe zum geistlichen ho-
fischen Leben ist mitzudenken — ein literarisches Kraftfeld gebildet, aus
dem heraus eine neue Literatur entstehen sollte. In diesem Kraftfeld
konnte ein anspruchsvolles Publikum gedeihen, das durch seine Kom-
petenz und seine Interessen mafigeblich die entstehende Literatur be-
einflusst haben wird. Was da in der Volkssprache entstand, kann man
als Entsprechung zu den sophisticated Literaturzirkeln des lateinischen
Dichterkreises der Loire betrachten.

Die in der Troubadourpoesie vollzogene wesenhafte Verbindung
von chevalier/ritter und der einmaligen hochmittelalterlichen Form
des Eros in der Idee der fin’amors sollte dann eine machtvolle Bewe-
gung ausldsen, der sich auch die neue erzihlerische Dichtung nicht nur
nicht zu entziehen vermochte, sondern vielmehr zu ihrem bevorzugten
Medium wurde. Diese grofSe in der zweiten Jahrhunderthalfte entste-
hende Erzihlliteratur begniigte sich nicht mehr mit der Darstellung
der Sarazenenkdmpfe und innerfranzosischer Feudalfehden oder mit
der Aneignung der groflen epischen Stoffe der Antike. Es geschah
Neues.

Moglich wurde das durch den unvorhersehbaren Einbruch der
matiere de Bretagne in das literarische Territorium la France, wo of-
fenbar die Voraussetzungen gegeben waren, damit kreativ umzugehen.
Anders als bei den biblischen oder antiken Stoffen offnete sich mit
dieser materia auch der Zugang zum Mythischen; eine neue literari-
sche Herausforderung. Dieser Einbruch vollzog sich, vereinfacht dar-
gestellt, auf folgenden Bahnen: Einmal historisierend in Galfreds His-

1 Alois Wolf: Solaz nos faz antigitas. Erwigungen zum Prolog des Alexanderliedes und
zur Entwicklung volkssprachlicher Erzihlweise, in: German narrative literature of the
12" and 13™ centuries. Studies presented to Roy Wisbey, Tiibingen 1994, S. 123-139.
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toria regum Britanniae, um 1150 in franzosische Verse umgeschrieben
durch Wace, wobei das Historische rasch erzihlerischer Vielfalt Raum
geben musste, zum anderen Mal und ungleich elementarer und unab-
hingig von der Artusiiberlieferung in der Mythe von Tristan und Isol-
de. Dazu kam noch die Aneignung unterschiedlicher bretonischer My-
then und Kurzerziahlungen, in der Form der Lais der Marie de France.
Die deutsche Literatur ist dabei dem franzdsischen Vorbild nicht in
allem gefolgt, sondern hat selektiv und zufillig die auf Franzésisch ver-
fiigbare mati¢re de Bretagne rezipiert; die Auseinandersetzung mit
dieser materia wurde im Franzosischen auf ungleich intensivere Weise
gefiihrt.

Die literarische Szene Frankreichs war vor die Aufgabe gestellt,
diese materia zu integrieren; eine Aufgabe anderer Art als die volks-
sprachliche Bewiltigung biblischer oder antiker Stoffe. Die maf3geben-
den Autoren erkannten, dass sie sich neuen literarischen Wirklichkei-
ten zu stellen hatten und ergriffen die damit gegebene Chance. Sie
hatten es nun auch mit sehr unterschiedlichen miindlichen Uberliefe-
rungen zu tun, was eine zusitzliche Schwierigkeit darstellte, aber auch
neue Gestaltungsmoglichkeiten bot, die tiberraschend schnell erkannt
und genutzt wurden.

Die volkssprachliche literarische Bewiltigung der matiére de Bre-
tagne erwies sich als Aufgabe, der sich vornehmlich Marie de France
und Chrétien de Troyes, der Begriinder hochwertigen Artusdichtung,
unterzogen. Beide kehrten sich vom Lateinischen, also der Antike, ab
und wandten sich einem Uberlieferungsgut zu, das iiber kein vergleich-
bares Prestige verfiigen konnte.

Setzen wir bei Marie de France ein.”? Das Problem Miindlichkeit/
Schriftlichkeit wird bei ihr nicht thematisiert und der literarisierende
Eingriff in das Uberlieferungsgut diirfte demnach weniger radikal ge-
wesen sein als bei Chrétien. In dem Dutzend Lais 6ffnet sich ein breiter
Ficher an erzihlerischen Moglichkeiten, vom fast noch schwankhaften
Gebilde im Lai Equitan iiber die Fixierung auf eine einfache rithrende
Episode im Lai Chievrefueil bis hin zum fast schon kleinen Roman
Lanval. Was diese sehr unterschiedlichen Erzihlformen miteinander
verbindet, ist das Thema Eros, losgeldst von christlichen Moralvorstel-
lungen. Das gewinnt zusitzliche Bedeutung dadurch, dass dieser Eros

12 Karl Warnke (Hrsg.): Die Lais der Marie de France, Halle 1925 (Bibliotheca Norman-
nica 3).

260



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

La douce France

immer wieder in die Nihe des Ehebrecherischen riickt; erst die grofsen
Prosaromane aus der ersten Hilfte des 13. Jahrhunderts werden wieder
die luxuria entdecken und die religidse Deutung durchsetzen. Man
muss sich fragen, was es bedeutet, dass Marie de France diese Lais mit
deren Wirklichkeitsverstandnis, das mit dem der Chansons de geste,
den antiken Stoffen und der Bibel so gar nichts gemein hatte, niemand
Geringerem als dem englischen Kénig widmen konnte.

In ihren Lais vollzieht Marie de France die quasi totale Sentimen-
talisierung des chevalier. In den antiken Romanen, Eneas, Theben, aus
denen Marie reichliche Anregungen schopfte, werden die Ritter punk-
tuell mit dem Eros in Verbindung gebracht — tiber die antiken Originale
hinaus — in den Lais der Marie de France gehen sie darin auf. Was mit
ritterlichem Treiben im eigentlichen Sinn zusammenhingt, wird —
wenn {iberhaupt beachtet — zur Nebensache. Die Verlagerung des er-
zahlerischen Interesses auf das Innermenschliche, wie es sich im Eros
manifestiert, macht hinter der als vordergriindig abgewerteten dufSe-
ren Handlung, woran dem Publikum am ehesten gelegen war — eine
neue literarische Wirklichkeit erfahrbar. In den beiden kurzen Lais
Chievrefueil und Laostic kommt das exemplarisch zur Geltung im Zu-
riicktreten des AufSerlich-HandlungsmifBigen bzw. in dessen Integrati-
on ins Symbolisch-Elementare, so dass Auferes und Innermensch-
liches gleichsam eins werden. Die Sensibilitit, die darin zur Wirkung
kommt, ist eine der bedeutendsten Errungenschaften dieser neuen
volkssprachlichen Poesie.

Im Geifblattlai greift Marie de France aus der Tristanmythe eine
in diesem Sinn fruchtbare Episode heraus, die in keinem der erhaltenen
Tristanromane erscheint, was belegt, wie aspektreich die Tristanmythe
in der matiére de Bretagne verwurzelt war. Marie nimmt den Titel
dieses Lai nicht fiir sich in Anspruch, sondern stellt fest, »qu’um nume
Chievrefueil«, V 2. Marie adelt diese Uberlieferung, indem sie die
Tristanliebe definiert als »amur qui tant fu fine«, V 8. Damit wird auch
der Anschluss an die neue lyrische Wirklichkeit hergestellt, die in der
Troubadourpoesie bereits vor der Mitte des Jahrhunderts zuginglich
gemacht worden war; wir begniigen uns mit dem Hinweis.

Tristan, von Markes Hof vertrieben, sucht nach einer Gelegenheit,
Isolde zu sprechen. Tristan »eime leialment« und ist darum »mult do-
lenz e trespensez ... e pensis«, V 22f. Diese Leitworter weisen ins In-
nermenschlich-Emotionale. Tristan begibt sich »tuz suls en la forest«,
V 29. Wir werden dieser Bewegung beim Ritter Lanval wieder begeg-
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nen; die Artusritter Kalogreant und Iwein machen sich ebenfalls ganz
allein auf — allerdings um aventure zu suchen im Abenteuerwald. Eine
mogliche Anspielung auf Arturisches beinhaltet auch der Hinweis, dass
Marke sich »a pentecuste«, V 41, nach Tintagel begibt — ein typischer
Artustermin. Im Lai tritt aber alles duflere Geschehen zuriick; statt
dessen geht es um den Haselnusszweig, in den Tristan seinen Namen
und seine Botschaft einritzt und somit gleichsam eins wird mit diesem
Naturding, von dem es heifdt, dass es sich mit dem Geifsblattgerank
unlésbar verbindet, so dass die gewaltsame Trennung Absterben be-
deutet. Das fiihrt bruchlos hintiber zur Tristanminne und stellt Identi-
tit her zwischen Natur und Mensch, wenn es mit einem Zitat aus den
Tristandichtungen in bedeutsam verschrinkter Aussage heifst: »Bele
amie, si est de nus: ne vus senz mei ne jeo senz vus«, V 77 f. Die beiden
Liebenden »meinent joie mult grant«, V 94 und scheiden unter Trinen.
Man bleibt ganz und gar im Innermenschlichen, und auf diese Tonlage
sind die meisten dieser Lais gestimmt. Im kurzen Epilog fiigt Marie
hinzu, dass Tristan, der begnadete Harfner, aus den Umstinden dieser
Begegnung un nuvel lai komponierte pur les paroles remembrer, den
die Englédnder Gotelef nennen, le Franceis Chievrefueil. Marie griindet
ihren Wahrheitsanspruch darauf und reiht damit Tristan ein in das
Bemiihen um die remembrance dieser Uberlieferungen, woriiber sie
im Prolog zu den Lais handelt, V 35. Die wesenhafte Verbindung von
Tristanminne und Musik verleiht dieser Minne eine Qualitit, die we-
der mit Ovids ars amandi noch mit dem Verdikt luxuria erfasst wird.
Vereinigte Marie in diesem Lai das Innermenschliche mit dem
naturhaft Pflanzlichen, so wird im Lai Laostic der Eros in seinem Eins-
sein mit der belebten Natur vergegenwirtigt, im Bild der Nachtigall,
des Liebesvogels schlechthin. An diesem Punkt ist ein Seitenblick auf
ein typisch mittelalterliches Minnegesprich angebracht, auf Le donnei
des amants aus dem 12. Jahrhundert.’* Der Autor, mit der Technik des
Disputierens vertraut, gibt vor, das Rede- und Antwortspiel eines Lie-
bespaares belauscht zu haben, eingebettet in die typische Szenerie des
minniglichen Natureingangs. In dieser Diskussion geht es um Minne-
exempla, beginnend in der Antike mit Helena und Paris, Dido und
Eneas, V 391 ff. Am ausfiihrlichsten verweilt der Autor aber bei Tristan
und Isolde, V 456-674. Der Liebhaber greift dabei auf eine Episode
zuriick, die in den Tristanromanen nicht belegt ist, was die breite Ver-

13 Le Donnei des Amants éd. par Gaston Paris, in: Romania 25, 1896, S. 497-541.
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ankerung dieser Mythe bezeugt. Tristan kehrt aus dem Exil heimlich
zuriick und indem er nichtens den Gesang der Nachtigall nachahmt,
lockt er die schwer bewachte Isolde von der Seite ihres eifersiichtigen
Gatten weg zu einem Stelldichein, bei dem beide »meinent lur joe e lur
deduit mut grant pece de cele nuit«, V 653 f. Hier zeigt sich besonders
eindrucksvoll das Naturhaft-Mythische, wenn Tristan im Lied der
Nachtigall gegenwirtig ist. Die gelehrten exempla aus der Antike blei-
ben dagegen trockenes Bildungsgut, das blof3 erwihnt wird.

Mit der Einbeziehung des feindseligen Ehemannes erhilt das The-
ma ehebrecherische Liebe Relevanz; es sollte sich auch zu einem der
grofSen Probleme der volkssprachlichen Literatur um 1200 entwickeln,
gestiitzt durch die machtvolle Mythe von Tristan und Isolde. Es gelang,
sich vom Genus Schwank zu l3sen, das im Lai Equitan noch nachwirkt,
wenn man erfihrt, dass das Liebespaar im heifsen Wasser des Bade-
zubers, das fiir den Ehemann bestimmt war, seine gerechte Strafe fin-
det. Stattdessen wird gerade die Auseinandersetzung mit diesem The-
ma Wesentliches zur literarischen Erfassung und Vertiefung der
Erosthematik beitragen. Den Lai Laostic, der blofs 160 Verse umfasst,
kiindigt Marie als aventure an. Dieser neue Zentralbegriff der volks-
sprachlichen Literatur, der z.B. im Iweinroman betont — fast aus-
schliefllich — sich auf Ruhmsuche im ritterlichen Zweikampf bezieht,
wird im Lai fiir ungewdhnlich seltsames Erleben des Eros beansprucht.
Das Ritterlich-Spektakuldre erhalt damit eine gleichwertige Entspre-
chung im Innermenschlich-Sentimentalen.

Der eine der beiden Ritter, der Geliebte der Ehefrau des anderen,
wird zwar als tiichtiger Ritter bezeichnen, der sich bei Turnieren her-
vortut; es bleibt aber bei der blofSen Feststellung. Eine Handlung ent-
steht daraus nicht. Die Hauser der beiden trennt eine »halt mur de
piere bis«, V 38, und die Liebenden kénnen nur iiber das Fenster ihre
Zartlichkeiten austauschen. Mit dem Fenster wird ein Requisit von
Symbolkraft in die Liebeshandlung eingefiihrt. Die Dichterin bettet
iiberdies diesen nichtlichen Austausch von Zirtlichkeiten in eine Na-
turszenerie ein, die an den Natureingang der Troubadourpoesie er-
innert, was zur Verdichtung beitrigt und die Grundlage fiir das Kom-
mende bildet: das Paar pflegt diese Kommunikation »tant que ceo vinta
un esté, que bruil e pre sunt reverdi et li vergier erent fluri. Cil oiselet
par grant dulcur meinent lur joie en sum la flur«, V 57 ff. (Im Geif3-
blattlai, siche oben, hie3 es von Tristan und Isolde ebenfalls, dass sie
meinent joie; der Eros ist ins Naturhafte eingebettet und umgekehrt).
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Da geschieht es nun, Liebesgefliister und Lied der Nachtigall wer-
den ineinander iibergehen. Der Ehemann iiber das nichtliche Aufste-
hen der Frau erziirnt, erhilt zur Antwort, dass sie dem Lied der Nach-
tigall lausche; sie liigt auch nicht, denn sie hort dem Geliebten zu. Der
Ehemann ldsst die Nachtigall fangen, dreht ihr den Kopf um, wirft sie
der Frau in den Schof$ und bespritzt sie mit dem Blut. Die Frau ldsst den
toten Vogel ihrem Geliebten iiberbringen mit der Kunde um die aven-
ture. Mit diesem Begriff schliefit sich auch ein Kreis. Der Geliebte,
zutiefst betroffen, verschlieflt den toten Vogel in einem kostbaren Ge-
fafs, macht ihn gleichsam zur Reliquie, die er immer bei sich trigt. In
diesem Verschmelzen von menschlichem Eros und dem Naturlaut der
Nachtigall wird jenseits aller Moral Mythisches spiirbar.

Die dem Lai der Marie de France inhirente Sentimentalisierungs-
tendenz blieb nicht auf episodische Dichtungen beschrinkt. So fiihrt
der Lai Lanval auf exemplarische Weise vor, was dieser Eindruck des
Sentimentalen in die in statu nascendi befindliche Gattung des Ritter-
romans bedeutete. Dieser Lai erreicht bereits die Dimensionen einer
Novelle. Auch dieser Lai wird als aventure vorgestellt, was auf Unge-
wohnliches hindeutet. Mit ritterlicher Tiichtigkeit hat aber die Lanva-
laventure nichts zu tun. Das Insistieren auf aventure braucht nicht
ganz unbeabsichtigt zu sein. Dass man den gravierenden Unterschied
zwischen aventure im Sinn Maries und aventiure im Sinn Kalogreants
im Yvain nicht bemerkt haben sollte, leuchtet nicht ein. Dies umso
mehr, als Marie V 227, auf Walwains und dessen Cousin [i beals
Ywains anspielt!

Die Exposition fiihrt die Verfiigbarkeit der eben zuginglich ge-
machten Artuswelt vor Augen. Es heif3t da, dass Artus sich im Kardoeil
aufhalt, es ist Pfingsten. Diesen Einsatz kennt man auch aus zeitgenos-
sischen Artusritterromanen, doch dann trennen sich die Wege.

Artus wird zunichst >historisiert« im Sinn Galfreds und Waces,
wenn andeutungsweise von Schotten und Pikten die Rede ist, die das
Land verwiisten, was aber nicht weiter verfolgt wird. Ausfiihrlicher
wird dann Artus als mittelalterlicher Feudalherr vorgefiihrt. Damit be-
ginnt im Lanval die Handlung und nicht mit dem Auftritt eines >Pro-
vokateursc am Hof. Artus vergibt riches duns ... femmens e terres an
die cuntes e baruns der Tafelrunde. Die Erwahnung der Tafelrunde
zeigt wiederum die Gemeinsamkeit mit den entstehenden Ritterroma-
nen. Bei der Verteilung der Lehen geht einer leer aus, Lanval, der Sohn
eines Konigs und ein vorbildlicher chevalier, der Konig Artus treu ge-
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dient hat, V 39f. Vergabe von Lehen etc. ist nicht gerade die Haupt-
aufgabe des Konigs Artus an den iiblichen Festterminen. wie man den
Werken Chrétiens entnehmen kann. Anders in Chansons de geste. So
setzt die Chanson vom Charroi de Nimes mit einer dhnlichen Exposi-
tion ein. Konig Looys vergibt Lehen, V 36f., ldsst aber Wilhelm leer
ausgehen. Wilhelm, der auf der Jagd ist, erfahrt davon, sto3t ein gel-
lendes Lachen aus, stiirmt die Treppe zum Konigspalast hinauf und liest
dem Konig die Leviten, V 52 ff. Ganz anders Lanval, dem das Gleiche
widerfihrt. Es fallt mir schwer, einen Zusammenhang zwischen diesen
beiden Situationen auszuschliefSen. Dazu kommt ein nicht minder gro-
er Unterschied gegeniiber den entstehenden Artusritterromanen. Der
chevalier Lanval reitet aus »fors de la vile tuz suls«, um sich zu esba-
neier, V 39ff. Kalogreant und Iwein verlassen ebenfalls tuz suls den
Hof — aber um aventure querre. Und wenn in Wolframs Parzival Ga-
wein und Feirefiz den Hof bzw. das Gefolge verlassen, um sich zu ba-
neken — esbaeier — so wartet ein gefihrliches Zweikampfabenteuer auf
sie. Lanval dagegen mult pensis, legt sich an einer Wiese bei einem
Gewisser hin »plia le pan de sun mantel desuz sun chief si se culchac,
V 49f.,, wie es mit ungewdchnlicher Prizision heifst. Man erfihrt auch,
dass das Pferd seltsam irritiert zu sein scheint. Es liegt etwas in der
Luft. Die Feenwelt bricht in das Ritterdasein ein. Lanval folgt sogleich
den reichgekleideten Botinnen der Fee und kiimmert sich nicht einmal
um sein Reittier, V 78. Das Zelt der Fee, dem man sich nihert, iiber-
trifft das, was die Antike an Vergleichbarem zu bieten hat, V 82ff.
Diese Uberbietung bezieht sich hier auf den Eneasroman, V 7321f.
Mit dem Erscheinen der Fee verbindet sich eine Motivverschiebung
gegeniiber dem Ritterroman. Dort begibt sich der chevalier auf Aben-
teuersuche — querre; hier ist der chevalier passiv und es ist die Fee, die
von weither gekommen ist, um den Ritter zu suchen — querre, V 111.
Lanval geht sofort auf die Avancen der Fee ein und vertraut sich ihrem
commandemenz an, V 127, 152, was ans Vokabular der Troubadour-
poesie erinnert. Die Dichterin stellt dann fest, dass der Ritter sich en
dreite veie befinde, V 134, was an Wegsymbolik, u.a. im Iwein, denken
ldsst. Von Lanval, der nach dieser Begegnung in die Stadt zuriickkehrt
heift es, dass er »de s’aventure vait pensant«, V 192. Das hort sich
anders an als die Aulerungen Kalogreants nach seinem missgliickten
Brunnenabenteuer. Die bisher aufgezeigten literarischen Querverbin-
dungen und Anspielungen beweisen, dass im Kulturraum la France ein
reges literarisches Leben geherrscht haben muss.
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Was Konig Artus zu Beginn seinem Ritter vorenthalten hat, ge-
withrt ihm nun die Fee in Fiille. Um den Gegensatz zu Artus zu unter-
streichen, hebt die Dichterin dies durch sechsfache Nennung des Na-
mens Lanval am Versbeginn hervor, V 210 {f. Der Feenliebe, die jenseits
aller Moral joie und deduit spendet, wird nun eine verichtliche Form
des Eros entgegengestellt in der plumpen ehebrecherischen Sexualitat
der Artuskonigin.

30 Ritter, darunter Gawein und Iwein reiten aus und nehmen Lan-
val mit. Die Artuskonigin »a une fenestre ... apuiee«, V 239, beobachtet
die Ritter. Eine vergleichbare Fensterschau findet sich in Ovids Meta-
morphosen in der Geschichte von Danae und Narzif3, die um diese Zeit
auch auf Franzosisch verfiigbar war. Lanval hat sich wiederum von den
Rittern abgesondert, deren Vergniigungen ihn nicht interessieren. Er
denkt nur an seine Geliebte. Ritterwelt und Minne fallen auseinander.
Die Artuskonigin erblickt diesen Ritter, von dem es erneut heifSt, dass
er sulist, V 261, und macht ihm ihr dreistes Angebot: »tut m’amur poez
aveir ... ma druerie vos otrei«, V 267. Lanval weist das zuriick und zieht
sich den Hass der Konigin zu. Sie beschuldigt ihn der Homosexualitit,
was Lanval dazu veranlasst, zu verraten, dass er eine Geliebte besitzt,
die ungleich schoner sei als Ginover. Damit ist das Schweigegebot ge-
brochen und die Geliebte verloren. Ungewdhnlich ausfiihrlich legt die
Dichterin nun die rechtliche Prozedur dar, die dieser Majestitsbeleidi-
gung folgt. Man tritt wieder in die Realitit der mittelalterlichen Feu-
dalwelt ein und fiihlt sich an den Genelunprozess im Rolandslied er-
innert. In letzter Minute erscheint die Fee, Lanval ist rehabilitiert,
entzieht sich aber der Artusrealitit, indem er mit der Fee verschwindet.

Auch wenn die plumpe Intervention der Artuskonigin eher an den
Schwank erinnern konnte, ist damit doch das Thema Ehebruch auf
hochster Ebene in diese neue Literatur eingebracht neben der Mythe
von Tristan und Isolde. Zwei Formen der Eros stellt die Dichterin ne-
beneinander: in der Feenliebe einen Eros, der jenseits von vordergriin-
diger Moral joie und deduit spendet und den Ritter total erfiillt, und
auf der anderen Seite im ehebrecherischen Angebot der Konigin die
platte Sexualitat.

Im Werk Chrétiens, worin in einer grundlegenden Verlagerung
des Erzihlinteresses der chevalier als solcher, losgelost von den tradi-
tionellen Kampfen, von Eroberungen und Gewinnen von Macht und
Herrschaft, aus der Sicht des clericus zum tragenden Element der neu-
en Literatur wurde, erhielt das Thema Eros einen Stellenwert in einem
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grofSeren literarischen Zusammenhang. Man muss nur die einzelnen
Werke Revue passieren lassen, um zu erkennen, welche unterschiedli-
chen Méglichkeiten jeweils ausgelotet wurden. Im Werk der Marie de
France ist der Begriff chevalier fest etabliert, dessen Triger aber geht
keineswegs in ritterlichem Treiben und Abenteuern auf, sondern ist
ganz und gar dem Eros zugeordnet. Chrétien geht differenzierter mit
diesem Sachverhalt um. Der erste Artusritterroman, Erec, zeigt den
einzelnen Ritter in seiner Abenteuerausfahrt, im Yvain erhilt man
aus dem Mund Kalogreants eine Definition von Wesen und Aufgabe
des Ritters, und im Gralroman wird Gornemanz mit seiner Wesens-
bestimmung das Bild des chevalier feierlich {iberh6hen. Im Gegensatz
zu Marie de France spielt in diesen Werken der Eros nicht die Haupt-
rolle. In der ehelichen Liebe werden Eros und ritterliche Tat ins richtige
Verhiltnis gebracht. Doch da sind noch die beiden Romane Cligés und
Lancelot.

Im Prolog zu Cligés nennt Chrétien an erster Stelle seinen Erec-
roman, es folgt die Aufzahlung der nichterhaltenen Werke, hierauf die
Ankiindigung eines novel conte, der auf einer Buchquelle beruhe und
nicht auf miindlichen Uberlieferungen. Dass der vaslet, von dem das
Werk handeln wird, mit Grece und Kénig Artus, V 9f., verbunden ist,
setzt noch einen >historisierenden< Akzent. Der Handlungsraum im
Cligésroman ist, im Gegensatz zum Erec, geographisch klar umschrie-
ben. Daraus kann man sehen, wie sehr diese neuen Erzihlgefiige frei
verfiigbar waren; auch Historisches kann nach Bedarf herangezogen
werden, z.B. eine Heiratsverbindung zwischen Allemagne und Kon-
stantinopel.

Marie de France wollte miindliche Uberlieferungen aus einer fer-
nen Vergangenheit — Leitwort jadis — remembrer. Chrétien, gestiitzt
auf Buchautoritit, will im Cligésroman ebenfalls »les fez de anciens et
del siegle qui fu jadis«, V 26 ., bewahren. Dieser Roman, dessen Prolog
Frankreich rithmt, endgiiltiger Sitz von chevalerie und clergie zu sein,
setzt mit einer ausfiihrlichen Exposition ein, die auf den chevalier aus-
gerichtet ist, was sich als Vorspiel fiir eine groflangelegte Darlegung
des Phinomens Minne erweisen wird. Darin entfaltet die clergie
Chrétiens ihre Kunst in der Darlegung von Minnemonologen, einge-
henden Beschreibungen und Erschliefung des menschlichen Innen-
lebens mit fast scholastischer Akribie.

In diesem Werk setzt sich Chrétien als Vertreter der clergie gegen-
tiber der chevalerie durch, indem er seine groflangelegte >Rittererzih-
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lung< unterschwellig umfunktioniert zu einem subtilen Minnetraktat.
Die Verfasser der antiken Romane hatten da nur punktuell vorgearbei-
tet. Bei Chrétien gewinnt das eine neue strukturelle Dimension. Im
Cligésroman werden chevalerie und Minne in zwei getrennten Erzahl-
strangen abgehandelt. Was den kdmpferischen Erzihlstrang betrifft,
fallt auf, dass die Einbeziehung des Konigs Artus keinerlei typisch ar-
turische Abenteuer hervorbringt. Dieser Artus hat mit dem des Erec,
Yvain, Lancelot und Gralroman, wo er in unterschiedlichen Rollen er-
scheint, kaum etwas gemeinsam. Das bedeutet, dass Artus mit seinem
Hof erzihlerisch beliebig verfiigbar war. Der Artushof erfreut sich
zwar im Cligés seines renomes par le monde, und Alexander, immerhin
der Sohn des griechischen Kaisers, will nur von ihm zum Ritter ge-
schlagen werden wie dann Perceval auch. Von einer Tafelrunde ist kei-
ne Rede, und wie in den Chansons de geste die Herrscher, so herrscht
auch Artus in einem realen Reich, wie die Namen der Ortlichkeiten
zeigen. Aus der shistorischen< Artusiiberlieferung ist eine Variante
des Modredverrats tibernommen, wird aber ins Untragische gewendet,
denn Artus ist gleich wieder Herr der Lage und von einem ehebreche-
rischen Verhiltnis der Konigin verlautet nichts. Die Verfiigbarkeit ar-
turischer Themen und Motive zeigt sich auch darin, dass ein so gravie-
rendes Moment wie der Ehebruch der Kénigin auf unterschiedliche
Weise abgehandelt werden konnte. Der Umgang mittelalterlicher Au-
toren mit einer vorgegebenen materia brauchte sich eben nicht in dich-
tungstechnischen Retouchen zu erschopfen, sondern konnte tief in die
Substanz dieser materia eingreifen.

Alexander hat vor seiner Abreise aus Griechenland eine Ritterleh-
re erhalten mit Akzent auf largesce, V 189 ff. Im Gegensatz zur geist-
lich inspirierten Ritterlehre des Gornemanz im Gralroman bleibt diese
im Profanen. Sie stechen in See und gehen in Southampton an Land;
die Seekrankheit hat ihnen arg zugesetzt, wie es ungewdohnlich realis-
tisch heif3t! Sie erfahren, dass Artus sich in Winchester aufhilt, also
nicht in Karidoel, und vom typischen Termin der Hofhaltung ist auch
keine Rede. Sie nehmen Quartier in der Stadt bei einem borgeis, V 393,
was man z.B. aus dem Willehalm kennt. Alexander freundet sich mit
Gawein an und gewinnt dessen Schwester Soredamors zur Frau.

Der Eros ist nun Thema der Hauptgeschichte, die als Auseinander-
setzung mit der Tristanmythe konzipiert ist. In der 4. Strophe seines
Liedes D’amors, qui ma tolu a moi distanziert sich Chrétien entschie-
den von der Tristanmythe, worin der Eros auf die Wirkung eines ma-
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gischen Gebrius zuriickgefithrt wird, was er mit Vergiftung gleich-
setzt.'* Demgegeniiber vertritt er einen Eros, der im fins cuers et bone
volantez wurzelt. Diese von den Troubadours entdeckte erosgeprigte
menschliche Innerlichkeit erwies sich als eine der folgenschwersten Er-
rungenschaften der volkssprachlichen Literatur — iiber die lateinische
Dichtung hinaus — und stellte u. a. auch eine Herausforderung an Reli-
gion und Moral dar.

Im Cligésroman konzentriert sich die Auseinandersetzung mit der
Tristanmythe auf die vehemente Ablehnung der Trennung von cor und
cuer, von Leib und Herz, die mit der ehebrecherischen Liebe einher-
gehen wiirde. Was Chrétien aber dem entgegenhilt, macht uns ratlos,
da er genau das Mittel einsetzt, das er in seinem Lied der Tristanmythe
vorwirft, namlich den Zaubertrank, dazu noch verdoppelt und ins
Heiter-Groteske gesteigert, einmal in der wonnevollen Vorspiegelung
der Liebesfreuden des Herrschers und dann in der Verursachung des
Scheintodes. Was sich da abspielt, kann man nur als gehobenen
Schwank bezeichnen. Dazu liefern die grausamen Mediziner aus Saler-
no, die dann, offenbar mit Billigung des Autors, ihr Leben lassen miis-
sen, Material fiir eine bose Satire auf diesen Berufsstand. Die Literatur-
geschichten, selbst Frappier in seiner glinzenden Darstellung von
Chrétiens Werk, nehmen m. W. von all dem kaum Notiz. Achten wir
auch noch auf die Rolle, die die Vertraute spielt. In der Tristanmythe,
besonders eindrucksvoll gestaltet bei Gottfried, wirft Brangéne daz vei-
ge vaz in den tobenden wilden se; bei Cligés ist es die Vertraute, die
beidemale das hier niitzliche Gebriu besorgt. Diese Vertraute heifdt
Thessala, denn »ele fu née de Tessala«, woher die deablis stammen,
V 2962, nicht gerade eine Empfehlung; und die von sich behauptet, sie
tibertreffe sogar Medea. Thessalien galt bekanntlich als Hort der Zau-
berei. (Lunete, die verschmitzte Vertraute Laudinens verfiigt nur tiber
einen harmlosen Ring, der unsichtbar macht.)

Es ist schwer vorstellbar, dass ein so geistvoller Autor wie
Chrétien diese seine Antwort auf die Tristanmythe ernstgemeint ha-
ben konnte. Sein aufgewecktes Publikum hat wohl auch diesen litera-
rischen Versuch amiisiert zur Kenntnis genommen. Das wirft Licht auf
Wesen und Funktion dieser Literatur als Experiment. Hat sich das ho-
fische Publikum mit dieser Losung des Tristanproblems zufrieden ge-

4 Wendelin Foerster: Kristian von Troyes. Waorterbuch zu seinen samtlichen Werken,
Halle 1914, S. 205 ff.
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geben? Der Prolog zum Karrenritterroman diirfte weiterhelfen.
Chrétien stellt darin fest, dass er matiére et san seiner Herrin, der
Grifin der Champagne verdanke — kein Wort, ob Buch als Quelle oder
Miindliches — und dass sein Anteil painne et antancion seien. Diese
Passage zeigt aber auch, dass um diese Zeit Literatur zu einem gesell-
schaftlichen Ereignis geworden ist. Mit Marie de Champagne und
ihrem Umfeld tritt mit Nachdruck la France als Literaturraum hervor.
Hier greift eine offenbar kompetente Mézenin mafigebend ins literari-
sche Geschehen ein, nicht nur bei der Beschaffung einer Vorlage, iiber
die man nichts erfahrt. Die Aufforderung an den Autor, den san betref-
fend, kann man sich nur so vorstellen, dass dem eine angeregte Dis-
kussion dariiber vorausgegangen sein muss, wobei diese intellektuell
anspruchsvolle Gesellschaft u.a. auch dariiber diskutierte, wie man
auf die Herausforderung der Tristanmythe reagieren kénnte. Was den
san betrifft, kann man annehmen, dass die Grifin wiinschte, diesen
Stoff am Ideal der fin’amors auszurichten. Eine Stiitze fiir diese An-
nahme sehe ich darin, dass dieselbe Grifin bei einem anders gearteten
Stoff auf dhnliche Weise verfuhr, im Fall der von ihr initiierten Bear-
beitung des Psalms 44.%5

Fiir die jantis suer le roi de France und Tochter Eleonores von
Poitou, der Enkelin des ersten Troubadours, amplifiziert der Bearbeiter
die Passagen 1-18 des Psalm 44 zu einem iippigen 2170 Verse umfas-
senden Text, der bis ins Letzte von Geist und Metaphorik der fin’amors
beherrscht ist.

Wie F. Ohly in seiner grundlegenden Darstellung der Hohelie-
dexegese zeigen konnte, begannen damals auch weltliche Héfe sich
fiir anspruchsvolle Formen der Beschiftigung mit Bibel und Bibelexe-
gese zu interessieren. Die volkssprachliche Aneignung der Bibel be-
gniigte sich nicht mehr mit deren Erfassung und Vermittlung als Er-
zihlstoff, wie das in der frithmittelhochdeutschen Bibeldichtung der
Fall ist, was sich in geringerem Maf3e auch im Franzosischen zeigt. Eine
derartige Genesisdichtung wurde z.B. auch fiir Marie de Champagne
angefertigt. Dabei sollte es nicht bleiben. So verfasste Ende des Jahr-
hunderts im Auftrag des Grafen Balduin II. von Guines Landri von
Waben eine allegorisierende Hoheliedparaphrase in iiber 3000 paar-
weise gereimten Versen von beachtlicher theologischer Eigenstindig-

15 T. Atkinson Jenkins (Hrsg.): Eructavit. An Old French metrical paraphrase of psalm
44, Dresden 1909 (Gesellschaft fiir Romanische Literatur 20).
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keit »non solum ad litteram sed ad misticam ... intelligentiam de latino
in romanum transferre et sepius ante se legere fecit«, wie es vom grif-
lichen Auftraggeber heifst.’® Auch eine hohe Dame muss beteiligt ge-
wesen sein, wie aus Anspielungen im Text hervorgeht. Die Hohelied-
liebe nest pas del siecle, nest pas fol; dementsprechend fehlt auch die
Annéherung an die Sprache der Troubadours.

Die Paraphrase zum Psalm 44 dagegen ist von Grund auf in die
Sprache der fin‘amors gekleidet und weder Mizenin noch der geist-
liche Bearbeiter hielten das fiir fol: Kiindigt sich in diesem positiven
Eingehen auf das was del siecle ist Sakularisierung an oder handelt es
sich vielmehr um den Versuch, im Rahmen eines reizvollen Experi-
ments eine neue literarische Wirklichkeit zu erschlieSen, die beim >Ge-
dankending¢ fin’amors den Makel der [uxuria gar nicht aufkommen
lassen mochte?

Der Karrenritterroman Chrétiens diirfte in diesem Zusammen-
hang als besonders faszinierendes Experiment gelten und eine wesent-
liche Bereicherung der damaligen Literatur darstellen, weit tiber das
hinaus, was mit der Entwicklung des Artusritterromans initiiert wor-
den war.”” Da Chrétien im Erecroman den Eros offenbar — wie zu er-
warten — in der Ehe verwirklicht sah und im Cligésroman sich von der
ehebrecherischen Tristanmythe distanzierte, hat man Schwierigkeiten,
sein Eingehen auf die Liebe zwischen Lancelot und Artuskonigin zu
verstehen. Aus dem Prologhinweis, er gehorche dem commandement
der Mizenin, zu schlieflen, er hitte nur widerwillig sich dieser Anord-
nung gefiigt, iiberzeugt schon deshalb nicht, da derselbe Chrétien im
Prolog zu seinem Gralroman feststellt, dass er par le comandement le
conte die Geschichte, in Verse fasse, V 64. Uberdies sagt er im Lancelot-
prolog, V 3, dass er molt volontiers, V 3, ans Werk gehe. Es ist wohl
eher so, dass Chrétien sich in seinem Literatenehrgeiz geschmeichelt
vorkam, weil ihm eine offenbar schwierige Aufgabe anvertraut wurde.
Mit Sicherheit kann man sagen, wie immer die materia aussah, dass es
um das Thema ehebrecherischer Liebe auf hchstem Niveau ging. Ein
schwieriges Experiment — besonders mit Blick auf Cligés.

Dass eine so hochgestellte weltliche Person wie Marie de Cham-

16 Friedrich Ohly: Hohelied-Studien. Grundziige einer Geschichte der Hoheliedausle-
gung des Abendlandes bis um 1200, Wiesbaden 1958, S. 291.

7 Chrétien de Troyes, Le chevalier de la charrete publ. par Mario Roques, Paris 1958
(Les classiques francais du moyen age 86).
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pagne einerseits einem geistlichen Berater — vielleicht Adam de Per-
seigne — mit der troubadouresken Kommentierung des Psalms 44 be-
auftragen konnte — von sich wire dieser Geistliche wohl nicht darauf
verfallen — und andererseits Chrétien zur Bearbeitung einer ehebreche-
rischen materia animierte, ist ein Befund, der zum Uberdenken unse-
rer literarhistorischen Positionen auffordern muss. Nun hatte sich ja
bereits in der neuen lyrischen Dichtung der Troubadours die Emanzi-
pation einer bestimmten Form des Eros vollzogen, und mit dem Ein-
bruch der matiére de Bretagne wurde auch der grofle Komplex der
Erzihldichtung von einem Eros erfasst, der jenseits moralisch-religio-
ser Skrupel seinem eigenen >Ethos« verpflichtet war und sich der Sym-
pathie des Publikums sicher sein konnte. Dieser Eros verwirklichte sich
in unterschiedlichen Erscheinungsformen, z.B. im simplen Faktum,
dass zwei Liebende zutiefst miteinander verbunden sind — und das ist
alles, wie im Lai le deux amants der Marie de France; oder aber dass
eine Fee einen Ritter begliickt, oder dass Liebende, die sich unserer
Sympathie erfreuen diirfen, unter einem bosen eifersiichtigen Ehe-
mann zu leiden haben, womit das Thema ehebrecherische Liebe akut
wird. Der Ehemann hat von vorneherein die schlechteren Karten und
man befindet sich dabei meist auf dem Niveau des Schwanks. Uber die
machtvolle Tristanmythe aus der matiére de Bretagne erfuhr dieses
Thema eine grundsitzliche Aufwertung ungeachtet der moralisch-re-
ligiosen Bedenklichkeit — der Einsiedler Ogrin dnderte nichts daran!
Nun kannte auch die historisierende Artustradition dieses Thema,
wenn auch nur andeutungsweise im Verrat Modreds und dessen Ver-
bindung mit der Kénigin.

In seinem Karrenritterroman schldgt Chrétien ein neues Kapitel
in der literarischen Bewiltigung der Ehebruchthematik auf. Er stiftete
damit eine Tradition, die die Artuswelt in neues Licht tauchte und sich
ungemein produktiv erweisen sollte, wie man an den groflen franzosi-
schen Prosaromanen sehen kann. Die von der Grifin zur Bearbeitung
vorgelegte materia kennen wir nicht; Ulrichs Lanzelet hilft auch nicht
viel weiter, ist aber insofern nicht ohne Bedeutung als er auf eine fran-
zosische Vorlage aufbaut. Man kann also von einer wie immer gearte-
ten Lancelotiiberlieferung im Franzosischen ausgehen. Chrétiens Text
handelt von der Zuneigung der Artuskénigin zu einem Ritter, poten-
tiell geht es also um die Tristansituation. Der springende Punkt fiir
Chrétien diirfte dabei gewesen sein, ob und unter welchen Umstinden
auch tatsdchlich die Tristansituation eintrat. Wie bei der Kommentie-
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rung des Psalms 44 die Grifin ihren san — fin’amors-Orientierung —
einbrachte, ist im Fall des Lancelotstoffes mit einer vergleichbaren
Aufgabenstellung zu rechnen. Nun hatte sich Chrétien im Lied und
im Cligésroman entschieden von der Tristanmythe distanziert, aller-
dings mit dem Mittel dieser Mythe selbst, dem Zaubertrank. Die Per-
sonenkonstellation im Karrenritterroman unterscheidet sich von der in
der Tristanmythe dadurch, dass kein Onkel/Neffen-Verhiltnis vorliegt
wie bei Marke und Tristan, bei Artus und Modred oder bei Cligés und
Alis. Auch von einem Wortbruch des Onkels kann keine Rede sein. In
der Onkel/Neffe-Bindung diirfte noch etwas Archaisch-Mythisches
vorliegen. Bei Chrétien ist diese Bindung aufgegeben und ersetzt durch
die Zuneigung der Artuskonigin zum meilleur chevalier, zu Lancelot.
Das Bild vom meilleur chevalier, Lancelot, nachhaltig geprigt von
Chrétiens Karrenritterroman, sollte die franzosische Artusliteratur
der Folgezeit in den groflen Prosaromanen von Grund auf umorientie-
ren, wobei das Religiose entscheidenden Anteil hatte.!® Im Deutschen
fehlt Vergleichbares.

Die Grundlage fiir das Bild vom meilleur chevalier findet sich,
iiber Galfred hinausgehend, in Waces Bearbeitung der Historia requm
Britanniae, V 9747 ff. Es fehlt zwar die Fixierung auf den Terminus
chevalier, denn es gibt noch barons, vasal, doch zweimal fillt die Wer-
tung miaudre, meillor: »Por les nobles barons qu-il ot/dom chascuns
miaudre estre cuidot/Chascuns se tenoit au meillor/Ne nus ne savoit le
peior/fist Artus la Reonde table/,dont Breton dient mainte fable«. Im
ersten Artusroman, dem Erec, geht Chrétien dartiber hinaus, indem er
nach Erwidhnung der Tafelrunde eine umfassende Namensliste der bu-
ens chevaliers folgen lasst, behilt aber auch noch die Bezeichnung ba-
rons bei, V 1687 ff. Gawein fiithrt die Namensliste an, Zweiter ist Erec,
Dritter Lancelot. Auf die ersten zehn folgen viele andere, nun ohne
gereiht zu werden. Uberblickt man die Artusliteratur, so erweist sich
Gawein als konstante Grof3e, im iibrigen kann man nur die generelle
Verfiigbarkeit dieser Namen und des gesamten Arturischen konstatie-
ren. So lisst es z. B. Chrétien zu, dass Lancelot, im Karrenritterroman

18 Das anspruchsvolle Handbuch von R. Pérennec/E. Schmid (Hrsg.): Hofischer Roman
in Vers und Prosa, Berlin 2010 (Germania litteraria mediaevalis francigena 5) widmet
im Schlusskapitel iiber 50 Seiten den Lancelotromanen. Unverstindlicherweise wird
weder auf Chrétiens Karrenritterroman, ohne den die dann folgenden grofSen Prosa-
romane nicht zu denken sind, noch auf den >Perlesvaus¢, in dem Lancelot eine heraus-
ragende Rolle spielt, eingegangen.

273



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Alois Wolf

ein meilleur chevalier schlechthin, von Cligés im Turnier besiegt wird,
V 4733.

Zuriick zu Cligés, zur Tristanmythe und zum Thema Liebe als
Ehebruch. Es ist schwer vorstellbar, dass die im Cligésroman vorliegen-
de Auseinandersetzung mit der serisen Tristanmythe mittels der
schwankhaften Doppelung des Zaubergebraumotivs als tiberzeugende
Losung verstanden worden wire. Der Autor selbst stellt am Schluss des
Romans seine Problemlésung hintersinnig in Frage. Einerseits betont
er, wie die Liebe, die Cligés und Fenice verbindet, von Tag zu Tag
wichst, V 6631 ff., wobei es auf die Einheit von dame und amie an-
kommt — eine Relation, die dann im Karrenritterroman auf anderer
Grundlage aufgegriffen wird. Doch es folgt gleichsam ein caveat. Ge-
warnt durch das Schicksal des Kaisers Alis, ist nun bei dieser Liebe von
Verrat die Rede — decevoir, decut, traison sind drastische Hinweise; die
Kaiser sorgen nun dafiir, dass ihre Frauen hinter Schloss und Riegel
gehalten werden und hochstens Eunuchen zu ihnen Zutritt haben.

Mit matiére et san des Karrenritterromans gewann die Diskussion
um Liebe als Ehebruch eine neue Qualitdt. Schon durch die Beseitigung
eines bosen, misstrauischen Ehemanns wird von vorneherein jede An-
niherung an den Schwank vermieden, was nicht heif3t, dass auf hshe-
rer Ebene Parodie und Ironie keine Rolle spielen wiirden. Es geht nun
einzig und allein um das besondere Liebespaar, um die Artuskonigin
und um den meilleur chevalier du monde, Lancelot. Eine faszinierende
Aufgabe fiir einen kompetenten Vertreter der clergie Frankreichs. Als
Nebeneffekt fithrte das zu einer grundlegenden Umgestaltung der Ar-
tuswelt, woraus man sehen kann, wie frei verfiigbar deren materia war
und mit welcher Souverinitit begabte Autoren daraus Neues schaffen
konnten. Es bedarf auch nicht des entlastenden< Motivs vom konigli-
chen Onkel, der sein Versprechen, nicht zu heiraten, bricht. Alle Ne-
benmotive sind beseitigt, es geht um die Liebenden allein. Wie kon-
sequent der Autor dabei verfihrt, erkennt man auch daran, dass er
nur eine einzige Liebesbegegnung im Auge hat, was zusitzlichen Reiz
dadurch gewinnt, dass die Konigin bei dieser nichtlichen Begegnung
zunichst den Liebesakt ausschlieft, da ja das Fenstergitter uniiber-
windlich sei. In der Tristanmythe hat man es dagegen mit dem Liebes-
paar als Dauersiindern zu tun. Wenn man es nicht besser wiisste, wiir-
de man daran zweifeln, dass Cligésroman und Lancelot vom selben
Verfasser stammen.

Stufenweise fiihrt der Dichter auf diesen nichtlichen Hohepunkt
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hin, wobei erst an der entscheidenden Stelle der Handlung, beim
Kampf mit Meleagant, der Name des Ritters enthiillt wird, V 3660;
Lancelot el Lac a non; kurz zuvor wurde er von Baudemagus als le
miaudres chevaliers del monde bezeichnet.

Mit seiner Exposition, die typisch Arturisches aufgreift und zu-
gleich auf den Kopf stellt, hatte der Autor bereits ein iiberraschendes
Signal gesetzt. Im Erec sehen wir da einen aktiven Artus, der zur Jagd
auf den weiflen Hirsch aufruft und damit die Handlung in Gang setzt,
im Iwein ist es bei dem schlafenden Kénig die Erzahlung des Artusrit-
ters Kalogreant, die das bewirkt, im Gralroman, bei einem passiven
Konig, sind es Ither und der Waldbursche. Im Karrenritterroman geht
der Anstof$ von dem von auflen kommenden >Provokateur< aus, dem
ein total ohnmachtiger Artus gegeniibersteht. Die, wie zu erwarten,
vom Hof ausgehende Handlung geht aber ins Leere.’” Das typische
Motiv des don contraignant wird auf den Insider Keu verlagert, der
der Aufgabe natiirlich nicht gewachsen ist; doch auch Gaweins Aus-
fahrt fithrt zu nichts; er verschaffte nur dem unbekannten und dann
erfolgreichen Verfolger, der aus dem Nirgendwo auftaucht, ein frisches
Pferd und wird verhindern, dass der Namenlose dann aus dem Fenster
stiirzt. Der Artushof mit seinen Rittern wird abgewertet zur Neben-
sache. Im Mittelpunkt steht der namenlose Ritter, der eben ein anderes
Rittertum vertritt; ein Rittertum der fin’amors. Das zieht sich nun wie
ein stindig sich verstirkender roter Faden durch den Roman bis hin
zum Hohepunkt.

Die Queste des Namenlosen, die nicht vom Artushof ausgeht, ist
etwas Besonderes. Typisch Arturisches, wie z.B. die Mutprobe im >ge-
fahrlichen Bett< oder die Friedhofszene mit Befreierthematik wird eher
nebenbei abgehandelt, was es an Kampfen gibt, fillt aus dem Rahmen
und hat mit der Konzeption eines konsequenten Minne-Rittertums zu
tun. Diese hebt sich auch von der Antitristankonzeption des Cligésro-
man ab. Die darstellerische Errungenschaft liegt in der totalen Integra-
tion des Ritterhaft-Spektakuliren in die Innerlichkeit des in fin’amors
verwandelten Eros. In Cligés treten Chevalier und Eros noch auseinan-
der auf zwei getrennte Erzahlstringe. Der eine handelt von vollwerti-
gem kriegerischem Treiben, vom Turnier bis zum Krieg, der andere

1 Dazu Walter Haug: Das Land, von welchem niemand wiederkehrt, Tiibingen 1978,
S. 28ff.
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legt in ausfiihrlichen Analysen dar, wie es sich mit der Minne verhiilt,
fast nach Art einer lehrbuchhaften ars amandi. Das andert sich nun
von Grund auf. Der erste Kampf mit dem Entfiihrer wird nicht dar-
gestellt und nur das Resultat festgehalten: zerstampfter Erdboden und
ein totes Pferd. Erzahlt wird dagegen die néchste >Tat< des Namenlosen,
das gar nicht rittergermif3e Besteigen des Schandkarrens nach kurzem
Zogern. Auch der Kampf mit dem Furtwichter fallt aus dem Rahmen
und die arturisch anmutende Verteidigung der freiziigigen Dame, die
ihm Nachtquartier angeboten hat, erweist sich als halb irrealer Spuk,
dem die angeblich Bedrohte selbst ein Ende bereitet; vom abschliefSen-
den Kampf mit Meleagant, der gegen alle arturischen und sonstigen
Klischees verstofit, zu schweigen. In dieser genialen Karrikatur aus
Kampfgetose und Minnekult gipfelt diese Gestaltungslinie. Dem ent-
spricht die nicht minder auf einen Hohepunkt angelegte Offenbarung
des Innermenschlich-Erotischen, die in dessen Sakralisierung iibergeht
und in der Schilderung der nichtlichen Liebesbegegnung den Hohe-
punkt erreicht.

Greifen wir die wichtigsten Stufen in der Darstellung dieses be-
sonderen Minne-Rittertums des Namenlosen heraus. Die richtungs-
weisende Episode vom Besteigen des Schandkarrens zeigt exemplarisch
die fiir Chrétien bezeichnende Verbindung von chevalerie und clergie.
Der clericus Chrétien fiithrt mit schulmifSiger Prazision vor, wie im
Inneren des chevaliers amors und reisons streiten, V 364-275. Der
reison wird nur la boche zugeordnet, amors dagegen ist el cuers anclose
und siegt, womit alles Weitere festgelegt ist. Fiir Gawein, den konven-
tionellen Paraderitter, ist das folie, er vertauscht nicht charrete a che-
val, V 392. Im Gegensatz dazu lockert sich bei Lancelot diese wesen-
hafte Bindung des Ritters ans Reittier, die schon im Namen chevalier
gegeben ist; er begegnet uns ja schon am Beginn im Wald als sFuf3gian-
ger<. Bei Lanval war dieselbe Lockerung zu beobachten. Dem rasch
iiberstandenen typischen Abenteuer des Namenlosen im gefihrlichen
Bett steht am Morgen nach dem Messebesuch die grofSe Fensterschau
gegeniiber. Wiederum geht es um den Unterschied zwischen dem blof3
galanten Gawein und dem Namenlosen. Gawein unterhilt sich am
Fenster mit dem Burgfriulein, wobei der Autor schalkhaft diskret zu
verstehen gibt, »ne sai don les paroles furent«, V 549. DraufSen zieht
der Entfithrer mit der Kénigin vorbei. Der Namenlose kann sich nicht
sattsehen, beugt sich immer weiter vor und wire hinabgestiirzt, hitte
Gawein ihn nicht zuriickgehalten. Es ist das gebannte troubadourhafte
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Schauen das dem Schauenden molt li plot und ihn von der gewdhnli-
chen Welt isoliert wie Perceval in der Blutstropfenszene.

Gawein und der Namenlose brechen nun auf und wollen dem Ent-
fithrer folgen. Das Burgfriulein gibt dem Namenlosen sogar Lanze und
Pferd. Wie in der Artuswelt iiblich, treffen die beiden an einem quar-
refor auf eine dameisele, V 606, und erbitten Auskunft tiber die ent-
fithrte Konigin. Dabei wird wiederum der Gegensatz zwischen den bei-
den Rittertypen herausgearbeitet. Der Autor leistet sich dabei sogar ein
besonderes Kabinettstiick an Argumentierkunst, das die Handschrift
des geschulten clericus triagt. Nach den Ausfithrungen der dameisele
heif3t es:

Et mes sire Gauvains li dist:

sDameisele, si Dex m’aist,

je vos an promet a devise

que je mete an vostre servise,

quant vos pleira, tot mon pooir,

mes que vos m’an dites le voir.c

Es cil qui fu sor la charrete

ne dit pas que il I’an promete

tot son pooir, aincois afiche,

come cil cui Amors fet riche

et puissant, et hardi par tot,

que sanz arest et sanz redot,

quan qu’le voldra li promet

et toz an son voloir se met.

Gawein, in direkter Rede, bittet das Fraulein um wahre Auskunft und
verspricht dafiir mit Gottes Hilfe seinerseits tot son pooir in ihren
Dienst zu stellen. Halten wir die drei Elemente fest: prometre, Dex,
tot mon pooir. Der fremde Ritter, cil qui fu sor la charrete, wie nicht
versiumt wird einzufiigen, distanziert sich von den Auflerungen Ga-
weins. Seine ablehnende Haltung duflert sich nicht in direkter Rede,
sondern geschieht indirekt, wird also dem Autor anvertraut und somit
mit zusitzlicher Kompetenz ausgestattet. Dieser Ritter sagt namlich
nicht, er wolle dem Fréulein tot son pooir prometre. Die Garantie, die
er abgibt, ist die eines Menschen qui Amors fet riche ... Was aus dem
Mund Gaweins Gott, Dex, anvertraut wird, bewirkt hier Amors. Ach-
ten wir auch auf die intensivierende Einfithrung dieses Ritters: zwei-
mal diese cil gui und was dem Wirken Amors alles zugeschrieben wird;
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es fiillt drei Verse. Der galante Gawein erscheint demgegeniiber als
armer Wicht. Das Wirken Amors zeigt sich darin, dass der Ritter dem
Fraulein verspricht — nun also doch prometre, aber in einem anderen
Zusammenhang — »quan qu’ele voldra ... et toz an son voloir se met«
Das voloir der Dame steht iiber dem pooir des Ritters. In der totalen
Ergebenheit gegeniiber dem voloir der Konigin wird das dann seine
Erfillung finden.

Das Prinzip der Steigerung bestimmt in immer starkerem Aus-
mafl die Erziahlweise. Die dameisele erkliart, wie man in das Gebiet des
Entfithrers der Artuskonigin gelangen kann, iiber die Schwertbriicke
oder die Unterwasserbriicke. Gawein entscheidet sich fiir Letztere, die
etwas weniger gefihrlich ist, der Karrenritter bekennt sich mit Ent-
schlossenheit zur gefihrlicheren Moglichkeit: »et je m’i otroi«, V 699.
Beide brechen auf, doch nun gilt die Aufmerksamkeit ausschliefSlich
dem Karrenritter und seiner gueste, V 1101. Von Gawein hort man erst
viel spiter und eher nebenbei, wie er aus dem Wasser gezogen wird.

Der Autor legt dar, in welcher Verfassung der Karrenritter in die
entscheidende Phase seiner queste eintritt, V 711-724:

Et cil de la charrete panse

con cil qui force ne deffanse

n’a vers Amors qui le justise;

et ses pansers est de tel guise

que lui meismes en oblie,

ne set s'il est, ou s’il n’est mie,

ne ne li manbre de son non,

ne set s'il est armez ou non,

ne set ou va, ne set don vient;

de rien nule ne li sovient

fors d’une seule, et por celi

a mis les autres en oblj;

a cele seule panse tant

qu’il n’ot, ne voit, ne rien n’antant.

Das Leitthema der troubadourhaften Selbstvergessenheit, das schon in
der Fensterschau zur Geltung kam, kann nun seine volle Wirkung ent-
falten, was durch die sorgfiltige Stilisierung unterstrichen wird. Man
achte auf die Anapher und auf das Leitwort oblier, das einen Rahmen
bildet. Die anschlieflende Schilderung des oben erwihnten Kampfes
mit dem Furtwichter liefert die drastische Illustration dazu, wobei die
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Ironie des clericus nicht zu unterschitzen ist. Die anschlieflende
Keuschheitsprobe bei der freiziigigen dameisele als Vorbereitung fiir
den bevorstehenden de facto Ehebruch der Konigin, wird als zusitz-
liche pikante Attraktion gewiirdigt worden sein. Dem clericus Chrétien
ist auch zuzutrauen, dass er damit auch auf geistlich-monastische Ver-
suchungsexempla, bei denen zweifellos die Prioritit liegt, anspielen
wollte, wie das z.B. fiir Bernhard von Clairvaux iiberliefert ist:2° Die
dhnliche Episode im Parzivalroman, Chrétien V 1953f. und Wolfram,
V 193,1ff., wire eine naive Variante dazu. Nach dieser Keuschheits-
probe kann nun auch — kaum zufillig, die Sakralisierung der Minne
einsetzen. In der Bemerkung, dass der Ritter der Dame gegeniiber
schwieg wie uns convert, V 1218, diirfte eine Anspielung auf Monasti-
sches vorliegen! Der Autor erklirt angelegentlich den Grund fiir dieses
ungewohnliche Verhalten, V 1223-1243, fragt por coi dieser Ritter
nicht der Versuchung erlag, die a chascun ... bel et gent erschienen
wire. Der Grund liegt im cuer des Ritters, das nicht ihm gehért; amors
verfiigt dariiber, und nun gibt sich der Autor seinen Minnereflexionen
hin, worin es um cuer und amor geht. Ein weiterer Beleg dafiir, dass
dem Autor daran lag, den arturischen Ritterroman in einen — wenn der
Begriff erlaubt ist — Erzihltraktat zu verwandeln, der den Eros ausloten
will. Der Reflexionsstrang setzt sich fort. Am Morgen bricht der Ritter
auf. Die dameisele, die iiber die costume im reaume de Logres Bescheid
weifs, V 1301, begleitet ihn. Der Autor betont auch hier die Minnever-
sunkenheit des Ritters, bei der es sich um einen Zustand handelt. Seine
Wirklichkeit ist die des panser, in der schon das parler zur Last wird,
V 1335. Dabei zeigt sich, dass dieser Ritter in seiner Minneversunken-
heit iiber die Antike hinauswichst. Wenn auch amors in der Wunde
wiihlt, die er ihm geschlagen hat, V 1336f., so will dieser Ritter nichts
von Heilmitteln wissen. Da Chrétien im Prolog zum Cligésroman aus-
driicklich auf seine Ovidiibersetzung verweist, darf man bei dieser Hal-
tung des Ritters an Ovids remedia amoris denken, die also abgelehnt
werden. Der Karrenritterroman geht mit dieser Haltung auch iiber
Tristan hinaus. In der Isolde-Wei$handepisode sucht ja Tristan remedia
fiir seine Minnequal. In Gottfrieds Fassung wird dabei sogar wortlich
auf Ovid angespielt in der Metapher vom groflen Strom, den man in
kleine Rinnsale zerlegen miisse, um die Sorgen los zu sein, V 19431{.

2 Dom Jean Leclercq: La femme et les femmes dans l'oeuvre de Saint Bernard, Paris
1982, S. 97.
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Dass unabhingig von einander ein franzdsischer und ein deutscher
Autor in dieser Zeit sich in dieser Weise duflern konnten, zeigt doch
die tiefe Verflechtung der beiden Kulturen und die gemeinsame
Grundlage. Die ovidianische Versuchung, der Tristan immerhin im Ge-
danken voriibergehend zu erliegen droht, wird dagegen vom Karren-
ritter mit aller Entschiedenheit ferngehalten und damit seine einmalige
Stellung in der Minnediskussion erhartet. Statt remedia zu suchen,
erweist sich nach bestandener Keuschheitsprobe der Karrenritter als
fahig, diesen Eros zu sakralisieren, was sich in der anschliefSenden Epi-
sode vollzieht und in demonstrativer Ausfiihrlichkeit dargestellt wird

Den Ausritt stellt der Autor unter das Zeichen der Wegsymbolik.
Er verwendet in umstandlicher Schilderung 40 Verse darauf, V 1344—
1384, um den Ritter zu dem Brunnen zu geleiten, zu dem es ihn hin-
zieht. Die dameisele versucht vergebens ihn davon abzubringen, doch
er sagt abschlielend, V 1383, »g’irai ceste voie adés«. Wie im Yvain
geht es um einen Brunnen, einen perron daneben und es ist eine Frau
— Fee — im Spiel wie auch bei Lanval. Nun geht es um die Artuskonigin;
Ginover hat ihren kostbaren Kamm mit einigen Locken ihres Blond-
haars auf dem perron liegen gelassen, ist also auf diese Weise prisent
und zieht den Karrenritter unwiderstehlich an. Auch an dieser Stelle ist
die Schilderung von ungewdhnlicher Ausfiihrlichkeit, V 1385ff. 115
Verse verwendet der Autor darauf, den vom Haar der Konigin faszi-
nierten Ritter in Szene zu setzen. Am Brunnen angekommen, steht der
Kamm mit dem Haar im Mittelpunkt, von dessen Anblick der Ritter
fasziniert ist, wobei sich die Aufmerksamkeit vom kostbaren Kamm
auf das Haar verlagert: »molt longuemant l'esgarde et les chevox re-
mire«, V 1392 f. Esgarder und remirer weisen auf die Sprache der Trou-
badours. Das Verhalten des Ritters reizt die dameisele zum Lachen.
(Lacht vielleicht der Autor mit?) Dem Dringen des Ritters, der den
Grund fiir das Lachen erfahren will, gibt sie schliefSlich nach, doch was
ist so lacherlich daran? Es geht um das Haar der Kénigin:

cist peignes, se j'onques soi rien,

fu la reine, jel sai bien;

et d’une chose me creez

que les chevox que vos veez,

si biax, si clers et si luisanz,

qui sont remés antre les danz,

que del chief la reine furent:

onques en autre pré ne crurent.
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Et li chevaliers dit: Par foi,

assez sont reines et roi;

mes de la quel volez vos dire?
Et cele dit: Par ma foi, sire,

de la fame le roi Artu. V 1412 ff.

Die Aussage cest peignes fu la reine wiirde geniigen wie z.B. bei der
Karrenepisode und der Fensterschau. Nun ist man aber einen Schritt
weiter gemify dem Erzihlprinzip des fortschreitenden Enthiillens und
Verdichtens. Vom Kamm einer reine geht es iiber zu den Haaren, wobei
nun, auch die dameisele ins Schwirmen gerit: si biax, si clers et si
luisanz, und diese Haare stammen vom Haupt der reine. Beim Stich-
wort reine schaltet sich der Ritter ein. Es gibe schlieSlich viele reines.
Nun kommt es zur versfiillenden geradezu episch belastbaren Na-
mensnennung: de la fame le roi Artu. Die reine wird also identifiziert
als fame, als Ehefrau des Konigs Artus. Ein diskreter Hinweis, dass
Ehebrecherisches im Spiel sein kénnte. Uber 80 Verse verwendet der
Dichter nun auf die Schilderung der Reaktion des Ritters auf diese
Offenbarung. Es beginnt mit einem Fastohnmachtsanfall wie bei der
Fensterschau am Beginn der Queste, doch dann, dariiber hinauswei-
send, das Neue, die Sakralisierung. Die dameisele behilt den Kamm,
der Ritter die Haarstriahnen. Je mehr er sie liebkost, umso mehr werden
sie zu einer kostbaren Reliquie, was der Autor in voller Breite darstellt,
wobei Ironie und Parodie einzubeziehen sind. Dem clericus Chrétien ist
da allerhand zuzutrauen. Mit dieser Sakralisierung einer moglichen
ehebrecherischen Liebesbeziehung des Ritters zur Ehefrau des Konigs
ist die Grundlage fiir den Hohepunkt der Darstellung gelegt. Wir tiber-
schlagen Vieles an Arturischem, zu dem der Erzahler sich herbeildsst
und wenden uns diesem Hohepunkt zu, bei dem es nicht mehr um die
adoratio der Locken der Konigin geht, sondern um die Konigin selbst,
nicht mehr um eine Reliquie, sondern um die Person. Bei der erzih-
lerischen Vorbereitung dieses Hohepunktes nimmt dann der Autor
auch den Ritterroman und den Minnekult ins Visier, wobei ein guter
Schuss Ironie und Parodie am Werk ist; mit Blick auf die literarische
Geselligkeitskultur am Hofe der Marie de Champagne ist das ein wich-
tiges Element, was auch mit der >Wirklichkeit« dieser neuen Literatur
zu tun hat.

Einen wesentlichen Beitrag zur Entwicklung der Erzihlkunst leis-
tete Chrétien auch dadurch, dass er es verstand, Spannung zu wecken
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und Hérer und Leser anzuleiten, subtile Uberraschungseffekte aus-
zukosten. Folgen wir den beiden Stofrichtungen, arturischem Ritter-
tum und exaltiertem Minnekult, und setzen wir bei der entscheidenden
Episode, der Uberquerung der Schwertbriicke, ein. Diese Mutprobe
konnte es mit jeder arturischen aventure aufnehmen, ist aber zugleich
eine Absage an derartige Erwartungen, da die gierigen Bestien, die am
anderen Ende der Briicke auf den Ritter zu warten scheinen, sich in
Nichts auflésen; typisch Arturisches entpuppt sich also als Phantom.
Beim anschlieflenden Zweikampf hat man es mit dem Paradestiick rit-
terlicher Bewihrung zu tun, doch da setzt sich bereits die zweite Stof3-
richtung, die totale Orientierung auf fin’amors, durch und der ritter-
liche Zweikampf wird zu einem grotesken Spektakel, wodurch das
Kernstiick des arturisch-ritterlichen Credos, wie es Kalogreant im
Iwein formuliert, ad absurdum gefiihrt wird. Nach dieser Leistung
glaubt man das gliickliche Ende erreicht zu haben, doch der Dichter
hat eine Uberraschung parat. Die Konigin zeigt Lancelot, dessen Name
auf dem Hohepunkt der Bewdhrung enthiillt wurde, die kalte Schulter.
Mit diesem Knalleffekt diirfte selbst die Mizenin, in deren san der
Dichter die matiére bearbeiten sollte, nicht gerechnet haben. In der
damit verbundenen Blof3stellung der Herzlosigkeit der hohen Dame
kann man auch eine sachte Bosheit des Autors vermuten, der es seiner
Grifin damit >zeigen wollte<. Umso beeindruckender aus der Sicht des
extremen Minnekults und umso idealer die Haltung des chevalier. Lan-
celot, zutiefst betroffen — trespansé — reagiert a meniere de fin amant,
V 3961f.: »Dame, certes, ce poise moi, me je n’os demander por coi«.
Die Konigin, por lui grever et confondre, wiirdigt ihn keiner Antwort
und verschwindet in ihrem Gemach. Dieser nebensichliche raumliche
Hinweis wird fiir Chrétien zum Anlass, Lancelots Innerlichkeit zur
Geltung zu bringen. Er folgt der Konigin mit seinen Augen, was aber
nur bis zur geschlossenen Tiir reicht. Doch da kommt das Herz hinzu,
das nicht davor Halt macht. In 10 Versen spielt er die Antithese ialz
und cuer durch, V 3971 ff., wodurch die Innenwelt als der wahre Hand-
lungsraum dieses >Romans« bestitigt wird. Das der Konigin nachbli-
ckende Auge muss vor der Tiir, hinter der sie verschwindet, halt ma-
chen, »li cuers qui plus est sire et mestre et de plus grant pooir assez
s’an est oltre li passez«.

In diesem Zusammenhang fillt zum erstenmal in Verbindung mit
Lancelot der zentrale Begriff der Minneideologie der Troubadours
fin’amant, V 3961. Als solcher reagiert Lancelot auf den Affront der
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Konigin und als solcher wird er sich, wie wir sehen werden, tiber den
antiken Piramus erheben kénnen in der nichtlichen Liebesbegegnung.
Der Autor bereitet diese auf eine Weise vor, die von verbliiffender Ori-
ginalitat ist. Zwei Selbstmordversuche hat er erzihlerisch zu bewilti-
gen, wofiir es kaum Anhaltspunkte in der Uberlieferung gab. Die Kun-
de vom vermeintlichen Tod Lancelots erreicht die Kénigin, wie sie
gerade bei Tisch sitzt; eine tiberfliissig erscheinende Prézisierung, hin-
ter der sich aber vielleicht eine Anspielung auf typisch Arturisches ver-
birgt. Artus pflegt namlich bei Tisch mit aventiure konfrontiert zu
werden, was die Handlung in Gang setzt. Dem wiirde hier die Kunde
vom Tod Lancelots entsprechen und als abenteuerliche Handlung der
Selbstmordversuch der Konigin, V 4160ff. Der Autor unterscheidet
zwischen der Reaktion der Konigin gegeniiber der Offentlichkeit und
dem, was sie im Innersten bewegt. Por les genz en apert duflert sie das
offizielle Bedauern iiber Lancelots Tod, aber puis dit a li meisme an bas
und da geht es um mehr. Den vier Versen hofischer Kondolenz entspre-
chen 73 Verse intensiver Offenbarung ihres Inneren. Die Konigin will
die Nahrungsaufnahme verweigern, se ce est voirs, wenn der tot sei,
dem ihr Leben diene, V 4176. Die Kénigin verlasst die Tafel und klagt,
dass niemand es hort. Nun geht es um die Selbstmordthematik, wobei
sich ein leicht malizigser Unterton in die Darstellung einmischt; es
heifst, dass sie »sovant se prant a la gole«, V 4181, ein nicht gerade
probates Mittel zur Selbsttétung! Der Autor bezeichnet dieses Tun
auch als stoute! Hierauf berichtet er, dass die Konigin ihr Verhalten
gegeniiber Lancelot bereut und es als crualté, felenie bezeichnet. Dabei
kommt es zu massivem Einsatz religidsen Vokabulars: confesser, se
repentir, colpe, pechié. Dann geht es mit der Stimme der Konigin wei-
ter, V 4197 {f. Thre Klagen gipfeln in dem sehnstichtigen Wunsch, den
Geliebten in den Armen zu halten und zwar »tot nu a nu«, V 4228. Sie
ringt sich zum Entschluss durch, nicht zu sterben und trifft sich darin
mit Gottfrieds Isolde. Mit dem unverbliimten Wunsch, den Geliebten
nu a nu zu umarmen, setzt der Autor einen iiberraschend starken sinn-
lichen Akzent, was auf die dann folgende nichtliche Vereinigung vo-
rausdeutet. Ich traue es Chrétien zu, dass er damit zu verstehen geben
wollte, wie die exaltierte fin’amors-Fassade sich verfliichtigen konnte,
um realem nu a nu Platz zu machen! Freilich, die Konigin dufSert sich
nicht 6ffentlich und wahrt somit die hofische Form, doch konnte sich
auch darin die Eigenstindigkeit des Autors gegeniiber dem comande-
ment der Mazenin duflern. Mit dem nu a nu-Thema beriihrt der Autor
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ein Tabu der hohen Minnekultur. Im Donnei des Amants heif3t es z.B.
zu Beginn des Liebesgespriachs vom Liebenden: »Cil voleit fere sun
pleisir, mes el ne li volt pas suffrit. Unques ne put tant espleitir plus
en portast q'un seul baisir; Unc nu a nu ne I'atocha, fors main ou vis cil
mania«, V 119ff.2! In ihrer besonderen Situation bricht die Artuskoni-
gin dieses Tabu — allerdings nur in ihren geheimen Gedanken. Bei der
entscheidenden néchtlichen Zusammenkunft wird sie es zunichst frag-
los akzeptieren, um dann doch dessen Bruch zuzulassen; ein gekonnt
reizvolles Spiel des Autors mit dem zentralen Thema des Romans!

Wegen der Nahrungsverweigerung der Konigin kommt das Ge-
riicht auf, sie sei tot, und nun geht es um Lancelots Reaktion,
V 42501f., was sich der Autor in einer iiberlangen Schilderung beson-
ders angelegen sein lisst. Wihrend sich die Kénigin por les genz mit
ihrer Klage sehr zuriickhalt, bricht es im Gegensatz dazu aus Lancelot
mit aller Stirke hervor: bien pueent savoir totes genz, und wiederum
im Gegensatz zu ihr bereitet er tatsichlich seinen Selbstmord vor, al-
lerdings auf grotesk minuzise Weise. Es beginnt wie eine konventio-
nelle Todesapostrophe ha, morz ... V 4263, wie man das z.B. seit Eni-
tens Klagen im Erec kennt. Der Autor geht aber dann dariiber hinaus
und lasst den Ritter ausfiihrliche und geradezu haarspalterische Uber-
legungen iiber Gott, Tod, Selbstmord anstellen, verbunden mit einer
penetrant ins Detail gehenden abenteuerlichen Schilderung der tech-
nischen Vorbereitung des Selbstmords: Anbringen eines Spezialkno-
tens, Befestigen dieses Riemens am Sattelzeug etc. Es ist wie eine Ka-
rikatur, die an die Beschreibung des Zweikampfes mit Meleagant
erinnert. Wo die Kénigin nur mit den Hianden an ihrer Gurgel herum-
fummelt, geht es hier im Ernst an die gole, V 4273: »cest laz antor ma
gole estraindre«! Eingebettet in diesen kuriosen dufleren Rahmen dann
die ausgreifenden Reflexionen des Ritters tiber vie, morz, amors, amie,
iiber die Ablehnung durch die Kénigin und den Schandkarren. Diese
seriosen Uberlegungen Lancelots gipfeln im Bekenntnis zur bedin-
gungslosen Unterwerfung unter amors, V 4354ff,, denn »qui fet ce
qu’Amors li comande, et tot est pardonable chose,« V 4394 f. Das klingt
wie eine profane Variante zu dilige et quod vis fac! Das Ganze stellt
sich dar als ein Virtuosenstiick, worin der gewitzte Autor seiner Méze-
nin vorfithrt, was paine et antancion ihres Literaten vermogen.

Nach Bereinigung der Selbstmordaffiren — der blof§ erwogenen

2 Sjehe oben Anm. 13.
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seitens der Konigin wie der realen bei Lancelot — kommt es zu einer
neuerlichen Begegnung der beiden als Entsprechung zu der ungliick-
lichen nach dem Kampf mit Meleagant. Lancelot erhilt nun die Abso-
lution fiir sein kurzes Zaudern vor dem Besteigen des Schandkarrens,
V 4500: »jel vos pardoing molt boenemant«! Damit hat der Autor
einen weiten Bogen geschlossen und der Weg ist frei — wofiir? Die
Spannung, die aufgebaut wird, lisst ahnen, dass Ungewohnliches be-
vorsteht, und tatsichlich, der Autor hat sich eine besondere Uber-
raschung ausgedacht, eine Uberbietung der Antike verbunden mit
einer kithnen Sakralisierung des Liebesaktes, eine authentisch mittel-
alterliche Leistung. Folgen wir Schritt fiir Schritt dem Autor und ach-
ten wir auf die Signale, die er setzt. Es zeigt sich, dass er sich auf die
rithrend-tragische antike Mythe von Piramus und Tisbe bezieht, die
um diese Zeit auf Franzosisch verfiigbar war und mittels deren Uber-
bietung er seiner Schilderung der Liebesbegegnung Lancelots und der
Konigin zusitzliche Autoritit verleiht.?

Lancelot gibt zu verstehen, dass er unbedingt ungestort mit der
Konigin sprechen will, wozu es aber eines geeigneten Ortes bedarf:
»mes je ne vos puis mie ci/tot dire quan que ge voldroie/volantiers a
vos parleroie«, V 4502 ff. Auf dieses parler und den besonderen Ort
dafiir kommt es also an. Die Kénigin fordert nun Lancelot auf venez
parler a moi und gibt als Ort ein bestimmtes Fenster an. Sie tut dies
aber nicht mit dem Finger, sondern nur mit ihrem Blick. Hierauf ver-
weist sie mit Nachdruck darauf, dass es sich unter keinen Umstinden
um eine korperliche Verbindung handeln kénne, V 45121.: »... ne he-
bergier ne porroiz mie vostre cors«. Sie werde anz sein et vos defors,
nur boche ou de main konnten zueinander kommen, eine Begegnung
im Gemach sei unmdgglich. Diese Entschiedenheit ldsst authorchen. Die
Konigin beschwort damit ausdriicklich die Situation, in der das antike
Liebespaar miteinander verkehren musste. Dort war es der enge Spalt
in der trennenden Mauer, hier ist es das mit Eisenstidben vergitterte
Fenster. Nun hat man aber noch den fast verzweifelten Wunsch der
Kénigin im Ohr, den Geliebten nu a nu zu besitzen. Sieht also die
Minneherrin keine Mdglichkeit iiber den Status der antiken Mythe
hinauszugelangen, so fithrt der Autor dann vor, dass der fin‘amant

22V 3803 {. spielte der Autor vorsorglich auf diese antike Episode an, indem er feststellt,
dass »Lancelot plus ama que Piramus«!
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Lancelot sehr wohl in der Lage sein wird, das Trennende zu beseitigen
und die antike Mythe hinter sich zu lassen. Auch das ein Beitrag zur
mittelalterlichen Auseinandersetzung mit dem tibermichtigen literari-
schen Erbe der Antike! Ich wiirde nicht zégern, darin auch eine An-
spielung auf das typologische Denkmodell zu sehen, das sich ja nicht
nur in der Zusammenschau von Altem und Neuem Testament be-
wihrte.

Eine delikate Nuance behielt sich der Autor als galante Geste ge-
geniiber der Minneherrin — und Mézenin! — vor, indem er das entschei-
dende Wort, das zur Uberbietung der antiken Mythe fiihrte, nicht dem
fin’amant anvertraute, sondern der Konigin, denn sie ist es, die die
Erlaubnis zur Beseitigung der Eisenstibe gibt und das nu a nu erst
ermdglicht, das Piramus und Tisbe versagt bleiben musste.

Uber 200 Verse, V 4532 ff., verwendet der Autor auf die Schil-
derung des Zustandekommens dieses Beisammenseins; da geht es eben
nicht um ein typisch arturisches Abenteuer — eher um eine Gegenkom-
position! Schon die Schilderung dessen, was zwischen Vereinbarung
des Treffens und dem Erscheinen Lancelots vor dem Fenster geschieht,
zieht die Aufmerksamkeit auf sich. Lancelot hat die Konigin verlassen,
Arger und Triibsal sind vergessen, V 4534, die Zeit bis zum Einbruch
der Nacht wird ihm lang, er sehnt das parlement herbei, V 4540; erneut
dieses Insistieren auf dem bloflen parler! Lancelot gibt vor, miide zu
sein und auf seinem Zimmer bleiben zu wollen. Das sollte auch genii-
gen und die Schilderung der Begegnung konnte einfach anschliefSen.
Der Autor aber macht in aller Ausfiihrlichkeit auf zwei Faktoren auf-
merksam, auf die Nacht und auf den Weg zum Fenster. Er entwirft
dabei ein Bild von faszinierender Ambivalenz. Die absolute Dunkelheit
der Nacht hat es ihm angetan: la nuiz molt noi et oscure bedeckt alles,
es gibt nicht das geringste Licht, weder Mond noch Sterne noch Lam-
pen oder Laternen — also totale Finsternis, V 4543, 4561 f. Fiir mittel-
alterliche religiose Gemiiter diirfte sich da der Schluss aufgedringt ha-
ben, dass sich ein Werk der Finsternis vorbereite. Umso heller erstrahlt
das heilverheifiende (!) lichte Gewand der Kénigin hinter dem Fens-
tergitter, V 4579. Vom Buch Genesis iiber die adventlichen Aussagen
wie vom Volk, das im Finstern wandelt und ein helles Licht erblickt, bis
hin zum Prolog des Johannesevangeliums durchzieht die Finsternis/
Licht-Thematik die Bibel, von Judas, wie er aus dem Abendmahlsaal
hinaustritt, heifdt es: et erat nox! Von der vordergriindigen erzéihleri-
schen Notwendigkeit der Handlungsfiihrung dringt sich diese Darstel-

286



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

La douce France

lung Chrétiens nun wirklich nicht auf, was zum Nachdenken anregen
muss. Die unmittelbar anschlielende Sakralisierung der Liebesbegeg-
nung wiirde damit in einen grofleren religios getonten Zusammenhang
riicken. Mit Blick auf Gottfrieds Tristanprolog méchte man weitere
Uberlegungen dazu anstellen.

Der Weg fiithrt den Ritter zu einem Spalt in der Gartenmauer,
durch den er sich hindurchzwingt, bevor er ans Fenster gelangt,
V 4575. Auf so etwas verfillt man ebenfalls nicht so ohne weiteres.
M. E. hat dafiir die Fabel von Piramus und Tisbe die Anregung gegeben.
Dort ist der Spalt in der Hausmauer das Leitmotiv, das dem Liebespaar
den miindlichen Kontakt ermdglicht, wobei dieses parler, die beiden
zugleich aber auch voneinander trennt. Fiir den Ritter Lancelot ist der
Spalt in der Mauer kein Hindernis. Es deutet sich die Uberbietung der
antiken Mythe an; die Eisenstibe am Fenster werden ihn dann auch
nicht daran hindern, die Vereinigung zu vollziehen, die Piramus und
Tisbe versagt bleibt. Nun lasst aber Chrétien den Ritter nicht einfach
ins Gemach eindringen. Die Entscheidung dariiber, es nicht, wie vorher
so nachdriicklich behauptet, beim parler bewenden zu lassen, wird der
Kénigin anvertraut. Dieses Verflechten der Anteile der Minneherrin
und des fin’amant ist nicht die geringste Raffinesse dieser Dichtung.

Da sind aber die Eisenstibe; offenbar eine Idee Chrétiens. Lancelot
versichert der Konigin »ja por les fers ne remanra«, V 4600, denn nur
ein Wort der Kénigin konne ihn davon abhalten, in ihr Gemach zu
gelangen. Das Wort der Minneherrin hat also Macht iiber die rauhe
Wirklichkeit der Eisenstdbe; zugleich zeigt sich darin das Wesen der
Liebe des fin’amant. »Fortis est ut mors dilectio! «

Die Begegnung, zu der es nun iiber das blofle parler hinaus
kommt, steht ganz im Zeichen extremer Sakralisierung. Diese Sakrali-
sierung lenkt, wie angedeutet, den Blick auf Gottfrieds Tristan, wo sich
im Prolog und in der Gestaltung der Minneklause Vergleichbares voll-
zieht. Doch, wo es bei Chrétien der Ritter ist, dem der Autor dies anver-
traut, ist es im Tristan der Autor selbst, der das mit seiner Autoritit
vertritt. Die Sakralisierung, die schon mit der adoratio von Kamm und
Haar der Konigin einsetzte, erreicht nun ihren Hohepunkt im Liebes-
akt. Beim Hintreten vor das Bett der Kénigin und dann beim Verlassen
des Gemachs bei Tagesanbruch wird massiv religioses Vokabular auf-
geboten: »an nul cors saint ne croit (= er) tan«, V 4653, als an die Ko-
nigin. Beim Abschied ist es dann das grant martire, V 4691. Das ist
nicht Blasphemie, sondern literarisches Spiel mit hochstem Einsatz.
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Zwischen den beiden Eckpunkten, Betreten des Gemachs und Verlas-
sen, geht der Autor grundsitzlich auf Wesen und Wirken amors ein,
doch nicht mit konventionellen Formeln, sondern auf die beiden Lie-
benden bezogen, die somit eine einmalige Stellung beziiglich amor er-
halten. Amor stellt sich gleichsam total in den Dienst der Herzen dieser
Liebenden und entfaltet dort seine ganze Fiille, die den anderen Herzen
nicht verfiigbar ist, V 4664 {f., wodurch die Einmaligkeit der Lancelot-
minne besiegelt wird. Der Autor spielt dann noch diskret auf die tradi-
tionelle Vorstellung von den »quinque liniae amoris« an, V 4674 ff.,
und beschwort mit dem Begriff joie einen zentralen Wert der Trou-
badourdichtung. Pointiert liefle sich sagen, dass die Geschichte von
Lancelot und der Kénigin auf einmalige Weise amors dem Horer nahe-
bringen soll, dass es um eine Variante von >de amore« geht in arturisch-
romanhafter Verkleidung statt in scholastisch-diirrer Darbietung wie
bei Andreas Capellanus.

Lancelot, aufgrund der Minne unempfindlich gegeniiber der
Wirklichkeit der Eisenstdbe, verletzt sich an den Fingern, V 4740, was
genau registriert wird, und blutet — eine Konzession an die Realitit,
was im nachhinein diese grofSe Szene mit ihrer Sakralisierung in Er-
niichterung ausklingen lisst, zu der es beim morgendlichen Erwachen
kommt. Meleagant, der das Gemach betritt, bemerkt die Blutflecken.
Der Verdacht fillt auf den schwerverletzten Keu, der im selben Ge-
mach schlief, und nun folgt unerwartet der Absturz ins fast Schwank-
hafte, wenn die Konigin behauptet, sie hitte Nasenbluten gehabt. Ba-
naler geht es kaum. Der raffinierte Autor gab damit wohl seiner
Minneherrin und Mizenin zu verstehen, dass alles nicht zu tierisch
ernst zu nehmen sei und dass er in der Lage war, souverin ihrem co-
mandement zu entsprechen, indem er sein Werk mit Leichtigkeit und
Aspektreichtum zu einem gelungenen literarischen Experiments wer-
den lief3, ausgerichtet auf dsthetischen Genuss. Fiir die volkssprachliche
Literatur eine neue Stufe was Wesen und Funktion betrifft. Marie de
Champagne konnte mit diesem Bravourstiick zufrieden sein. Dass
Chrétien dann die Weiterfilhrung und Beendigung dieses Werkes
einem anderen {iiberlie3, braucht nicht zu {iberraschen; er hatte das
Seinige geleistet.

Im Gegensatz zu den Tristaniiberlieferungen, die aus elementarer
menschlicher Befindlichkeit aufstiegen und als Mythe bezeichnet wer-
den konnen, ist der Lanceloteros als sekundares literarisches Kunstpro-
dukt zu bewerten, das aber dann im Gefolge Chrétiens seinerseits einen
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Lancelotmythos entstehen liefs, von dem die grofen franzosischen Pro-
saromane — Perlesvaus, Prosalancelot mit Queste und Mort Artu —
zeugen. Frankreich, als la douce France, als Hiiterin von chevalerie
und clergie, sich seiner Sprache bewusst, wovon z.B. auch Wolfram
von Eschenbach Zeugnis gibt, wenn er von einer Heidin am Artushof
rithmend betont, dass sie perfekt franzosisch sprach, vermochte aus
dem Geist eines intensiv literarisch umworbenen typisch mittelalter-
lichen Eroserlebens heraus eine Tradition ins Leben zu rufen. Im Deut-
schen fehlt eine vergleichbare konsequente Entwicklung. Wie es sich
dort mit der Schaffung neuer literarischer Wirklichkeiten verhielt, be-
diirfte einer eigenen Untersuchung, die wohl beim Nibelungenlied an-
zusetzen hitte, gefolgt von der eigentiimlichen Vereinnahmung der
Artustradition z. B. bei Heinrich von dem Tiirlin oder Ulrich von Lich-
tenstein.

Abschlieflend ein Seitenblick auf Gottfried von Straflburg. Bei
beiden Autoren haben wir es mit einer grofSangelegten Sakralisierung
des stindhaften Eros zu tun. Bei Chrétien ist es der chevalier Lancelot
der die Sakralisierung vollzieht, im Tristan Gottfrieds ist es der Autor
selbst vor allem mittels eines Prologs, der alle Dimensionen sprengt
und fortgesetzt in der allegorischen Deutung der Minneklause. Wie
Chrétien ldsst auch Gottfried bewusst die Antike hinter sich. Er geht
aber weiter als Chrétien und beansprucht iiber die eucharistieanaloge
tot-brot-Thematik, in der der Prolog gipfelt, fiir sein literarisches Ex-
periment — er nennt es unmiiezekeit — wie man vorgeschlagen hat, den
Status eines Neuen Testaments der Liebe.

Beiden Autoren geht es darum, den eben sich entwickelnden ho-
fischen Roman jenseits des halb historisierenden bzw. halb fabulieren-
den Erzdhlens fir die Offenbarung der Wirklichkeit des Herzens
durchscheinend zu machen.”» Im Gegensatz zu den bildenden Kiinst-
lern und Baumeistern hatten es die Literaten mit mehr oder minder
vorbelastetem Material zu tun und mussten sie sich mit dessen meist
blof} vordergriindigen Stofflichkeit auseinandersetzen.

Vor allem Gottfried hatte den Nachteil, dass er es mit einer durch
die Tradition stark verfestigten Fabel zu tun hatte, was seinem Be-
mithen um anspruchsvolle Diaphanie entgegenstand; man denke an

% Im Bemiihen, die volkssprachliche Literatur in ihrem gesamtmediévistischen Zusam-
menhang zu sehen, habe ich in meinem literaturgeschichtlichen Beitrag, Minne, aven-
tiire herzenjdmer, Freiburg 2007, S. 44 ff., den Begriff Diaphanie einzufiihren versucht.
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die schwankhaften Elemente, die nicht integrierbar waren in seine neue
Konzeption des Stoffes. Das bewirkte ein energisches Eingreifen des
Autors mittels Kommentaren, in Prolog, Allegores der Minneklause
etc. — um die Erzdhlung in die gewiinschte Richtung zu lenken.
Chrétien hingegen, der es offenbar mit einer weniger verfestigten ma-
teria zu tun hatte, konnte seiner Hauptgestalt vertrauen, dass sie in
seinem Sinn agieren wiirde. So gelang es ihm, am Tun, Denken und
Fithlen des Ritters Lancelot in jeder Station der einmaligen Queste
seine Sicht von der Wirklichkeit des Herzens, nicht ohne einen Schuss
Ironie und Parodie, seiner Mézenin zu présentieren in der berechtigten
Erwartung, dem von ihr gewiinschten san gerecht geworden zu sein.
Fiir einen neuen Umgang mit einer vorgegebenen materia hatte
Chrétien mit seiner molt bel conjointur im Erecroman die Vorausset-
zungen geschaffen. Der hofische Roman mutierte zum raffinierten li-
terarischen Experiment. Diese Verlagerung von Wesen und Funktion
volkssprachlicher Literaturwerke aufs Asthetische mag dazu beigetra-
gen haben, dass wir nichts wissen iiber offizielle Verurteilungen durch
die Kirche, was tibrigens auch fiir die deftigen religiosen Parodien z.B.
aus der Vagantenszene gilt. Was diese Neuausrichtung der Literatur
fiir das Problem der européischen Sikularisierung bedeutet, sei dahin-
gestellt. Andererseits hat die von Chrétien forcierte Lancelottradition
aus sich heraus die moralisch-religigse >Aufarbeitung« dieser Erosthe-
matik vollzogen in den grofien Prosatexten — Perlesvaus, Queste, Mort
Artu.?* Dieses Bemiihen hatte seinerseits im Conte del graal Chrétiens
eine starke Stiitze. Chrétien und Marie de France, um nur diese zu
nennen, legen Zeugnis ab iiber die ungewdhnliche geistige Regsam-
keit, die la France im 12. Jahrhundert auszeichnet. Chrétien als Vertre-
ter der clergie erhob iiberdies in seinem Karrenritterroman den meil-
leur chevalier Lancelot als den einmaligen Vertreter der chevalerie des
Herzens zu einem gleichwertigen Partner in der Erosdiskussion seiner
Zeit. Er verband dies mit einer deutlichen Abwertung Gaweins, jenes
arturischen Vertreters der chevalerie, der schon bei Wace, V 147644,
zustindig war fir drueries, amistiez et amies und demonstrierte damit

% Dazu: Alois Wolf: Uberbietendes Neuerzihlen als Versuch der Vergegenwiirtigung
des »Wahren. Uberlegungen zur volkssprachlichen Literatur um 1200 (Osterreichische
Akademie der Wissenschaft Phil historKlasse, Sitzungsberichte 807), Wien 2010,
S. 126 ff.
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die Unzuldnglichkeit der Artuswelt, die Wirklichkeit des Herzens zu
erfassen.”” Chrétien hingegen spielte mittels Ironie und Parodie die
intellektuelle Uberlegenheit des Vertreters der clergie aus.

¥ La partie Arthurienne du Roman de Brut par L. D. O. Arnold et M. M. Pelan, Paris
1952, V 2217 ff.
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Memoria e oblio alle origini
della letteratura europea

I due movimenti opposti e complementari dello spirito e della coscien-
za, ai quali diamo nome di memoria e oblio, possono essere equiparati
alle forme trascendentali o a priori della conoscenza: condizioni formali
del pensiero, forme della sensibilita. Solo sulla memoria & possibile
costruire una conoscenza, ma ricordare tutto, come accade al personag-
gio di Funes nell’'omonimo racconto di Jorge Luis Borges!, sarebbe una
follia: anche I’oblio, la capacita del limite e dell’astrazione, & necessario
alla vita del pensiero e dell'immaginazione. La letteratura, che & un
prodotto verbale o grammaticale dello spirito, riflette precisamente la
realta e il travaglio di queste due funzioni psicologiche, e attribuisce
loro un carattere e una natura di volta in volta diversi, a seconda del
humus culturale in cui essa stessa viene a formarsi.

[ testi pitt antichi della letteratura greca, in particolar modo I'Odis-
sea di Omero e la Teogonia di Esiodo, considerati «il risultato finale di
una lunga serie di racconti» tramandati oralmente nei secoli precedenti
in occasione di determinate feste rituali, testimoniano di una concezio-
ne religiosa della memoria e dell’oblio nel periodo arcaico?. La stessa
cosa vale per il contesto biblico, dove nei libri posti proprio all’inizio
della Bibbia ebraica o Antico Testamento, la memoria viene equiparata
alla fedelta, alla condizione stessa dell’alleanza tra Dio e 1'uomo, e I'o-
blio al suo contrario.

In Grecia la memoria in principio & una dea: Mnemosyne. Una dea
per certi aspetti spaventosa, poiché appartenente alla prima generazio-
ne delle figlie di Gea e di Urano, le Titanidi, e dunque detentrice di una
sapienza ai confini con il Caos primordiale. Esiodo ¢ il primo a menzio-

1 J. L. Borges: «Funes, o della memoria», in: Finzioni, Milano 2003.
2 M. Detienne: [ maestri di verita nella Grecia arcaica, Roma — Bari: Laterza 2008,
pp. 4-7 ff.
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narla in letteratura, esaltandone in particolare il ruolo di madre delle
Muse, nate dalla sua unione con l'olimpico Zeus:

Le partori nella Pieria, unitasi al padre Cronide,
Mnemosine, dei clivi d’Eleutere regina,
che fossero oblio [gr. [esmosyne] dei mali e tregua alle cure.’

Le Muse, cantatrici e danzatrici divine, sono coloro che ispirano il poeta
al canto che rivela e celebra la stirpe degli dei immortali e degli uomini
antichi: «a lui sulla lingua versano dolce rugiada, e dalla sua bocca scor-
rono dolci parole»*. Sono le intermediarie tra Mnemosine/Zeus e il
poeta, che a sua volta & I'intermediario tra esse e gli altri mortali. Il loro
canto attinge e da forma «olimpica» alla sapienza primordiale di Mne-
mosine, e infonde nell’ascoltatore una «memoria del divino»® che lo
induce a dimenticare all’istante le preoccupazioni e i dolori della vita
mortale. Si tratta di un oblio temporaneo e rigenerante paragonabile al
sonno®. Un sonno (hypnos) che qui significa risveglio alla dimensione
divina della realta mediata dalle Muse, le quali «intatto da cura hanno il
cuore»’, e non solo donano agli uomini momenti soavi di oblio, ma
«cantando rallegrano in Olimpo la mente di Zeus»®. Le divine sorelle
«di uguale sentire»’ cantano inoltre «le leggi e i saggi costumi degli
immortali»'?, e cosi facendo accompagnano «i re venerati»'!' come dei
splendenti nelle assemblee, affinché amministrino la giustizia con «ret-
ti giudizi» 2, e plachino sapientemente e con «dolci parole»'® le contese
e le offese anche grandi: «tale & delle Muse il sacro dono per gli uomi-
ni»™. E il dono della civiltd intesa come giustizia, che ha inzio nella

3 Esiodo, Teogonia, vv. 5355, a cura di G. Arrighetti, Milano: BUR, 1984.

4 Ivi, vv. 83—4.

> Euripide, Eracle, v. 679, trad. it di M. S. Mirto, Milano: BUR, 1997; cfr. anche W. E.
Otto, Le Muse e l'origine divina della parola e del canto, a cura di S. Mati, Roma: Fazi
Editore, 2005, p. 46.

¢ Cfr. Detienne, pp. 50-51; Esiodo, Teogonia, vv. 756~767.

7 Esiodo, Teogonia, v. 61.

8 Ivi, v. 51.

9 Ivi, v. 60.

10 Tvi, vv. 66—67.

11 Tvi, v. 80.

12 Tvi, v. 86.

B Ivi, v. 84.

4 Tvi, v. 93.
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parola e nel canto di una memoria olimpica che conosce passato, pre-
sente e futuro®.

L'Odissea, a differenza della Teogonia, non menziona mai la dea
Mnemosine, ma esalta la figura del poeta istruito dalle Muse nel «can-
tore divino»'¢ Demodoco, il quale viene lodato da Odisseo presso la
corte dei Feaci «al di sopra di tutti i mortali»', per aver cantato della
guerra di Troia «come uno che era presente o che ha sentito da un al-
tro»'8. Il cieco Demodoco conosce il passato, anche il passato di Odisseo,
e in questo modo richiama la figura del cantore «extradiegetico» dell’
Odissea', Omero, il quale proprio all’inizio del grande poema invoca la
Musa con le parole: «Narrami, o Musa, dell’eroe multiforme, che tanto
vago, dopo che distrusse la rocca sacra di Troia»?°. Attraverso il canto
ispirato dalla memoria divina, Demodoco narra con tale verita degli eroi
della guerra di Troia, da indurre Odisseo a riconoscere se stesso e ad
abbandonarsi al pianto. Pianto che lo fa a sua volta riconoscere dal pa-
drone di casa, il re Alcinoo. In questo modo la memoria del passato svela
a Odisseo e ai suoi commensali la sua identita. La poesia mnemonica
non fonda dunque solamente la civiltd, ma anche la psicologia.

Tale ruolo fondante per uomini e déi di una vocalita informata di
una memoria non individuale, ma corale o musicale, spiega lo stesso
nascere della letteratura e di tutte le tecniche e tecnologie ad essa asso-
ciate sin dai tempi pil antichi. «La prima frase con la quale ci parla la
letteratura greca [e dunque europea], ovvero il verso iniziale dell’Iliade,
¢ non a caso l'invocazione alla Musa, chiamata solo col nome di

15 Cfr. J. Assmann, La memoria culturale. Scrittura, ricordo e identita politica nelle
grandi civilta antiche, Torino: Einaudi, 1997; G. Vico, La Scienza Nuova, a cura di
P. Rossi, Milano: BUR, 1977 (2004°).

16 Omero, Odissea, VIII, 43, a cura di J. B. Hainsworth, trad. it. di G. A. Privitera, Mila-
no: Fondazione Lorenzo Valla, Mondadori, 1982.

7 Tvi, VIII, 487.

18 Tvi, v. 491.

19 V. E. Ferrari, La fonte del cipresso bianco. Racconto e sapienza dall’Odissea alle lami-
ne misteriche, Torino: UTET, 2007, p. 76.

2 ]| numero canonico di nove Muse compare per la prima volta nel libro XXIV 60
dell’Odissea e al verso 60 della Teogonia, ma il generico singolare Musa> & comune.
Cfr. Omero, Odissea, a cura di J. B. Hainsworth, trad. it. di G. A. Privitera, Milano:
Fondazione Lorenzo Valla, Mondadori, 1982, Commento VIII 63, p. 259.
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»dea»?!. La letteratura nasce proprio come forma fissata attraverso la
scrittura di una memoria cosmica.

Anche l'oblio compare nella Teogonia di Esiodo come personifica-
zione divina in Lethe. A differenza di Mnemosyne, questa dea & tutta
caratterizzata negativamente, in quanto discende dalla Notte e dal
Caos, ed ¢ figlia di Eris, la Discordia «dal cuore violento»?:

Poi Contesa odiosa generd Pena dolente,

Oblio [gr. Lethe] e Fame, e Dolori, che fanno piangere,
Lotte e Battaglie, e Delitti e Omicidi,

Discordia e Inganni, e Discorsi e Ambigui Discorsi,
Anarchia e Sciagura, che vanno congiunte fra loro

e Giuramento, che agli uomini della terra grande

sciagura reca quando qualcuno di loro, volendo, spergiura.?

La dea Lete impone un oblio che non & «dolce»?* come quello («lesmo-
syne»?) simile al sonno (Hypnos) provocato dal canto delle Muse, ma
«ferreo»?* come la morte (Thanatos). 1l canto delle Muse & anzi una
negazione di Lete, nella misura in cui esse rivendicano il privilegio di
cantare «il vero»?: «Aletheia», parola la cui «relazione etimologica»
con Lethe salta subito all’occhio?. Lete appartiene alla Notte e al Silen-
zio, tanto che dopo Esiodo diviene metafora degli Inferi, ma anche uno
dei cinque fiumi che vi scorrono insieme a Stige, Acheronte, Flegetonte
e Cocito. Le sue acque hanno il potere di far dimenticare alle ombre dei
morti la vita terrena, oppure, come nella Repubblica (621) di Platone o
nell’Eneide (VI) di Virgilio, la vita ultraterrena prima della metempsi-
cosi. Diversamente in Dante, dove nella Commedia il fiume Lete & si-
tuato nel Paradiso terrestre, in cima al monte del Purgatorio, e — quasi a
richiamo del rito purificatore del battesimo — serve alle anime purgate a

21 W. E Otto, Le Muse e l'origine divina della parola e del canto, a cura di S. Mati,
Roma: Fazi Editore, 2005, p. 32.

2 Esiodo, Teogonia, v. 225, a cura di G. Arrighetti, Milano: BUR, 1984.

5 Ivi, vv. 226-232.

2 Tvi, v. 763.

2 Ivi, v. 55.

26 Tvi, v. 764.

27 Tvi, v. 28.

28 Cfr. M. Detienne, | maestri di verita nella Grecia arcaica, Roma — Bari: Laterza, 2008,
pp. 7-16, 30-33, 49.
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liberarsi definitivamente della memoria di tutti i peccati prima di poter
ascendere al Paradiso celeste e alla visione beatifica di Dio®.

Nelle religioni dei misteri, in particolare quella orfico-pitagorica
che influenzd la teoria dell’anima di Platone, Lete & rivelata come la
fonte infernale che le anime dei defunti troveranno all’entrata dell’Ade
«accanto ad [...] un cipresso bianco», e dalla quale gli iniziati dovranno
evitare di bere se non vorranno cadere in un oblio senza fine. Dovranno
invece andare a dissetarsi a un’altra fonte, quella dalla quale sgorga
perenne la «fredda acqua che scorre dal lago di Mnemosyne», onde
poter conservare la vita — i.e. la coscienza — nel mondo dei morti. Tali
rivelazioni sono state rinvenute su un certo numero di lamine d’oro
incise e inserite nella bocca, al collo o nella mano delle salme ritrovate
in alcune tombe di eta ellenistica nell’area mediterranea, e hanno signi-
ficativamente molti punti in comune con i Libro dei morti degli antichi
Egizi®. Esse forniscono all’anima del defunto le istruzioni per il viag-
gio oltremondano, come leggiamo ad esempio la cd. lamina «Petelia»
del IV secolo a. C.3!, rinvenuta in Calabria nel 1834:

Troverai a sinistra delle case di Ade una fonte

e accanto ad essa eretto un bianco cipresso:

a questa fonte non avvicinarti neppure.

Ma ne troverai un’altra, la fredda acqua che scorre
dal lago di Mnemosyne: vi stanno innanzi custodi.
Di’: »Son figlia della Terra e del Cielo stellato:
urania ¢ la mia stirpe, e ci0 sapete anche voi.

Di sete son arsa e vengo meno: ma datemi presto
la fredda acqua che scorre dal lago di Mnemosyne«.
Ed essi ti daranno da bere dalla fonte divina;

e dopo allora con gli altri eroi sarai sovrana.>

Le anime che berranno l’acqua della fonte di Mnemosine ricorderanno
la propria origine divina e diverranno immortali. Allo stesso modo tro-

» Cfr. H. Weinrich, Lete. Arte e critica dell’oblio, Bologna: Il Mulino, 1999, pp. 39-59.
% E Ferrari, La fonte del cipresso bianco. Racconto e sapienza dall’Odissea alle lamine
misteriche, Torino: UTET, 2007, p. 128; cfr. anche R. G. Edmonds, Myths of the Under-
world Journey. Plato, Aristophanes, and the »Orphic« Gold Tablets, Cambridge Univer-
sity Press, 2004; R. Merkelbach, Die goldenen Totenpdsse: igyptisch, orphisch, bak-
chisch, «ZPE» 128, pp. 1-13.

31 British Museum, 3155; mm 45 x 27.

3 G. Pugliese Carratelli (a cura di), Le lamine d’oro orfiche. Istruzioni per il viaggio
oltremondano degli iniziati greci, Milano: Adelphi, 2001, p. 68.
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viamo nell’opera di Pausania, storico e geografo del II secolo, la descri-
zione dell’oracolo di Trofonio a Lebadea in Beozia, dove ¢ attestata la
presenza di due sorgenti contigue, di cui la prima, chiamata Lethe, «fa
dimenticare tutta la vita umana», mentre la seconda, Mnemosyne,
«permette al consultante di conservare nella memoria tutto cio che ha
visto e inteso nell’altro mondo»*.

Nell’Odissea non vi @ menzione di Lete, ma il tema dell’oblio in-
teso come ipnosi € centrale a tutto il racconto delle avventure di Odis-
seo prima del ritorno a Itaca. I Lotofagi, Circe, le Sirene, Calipso posso-
no dirsi elementi chiave di tutta una serie di «tentazioni dell’oblio»*
alle quali I’eroe deve far fronte e resistere al fine di poter tornare alla
patria e alla propria vita di uomo mortale. A differenza del canto di
Demodoco — o di quello di Esiodo e dei poeti in genere, ma anche dei
re —ispirato dalle Muse, l'ipnosi ingenerata da alimenti inebrianti, canti
lusinghieri o donne ammalianti non conduce chi ne & affetto a ricono-
scere se stesso, ma al contrario a dimenticare 1'orizzonte pitt ampio
della propria vita mortale, con le sue responsabilita e le sue cure, tanto
da comportare un rischio senza ritorno della vita stessa, che cosi perde-
rebbe la propria vocazione pit intima divenendo «immersione narcisi-
stica nel [proprio] passato» e «alienazione dispersiva nella totalita degli
eventi umani»®.

Tale ambiguita dell’oblio ipnotico, associato ora alla memoria del
divino elargita dalle Muse e associata alle arti e al diritto, ora all’oblio
dell’'umano indotto dalle droghe, dalla vanita e dal piacere dei sensi, si
gioca sulla qualita, ma anche sulla misura degli induttori. Odisseo, aiu-
tato dalla dea Atena, indica la via dell'uomo proprio nell’abbandonarsi
al canto di Demodoco ispirato dalle Muse, che sanno «il vero»%, ma
non a quello delle Sirene, che sanno tutto, ovvero »piti cose« di »quello
che accade sulla terra ferace«*”. Lipnosi deve elevare 'uomo verso il
divino, non abbassarlo alla vanita e alla pura corporeita.

Un’idea affine di memoria come responsabilita nei confronti della
vita e delle sue vocazioni la ritroviamo sottesa all’intero impianto filo-

% Pausania, Guida della Grecia, 9, 39, 8, Libro IX: La Beozia, a cura di M. Moggi e
M. Osanna, Milano: Fondazione Lorenzo Valla, Mondadori, 2010; Cfr. M. Detienne, I
maestri di verita nella Grecia arcaica, Roma — Bari: Laterza, 2008, pp. 28-30.

3 Ferrari, pp. 67-71.

3 1Ivi, p. 71.

% Teogonia, v. 28.

3 Odissea, X1I 184-191.
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sofico dell’Eneide virgiliana, come ad esempio nella emblematica esor-
tazione a ricordare che 'ombra di Anchise fa al figlio Enea durante il
loro incontro nei Campi Elisi:

Tu regere imperio populos, Romane, memento
(hae tibi erunt artes) pacique imponere morem,
parcere subiectis et debellare superbos.?

La concezione religiosa della memoria e dell’oblio domina anche il
«grande codice» della letteratura europea, vale a dire la Bibbia**. Nel-
I’ Antico Testamento la memoria & anzitutto sinonimo di fedelta e ap-
partiene in primo luogo a Dio, che dopo il diluvio universale, quando le
acque sono ancora alte sopra la terra, si ricorda di Nog*°, «uomo giusto
e integro tra i suoi contemporanei»*!, ma anche degli animali che sono
con lui nell’arca, e si attiva per far loro arrivare un aiuto efficace:

Dio si ricordd di Nog, di tutte le fiere e di tutti gli animali domestici che erano

con lui nell’arca [...] fece passare un vento sulla terra e le acque si abbassaro-
42

no.

Con Dio che si ricorda per la prima volta di Noe e delle altre creature
nell’arca inizia la storia della salvezza. La memoria di Dio rinnova lal-
leanza con 1'uomo giusto stabilita prima del diluvio — «con te io stabili-
sco la mia alleanza»® — e si tramuta in soccorso. Il resto dell’umanita,
malvagio e corrotto, & distrutto insieme agli altri esseri viventi per aver
reso «la terra [...] piena di violenza»*. Dio si ricorda infatti anche degli
empi che lo hanno indotto a pentirsi e ad addolorarsi in cuor suo «di aver
fatto l'uomo sulla terra»®, e si attiva affinché la loro memoria sia can-
cellata «sotto al cielo»* . Diversamente «tutti i viventi» salvati possono
uscire dall’arca sulla superficie asciutta del suolo e ripopolare la terra®.

3% Virgilio, Eneide, VI 851-3, a cura di E. Paratore e M. Beck, trad. it. di L. Canali, Mi-
lano: Mondadori, 1985.

¥ Cfr. N. Frye, Il grande codice: la Bibbia e la letteratura, trad. it. di G. Rizzoni, Torino:
Einaudi, 1986.

4 V. Genesi 8, 1, La Bibbia di Gerusaleme, a cura di E. Vattioni, Bologna 2000.

4 1vi, 6, 9.

2 1vi, 8, 1.

% Tvi, 6, 18.

# Tvi, 6, 13.

% Tvi, 6, 6.

4 Tvi, 6, 17.

47 Tvi, 8, 19.
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Quando Noe edifica «un altare al Signore» e offre olocausti di
animali e di uccelli*®, Dio si ricorda nuovamente della sua alleanza con
il creato, questa volta indicandone un segno nell’arcobaleno:

Il mio arco pongo sulle nubi

ed esso sara il segno dell’alleanza

tra me e la terra.

Quando radunerd

le nubi sulla terra e apparira ’arco sulle nubi

ricorderd la mia alleanza

che & tra me e voi

e tra ogni essere che vive in ogni carne e non ci saranno pilt le acque
per il diluvio, per distruggere ogni carne.*’

Passano dieci generazioni e Dio riprende la sua alleanza con Abramo,
'uomo della fede, promettendogli di renderlo «padre di una moltitudi-
ne di popoli» e di lasciargli in ereditd il «paese dal fiume d'Egitto al
grande fiume, il fiume Eufrate»®. Anche di Abramo Dio si ricorda® —
in particolare della sua intercessione affinché Egli non stermini «il giu-
sto con I"empio»*? nella citta di Sodoma, e conceda a Lot di sfuggire alla
catastrofe. Questa volta il segno dell’alleanza ¢ indicato nella circonci-
sione del membro di ogni maschio del suo popolo «quando avra otto
giorni [...] di generazione in generazione»*, segno che «sussistera nel-
la [sua] carne come alleanza perenne»>*. Nella Genesi Dio si ricorda
«anche di Rachele»* e la rende feconda, affinché possa fondare insieme
a sua sorella Lia «la casa d'Israele»5¢.

Nell’Esodo ¢ 'alleanza con gli Israeliti a essere ricordata da Dio,
che viene loro in aiuto attraverso la persona di Mosg, quando questi si
trovano nella condizione di schiavi in Egitto:

Gli Israeliti gemettero per la loro schiaviti, alzarono grida di lamento e il loro
grido dalla schiavitu sali a Dio. Allora Dio ascolto il loro lamento, si ricordd

4 Tvi, 8, 20.

4 1vi, 9, 13-15.

%0 1vi, 17,4; 15, 18.
5t 1vi, 19, 29.

52 1vi, 18, 23.

5 1vi, 17, 12.

s 1vi, 17, 13.

5 1vi, 30, 22.

% Rut 4, 11.
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della sua alleanza con Abramo e Giacobbe. Dio guardo la condizione degli
Israeliti e se ne prese pensiero.”

La memoria di Dio ricrea continuamente il legame attivo, la religio®,
tra Lui e le sue creature, tra Lui e il suo popolo, ed & in questo senso che
viene invocata dagli uomini nella loro tribolazione, cosi ad es. nei Sal-
mi:

Ricordati di noi, Signore, per amore del tuo popolo,

visitaci con la tua salvezza,

perché vediamo la felicita dei tuoi eletti,

godiamo della gioia del tuo popolo,

ci gloriamo con la tua eredita.®

Vi sono altri passaggi della Bibbia ebraica o Antico Testamento, ma
anche del Nuovo, in cui possiamo ritrovare cosi esplicitata la memoria
di Dio e le sue invocazioni, come in quella in cui il <buon ladrone
implora il crocifisso: «Gest, ricordati di me quando entrerai nel tuo
regno».

D’altro canto anche I'uomo stabilisce il suo legame con Dio attra-
verso il ricordo, e sono innumerevoli nel testo sacro — in particolare nel
Deuteronomio, che sviluppa una vera «teologia del ricordo»®* — le esor-
tazioni dei profeti e di Dio stesso affinché sia |'uomo a ricordare il suo
Dio, la propria natura di creatura, e gli eventi salvifici della storia in cui
gli ¢ stato resituito il dono della liberta, primo fra tutti la fuga dall’E-
gitto narrata nell’Esodo:

Mose disse al popolo: «Ricordati di questo giorno, nel quale siete usciti dal-
"Egitto, dalla condizione servile, perché con mano potente il Signore vi ha
fatti uscire di la.»%

Avere memoria di Dio e dellincontro con Lui nel proprio passato stori-
co — una memoria che anche qui & sinonimo di fedelta — costituisce per il
popolo d’Israele 1’essenza della vera liberta. Grazie ad essa l'uomo ot-
tiene forza e riesce a dimenticare gli affanni presenti e passati:

57 Esodo 2, 23-25.

5 Cfr. Lattanzio, Divinae institutiones, IV, 28; S. Agostino, Retractationes, 1, 13.

59 Salmi 106, 4-5.

0 Luca?23,42.

1 G. Kittel, G. Friedrich, Grande Lessico del Nuovo Testamento, a cura di F. Montagni-
ni, G. Scarpat, O. Soffritti, Brescia: Paideia, 1965-1992, Vol. VI, p. 300.

& Esodo 13, 3; cfr. anche il terzo comandamento del decalogo deutronomico, Dt 5, 15.
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Dio mi ha fatto dimenticare ogni affanno e tutta la casa di mio padre.®®

Su questa fede si innesta la successiva predicazione liturgica cristiana,
che attribuisce valore fondativo all’istituzione eucaristica a futura «me-
moria» del sacrificio di Gesti, vissuto ancor pili che come incontro con
Dio, come comunione dei fedeli con il redentore e fra loro:

Poi, preso un pane, rese grazie, lo spezzd e lo diede loro dicendo: «Questo ¢ il
mio corpo che & dato per voi; fate questo in memoria di me». Allo stesso modo
dopo aver cenato, prese il calice dicendo: «Questo calice & la nuova alleanza nel
mio sangue, che viene versato per voi».*

Nei Vangeli viene dato anche particolare risalto alla memoria attiva
della madre di Gest,, Maria, «che serbava tutte queste cose nel suo
cuore»®, e alla potenza dello Spirito Santo di conservare, rafforzare e
chiarire le parole e I'opera di Gesu, in modo da lasciarne negli uomini
un ricordo definitivo®:

Ma il Consolatore, lo Spirito Santo che il Padre mandera nel mio nome, egli
v’insegnera ogni cosa e vi ricordera tutto cid che io vi ho detto.?”

Come nelle Scritture memoria e fede sono inscindibili nella relazione
tra Dio e ['uomo, cosi lo sono l'oblio e il tradimento, quando a dimenti-
care Dio sia 'uomo, mettendo cosi in grave pericolo il proprio destino:

Guardati bene dal dimenticare il Signore tuo Dio. [...] Ricordati invece del
Signore tuo Dio perché Egli ti da la forza per acquistare ricchezze, al fine di
mantenere, come fa oggi, l'alleanza che ha giurata ai tuoi padri. Ma se tu
dimenticherai il Signore tuo Dio e seguirai altri dei e li servirai e ti prostrerai
davanti a loro, io attesto oggi contro di voi che certo perirete! Perirete come le
nazioni che il Signore fa perire davanti a voi, perché non avrete dato ascolto
alla voce del Signore vostro Dio.®

Per contro, che Dio possa dimenticare ['uvomo giusto, rimane biblica-
mente un mistero, e chi si pone questa domanda richiama il paragone
con la figura di Giobbe quando vuole discutere i disegni di Dio, e al
quale Dio risponde evocando la propria sapienza creatrice:

63 Genesi 41, 51; cfr. anche Deuteronomio 8, 18; Isaia 65, 16.

¢ Luca 22, 19; cfr. 1Corinzi 11, 23-24.

6 Luca 2, 51; cfr. 2, 19.

% Cfr. G. Kittel, G. Friedrich, Grande Lessico del Nuovo Testamento, a cura di F. Mon-
tagnini, G. Scarpat, O. Soffritti, Brescia: Paideia, 1965-1992, Vol. VII, p. 306.

7 Giovanni 14, 26.

% Deuteronomio 8, 11.
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Dov’eri tu quand’io ponevo le fondamenta della terra? Dillo se hai tanta in-
telligenza!®

D’altra parte, la circostanza che il giusto sofferente possa avere la per-
cezione di essere stato dimenticato da Dio, & dimostrata nei lamenti
contenuti sopratutto nei Salmi, e specialmente in quello ripreso con
straordinario pathos dalle ultime parole di Gesu sulla croce nel Vangelo
di Matteo:

«Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?».7

Inferire I’oblio dell'uomo e delle altre creature da parte di Dio, quando
oltre lo sguardo umano e animale viene testimoniata la creazione e/o la
resurrezione, & come gia accennato, impossibile in ambito biblico:

Sion ha detto: «Il Signore mi ha abbandonato,

il Signore mi ha dimenticato».

Si dimentica forse una donna del suo bambino,

cosi da non commuoversi per il figlio delle sue viscere?
Anche se queste donne si dimenticassero,

io invece non ti dimenticherd mai.”

Dio non dimentica |'uomo, se non «per un breve istante»”?, dopo il
quale lo «riprende [...] con immenso amore». E soltanto «I’empio inso-
lente»” a concludere con precoce delusione:

«Dio dimentica, nasconde il volto, non vede pitt nulla»”*.

Dimenticare per Dio non pud quindi mai significare abbandono defini-
tivo dei giusti, ma soltanto perdono delle iniquita commesse dagli in-
giusti, cosi come nella nuova alleanza tra Dio e 'uomo profetizzata da
Geremia e riportata nella sua forma compiuta nel Nuovo Testamento:

«Poiché io perdonerd la loro iniquitd e non mi ricordero pitt del loro pecca-
to».”

La capacitd mnemonica e di oblio in letteratura non appartiene perd
solamente all'umano e al divino, ma anche agli animali, alle piante e

8 Giobbe 38, 4.

70 Matteo 27, 46; Salmi 22,2; cfr. Isaia 49, 14.

7 Isaia 49, 14-15; cfr. Salmi 44, 25; 112, 6; Amos 8, 7; Lettera agli Ebrei 6, 10.
72 Isaia 54, 7.

3 Salmi 9, 25.

7 Salmi 9, 32; cfr. G. Ravasi (a cura di), I Salmi, Milano: BUR, 1986.

75 Geremia 31, 34; cfr. Ebrei 8, 12; 10, 17.

~
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in certo senso — come si & visto per ’acqua — agli elementi primordiali’®.
La mitologia greca sopratutto & ricca di figure spirituali della natura,
come le ninfe abitanti dei boschi, delle sorgenti e delle campagne, ri-
tratte in maniera particolarmente incisiva nelle Metamorfosi di Ovidio,
che ne descrivono il carattere e le trasformazioni — pensiamo alla pianta
d’alloro personificata in Dafne, che annuisce «con i rami appena spun-
tati» alle parole appassionate di Apollo (I 567-8)77, e gia presente in
maniera simile nel frammento 194 di Callimaco di prima eta ellensiti-
ca’®, ma anche all’ombra del troiano Polidoro mutata anch’essa in ar-
busto parlante (idea poi ripresa da Dante in Inferno XIII nell’incontro
con Pier della Vigna), che riconosce Enea — dunque si ricorda di lui —
benché sia da questo inizialmente e non a caso ritenuto una delle Ama-
driadi, ninfe degli alberi”. Ritroviamo un’idea simile ne L'olmo abbat-
tuto del poeta romantico inglese John Clare, che attribuisce all’albero
domestico, testimone della vita di tante generazioni, una sensibilita e
una memoria pari o perfino superiore a quella umana: «Tu possedevi
un linguaggio capace di muovere i cuori/ pitt profondamente di un’e-
mozione vestita di parole», preludendo cosi anche agli «sguardi fami-
liari» delle «foreste di simboli» nelle Corrispondenze di Charles Bau-
delaire. Tra gli animali valga come esempio su tutti quello presente
nell’Odissea (XVII 290-327), dove & Argo, il cane ormai vecchio e pul-
cioso di Odisseo, il solo a riconoscere subito il padrone dopo venti anni
di assenza, nonostante questi appaia alla corte di Itaca malridotto e
travestito da mendicante.

Esiste naturalmente «fin dalla pitt remota antichita» una memoria
«laicizzata, complementare all’azione, inserita nel tempo, provvista di
una propria autonomia ed elargita alle dimensioni di un gruppo sociale
[...] composto di uomini specializzati nella funzione guerriera»®. Si
tratta di una memoria fondata sull’'uguaglianza e finalizzata al dialogo
e alla organizzazione della vita sociale, che «con il sorgere della citta, &

76 Cfr. G. T. Fechner, Nanna o L'anima delle piante, a cura di G. Moretti, trad. it. di
G. Rensi, Milano: Adelphi, 2008.

77 QOvidio, Metamorfosi, vol. 1, a cura di A. Barchiesi, trad. it. di L. Koch, Milano: Fon-
dazione Lorenzo Valla / Mondadori, 2005.

78 Cfr. anche gli Inni Ad Apollo e A Delo in Callimaco, Inni, Epigrammi, Ecale, a cura di
G. B. D’Alessio, Milano: BUR, 2007.

7 Virgilio, Eneide, 11l 22—-46, a cura di E. Paratore e M. Beck, trad. it. di L. Canali, Mi-
lano: Mondadori, 1985.

8 Detienne, p. 59
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destinata a occupare il primo posto»®'. Accanto alla verita rivelata dalle
Muse si sviluppa dunque anche una verita retorica, che a partire dal VI
secolo a. C. investe, secondo quanto tramandato da Cicerone e da Quin-
tiliano®?, e riscontrato sulla pit antica epigrafe di Paros (III sec. a.C.),
anche I"anamnesi poetica, sopratutto con il poeta Simonide di Ceo, con-
siderato appunto I'inventore della mnemotecnica®®. La memoria divie-
ne allora anche strumento finalizzato a una techne, un’arte, a regole
apprendibili e accessibili a tutti®, rendendo in questo modo il poeta e
I'oratore figure professionali simili alle altre. Il poeta in particolare esce
dall’ordine pur rispettato dei mendicanti — al quale sembra appartenere
ancora il cantore Demodoco descritto nell’Odissea — e converte la sua
attivita intellettuale da prerogativa spirituale in mestiere. Si dice infatti
che fu proprio Simonide il primo poeta a pretendere un pagamento per
le sue prestazioni. D’ora in poi il tema della memoria e dell’oblio nella
letteratura europea si muovera lungo questi due assi principali — quello
religioso e quello laico — e dara luogo agli esiti piti originali e imprevisti
resi possibili nelle singole coscienze dalla straordinaria combinatoria
dei suoi elementi nelle diverse epoche e culture®.

8t 1vi, p. 77

82 Cicerone, Dell’oratore, 11, 86, a cura di E. Narducci, Milano: Rizzoli, 1994; Quintilia-
no, La formazione dell’oratore, XI, 11 11-13, vol. 3, a cura C. M. Calcante, Milano:
Rizzoli, 1997

8 Cfr. E Yates, L'arte della memoria, Torino: Einaudi, 1972 (20077)

8 Detienne, p. 82

8 Cfr. K. Hiibner, La verita del mito, Milano: Feltrinelli, 1990
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Zwei Seiten des Napoleon-Mythos:
Chateaubriand und Stendhal als
Deuter Napoleons

Chateaubriand und Stendhal, die nie zu Napoleons Vertrauten oder gar
Gesprichspartnern gehorten, ihn aber, mehr oder weniger personlich
kennen lernten, haben ihn ganz gegensitzlich beurteilt. Stendhal zollt
ihm grofle Bewunderung, ja verklirt ihn, obwohl er nicht blind fiir
seine Schwichen ist. Chateaubriand hingegen kritisiert, ja verteufelt
ihn, gerade weil er seine iiberragende Bedeutung erkannt hat. Von
den vielen Kampfschriften, die sofort im Zuge der Besetzung von Paris
durch die alliierten Truppen 1814 zu erscheinen begannen, hat nach der
Meinung von Historikern Chateaubriands Aufruf' entscheidende po-
litische Bedeutung gehabt, den er in der Hoffnung verfasste, durch die
Riickkehr der Bourbonen die Kapitulation von Frankreich verhindern
zu konnen. In diesem Pamphlet werden die Schattenseiten des Kaisers
vorgefiihrt, wie z.B. das Ausbluten Frankreichs durch das riicksichts-
lose Rekrutieren von Soldaten, dessen skandalése Praktiken er mit so
grotesken Beispielen illustriert wie, dass Viter ihren toten Sohn zum
Beweis anschleppten, dass sie keine Rekruten stellen konnen.?
Bonapartes Erhebung zum Ersten Konsul wird mit der Erwartung
von Versdhnung in Verbindung gebracht, die Chateaubriands zeitwei-
lige Tatigkeit fiir ihn und die Loyalitdt seiner Napoleon ergebenen
Landsleute verschiedenster politischer Couleur entschuldigen soll. Al-
lerdings versteigt er sich zur Behauptung, die militirischen Erfolge
seien der Bravour der Franzosen, nicht Buonapartes, wie er ihn als Aus-
lander betitelt, Genialitit als Feldherr zu verdanken, denn er habe seine
Soldaten als Kanonenfutter® missbraucht und sich vom Schauspieler

! De Buonaparte, des Bourbons, et de la nécessité de se rallier a nos Princes légitimes,
pour le bonheur de la France et celui de I’Europe.

2 »[...] des peres ont apporté le cadavre de leur fils pour prouver qu’ils ne pouvaient
fournir ce fils vivant« (Chateaubriand, Grands écrits politiques. Présentation et notes
par Jean-Paul Clément, Paris 1993, S. 78).

> »On en étoit venu a ce point de mépris pour la vie des hommes et pour la France,
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Talma sein Auftreten als Herrscher beibringen lassen.* Die Biicher 19—
24 seiner Mémoires d’'Outre-Tombe, die fast ausschliefSlich von Bona-
parte handeln, bemiihen sich um ein differenzierteres Urteil. Dabei
entsteht fiir manche Interpreten der falsche Eindruck, der Autor habe
seine Autobiografie in eine Napoleonbiografie verwandelt, so dass sie
mutmaflen, er sei damit seinem autobiografischen Vorhaben untreu
geworden. Ich plddiere fiir die gegenteilige These, dass er namlich die
Darstellung Napoleons bewusst in die literarische Form autobiogra-
fischen Schreibens integriert hat, um ihn nicht nur als historische Er-
scheinung, sondern besonders als Symbol des Zeitenwandels in den
Blick zu riicken, den er selbst im Untergang des Ancien Regime und
dessen misslungener Wiedererweckung durch die Restauration erfah-
ren und ins Zentrum seiner Mémoires d’Outre-Tombe gestellt hat. Er
konterkariert die Mediatisierung der militérischen Erfolge Bonapartes
und die Stilisierung Napoleons zum charismatischen Herrscher durch
viele Informationen, die das allzu positive Bild korrigieren. Dazu wer-
tet er beispielsweise die Memoiren eines Teilnehmers des Agyptenfeld-
zugs, Jacques-Frangois Miot, {iber das Hinschlachten durch die entsetz-
ten franzosischen Soldaten von mehreren Tausend Gefangenen aus,
mit denen Bonaparte nichts mehr anzufangen wusste,® und widerlegt
die Stilisierung Bonapartes zum Heilbringer der pestkranken Soldaten
mit dem Zeugnis des Arztes René-Nicolas Desguenettes, der sich ge-
weigert hat, den Befehl zu deren Vergiftung auszufiihren®, die dann
andere iibernommen haben. Entscheidend ist jedoch weniger seine Be-
schiftigung mit einer Vielzahl von Griueln Napoleons oder mit dem
fragwiirdigen, mit einem Fiasko endenden Russlandfeldzug’, sondern
der Rahmen, in den er seine Auseinandersetzung mit diesen Tatsachen

d’appeler les conscrits la matiére premiére et la chair a canon« (Chateaubriand, Grands
écrits politiques, S. 78 vgl. auch S. 85).

* »Il joue tout, jusqu’aux passions qu’il n’a pas: il est toujours sur un thétre; [...] Un
souverain qui a pu prendre des legons de Talma, afin de paroitre dans une attitude royale,
est jugé pour la postérité. Il veut paroitre original, et il n’est presque jamais qu’imi-
tateur« (Chateaubriand, Grands écrits politiques, S. 88).

> Chateaubriand, Mémoires d’Outre-Tombe. Nouvelle édition critique, établie, présen-
tée et annotée par Jean-Claude Berchet, Paris 1989-1998, 4 Bde. Ich zitiere nach dieser
Ausgabe mit der Abkiirzung MOT und der Bandzahl, hier MOT 11, 337-341.

¢ Vgl. MOT 11, 345-347.

7 Fiir Chateaubriand handelt es sich bei dem ganzen Unternehmen um eine Folge von
Wahnvorstellungen (»chimeéres«), doch fiigt er hinzu: »[...] I’'homme touchait a la folie,
mais ses songes étaient encore ceux d’un esprit immense« (MOT I, S. 434).
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einbettet. Die aus ihm sich ergebende Perspektivierung weist Analo-
gien zu Stendhals Beschiftigung mit Napoleon in zweien seiner Roma-
ne auf, die sich in dieser Hinsicht grundlegend von dessen Napoleon-
Biographie unterscheiden.

Stendhals unvollendete Napoleon-Biographie liegt in zwei Fas-
sungen vor, deren eine um 1818 in Mailand, die andere um 1838 in
Paris geschrieben wurde. Die zweite, Mémoires sur Napoléon betitelte
beginnt mit dem Bekenntnis, er schreibe den ersten Satz mit einem
religidsen Schauder, denn er handle vom grofiten Menschen seit Cae-
sar.® Nach seiner Meinung resultiert Napoleons Scheitern aus zwei
Fehlern: er umgab sich als selbst ernannter Kaiser mit Mittelmédfigen
und war durch die Kombination des Regierens mit dem Oberkomman-
do iiberfordert.” Besonders aufschlussreich ist eine Bemerkung in der
ersten, Vie de Napoleon betitelten Fassung. Dort meint er, Washing-
tons Umgang mit einem souverinen Volk sei Bonaparte vollig absurd
erschienen, weil er als erfolgreicher General mit niemandem iiber seine
Entscheidungen debattieren wollte. Daraus miisse man folgern, dass er
keine Ahnung von der Kunst des Regierens hatte.’® Der Gedanke, Wa-
shington zum Gegenpol von Napoleon zu erheben, hat eigentlich nur
in Hinblick auf Amerika und Frankreich gemeinsame demokratische
Vorstellungen einen Erkenntniswert. Stendhal verpasst aber die Chan-
ce, die daraus resultierenden politischen Mgglichkeiten jener Epoche
auszuloten. Diesen Schritt vollzieht Chateaubriand in seinen Mémoi-
res d’Outre-Tombe und offenbart damit, weswegen Bonaparte in sei-
nem autobiografischen Projekt so breiten Raum beansprucht.

8 »]’éprouve une sorte de sentiment religieux en osant écrire la premiére phrase de
I"histoire de Napoléon. 1l s’agit du plus grand homme qui ait paru depuis César« (Sten-
dhal, CEuvres completes, Nouvelle édition établie sous la direction de Victor Del Litto et
Ernest Abravanel, Genéve 1970, Bd. 40, S. 19).

° »L'Empereur périt pour deux causes: 1° amour qu'il avait pour les gens médiocres,
depuis son couronnement. 2° La réunion du métier d’empereur a celui de général en
chef«. (CEuvres completes, Bd. 40, S. 307).

10, Washington lui-méme efit été embarrassé sur le degré de liberté qui pouvait étre
confié sans danger a un peuple souverainement enfant, [...] et qui, au fond du coeur,
nourrissait encore tous les sots préjugés donnés par une vieille monarchie. Mais aucune
des idées qui auraient occupé Washington n’arréta l’attention du premier Consul [...].
Le général Bonaparte était extrémement ignorant dans l'art de gouverner. [...] il mépri-
sait trop les hommes pour les admettre a délibérer sur les mesures qu’il avait jugées
salutaires« (CEuvres completes, Bd. 39, S. 63 1.).
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Der Bericht iiber seinen Besuch bei Georges Washington, mit dem
Chateaubriand wihrend seiner Amerikareise zusammengetroffen sein
will, ist knapp gehalten. Die Fachleute streiten sich dariiber, ob diese
Begegnung blof erfunden ist, anstatt sich eingehender mit deren Aus-
wirkungen auf Chateaubriands Geschichtsdeutung zu beschiftigen.
Bemerkenswert ist bei dieser Episode, dass Washingtons Wohnsitz
mit der Inszenierung von Macht in Monarchien kontrastiert wird, wie
wenn man in Demokratien auf diese Kulisse verzichten konnte. Diese
Entgegensetzung, die uns angesichts des Reprisentationsaufwands in
unseren Staaten fragwiirdig erscheinen mag, soll die Aufmerksamkeit
auf Napoleon lenken, an den auch die Betitelung Washingtons als Ge-
neral erinnert. Als Besucher wird der Memoirenschreiber zum Zeugen
der Andersartigkeit demokratischer Verhaltnisse, denn Washington
bewohnt kein Schloss und ldsst sich nicht durch Vorzimmer abschir-
men. Eine einfache Bedienstete fithrt Chateaubriand in einen schlich-
ten Raum, wo er auf einem wortkargen Washington trifft, dessen Ein-
silbigkeit besser zur Rhetorik eines Monarchen als zur Rolle eines
demokratischen Machthabers passt. Obwohl sich der Politiker tiberdies
reserviert gegeniiber seinem Vorhaben einer Expedition zeigt, behaup-
tet Chateaubriand, ein Leben lang von dieser Begegnung gezehrt zu
haben. Dafiir gibt er die Begriindung, in den Blicken eines Grof3en liege
etwas Besonderes,!! eine Aussage, die insofern auffillig ist, als er so
etwas nie von Napoleon sagt. Wenn er anschliefend Washington und
Bonaparte in Parallele setzt, verwendet er ein seit der Antike geldufiges
literarisches Verfahren, um deren gegensitzlichen Umgang mit politi-
scher Freiheit zu illustrieren.”? In dieser Optik kann er, anders als in
seinem Aufruf von 1814, Bonapartes Charisma herauskehren, aller-
dings mit dem Zusatz, dieser habe iibersehen, dass dieses Wunder
mehr bedeute als eine Krone.” Er riihmt, Washington habe erkannt,
dass nun die Zeit fiir Demokratien angebrochen und eine entsprechen-

11 »[...] mon nom n’est peut-étre pas demeuré un jour entier dans sa mémoire; heureux
pourtant que ses regrards soient tombés sur moi ! je m’en suis senti échauffé le reste de
ma vie: il y a une vertu dans les regards d’un grand homme« (MOTY, S, 377).

12, Washington éléve une nation a 'indépendance [...] Bonaparte ravit a une nation son
indépendance [...] Washington et Bonaparte sortirent du sein de la démocratie: nés tous
deux de la liberté, le premier lui fut fidele, le second la trahit« (MOT1, S. 3791.).

3 »[...] il ne s’apergut pas que les miracles de sa vie excédaient la valeur d’un diadéme«
(MOTT, S. 380£.).
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de politische Strategie erforderlich sei.* Napoleon habe dies verkannt
und daher diese Chance verpasst,'> obwohl er sich als der bedeutendste
Tatmensch iiberhaupt auszeichne, wie der Autor an anderer Stelle
schreibt.’® Nun versteht man, warum Chateaubriand sozusagen mit
eigenen Augen die demokratische Alternative zum Empire wahr-
zunehmen vorgibt: er méchte so Napoleon innerhalb einer umfassen-
den Sicht damaliger historischer Méglichkeiten charakterisieren?’, die
nicht mit einer utopischen Perspektive zu verwechseln, sondern Be-
standteil einer globalen Analyse ist. Der Erkenntniswert einer solchen
Sicht auf Geschichte kann durch Stendhal verdeutlicht werden.

Eine der Grenzen von Stendhals Napoleonbiografie tritt in seiner
Haltung zu andern Autoren hervor. Italienische Literaten machten ihn
mit den Letters from St. Helena (1816) des englischen Arztes William
Warden bekannt, der den gefangenen Exkaiser medizinisch betreut hat
und von ihm beeindruckt war. Stendhal hat iiber weite Strecken ledig-
lich die ausfiihrliche Besprechung von Wardens Buch in der Zeitschrift
Edinburgh Review (1816) in Ubersetzung in die erste Fassung seiner
Biografie integriert. Diesem Plagiat steht das Denunzieren kritischer
Schriften iiber seinen Helden gegeniiber, etwa von Madame de Staéls
postum erschienenen Considérations sur les principaux événements de
la Révolution frangaise (1818), die er als Pamphlet abwertet, obwohl
sie analoge Urteile wie seine Biografie enthalten. Wihrend Stendhal
konstatiert, dass Napoleon die Begabten nicht mochte,'® kommentiert
Madame de Staél diese Tatsache mit der Bemerkung, Genialitit setze

14 »Washington a été le représentant des besoins, des idées, des lumigres, des opinions de
son époque [...] il a voulu ce qu'il devait vouloir [...]« MOT], S. 380).

15 »Bonaparte [...] agissait sur la nation la plus intelligente, la plus brave, la plus bril-
lante de la terre. Quel serait aujourd’hui le rang occupé par lui, s’il efit joint la mag-
nanimité a ce qu’il avait d’héroique« (MOT I, 380). Ich werde auf den Begriff der »Na-
tion« spiter eingehen.

16 »11 ne fallait pas moins que les maux dont la France était écrasée, pour se maintenir
dans I'éloignement que Napoléon inspirait et pour se défendre en méme temps de I'ad-
miration qu’il faisait renaitre sitot qu’il agissait: ¢’était le plus fier génie d’action qui ait
jamais existé« (MOT I, S. 482).

17 An spiterer Stelle greift er die Parallele zwischen beiden Gestalten auf, verweist
allerdings auf die von Napoleon angeordnete Hinrichtung des Duc d’Enghien, in deren
Gefolge er mit Napoleon brach und durch die er in die Einsamkeit vertrieben wurde (vgl.
MOTII, S. 83).

8 »Enfin Louis XIV craignait les talents; Napoléon ne les aimait pas« (CEuvres com-
pletes, Bd. 39, S. 183).
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innere Grofle voraus.'” Sie greift Napoleons Selbsteinschitzung in
einer offiziell veréffentlichten Aulerung auf, der zufolge die absolute
Loyalitit zu seiner Person die erste Pflicht seines Neffen als von ihm
eingesetzter Herrscher sei, hinter der erst die Interessen Frankreichs
und die Sorge fiir die Regierten rangierten.

Dieser Forderung entspreche die Einschrankung der Presse- und
Geistesfreiheit, woraus sie folgert, bei Bonaparte wiege das versiaumte
Gute mehr als das begangene Bose.?” Den damit vollzogenen Schritt
von der Faktizitit zur verpassten Chance muss man im Lichte von Paul
Claudels Bemerkung verstehen, dass man einer Frau eine rote nur statt
einer weiflen Rose iiberreichen kann, die man ihr nicht gibt.?! Wer hier
lediglich von Spekulationen spricht, iibersieht, dass die literarische Fik-
tion eine Dimension von Geschichte ins Auge fassen kann, die ansons-
ten nur der Mythos vergegenwirtigt. Diese mythische Ebene ist in
Chateaubriands und Stendhals Auseinandersetzung mit Napoleon auf-
schlussreich.

Chateaubriand kennt die Gefahr von Mythen im politischen Le-
ben,” denn er emport sich iiber die Instrumentalisierung Napoleons
zur Gingelung der Massen, als der Biirgerkonig Louis-Philippe in den
dreifSiger Jahren dessen sterbliche Reste von Sankt Helena feierlich
nach Paris in die Krypta des Invalidendoms iiberfiihren lasst. Er fiirch-
tet, dieser Akt bilde die Grundlage fiir einen Napoleon-Kult, der sich
tatsdchlich bis heute durchgehalten hat, denn der Invalidendom stellt
verbunden mit der Gestalt Napoleons einen der prestigereichen Erin-
nerungsorte Frankreichs dar. Chateaubriand konstatiert, nun habe der
tote Kaiser die Welt so in Besitz genommen, wie es ihm zu seinen Leb-
zeiten nie gelungen sei. Dieser Bonaparte sei den Hirngespinsten der
Dichter, dem Gerede der Soldaten und den Erzahlungen des Volkes

19 »[...]1il faut du courage d’dme pour avoir des élans de génie« (Madame de Staél,
Considérations sur la Révolution francaise. Présenté et annoté par Jacques Godechot,
Paris 1983, S. 418).

2 »Napoléon est plus coupable encore pour le bien qu'il n’a pas fait, que pour les maux
dont on l'accuse« (Considérations, S. 401).

1 »Si vous donnez une rose rouge a une dame, c’est au préjudice de cette rose blanche
que vous ne lui donnez pas« (Paul Claudel, Conversation sur Jean Racine, in: CEuvres en
prose. Textes établis et annotes par Jacques Petit et Charles Galpérine, Paris 1965,
S. 460).

2 Vgl. zur Kritik an solcher Instrumentalisierung von Mythos Kurt Hiibner: Die Wahr-
heit des Mythos, 2. Aufl. Freiburg 2011, S. 389-408.
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entsprungen,” und dieser Erinnerungskult eine Tyrannei,** gegen die
er mit seinen Mémoires d'Outre-Tombe vorgeht, indem er den politi-
schen Mythos sozusagen auf mythischer Ebene aus den Angeln zu he-
ben sucht. Wie kann er dies leisten?

Viele der Memoiren, die im frithen 19. Jahrhundert erschienen,
schreiben sich in den damals modischen Napoleon-Kult ein, beispiels-
weise auch die zweite Fassung von Stendhals Napoleon-Biographie, in
der er seine personlichen Begegnungen mit dem Helden herausstellt
(und vielleicht auch welche erfindet). Dieses literarische Muster erhilt
in Chateaubriands Bericht tiber sein erstes Zusammentreffen mit Bo-
naparte beim Fest, das anldsslich des Konkordats mit dem Heiligen
Stuhl gefeiert wurde, einen anderen Aussagewert. Es ist nicht unwahr-
scheinlich, dass der Autor 1802 zu dieser Feier eingeladen wurde, denn
er hatte nach seiner Riickkehr aus dem Exil mit seinem Génie du chris-
tianisme dem Ersten Konsul so gute Dienst geleistet, dass selbst Las
Cases, dessen Memorial de Sainte Héléne Julien Sorel in Stendhals Le
Rouge et le Noir wie ein heiliges Buch? verehrt, sich veranlasst sieht,
diese neuartige Apologie des Christentums mit {ibler Nachrede herab-
zusetzen, um deren Verfasser zu disqualifizieren.?

Bei diesem Fest soll sich folgende Szene abgespielt haben. Bona-
parte fragt nach Chateaubriand, entdeckt ihn in der Menge, und diese
teilt sich, um ihm den Weg zum Autor des Génie du christianisme frei
zu geben. Der Erste Konsul spricht ihn an und unterhilt sich mit ihm
iiber seinen Agyptenfeldzug sowie iiber Religionskritik der Aufkli-
rung.” Die Themenwahl fiir das Gesprich ist aufschlussreich, denn
Bonaparte soll symbolisch als Feldherr dem Autobiographen seine
Kompetenz als Historiker, und er soll als Politiker dem Apologeten

2 »Bonaparte n’est plus le vrai Bonaparte, c’est une figure légendaire composée des
lubies du poete, des devis du soldat et des contes du peuple« (MOTI, S. 679).

* »Bonaparte appartenait si fort a la domination absolue, qu’aprés avoir subi le despo-
tisme de sa personne, il nous faut subir le despotisme de sa mémoire« (MOT I, S. 679).
% »Cette horreur pour manger avec les domestiques n’était pas naturelle a Julien [...]. Il
puisait cette répugnance dans les Confessions de Rousseau. C’était le seul livre a I'aide
duquel son imagination se figurait le monde, Le recueil de bulletins de la grande armée
et le Mémorial de Sainte-Héléne complétaient son coran. Il se serait fait tuer pour ces
trois ouvrages« (Stendhal, Romans et nouvelles. Texte établi et annoté par Henri Mar-
tineau, Paris 1952, Bd. [, S. 235).

2% Las Cases, Mémoires de Sainte-Héléne. Texte établi avec introduction, bibliographie
et notes par André Fugier, Paris 1961, Bd. 1, S. 757-759.

7 MOTII, S. 82f.
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des Christentums seine Kompetenz in Religionsfragen bestitigen. Wir
verfiigen iiber keine anderen Dokumente, um diesen Bericht zu iiber-
priifen, doch kénnen wir die Themenwahl getrost als Strategie deuten,
mit der sich der Memoirenschreiber durch den Staatsmann sozusagen
zum Schreiben ermichtigen ldsst. Diese Inszenierung der ersten Be-
gegnung soll vor allem das Zueinander von Herrscher und Zeitzeugen
demonstrieren, das in Bezug auf den Memoirenschreiber etwas Exklu-
sives hat, dem gegeniiber die vielen restlichen Giste des Festes zur
bloSen Kulisse reduziert sind. Bonaparte muss auf Chateaubriand
zugehen, um den Verdacht der Anbiederung von Seiten des aus dem
Exil zurtickgekehrten Aristokraten auszuschlieen und die Selbsterhe-
bung Chateaubriands zur geistig-moralischen Instanz gegeniiber dem
Machtmenschen zu ratifizieren. Selbst wenn diese Inszenierung der
Selbstgefilligkeit des Memoirenschreibers anzulasten wire, bliebe de-
ren Geltung auf mythischer Ebene unangetastet, denn letztlich reiht
sich dieses Arrangement in eine Serie analoger Szenen ein, bei denen
der Autor jeweils seine Einschitzung der historischen Bedeutung eines
Ereignisses durch eine biographische Episode illustriert. Die bereits
analysierte Begegnung mit Washington reiht sich ndmlich in eine Serie
von Episoden ein, deren Funktion anhand von zwei die Revolution be-
treffenden prizisiert werden soll.

Chateaubriand will 1789 in Paris Augenzeuge des Sturms auf die
Bastille gewesen sein?® und konstatiert hhnisch, dass er heute im Ge-
nuss einer staatlichen Rente wire, wenn er sich nicht mit seiner Rolle als
Zeuge zufrieden gegeben, sondern in die Liste der »Sieger« eingetragen
hitte.?? Diese Pointe kront eine erniichternde Skizzierung des von zwei
sinnlosen Morden begleiteten Spektakels, das in eine Orgie des Pbels
ausartete.’® Durch die literarische Form des Zeugenberichts, die er selbst
mit seinen Romanen in Parallele setzt,* erhilt diese Darstellung einen

2% »Le 14 juillet, prise de la Bastille. J’assistai, comme spectateur, a cet assaut contre

quelques invalides et un timide gouverneur [...]« (MOT], S. 308).

» »Si moi, spectateur, je me fusse inscrit sur le registre des vainqueurs, j’aurais une
pension aujourd’hui« (MOT1, S. 309).

3 »[...] c'est ce spectacle que des béats sans cceur trouvaient si beau. Au milieu de ces
meurtres, on se livrait a des orgies [...] On promenait dans des fiacres les vainqueurs de
la Bastille, ivrognes heureux, déclarés conquérants au cabaret: des prostituées et des
sans-culottes commengaient a régner, et leur faisaient escorte« (MOT, S. 309).

31 »Si dans les romans que j’ai écrits, j’ai touché & ma propre histoire, dans les histoires
que j’ai racontées j’ai placé des souvenirs de l'histoire vivante dont j’avais fait partie«
(MOTT, 530£.).
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Status als Dokument, so dass die negative Sicht des Geschehens nicht
mehr nur der subjektiven Einschitzung durch den Zuschauenden, son-
dern auch der objektiven Wahrnehmung eines historischen Ereignisses
zugerechnet und somit der Memoirenschreiber in die Lage versetzt
wird, auf eine mythische Ebene zu wechseln, um durch die Diskrepanz
zwischen seiner Erfahrung und der Uberh6hung des Geschehens zu po-
litischen Zwecken den Epochenumbruch zu charakterisieren. Ich spre-
che hier von mythischer Eben in Anlehnung an Kurt Hiibner, dem zu-
folge die »mythische Denkweise, als ganzheitliche, [...] synthetisch«*
ist. Chateaubriand benétigt diese ganzheitliche Denkweise, um die poli-
tisch-propagandistische Mythisierung Bonapartes mittels seiner my-
thischen Geschichtsdeutung zu hinterfragen. Er begniigt sich nicht mit
der Behauptung, er habe die Vorginge selbst gesehen, sondern bettet
seinen Zeugenbericht in einen grofieren Rahmen sein.

Die Umstiande und die Folgen verleihen einem Ereignis einen be-
sonderen Status.” Als Zeitzeuge sei ihm nicht bewusst geworden, was
mit der Einnahme der Bastille letztlich zutage getreten ist: die Eman-
zipation des Volkes, durch die ein solcher Gewalttakt iiberhaupt erst
denkbar geworden ist.>* Wenn Chateaubriand sich zum Augenzeugen
stilisiert, um der Realitdt deren politische Instrumentalisierung ent-
gegenzuhalten, macht seine Verurteilung der Geschehnisse die innere
Dynamik dieses Umbruchs sowie deren weltgeschichtliche Bedeutung
fiir die Schaffung eines neuen politischen Systems verstandlich. Er hélt
zwar die Verklirung des Sturms auf die Bastille fiir falsch, weif3 sie aber
historisch richtig einzuschitzen und mit seinem literarischen Verfah-
ren einleuchtend in seinem Sinne zu prisentieren.*

Zur Abrundung dieser Episode berichtet Chateaubriand noch, wie

2 Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, 5. Auflage Freiburg 2002, S.408. Hiibner
zitiert Ernst Cassirers Aussage: »Wo wir ein Verhiltnis der bloSen >Reprisentation«
sehen, da besteht fiir den Mythos [...] vielmehr ein Verhiltnis realer Identitdit; das >Bild«
stellt die »Sache« nicht dar — es ist die Sache« (ebd., S. 416 (Ernst Cassirer, Philosophie
der symbolischen Formen, Zweiter Teil: Das mythische Denken, Darmstadt 1953, S. 51).
3 »Tout événement, si misérable ou si odieux qu’il soit en lui-méme, lorsque les circon-
stances en sont sérieuses et qu'il fait époque, ne doit pas étre traité avec légereté« (MOT
1, 5. 309).

¥ »[...] cétait, non l'acte violent de I’émancipation d’un peuple, mais 1’émancipation
méme, résultat de cet acte. [...] La colére brutale faisait des ruines, et sous cette colere
était cachée l'intelligence qui jetait parmi ces ruines les fondements du nouvel édifice«
(MOT1, S. 309£.).

% »Mais la nation qui se trompa sur la grandeur du fait matériel, ne se trompa pas sur la

313



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Volker Kapp

er die Kopfe von Frangois-Joseph Foullon, des Nachfolgers von Necker
als Finanzminister und seines Schwagers Bertier de Sauvigny, die auf-
gespief3t durch die StrafSen getragen wurden, gesehen hat und so end-
giiltig von allem Verstindnis fiir die Absichten der Revolutionire ge-
heilt wurde. Er arrangiert diese Szene so, dass im Leser Abscheu gegen
die Morder geweckt wird. Gleichzeitig soll in der Aggression der Meute
gegen ihn als fiir sie unerreichbaren Beobachter an einem Fenster
schlaglichtartig die Kehrseite der Revolution beleuchtet und die Not-
wendigkeit seines Ganges ins Exil verstindlich werden.?® Der schockie-
rende Gewaltakt und der Versuch, einen ihn missbilligenden Auflen-
stehenden ebenfalls zu ermorden, veranschaulichen den Mechanismus,
der schliefllich zu den Massakern der Terrorperiode fithren und die
Revolution diskreditieren wird. Der Memoirenschreiber hat so in zwei
aufeinander folgenden und miteinander zusammenhiangenden Episo-
den die Basis und den Rahmen fiir die historische Beurteilung der bei-
den Seiten dieser Revolution gefunden: die Freisetzung ungeahnter
Energien des bisher geknechteten Volkes und deren Ausarten in Mord-
orgien.

Stendhal hat ebenfalls das Verfahren des Augenzeugenberichts
benutzt, um in La Chartreuse de Parme (1839) die entscheidende Nie-
derlage Napoleons innerhalb der Romanfiktion zu vergegenwirtigen.
Seine geniale Leistung besteht darin, die Schlacht von Waterloo in den
Kapiteln drei und vier des Romans aus der Perspektive des 17jdhrigen
Protagonisten Fabrice del Dongo in komischer Verzerrung zu themati-
sieren. Dieser verehrt Napoleon und wire gern ein Kriegsheld, kapiert
aber lange nicht einmal, dass er Zeuge einer Schlacht ist. Er muss sich
dann iiber den Anblick der Opfer des Kampfgeschehens mit Alkohol
trosten und kann in seiner Trunkenheit den Kaiser nicht erkennen, weil
er alles nur noch verschwommen wahrnimmt.>” Da sein Pferd von den

grandeur du fait moral: la Bastille était & ses yeux le trophée de sa servitude [...] le
peuple crut briser le joug militaire, et prit I’engagement tacite de remplacer I'armée qu'il
licenciait: on sait quels prodiges enfanta le peuple devenu soldat« (MOT L, S. 310).

% »Les assassins s’arréterent devant moi, me tendirent les piques en chantant, en faisant
des gambades, en sautant pour approcher de mon visage les pales effigies. [...] Ces tétes,
et d’autres que je rencontrai bientdt apres, changerent mes dispositions politiques; j’eus
horreur des festins de cannibales, et I'idée de quitter la France pour quelque pays lointain
germa dans mon esprit« (MOT, S. 312).

¥ »Ainsi, je nai pu voir 'Empereur sur un champ de bataille, a cause de ces maudits
verres d’eau-de-vie !« (Stendhal, Romans et nouvelles. Texte établi et annoté par Henri
Martineau, Bd. II, Paris 1960, S. 67).
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Kimpfenden benétigt wird, heben sie ihn aus dem Sattel und bringen
ihn so real wie symbolisch auf den Boden der Wirklichkeit zuriick.
Dieses literarische Verfahren entlastet Stendhal von der Heroisierung
des Krieges in der Malerei, deren mythische Uberhéhung durch das
Selbstverstindnis der Romangestalt beibehalten, jedoch durch deren
Erleben hinterfragt wird.

Chateaubriand will in den Mémoires d’Outre-Tombe ebenfalls
Zeuge dieser Schlacht gewesen sein, wie er im 31. Kapitel seines Con-
gres de Vérone praktisch mit denselben Worten berichtet hat.’s Dazu
variiert er das bereits zweifach angesprochene Verfahren, um die ent-
scheidende Wende im politischen Schicksal von Napoleon zu doku-
mentieren. Er inszeniert sich analog wie Stendhals Romanfigur als je-
manden, der zunichst das eigentliche Geschehen gar nicht versteht, im
Unterschied zu Fabrice del Dongo jedoch nicht aus mangelnder Kennt-
nis, sondern weil er zu weit entfernt ist. Der Autor weilt im Gefolge des
gefliichteten franzosischen Konigs in Gent und verldsst, Caesar le-
send®, die Stadt zu einem Spaziergang, als er ein Grollen vernimmt,
das er zunéchst mit einem nahenden Gewitter verwechselt. Diese Sze-
nerie ermoglicht es ihm, seinen Zeugenbericht iiber die in der Ferne
ablaufende Schlacht von Waterloo in eine bukolische Stimmungsschil-
derung einzubetten.®* Der Ich-Erzihler wird durch den Kontrast zwi-
schen der friedlichen Landschaft und dem blutigen Geschehen ermach-
tigt, in seiner Fantasie Szenerien durchzuspielen, die seinen inneren
Zwiespalt zum Spiegelbild der komplexen historischen Lage Frank-
reichs am Ende des Empire werden lassen. Er wire gern ins Kampf-
geschehen verwickelt, weil er dann durch die Realitdt von der bedrii-
ckenden Schau dessen entlastet wiirde, was in dieser Schlacht auf dem
Spiel steht:*! das Schicksal Frankreichs, das durch die Niederlage Na-

% Qeuvres de Chateaubriand, Paris, Legrand, Pomey et Crozet, s.d., Bd. XIX, S. 88f.

¥ Diese Lektiire ist angesichts der oben zitierten Eingangspassage von Stendhals zwei-
ter Napoleonbiografie zu bewerten.

4 »[...] je m’appuyai debout contre le tronc de I'arbre, le visage tourné du coté de Bru-
xelles. Un vent du sud s’étant levé m’apporta plus distinctement le bruit de I'artillerie.
Cette grande bataille, encore sans nom, dont j’écoutais les échos au pied d’un peuplier, et
dont une horloge de village venait de sonner les funérailles inconnues, était la bataille de
Waterloo !« (MOTII, 6211.).

4 » Auditeur silencieux et solitaire du formidable arrét des destinées, j’aurais été moins
ému si je m’étais trouvé dans la mélée [...] seul sous un arbre, dans la campagne de
Gand, comme le berger des troupeaux qui paissaient autour de moi, le poids des réflexi-
ons m’accablait« (MOT II, 622).
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poleons der Macht seiner Gegner ausgeliefert wird. Diese Vorstellung
ist ihm ein Grauel, obwohl er auf der Seite der Bourbonen steht und in
deren Widersacher den Feind seiner eigenen Freiheit, aber auch den
Beschiitzer Frankreichs gegen Fremdherrschaft sieht.*> Seine innere
Zerrissenheit projiziert er anschlieSend nach auflen durch zwei Berich-
te iiber Napoleons Siege, einen durch einen Boten fiir den Herzog von
Berry, und einen von einem mit seiner Familie fliichtenden Kaufmann,
der diese Fehlinformation bestitigt. Welche Funktion diese eigentlich
im Riickblick unnétig erscheinenden Gestalten bekommen, zeigt die
Verwendung des Begriffs » Vaterland«.

Der Memoirenschreiber, der zu den Monarchisten zihlt, ist sich
voll im klaren, dass die Revolution einen politischen Bewusstseinswan-
del mit sich gebracht hat, den Napoleon genutzt hat, um eine Form von
Patriotismus entstehen zu lassen, dem sich Chateaubriand trotz seiner
Verurteilung des Usurpators nicht entziehen kann. Deshalb spricht er
an dieser Stelle vom » Vaterland« bzw. vom Empfinden in seinem »Her-
zen« und baut in wenigen Sitzen ein Bildfeld der Verletzung auf, das
mit der Farbe Rot des Bluts der franzésischen Soldaten, der purpurfar-
bigen Uniform der Alliierten und dem Kronungszug spielt, dessen Ge-
leit Fahrzeuge mit Verletzten bilden.# Die grundlegende Problematik
der Restauration, die mit dem Blut des Volkes erkauft ist, resultiert
daraus, dass Ludwig XVIII als legitimer Monarch sein Selbstverstind-
nis aus seiner Konigswiirde ableitet, wihrend Napoleon als selbst-
ernannter Kaiser zwar die jungen Franzosen als Kanonenfutter fiir sei-
nen Herrschaftsanspruch missbraucht, aber doch fiir sie innerhalb
einer gewandelten politischen Mentalitit als Identifikationsfigur fun-
giert, die den Einzelnen personliche Befriedigung innerhalb eines En-
gagements fiir das » Vaterland« erméglicht. Chateaubriands Mémoires
d’Outre-Tombe registrieren damit eine wichtige Etappe auf dem Weg
zum Entstehen der Vorstellung des Nationalen,* die in Frankreich zu-

# »Bien qu’un succes de Napoléon m’ouvrit un exil éternel, la patrie I'emportait dans ce
moment dans mon cceur; mes veeux étaient pour l'oppresseur de la France, il devait, en
sauvant notre honneur, nous arracher a la domination étrangere« (MOT 11, 622).

# »La légitimité rentrait donc dans Paris derriére ces uniformes rouges qui venaient de
reteindre leur pourpre au sang des Francais! La royauté aurait donc pour carrosses de
son sacre les chariots d’ambulance remplis de nos grenadiers mutilés! Que sera-ce
qu’une restauration accomplie sous de tels auspices 2« (MOT 1, 622).

# Vgl. dazu Kurt Hiibner: Das Nationale. Verdriingtes, Unvermeidliches, Erstrebens-
wertes, Graz/Wien/Koln 1991.
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nichst {iber eine nostalgische Verklarung Napoleons, in Deutschland
durch den Widerstand gegen Napoleons Fremdherrschaft genidhrt wird.
Warum mit der Restauration ein Napoleon-Kult entstehen konnte, er-
klart der 1810 geborene Dichter Alfred de Musset im zweiten Kapitel
seiner Memoiren mit dem programmatischen Titel Confession d'un
enfant du siécle (1856).

Nach Musset, faszinierte die Aura Napoleons nach dem Ende des
Kaiserreichs die Generation, deren Viter vielleicht zu der Million von
Opfern der napoleonischen Kriege gehorten, die selbst aber nicht mehr
die damaligen Entbehrungen, sondern nur noch das Kleinkarierte ihrer
Gegenwart vor Augen hatten. Die zwischen zwei Feldziigen gezeugten
und von allein erziehenden Miittern aufgezogenen Kinder seien in der
Schule gewesen, wihrend drauflen die Soldaten unter Trommelwirbel
vorbeizogen. Die Viter seien allenfalls zwischendurch — Musset dra-
matisiert die Szene, indem er sie »blutiiberstromt« zeichnet — erschie-
nen und hitten ihre schmichtigen Nachkommen kurz in die Arme
geschlossen. Nur einer habe damals in Europa wirklich gelebt, Napo-
leon, wohingegen alle anderen lediglich seinen Atem einsaugen woll-
ten.® Nach Napoleons Tod sei zwar die Ordnung wieder eingekehrt,
das Vertrauen in sie aber verloren gegangen.* Die Jungen wiirden des-
halb von den heroischen Zeiten traumen, wihrend die Alten durch ihre
Kleidung diesen Umbruch zur Schau stellen. Damals léste namlich das
Schwarz den bisherigen Chic der bunten Kleider ab, und Musset inter-
pretiert diese Veranderung des Ideals der Eleganz ironisch als Symbol
fiir den Zeitenwandel, denn Schwarz ist bekanntlich ein Zeichen von
Trauer.

Diese Farbsymbolik hatte zuvor schon Stendhal im Titel seines
Romans Le Rouge et le Noir (1831) aufgegriffen, wo er zwei Figuren
erfindet, deren Verinnerlichung des Napoleon-Mythos emblematisch
fiir die Restaurationsgesellschaft steht: den plebejischen Protagonisten
Julien Sorel und die Aristokratin Mathilde de La Mole. Julien, der Na-
poleons Drang nach Eroberung u.a. ins Gebiet des Erotischen verlegt,
klammert sich an dessen Mythos, um durch ein heroisches Ethos gegen

% »Un seul homme était en vie alors en Europe; le reste des étres tachait de se remplir
les poumons de l'air qu’il avait respiré« (Alfred de Musset, CEuvres complétes en prose.
Texte établi et annoté par Maurice Allem, Paris 1938, S. 81).

4 »Napoléon mort, les puissances divines et humaines étaient bien rétablies de fait,
mais la croyance en elles n’existait plus« (Musset, CEuvres completes en prose, S. 86).
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den Konformismus der Restaurationszeit und deren Materialismus
aufzubegehren, der sich literarisch in den vielen biirgerlichen Aufstei-
gern der realistischen Romane niederschligt. Als er sich bekiimmert in
einen Traum iiber seinen kiinftigen Lebensweg verliert, nennt er Na-
poleon einen Abgesandten Gottes fiir die franzdsische Jugend.*” Wer
jetzt Karriere machen wolle,*® konne nur mit Kalkiil nach oben kom-
men. Er spielt deshalb die Rolle des Heuchlers, fiir die ihm Moliéres
Tartuffe Vorbild ist,* doch will er ein Held, kein Parvenii sein, den
Stendhal als Kontrastfigur in abbé de Frilair verkorpert, der mit Ma-
thilde de La Molle sofort die Hoffnung auf einen Posten als Bischof
verbindet, wihrend Juliens Desinteresse an dieser Moglichkeit des Re-
iissierens ausdriicklich betont wird.® Mathilde, die alle Julien fehlen-
den Privilegien besitzt und gleichwohl mit ihrer Lage als Mitglied des
verbiirgerlichten Adels der Restaurationszeit hochst unzufrieden ist,
lésst sich mit ihm ein, weil sie bei ihm das Kampferische wahrnimmt,
das sie mit Napoleons Schlacht bei Wagram illustriert, in der ihr Onkel
Taten von wirklicher GrofSe vollbracht habe.>' Ein sexuelles Abenteuer
mit dem unstandesgemifSen Julien scheint ihr dem aristokratischen
Heldentum zu entsprechen, das fiir sie ihr Vorfahre Boniface de La
Mole withrend der Kampfe der Liga verkorperte.

Juliens Selbstverstindnis, das tiefe Einsichten in die Besonderhei-
ten der Restaurationszeit vermittelt, dokumentieret in der erfundenen
Wirklichkeit der Romanwelt das Wirken mythischer Vorstellungen.
Stendhal erhebt keineswegs den Anspruch, mit einem »historischen
Roman« Realitit zu vergegenwirtigen, doch gelingt ihm innerhalb
des Fiktiven eine erhellende Sicht auf Geschichte, der man ihre innere
Logik und damit ihren Erkenntniswert nur um den Preis absprechen
kann, Le Rouge et le Noir zu einer bedeutungslosen Spielerei abzu-
werten.

Der literarische Napoleon-Mythos stellt eine Realitét in den Kop-
fen der Menschen dar und handelt von den Bildern, die diese Persén-
lichkeit in den Vorstellungen der Menschen hinterlassen hat. Uber ihn

¥ »[...] Napoléon était bien '’homme envoyé par Dieu pour les jeunes Frangais!« (Ro-
mans et nouvelles Bd. I, S. 304).

# »[...] se pousser dans une carriere!« (Romans et nouvelles Bd. I, S. 304).

# Vgl. Romans et nouvelles Bd. I, S. 525.

% »Cet avantage n’efit guere touché Julien« (Romans et nouvelles Bd. I, S. 605).

51 »[...] fait des actions qui réellement avaient de la grandeur« (Romans et nouvelles
Bd. 1, S. 511).
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verdeutlicht uns die Fiktion die Denkweise einer Zeit und zeigt,
manchmal vielleicht iiberdeutlich, Facetten der historischen Gestalt
Napoleons, an der sich Hoffnungen wie Angste der Menschen heraus-
kristallisieren. In diesem Sinne liefert er eine spezifische Art von his-
torischer Erkenntnis. Literarische Fantasie gehort nicht nur in den Be-
reich der Liige, wie uns heute jene glauben machen wollen, die der
Literatur jeglichen Erkenntniswert, bzw. der Beschiftigung mit ihr in
Schule und Universitit den gesellschaftlichen Nutzen abstreiten und
der Literaturwissenschaft ihren Status als Wissenschaft absprechen.
Die Fantasie der Literaturschaffenden erméglicht hellsichtigen Weit-
blick und schopferische Freiheit, die nétig sind, um die Erstarrung in
Konventionen zu iiberwinden und die Welt freier, schéner und ver-
standlicher zu machen.

Diese Problematik der Beziehung zwischen rein fiktionaler und
historisch-biografischer Schreibweise spricht Chateaubriand in Hin-
blick auf die vielbandige Life of Napoleon von Walter Scott an, die 1827
erschienen und noch im selben Jahr in franzésischer Ubersetzung ver-
offentlicht worden ist, und die Stendhal ebenso wie er als Quelle be-
nutzt. Diese Biografie erringt zwar weniger Leser als Scotts historische
Romane, doch riihrt dies nach Chateaubriand daher, dass der Schotte
vom legendiren Erfolg und Ruhm Napoleons véllig iiberwiltigt und
deshalb iiberzeugt war, dass die Fakten keiner Ausschmiickung durch
die Fantasie bediirfen.?? Der Memoirenschreiber widerlegt Scotts Irr-
tum durch seine Uberlegungen, warum er sich in den Mémoiers d’Ou-
tre-Tombe bemiifligt fiihlte, seine offizielle Version der Ankunft
Ludwigs XVIIIL. in Compiégne zu korrigieren, die das Geschehen idea-
lisierte.”® Er habe sich in jenem Text an der Fiihrungsschicht orientiert,
die noch die Aura des Konigtums nachvollziehen konnte,* doch habe
er in Bezug auf die Soldaten gelogen, denn diese hitten als Kriegsinva-

52 »[...] excepté dans deux ou trois endroits, I'imagination de lauteur de tant d’ouvra-
ges si brillants lui a failli; il est ébloui par les succes fabuleux qu’il décrit, et comme
écrasé par le merveilleux de la gloire. [...] En racontant une vie si prodigieuse, le roman-
cier a été vaincu par la vérité« (MOT 11, S. 347).

% »Sans mission et sans gofit, j’entrepris (on m’avait jeté un sort) une tache assez diffi-
cile, celle de peindre I'arrivée a Compiegne, de faire voir le fils de saint Louis tel que je
l'idéalisai a I'aide des Muses« (MOT 11, S. 530).

> »Telle est en France la force du souverain légitime, cette magie attachée au nom du
Roi. Un homme arrive seul de Iexil, dépouillé de tout [...] il se montre a des capitaines,
qui ne I'ont jamais vu, a des grenadiers qui savent a peine son nom. Quel est cet hom-
me ? cest le Roi. Tout le monde tombe a ses pieds« (MOT1I, S. 531).
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liden unter dem Zwang der alliierten Truppen fiir einen Mann, der nur
durch sein Alter gezeichnet war, salutieren miissen.” Ludwig XVIIL
hat nach Chateaubriand den Fehler begangen, innenpolitisch die durch
Napoleons Kriege geprigten Soldaten zu ignorieren anstatt sie zu in-
tegrieren, und auflenpolitisch so zu tun, als ob Bonaparte nie existiert
hitte, was jene als Sieger in Paris anwesenden Herrscher briiskieren
musste, die Napoleon anerkannt hatten. Der Konig habe sich letztlich
einer unzeitgemaflen Vorstellung bzw. Ausdrucksweise bedient.%
Wenn der legitime Monarch die Zeit von Revolution bis einschlief3lich
Kaiserreich aus dem historischen Gedichtnis tilgen und dort wieder
ankniipfen wollte, wo davor das Kénigtum gestanden hatte, spricht er
eine unzeitgemifle Sprache und verliert die Méoglichkeit zur Ver-
stindigung mit seinem Volk. Folglich habe alles Wesentliche, von den
Vorstellungen bis zur Sprache, den Herrscher von den Beherrschten
getrennt.”’ Um dieses Anachronistische zu erkliren, benutzt Chateau-
briand wieder den Begriff der »Nation«, ohne eigens zu betonen, dass
er ein Fremdkorper in der Vorstellungswelt der Monarchie des Ancien
Regime bildet. Frankreich ist durch Revolution und Kaiserreich zu
einer »Nation« geworden, und die Restauration kann diese auf mythi-
scher Ebene vollig evidente Tatsache nicht riickgingig machen. Die
Mémoires d’Outre-Tombe arbeiten diesen mentalititsgeschichtlichen
Wandel heraus, um die politische Mythisierung Napoleons als Miss-
brauch des nationalen Gedankens zu hinterfragen.

5 »[...] mais je mentais a I'égard des soldats. [...] Je ne crois pas que figures humaines

aient jamais exprimé quelque chose d’aussi menagant et d’aussi terrible. Ces grenadiers
couverts de blessures, vainqueurs de ’'Europe [...] privés de leur capitaine, étaient forcés
de saluer un vieux roi, invalide du temps, non de la guerre, surveillés qu’ils étaient par
une armée de Russes, d’Autrichiens et de Prussiens, dans la capitale envahie de Napo-
léon« (MOT1I, S. 531).

% »Louis XVIII aussi datait son bienfait de I’an de son régne, regardant Bonaparte com-
me non avenu, de méme que Charles II avait sauté a pieds joints par-dessus Cromwell :
’était une espece d'insulte aux souverains qui avaient reconnu Napoléon, et qui dans ce
moment méme se trouvaient dans Paris. Ce langage surannée et ces prétentions des
anciennes monarchies n’ajoutaient rien a la légitimité du droit et n’étaient que de puérils
anachronismes« (MOT I, S. 534).

7 »[...] la race légitime, étrangere a la nation pendant vingt-trois années, était restée au
jour et a la place ot1 la Révolution lavait prise, tandis que la nation avait marché dans le
temps et |’espace. De 1a impossibilité de s’entendre et de se rejoindre; religion, idées,
intéréts, langage, terre et ciel, tout était différent pour le peuple et pour le Roi, parce
qu’ils n’étaient plus au méme point de la route, parce qu’ils étaient séparés par un quart
siecle équivalent a des siecles« (MOT I, S. 569).
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Chateaubriand bindet die mythische Perspektivierung eng an lite-
rarische Muster, wenn er seine Kritik an der Restauration innerhalb
von Uberlegungen zur politischen Lage Frankreichs zu legitimieren
sucht. Er skizziert knapp ein grofies Geschichtsfresko und ordnet das
Kaiserreich in eine Serie von historischen Situationen ein, die er je-
weils durch das Auftreten einer tiberragenden Personlichkeit geprigt
sicht. Damit kniipft er, ohne dies ausdriicklich zu erwihnen, an ein
Schema an, mit dem sich Napoleon von seiner offiziellen Propaganda
feiern lie3, gibt ihm jedoch eine neue Wendung. Er nennt zunichst
Alexander, mit dessen Ende der Aufstieg Roms begonnen habe, dann
Caesar, nach dessen gewaltsamem Tod das Christentum die Welt ver-
andert habe, und schlie8lich Karl den Groflen, der eine Wende im Feu-
dalismus eingeleitet habe.”® Was bringt Napoleon in die Geschichte
ein? Seine Antwort lautet lapidar: »Nichts«, weil lediglich eine mate-
rialistische, unfruchtbare Zivilisation entstanden sei, der jegliche Per-
spektive abgehe, weil diese aus einem Ethos und nicht aus Materialis-
mus entstiinde.” Die Restauration bedeutet in seinen Augen weder
eine Fortsetzung des Empire noch kiindigt sie mit ihrem anachronisti-
schen Riickgriff auf das Ancien Regime die fiir das 19. Jahrhundert
kennzeichnende Epoche der Nationalstaaten oder gar eine demokrati-
sche Ordnung an. Trotz des mangelnden Vertrauens in Staaten, die ihr
Selbstverstindnis tiber die Vorstellung der »Nation« beziehen, bewun-
dert Chateaubriand den deutschen Widerstand gegen Napoleon,® fiir
den Karl Theodor Kérners patriotische Dichtung sowie Fichte sympto-
matisch sind, der in Berlin seine Lehre abbricht, wobei er ihm zur Be-
griindung die Vorstellung des »Vaterlandes« in den Mund legt.¢' In
diesem Kontext betitelt er Napoleon als einen »Waffendichter«.® Die-

% »[...] je m’évertue a démontrer ’honneur de la Restauration; eh ! qui s’inquiéte de ce
qu’elle fait [...] ce monde passé n’est plus et ne sera plus. Aprés Alexandre, commenga le
pouvoir romain; apreés César, le christianisme changea le monde; aprés Charlemagne, la
nuit féodale engendra une nouvelle société« (MOT 11, S. 2321.).

% »[...] apres Napoléon, néant: on ne voit venir ni empire, ni religion, ni barbares. La
civilisation est montée a son plus haut point, mais civilisation matérielle, inféconde, qui
ne peut rien produire, car on ne saurait donner la vie que par la morale« (MOT III,
S.233)

8 Er spricht von »la campagne de la jeune Allemagne ou des poetes« (MOTII, S. 470).
61 »Le cours sera donc suspendu jusqu’a la fin de la campagne. Nous le reprendrons dans
notre partie devenue libre, ou nous serons morts pour reconquérir la liberté« (MOT II,
S, 471).

& »L’homme dont la vie était un dithyrambe en action ne tomba que quand les poetes de
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se Metapher kennzeichne das Charisma Bonapartes, dem er bei der
ersten Begegnung bereits eine groflartige Fantasie bescheinigt und das
zwiespiltige Kompliment macht, dass bei ihm der Verstand poetische
Vorstellungen in die Tat umsetze.®> Chateaubriand ist der Uberzeu-
gung, dass tiberragende Gestalten immer eine dichterische Ader besit-
zen, die ihnen die Vorhaben eingibt, die sie dann in die Praxis umset-
zen.®* Seine Rolle als Memoirenschreiber bildet ein Pendant zu
Napoleons Leistungen, weil der Literaturschaffende die schopferische
Fantasie mit dem Staatenlenker gemein hat, und, wenn auch auf ande-
rer Ebene, gleichermafSen kreativ ist.

Chateaubriand sieht grofle historische Erscheinungen durch die
Brille des Epikers und erhebt deshalb den Vorwurf, Bonaparte habe
mit Ossian, Goethes Werther, Rousseaus Nouvelle Héloise und dem
Alten Testament als Reiselektiire beim Agyptenfeldzug chaotischen
Vorstellungen nachgehangen.®> Das Empire sei aus literarischen Phan-
tasmagorien geboren worden und deshalb auch bald wieder schnell ver-
schwunden.®® Man wird sich dariiber streiten konnen, ob Chateaubri-
and mit einer solchen Deutung Napoleon gerecht wird. Doch sollte die
diesbeziigliche Diskussion nicht von der Bedeutung dieser Auflerung
fiir die Mémoires d’'Outre-Tombe ablenken, deren Einbeziehung Bona-
partes in autobiografisches Schreiben durch sie prazisiert wird. Thr Be-
zug zum Memoirenwerk kann leicht iibersehen werden, weil der Autor
in diesem Zusammenhang vom Epos und nicht von seiner Autobiogra-
fie spricht. Er sieht namlich Napoleon in der Nachfolge Karls des Gro-
en, dessen Leben epischen Rang habe. Wie Karl der Grofle so habe
Napoleon als Politiker das in Taten realisiert, was ein Epiker in eine
literarische Form gieflen wiirde.*’ In der Tat hat das Epos seit der An-

la jeune Allemagne eurent chanté et pris le glaive contre leur rival Napoléon, le poete
armé« (MOT 11, S. 474).

¢ »Une imagination prodigieuse animait ce politique si froid: il n’efit pas été ce qu'il
était, si la muse n’efit été 13; la raison accomplissait les idées du poete« (MOT1I, S. 81).
¢ »Tous ces hommes a grande vie sont toujours un composé de deux natures, car il les
faut capables d’inspiration et d’action: 'une enfante le projet, 'autre I'accomplit« (MOT
11, S. 81).

¢ »Comme Charlemagne, il attache une épopée a son histoire. Dans la bibliotheque
qu’il emporta se trouvaient Ossian, Werther, la Nouvelle Héloise et le Vieux Testament,
indication du chaos de la téte de Napoléon« (MOTII, S. 327).

% »De ces productions incohérentes du siecle, il tira 'Empire: songe immense, mais
rapide comme la nuit désordonnée qui I’avait enfanté« (MOT ], S. 327).

¢ Chateaubriand zitiert Napoleon Proklamation vom 19. Mai 1798 und fihrt fort:
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tike grofe historische Zusammenhinge mittels literarischer Fiktion
veranschaulicht, doch kann er diese literarische Form aus dem ein-
fachen Grund nicht fiir die Darstellung Bonapartes gebrauchen, weil
sie Lob einschlief3t, das er ihm vorenthalten muss. Warum hat er dann
nicht wie Scott oder Stendhal eine Biographie geschrieben? Seine oben
erwiahnte Kritik Scotts macht deutlich, dass er das Faszinierende an
Napoleon wahrnehmen, aber seine grundlegenden Fehler ebenfalls of-
fenbaren mochte.®® Die Fiille an Fakten, die seine Mémoires d’Outre-
Tombe ausbreiten, entspricht der Aussageweise der Historiografie,
doch bringt die hier untersuchte Perspektivierung einen zusitzlichen
Gesichtspunkt ins Spiel, dessen Ertrag letztlich die Integration Bona-
partes in das autobiografische Projekt rechtfertigt.

Ich habe die Philosophie des Mythischen von Kurt Hiibner zur
Deutung von Chateaubriands Aussageweise in den Mémoires d’Outre-
Tombe herangezogen und kann nun mit einer weiteren Beobachtung
des Philosophen die Besonderheit dieser mythischen Geschichtsdeu-
tung verstandlich machen. Im 19. Jahrhundert passt sich die Historio-
grafie dem Siegeszug der wissenschaftlichen Rationalitdt an und ver-
driangt dadurch die ganzheitliche Schau des Mythischen in den Bereich
des Unwissenschaftlichen.® In der ersten Jahrhunderthilfte, als Cha-
teaubriand seine Mémoires d’Outre-Tombe schreibt, ist der sich aus
dieser Entwicklung ergebene Verlust noch nicht klar ersichtlich, doch
ist sich der Memoirenschreiber infolge seiner Erfahrungen als Epiker
wie als Historiker bewusst, dass er sein spezifisches Vorhaben mit die-
sen beiden Textsorten nicht realisieren kann. Deshalb integriert er sein
historisches Fresko in seine Autobiografie und gewinnt so auf mythi-
scher Ebene einen Aussagemodus, der ihn zu einer eigenstindigen,
sonst nirgendwo in dieser Weise anzutreffenden Auseinandersetzung
mit dem Napoleon-Mythos befihigt.

Das Zutreffende der auf Hiibner basierenden Deutung der
Mémoires d'Outre-Tombe konnte nun durch eine eingehende Analyse
der methodologischen Uberlegungen bestitigt werden, die Michelet

»Apres cette proclamation de souvenirs, Napoléon s’embarque: on dirait d'Homere ou
du héros qui enfermait les chants du Méonide (= Alexander) dans une casette d’or. [...]
Comme Charlemagne, il attache une épopée a son histoire« (MOT I, S. 327).

6 Deshalb urteilt er iiber ihn: »[...] il sera la derniére des grandes existences individu-
elles: rien ne dominera désormais dans les sociétés infimes et nivelées« (MOT I, 700).

® Vgl. Kurt Hiibner: Glaube und Denken. Dimensionen der Wirklichkeit, Tiibingen
2004, S. 271-273.
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dem dritten Buch seiner Geschichte der Franzosischen Revolution
(1847 / 1868) vorausschickt, wenn dies nicht endgiiltig den Rahmen
dieses Beitrags sprengen wiirde. Nur so viel sei abschlielend noch er-
wihnt, dass er zwar der wissenschaftlichen Rationalitit huldigt, doch
zwei Sichtweisen unterscheidet, deren eine mythisch ist und einem
personifizierten Frankreich zugeschrieben wird,” deren andere »wis-
senschaftlich« ist, aber letztlich nur die Aufgabe besitzt, diese mythi-
schen Aussagen Frankreichs zu iibersetzen und auszuloten. Im Gegen-
satz zu Chateaubriand bejaht Michelet die Franzosische Revolution.
Damit zeigt sich, dass der Riickgriff auf mythisches Denken in der Ge-
schichtsschreibung der franzosischen Romantik kein nostalgisches
Hingen an vergangenen Denkformen, sondern eine Ausweitung bzw.
ein Korrektiv oder eine Erginzung der »wissenschaftlichen« Historio-
grafie beinhaltet.

70 Frankreich sagt als Personifikation: »Je ne vous demande pas [...] que vous me fassiez
mes croyances, me dictiez mes jugements; c’est & vous de les recevoir et de vous y
conformer. Le probleme que je vous propose, c’est de me dire comment j’en vins a juger
ainsi« (Michelet, Histoire de la Révolution Francaise. Edition établie et commentée par
Gérard Walter, Paris 1952, Bd. I, S. 287).
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Gedanken zu Vergils »Landmann im Winter«

Multa adeo gelida melius se nocte dedere,
Aut cum sole novo inrorat Eous.

Nocte leves melius stipulae, nocte arida prata
Tondentur, noctis lentus non deficit umor.

Et quidam seros hiberni ad luminis ignes
Pervigilat, ferroque faces inspicat acuto;
Interea longum cantu solata laborem

Arguto coniunx percurrit pectine telas

Aut dulcis musti Volcano decoquit umorem
Et foliis undam trepidi despumat aheni.

Vieles sogar wird besser getan bei nachtlicher Kiihle

Oder frithmorgens, wenn, silbern vom Tau, die Lande noch dimmern.

Stoppeln mihen sich leichter bei Nacht, auch trockene Wiesen,

denn bei Nacht steht straffer der Halm, vom Taue befeuchtet.

Mancher durchwacht am flackernden Herd die Nichte im Winter,

Kienfackeln spitzend mit scharfem Stahl. Die Gattin inzwischen

Summt sich ein Lied, zu kiirzen der Arbeit lastende Linge,

sitzt am Webstuhl, fahrt mit rasselndem Kamm durchs Gewebe,

oder sie dickt den Saft des siiflen Mostes am Feuer,

streicht mit Blittern den Schaum hinweg vom zitternden Kessel.
Vergil, GEORGICA, I, 287-296, in der Ubers. v. Joh. u. Maria Gétte

Die hier aus den Georgica herausgegriffenen Zeilen 6ffnen einen
Raum von drei Dimensionen. Die praktisch landwirtschaftlichen Hin-
weise entnahm Vergil den Biichern Varros und Catos, sowie einiger
Griechen und sehr viel aus dem Lehrgedicht des Nikander aus Kolo-
phon, von dem auch der Titel des Gedichts stammt: Georgica (Land-
wirtschaftliches).

Die zweite Dimension, ein Prialudium Vergils, iiberrascht nicht.
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Die Beschreibung ist ideell und zugleich kiinstlich: Die praktischen
Hinweise werden zum Vehikel des Poetischen. Die Sphire des Intellek-
tuellen ist erreicht, die des Handbuchs fiir Kolonisten verlassen. Denn
Bauern starren ebenso wenig wie Hunde oder kleine Kinder in die Mor-
genrote. Belege dafiir: Die Hexameter verbinden Sommer, Winter,
landwirtschaftliche Winke und die néchtliche Szene. Aber da ist noch
etwas:

Unheimlich, nicht nur poetisch ist die Nacht. Wer den Abend iiber
die Mitternacht in den Morgen gleiten lisst, die stillen Stunden mit
gewohnten Arbeiten fiillt, ruhig beschiftigt ist und in der Beschifti-
gung Ruhe suchend — am Webstuhl die Gattin und doch, eine Sekunde
lang die gelbe Parze —, mit scharfem Messer Lichter spitzt, mit dunkel
genissten Blittern die Phantasie sich entschiaumen sieht vom zittern-
den Kessel, »aheni trepidi«, der zwingt sich, nach einem Satz Epikurs
zu leben: »Wer keine Unrast hat, bringt sich und andere nicht durch-
einander!« Die Vorschrift ist gemdfs dem Symbol in sich gezogenen
Lebens, das schlifrig, aber eifrig wie eine Katze sich wischt, unter-
bricht, ins Leere starrt.

Woher der Zwang, nachts aufzubleiben? Wer grundlos wacht —
pervigilare: durchwachen, Wache stehen —, mit unbewusstem Schlaf-
verbot sich treiben lisst, aus Agraria SiifSes kocht wie Verse, nicht mehr
fahig ist, sich selber ein Lied zu summen, es aber gern im Duft des
Mostes hort, der will die Zeit vergessen. Er blickt nicht auf die grotes-
ken Schatten an der Wand, sondern kriecht mit den Augen ins Feuer.

Die Zeit, in der die Nacht eine tiickische Gefahr sein konnte, ist in
Zeiten des Friedens schwer nacherlebbar. In den Versen Paul Gerhardts
»... aber nun steh’ ich, bin munter und frohlich und schaue den Him-
mel mit meinem Gesicht ...« sind die Erinnerungen an den DreifSigjih-
rigen Krieg und an die Massaker nichtlicher Marodeure festgehalten.
Gerhardt schrieb »Befiehl Du Deine Wege« im Jahr 1653. Auch Vergil
erwartete die Katastrophe eigentlich immer.

Die Fihigkeit Abwesendes zu versammeln, ohne es zu thematisie-
ren, ist eine besondere Kunst Vergils. So wachsen die »Hirtengedichte«
durch etwas tiber sich hinaus, das in ihnen gar nicht genannt wird, und
auf diese Allegorie hat schon ein Dichter zur Zeit Neros, S. Calpurnius,
aufmerksam gemacht. Auch sind hier die Einzeldinge ihrem Zusam-
menhang entrissen und prisentieren etwas anderes als das Wort Ruhe,
das eigentlich nur kompensierend aus der Feder stromen kann, wenn
sie fiahig ist, die Wirklichkeit zu verschénern, um sie ertragen zu kon-
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nen. Nur grofle Dichter konnen das. Wie auch immer und von wem er
begonnen wird, am Ende gerit jedoch jeder Versuch schoner Glittung
ins Zittern.

Was dort im Lichtkreis des Feuers zusammenschwimmt, ist ein
Nachbeben realpolitischer Ereignisse. »Hiems ignavo colono«. Nach
Cicero (Tusc. 2, 55) ist »ignave« eine Reaktion auf ein »Verhdngnis,
das die Menschen passiv und furchtsam machen muss.« Beherztes
Handeln wire die Losung: »ne quid timide, ne quid ignave faciamus«.
»Lasst uns weder furchtsam noch feig handeln«. Das wire die Losung.
Aber sie ist hier nicht moglich.

»Der Winter gibt Ruhe« heif3t es vier Zeilen spiter. Spricht so
einer, der zuviel davon hat? Das kalte Herz des Winters ist die Nacht.
Der Karpfen, der in seinem Teich sitzt und sein Leben mit wenig Herz-
schlidgen in der Minute erhilt, stirbt vor Schreck, wenn jemand das Eis
betritt. — Bei der Landverteilung durch die Triumvirn an die Veteranen
nach der Doppelschlacht von Philippi (42 v. Chr.) wird Vergil, damals 28
Jahre alt, zweimal von seinem Gut vertrieben und bekommt es zweimal
wieder. Vor den Klingen der Soldaten geflohen, fiihlt er sich nur wieder
in sein Hab und Gut eingesetzt, seines Lebens ist er nicht mehr sicher.
Damals waren die »viri restituti« so selten wie die »conscripti« haufig.

Was etwa die Sehnsucht nach politischer Macht und Konzentra-
tion im Gesicht des Thomas Hobbes, das ist die poetische Glittung der
Wirklichkeit in den dunklen Ziigen des Vergil. Beide Sehnsiichte ent-
sprechen einander. Es ist die psychische Bewiltigung des Biirgerkriegs.

Vergil lebt zuriickgezogen, sammelt — dichtend sich tiberrestituie-
rend — ein riesiges Vermogen, ist scheu, agoraphob, in Rom fliichtet er
vor Menschen in Hauseinginge, einigermaflen wohl fiihlt er sich nur
auf dem Lande. Horaz schildert ihn als magenkrank. Ofters hustet er
Blut. Wahrscheinlich vom nahen Lebensabschied illuminiert, wendet
er — »ingenti percussus amore« — Eros in Verse. Er hatte drei Themen,
zwei Palliative »pascua, rures« — »Weiden, Acker« und ein »Fiihrer«
(»duces«), das dieses Mal nicht den nichtlichen Stachel in der Brust
durch die Vergegenwirtigung lauernder Abwesender, sondern Anwe-
sende betraf, und lebenslange Dankbarkeit ihnen gegeniiber. Alfenus
Varus und Asinius Pollio hatten ihm das Landgut wiedergegeben, und
Augustus, von Maecenas aufmerksam gemacht, fand in ihm politisch
einen poetischen Quiefikator, wie er ihn sich nach den Kriegen nur
wiinschen konnte. Er hob ihn fast iiber sich.

Die mit dem Dichter Vergil gemeinhin verbundene geschichts-
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philosophische Vorstellung, dass erst am Ende einer Epoche die Schon-
heit in der Sprache sich aufklart wie der Abend nach einem Gewitter,
ist, weil objektivierend, ebenso einleuchtend wie unhaltbar. Das Ver-
langen nach dieser Glitte ist immer da, noch bevor ein Dichter sie aus-
fiille. Woher denn sollte Vergil wissen, dass die »Pax Augustana« so
lange dauern wiirde? Seine Schéonheit ist scharffarbig, aufraumend
wie vor einer Ubergabe, prikatastrophisch. Phantasielosen sagt sie we-
nig. Geingstigte beginnen aber nach den Tonen seiner Stimmgabel
noch im entferntesten Raum zu vibrieren, wie die Klangschale — ach
Unsinn, Kessel — des »aheni trepidi«. Ich denke an den Dichter Paul
Celan und hore Frauenstimmen aus dem Warschauer Ghetto. Im evan-
gelischen Gesangbuch finde ich ein Lied von Jochen Klepper »Die
Nacht ist vorgedrungen« (Nr. 16, komponiert 1938), der sich 1942 zu-
sammen mit seiner jiidischen Frau und seiner Tochter das Leben nahm.
Auch Hélderlin, Trakl — »Grodek« — suchen diesen glinzenden, aber
doch sehr diinnen Firnis Vergils.

Postscriptum. Nachdem etwas Zeit verstrich, habe ich meinen
Text noch einmal vorgenommen und ihn leicht iiberarbeitet, indem
ich ein paar Tropfen Wasser herausdriickte. Der konventionelle Schluss
zum Beispiel, dass Vergils Fall nicht einzig war, ist und werden wird
und ich ihn somit in ein semper idem nichtlicher Uberfille einriickte,
will mir, weil moralisierend gegeniiber der Geschichte, die daran kei-
nen Anstof$ nimmt, — nicht gefallen. Montaigne schreibt, dass zur Zeit
der Hugenottenverfolgung ihm nachtlings das Bett zitterte und er sich
auf die Dielen legen wollte, um wieder festen Boden unter dem Riicken
Zu gewinnen.

Aber ich méchte dennoch den Schluss halten, weil gemeinhin
nicht jeder Leser, selbst, wenn er darauf gestofSen wird, von der offen-
sichtlichen Schwiche unserer condition humaine betroffen, reagiert
und eher unbegriffene Ereignisse ertragen will als Ermahnungen, die
auch nichts dndern werden.
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Wer in den zwanziger Jahren des vorigen Jahrhunderts geboren wurde,
sah sich in grofle Umstiirze und Krisen der deutschen und der européi-
schen Geschichte, ja der Weltgeschichte verstrickt. Konnte die altiiber-
lieferte Philosophie ihm helfen, oder musste er neue Wege suchen, sich
dabei immer wieder selbst korrigieren? Kurt Hiibner hat mit seinen
Arbeiten der gestellten Aufgabe zu entsprechen versucht. So kann sein
Weg reprisentativ sein fiir die wissenschaftliche und philosophische
Selbstbesinnung und Neuorientierung.

Hiibner selbst hat die Stationen seines Weges herausgehoben, so
in dem Aufsatz Wissenschaftstheorie und Theologie (2007 in der Zeit-
schrift der deutschen Jesuiten erschienen).! Dort verortet er die Wis-
senschaftstheorie in der ersten Hilfte des zwanzigsten Jahrhunderts, in
der die empirischen Wissenschaften wie noch nie zuvor die Welt des
Menschen verwandelten. Hiibners oft aufgelegte Kritik der wissen-
schaftlichen Vernunft (1978ff.) sucht diesen Wandel philosophisch
aufzuarbeiten. Doch ging Hiibner weiter, als er 1985 das Buch Die
Wahrheit des Mythos vorlegte. Religion und Kunst wurden nach ihrer
Bedeutung fiir die Geschichte befragt. Das zusammenfassende Werk
Glaube und Denken von 2001 erdrterte die leitenden dogmatischen
Thesen und fiihrte vom Logos der Metaphysik und seinem Zerfall hin
zum Logos der Offenbarung. Diesem Werk gab Hiibner 2003 ein Buch
Das Christentum im Wettstreit der Weltreligionen bei. Dabei macht er
einen grundsitzlichen Unterschied: Da wissenschaftliche Ansitze hy-
pothetisch blieben, konne der eine Ansatz durch den anderen ersetzt
werden; Toleranz sei selbstverstandlich Forderung. Mythos und Reli-
gion suchten dagegen einen Zugang zum Absoluten! Wie Toleranz aus
christlicher Sicht dennoch moglich sei, fragt das letzte Kapitel tiber das

! Vgl. Kurt Hiibner: Wissenschaftstheorie und Theologie, in: Theologie und Philosophie
82 (2007), S. 46f.
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Verhiltnis des Christentums zu den Hauptreligionen. Hiibner ist ein-
verstanden mit der Erklirung des Zweiten Vatikanischen Konzils
(1961-65) iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Re-
ligionen (S. 137)

Ein Buch von 2006 hebt die Wege der Theologie von ihren Irr-
wegen ab. Hiibner ist der Auffassung, dass die Kirchenvéter mit ihrer
philosophischen Aufarbeitung den Glauben erst zur Klarheit fithrten.
Ignatius von Antiochien und Irendus von Lyon hitten die Lehre von
der Jungfrauengeburt als gerechtfertigt ausgewiesen: Der Sohn Gottes
konne nicht der kontingenten irdischen Kausalitit verhaftet sein.?

Es zeichnet den christlichen Glauben aus, dass er sich nicht mehr
auf eine nationale Tradition bezieht, sondern auf die Menschheit als
ganze. Im zwanzigsten Jahrhundert nihrte der Sieg des freiheitlichen
Westens iiber den Faschismus und den Kommunismus die Hoffnung,
dass die Selbstbestimmung der Menschen und Vélker sich durchsetze.
Doch wurde die Hoffnung zerstort durch den symboltrachtigen Angriff
auf die Tiirme des Welthandelszentrums in New York am 11. Septem-
ber 2001. Wie 1755 das Erdbeben von Lissabon den Optimismus der
Aufklirung obsolet machte, so fithrte dieser 11. September zu einer
Hermeneutik des Terrors, die viele Ansitze zeigt.?

Hiibners Buch Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne
stellt den Wegen die Irrwege voraus, auf denen Schleiermacher, Kier-
kegaard und Bultmann die Gehalte des Glaubens in Subjektivitit auf-
losten. Den gesuchten Weg findet Hiibner auch noch nicht bei Karl
Rahner und Wolfhart Pannenberg, aber in der Theologischen Prinzi-
pienlehre von Joseph Ratzinger (jetzt Papst Benedikt XVI.). Hiibners
Verbindung eines Philosophierens, das wissenschaftstheoretisch, libe-
ral und pluralistisch begann, mit hochster theologischer Autoritit
muss iiberraschen. Joseph Ratzinger hatte auch die sog. Theologie der
Befreiung (1972 in Salamanca von G. Gutierrez vorgelegt) kritisiert.
Dabei berief er sich auf Martin Kriele, nach dem die Volkskirche in
Mittel- und Siidamerika nicht im Volk verwurzelt sei, sondern bei In-
tellektuellen, etwa aus Deutschland. Dem Weg zur Diktatur von Fidel
Castro stellte Kriele die Uberwindung der Armut in freiheitlichen Zu-

2 Vgl. Kurt Hiibner: Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne, Augsburg 2006,
S.289f.

3> Vgl. Werner Theobald: Der 11. September und die Philosophie. Versuch einer Herme-
neutik des Terrors, in: Philotheos 4 (2004), S. 14ff. oder Information Philosophie 2001
(5) und 2002 (1).
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stinden und in der Absicherung durch die Menschenrechte und die
Gewaltenteilung in der Demokratie gegeniiber.*

Ist also das Neue, das manche Intellektuelle in den mittel- und
stidamerikanischen Freiheitsbewegungen fanden, nicht lingst als Irr-
weg entlarvt?

Gegeniiber dieser Verbindung des Geschichtlichen mit der Phi-
losophie und der theologischen Dogmatik soll hier kurz gefragt wer-
den, ob die exegetischen Bemiihungen nicht schon vor der genannten
Verbindung auf neue Wege verweisen. Sicherlich konnte im Jahr 2007
James M. Robinson durch sein Biichlein Jesus und die Suche nach dem
urspriinglichen Evangelium nicht mit dem Weltbestseller Jesus von
Nazareth konkurrieren, den Papst Benedikt XVI. vorlegte. Doch bringt
Robinson neue Motive in die exegetischen und dogmatischen Erorte-
rungen ein. In den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg hatte man in
Qumran, in Hohlen iiber dem Toten Meer, Texte gefunden, in denen
Mitglieder einer judischen Sekte das Ende der Welt erwarteten. Sie
hatten sich dem korrupten Tempeldienst in Jerusalem entzogen und
wollten als Schne des Lichts das Bose bekaimpfen. Die Medien der eu-
ropiisch-amerikanischen Presse und der Journalismus fanden in diesen
Texten eine Sensation: Jakobus, der gerechte Lehrer aus Qumran, sei
identisch mit dem Bruder Jesu, und so sei auch fiir Jesus der Gesetzes-
eifer entscheidend gewesen. Die christliche Kirche, die aus dem Hei-
denchristentum erwuchs, sei auf einem falschen Wege! Robinson
konnte diese Geschichtsklitterung zuriickweisen. Er betreute dann fiir
die Unesco die Publikation der Codices, die in Nag Hammadi, im siid-
lichen Agypten, gefunden worden waren. So konnte er jenes »Spruch-
Evangelium« rekonstruieren, das mit dem Text von Markus im Mat-
thius- und Lukas-Evangelium vorausgesetzt wird. Damit war die Frage
neu gestellt, welche Worte Jesus selbst zugewiesen werden konnen.

Fiir Robinson ist Jesus der Dorfbewohner aus Galilda, der Gott aus
der Schopfung erkennt: Végel und Lilien, die nichts vorsorgend tun,
verweisen darauf, dass Gott fiir uns sorgt. Der schriftkundige Jesus,
der schon als Zwolfjahriger im Tempel lehrt, gehort dagegen zum Je-
susbild der Generation, die auf die Jiinger folgte und die Evangelien auf
griechisch niederschrieb. Die Rede vom »Menschensohn« meint nach
Robinson einfach den Menschen. Sie diirfe nicht verkniipft werden mit

+ Vgl. Joseph Ratzinger: Politik und Erlésung. Zum Verhiltnis von Glube, Rationalitit
und Irrationalem in der sogenannten Theologie der Befreiung, Opladen 1986.
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der Weise, wie das Buch Daniel sie als apokalyptischen Titel gebrauche.
(Das tat noch Hegel, wenn er die vier weltgeschichtlichen Reiche auf
das Kommen Jesu als des Christus bezog.) Das Spruch-Evangelium
stelle den Tod Jesu als Hohepunkt in die Reihe der verfolgten Prophe-
ten, spreche aber das Kreuz nicht (wie Paulus) als Heilsereignis an.
Hier gibt es bei Robinson eine Parallele zur Polemik Nietzsches (oder
zu jenem nordfriesischen Pfarrer, der das Kreuz beiseite riickte, um die
Wellness suchenden Touristen nicht zu verstdren).

James M. Robinson war 1949 nach Deutschland gekommen, weil
er herausfinden wollte, wie in der »dialektischen Theologie« die Wege
von Karl Barth und Rudolf Bultmann schliefilich auseinandergehen
konnten: zu einer neuen Dogmatik oder zur »Entmythologisierung«.
Es waren Schiiler Bultmanns wie Heinrich Schlier und Ernst Kise-
mann, die iiber die Konfessionsgrenzen hinweg gemeinsam fragten,
wie die »Gerechtigkeit« Gottes als reines Geschenk sowohl Gabe wie
Aufgabe oder Gabe wie Seinsmacht sei. Als Pfarrer in Gelsenkirchen
hatte Kdsemann erfahren miissen, wie die Grubenungliicke immer
wieder an die Unsicherheit des Lebens erinnerten. Unter Hitler brachte
sein Widerstand gegen die Gleichschaltung ihn ins Gefingnis. Nach
dem Kriege galt sein Widerstand weiteren politischen Entwicklungen;
das Engagement war selbstverstandlich. Bekanntlich fand seine Tochter
als Sozialarbeiterin in Mittel- und Stidamerika den Tod. Wenn Kise-
mann nach dem »historischen Jesus« fragte, dann sollte Jesus anders als
bei Bultmann nicht nur als Jude genommen, im Kerygma der Urge-
meinde zum Christus werden und so die abendldndische Geschichte
tragen. Er sollte sich durch sein »Ich aber sage euch« abgrenzen von
der jiidischen Tradition. »Denn der Jude, der tut, was hier geschieht,
hat sich aus dem Verband des Jiidischen geldst oder — er bringt die
messianische Thora und ist der Messias.«’

Nicht nur die Tochter Kisemanns, sondern die Schiiler der Schiiler
Rudolf Bultmanns iiberhaupt wollten im eigenen Leben wie in der Po-
litik verwirklichen, was sie aus der Theologie aufgenommen hatten.
Hier sei nur verwiesen auf Thomas Sheehan, der die Dokumente iiber
Heideggers frithe Lehrveranstaltungen und tiber seine spateren politi-
schen Verwicklungen sammelte, sich an den Befreiungsbewegungen
beteiligte und 1986 in seinem Buch The First Coming. How the King-

5> Vgl. Ernst Kdsmann: Exegetische Aufsitze und Besinnungen, Gottingen 1960, S. 7,
206, 208.
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dom of God became Christianity den Riickbezug der Theologie auf
Leben und Geschichte thematisierte. Sheehan glaubt, dass Jesus, his-
torisch gesehen, alle Hoheitstitel ablegte, die sich mit seiner Auszeich-
nung als Messias oder Christus verbunden hatten. Mit seinem sozial-
revolutiondren Wirken rufe er zu diesem auf, doch sei (wie schon Loisy
gesagt hatte) das verkiindete Reich Gottes zur Christenheit geworden
und damit verfalscht worden.

Als Jiirgen Habermas und Jacques Derrida iiber den Terrorismus
diskutierten, wurde der Einsturz der beiden Tiirme des Welthandels-
zentrums in New York fiir Derrida zum »archaischen Theater der Ge-
walt«. LiefSen sich nicht auch die Netzwerke jener Informationssyste-
me angreifen, von denen die politischen Méchte abhidngen? Derrida
setzte seine Hoffnung auf internationale Organisationen, vor allem
auf eine neue Entfaltung des Politischen in Europa. In schmerzlichen
Erfahrungen habe Europa gelernt, das Verhiltnis von Politik und Reli-
gion neu zu reflektieren.®Lief3 sich bei dieser Frage nach den europii-
schen Erfahrungen nicht ankniipfen an Joachim Ritter, der mit Schii-
lern wie Ernst-Wolfgang Bockenforde und Hermann Liibbe einen
neuen Bezug zu den Wegen entfaltet hatte, die Carl Schmitt so wir-
kungsmichtig gegangen war?

Carl Schmitt ist fiir die Erdrterung des Wesens von Politik wichtig
geworden, seit er 1922 seine Politische Theologie und seit 1927 die
Schrift Der Begriff des Politischen veroffentlichte. Zur zweiten Auflage
der letzten Schrift stellte Schmitt Anmerkungen, die von Leo Strauf3
stammten. Auch Straufl hat einen Weg mit Briichen und Umschwiin-
gen zuriickgelegt. Im Vorwort zur amerikanischen Ausgabe seines Spi-
noza-Buches verband er Martin Bubers »absolute Erfahrung«, Rudolf
Ottos Rede vom Heiligen als dem »ganz Anderen« und Heideggers Ruf
des Gewissens. Er sagte dann abwehrend: »Jede Behauptung iiber die
absolute Erfahrung, die mehr sagt, als dass das, was erfahren wird, die
Prisenz oder der Ruf ist, dass es nicht der Erfahrende ist, dass es nicht
Fleisch und Blut ist, dass es das Ganz Andere ist, dass es der Tod oder
das Nichts ist, ist ein >Bild« oder Interpretation; dass irgendeine Inter-
pretation die schlichtweg wahre Interpretation ist, wird nicht gewusst,
sondern >blof8 geglaubt<.«”

¢ Vgl. Jiirgen Habermas/Jacques Derrida: Philosophie in Zeiten des Terrors, Berlin/
Wien 2004.

7 Vgl. zum vielschichtigen Zusammenhang Otto Ploggeler: Philosophie und hermeneu-
tische Theologie, Miinchen 2009, S. 216f.
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Leo Straufl hat zuriickgewiesen, wie Heidegger das Vorlaufen
zum Tod und damit die Endlichkeit des Daseins als Mitte eines Philoso-
phierens nahm, das iiber sich hinaus verwies auf Sittlichkeit und Glau-
ben. Dabei hat Leo Straufi die formal anzeigende Hermeneutik Heideg-
gers und Bultmanns verkannt. Diese zeigt die Motive des Daseins
»formal« an, damit in ihre Form die Gehalte des Glaubens eingebettet,
gegebenenfalls auch auf das Verstindliche hin korrigiert werden kon-
nen. Diese existenziale Interpretation von der Geschichtlichkeit des
Daseins her musste aber eingefiigt werden in die Geschichte, in der
das mannigfache »es ist« oder »Sein« seit den Griechen gefasst wurde.
Hier blieb iiber Heidegger hinaus die Aufgabe, nicht nur die klassische
Ontologie der Griechen oder des Mittelalters mit Kant kritisch vom
transzendentalen Zugang her aufzunehmen, sondern auch die neue
Sicht der vorderasiatischen und der agyptischen Geschichte einzube-
ziehen.

Damit muss neu reflektiert werden, was Kurt Hiibner in seinem
Buch Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne aufgewiesen
hat. Indem wir Hiibners Analysen durch weitere historische Arbeiten
erginzen, werden wir eingewiesen in die Fragen, die auch das zukiinf-
tige Denken leiten miissen.
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Uber den Sinn der Frage »Was ist Philosophiel«

Philosophie als philosophisches Problem

In der Philosophie gibt es unzihlige verschiedene Antworten auf die
Frage: Was ist Philosophie? Diese Antworten lassen sich weder als rich-
tig noch als falsch charakterisieren, weil jede Antwort wiederum eine
Antwort auf eine andere Frage von speziellerem Charakter ist. So ist
die Aristotelische Definition der Philosophie im wesentlichen eine De-
finition der Philosophie des Aristoteles. Bis zu welchem Grade aber ist
die Philosophie des Aristoteles (wie auch die jedes anderen Philoso-
phen) der authentische Ausdruck des Wesens der Philosophie, das sich
bekanntlich historisch wandelt? Wie die Geschichte der Philosophie
zeigt, waren fast alle Philosophen davon iiberzeugt, dass ihre philoso-
phischen Lehren der wahre Ausdruck des unveranderlichen Wesens
der Philosophie seien.

Somit kann, wenn es auf die Frage »Was ist Philosophie?« viele
Antworten gibt, ihre Losung nicht auf die Auswahl der richtigen Ant-
wort beschrinkt werden. Man muss diese Vielfalt untersuchen. Dabei
wird sich wahrscheinlich zeigen, dass sowohl die Frage wie auch die
zahlreichen Antworten uns zwingen, uns jener vielfaltigen Wirklich-
keit zuzuwenden, die von der Philosophie erfasst wird. Dann ist fiir die
Beantwortung der Frage, die infolge ihrer zu hdufigen Wiederholung
fiir die Philosophie unerquicklich wird, weniger ein Vergleich der
bereits vorhandenen Antworten erforderlich, als vielmehr die Unter-
suchung des Verhdltnisses des philosophischen Bewusstseins zum
gewohnlichen Bewusstsein und zur historischen Erfahrung der Men-
schen, zu den sogenannten Einzelwissenschaften, zu den sozialen Be-
diirfnissen und Interessen. Denn nur die Erforschung dieses historisch
sich wandelnden Verhiltnisses kann sowohl den fundamentalen Cha-
rakter der Frage selbst, als auch die Unvereinbarkeit von verschiedenen
auf sie gegebenen Antworten erkléren.
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Wenn man die Frage »Was ist Konsistenz?« stellt, dann geht es
wahrscheinlich um den Sinn des Terminus. Fragt man »Was ist das?«,
dann weist man gewdhnlich auf den Gegenstand hin, der die Frage aus-
geldst hat, und dann kann die Antwort miihelos gegeben werden, na-
tiirlich sofern wir eine Vorstellung von dem betreffenden Gegenstand
haben.

Allerdings kann die Frage »Was ist das?« auch rhetorischen Cha-
rakter haben, aber dann driickt sie eher einen emotionalen Zustand des
Fragenden aus und bedarf deshalb kaum der Antwort. In einigen Fillen
bezieht sich die Frage »Was ist das?« auf eine Erscheinung, die ent-
deckt, aber noch nicht erforscht ist. In dem Mafe, in dem diese Erschei-
nung beobachtet wird, kann ihre Beschreibung als Antwort auf unsere
Frage dienen. Ist aber eine solche nicht moglich oder sagt sie nichts
Wesentliches aus, dann bleibt die Frage offen, weil wir nicht iiber die
erforderlichen empirischen Daten fiir eine zufriedenstellende Antwort
verfiigen.

Anders ist es in der Philosophie. Der Sinn der Frage »Was ist Phi-
losophie?« ist offensichtlich mit dem Sinn aller philosophischen Fragen
schlechthin verkniipft, ferner mit der Situation, in der sich die Philoso-
phie im Verlaufe der Jahrtausende befand, mit einer Situation, mit der
sie sich bis zu einem gewissen Grade auch heute noch konfrontiert
sieht.

Natiirlich kann die Frage »Was ist Philosophie?« wie jede andere
Frage ein so geringes Interesse ausdriicken, dass sich der Fragende mit
einer beliebigen bestimmten Antwort begniigt. So fragt zum Beispiel
ein Tourist nach einem zufillig in sein Blickfeld geratenes Gebdude. Er
bekommt eine Antwort, notiert sich den Namen und geht weiter. Unter
dem gleichen Aspekt wird die Frage nicht selten von gebildeten Men-
schen gestellt, die Philosophie hauptsichlich deshalb interessiert, weil
von ihr gesprochen wird. Manche Gebildete erwarten kurze Antworten
auf alle Fragen, die in den Unterhaltungen gestreift werden. Wenn sich
aber die Philosophen selber die Frage »Was ist Philosophie?« stellen,
dann unterliegt es keinem Zweifel, dass sie nach dem Sinn ihres eige-
nen intellektuellen Lebens, ja sogar danach fragen, ob es einen solchen
Sinn gibt. Deshalb driickt sich darin, dass die Philosophen selber die
uns interessierende Frage aufwerfen, zu einem betrichtlichen Mafe
das Bewusstsein aus, dass es notwendig ist, die Existenz der Philosophie
zu rechtfertigen, ihre wirkliche raison d’étre zu beweisen. Es bestehen
also Zweifel an der Rechtmifigkeit und Begriindetheit wenn nicht der
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Philosophie schlechthin, so doch in jedem Falle an den meisten ihrer
frither oder heute existierenden Spielarten. Es ist erforderlich, die Ent-
stehung der verschiedenen Stromungen in der Philosophie zu unter-
suchen. Die Tatsache, dass sie historisch entstanden sind, ist durch Fak-
ten bewiesen. Sind diese Unterschiede nicht aber unverginglich?
Solange das Gegenteil nicht bewiesen ist, klingt die Frage »Was ist Phi-
losophie?« ungefahr so wie die berithmte Frage des Pontius Pilatus
»Was ist Wahrheit?«

Es ist nicht schwierig, auf die Frage »Was verstehen Schelling,
Nietzsche oder Sartre unter Philosophie?« zu antworten. Nicht des-
halb, weil es eine einfache Frage ist, sondern weil ihr Inhalt streng
fixiert werden kann. Ubrigens ist es, um auf die Frage »Was ist Phi-
losophie?« zu antworten, erforderlich, von dem, was Schelling, Nietz-
sche, Sartre und viele andere Philosophen voneinander unterscheidet,
zu abstrahieren. Was bleibt aber nach einer solchen Abstraktion, die die
Unterschiede der einzelnen philosophischen Richtungen unbeachtet
ldsst? Eine abstrakte Identitdt? Doch diese ist nur das Moment einer
konkreten Identitit, deren Wesen in direkter Beziehung zum Wesen
des in ihr enthaltenen Unterschiedes steht.

Das Bestehen einer Vielfalt miteinander unvereinbarer philoso-
phischer Richtungen kompliziert die Losung der Frage »Was ist Philoso-
phie?« Aber gerade dieser Umstand zeugt davon, dass die Schwierigkeit,
auf diese Frage zu antworten, um so grofSer ist, je mehr faktische An-
gaben fiir ihre Losung vorliegen. Die Philosophen verfiigen im Unter-
schied zu den philosophischen Laien iiber diese faktischen Angaben.
Deshalb wird fiir sie die Beantwortung der Frage »Was ist Philoso-
phie?« besonders schwierig. Mithin hat diese Frage einen vollig ande-
ren Gehalt fiir Menschen, die das Studium der Philosophie aufnehmen,
als fiir die Philosophen, die sich die Frage selber stellen und denen
bewusst ist, dass man die Antwort nicht einfach einem Buch entneh-
men kann.

Manche gebildete Leute, die die Philosophie fiir eine zu ernsthafte
(und ermiidende) Beschiftigung ansehen, um dafiir Freizeit zu opfern,
sie aber zugleich fiir eine ungeniigend seriose Sache halten, um dafiir
Arbeitszeit aufzuwenden, erregt es, dass viele Vorstellungen, Anschau-
ungen, Begriffe, Wahrheiten, die sie niemals anzweifelten, sich als un-
klar und zweifelhaft darstellen, sobald sie Gegenstand einer qualifizier-
ten philosophischen Diskussion werden. Sie fiihlen sich betrogen, da
man ihnen die kein Nachdenken erfordernde Gewissheit dessen ge-
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nommen hat, was fiir sie vollig evident war. In der Geschichte der Phi-
losophie, wo jeder hervorragende Denker anstatt das folgende Stock-
werk zu errichten, aufs neue beginnt, das Fundament zu legen, gibt es
indessen im Grunde genommen keine Vorstellungen, Begriffe und
Wahrheiten, die keine Einwidnde hervorrufen. Hier werden Fragen,
die als geldst galten (und nicht selten auch wirklich gelést waren), stan-
dig zu neuen Problemen. Wird die Frage »Was ist Philosophie?« nicht
deshalb in der Philosophie seit der Zeit ihrer Entstehung bis in unsere
Tage diskutiert?

Alle bedeutenden philosophischen Lehren — das ist eine empiri-
sche Tatsache, von der die philosophiegeschichtliche Wissenschaft aus-
geht — lehnen einander ab. Diese Ablehnung kann abstrakt, oder aber
konkret sein, doch gerade diese Ablehnung charakterisiert jedes phi-
losophische System und infolgedessen auch die Spezifik einer jeden
Philosophie — ungeachtet dessen, dass die Ablehnung unmittelbar nur
auf den zwischen den einzelnen philosophischen Systemen bestehen-
den Unterschied hinweist. Diese auf den ersten Blick »antagonisti-
schen« Beziehungen der philosophischen Lehren zueinander haben
stindig den Gedanken der Einheit der philosophischen Wissenschaft
in Frage gestellt. Wenn es aber nur Philosophien gibt, aber nicht die
Philosophie — verliert dann nicht die Frage, was Philosophie ist, jeden
Sinn? Ist in diesem Falle Philosophie als Wissenschaft iberhaupt mog-
lich? Die Bedeutung dieser Fragen wuchs historisch — zusammen mit
den sich verstirkenden Divergenzen zwischen den philosophischen
Systemen. Die Tatsache, dass die philosophischen Systeme der Vergan-
genheit stindig wiederbelebt und neu entwickelt werden, verleiht die-
sen Fragen noch groflere Schirfe, da sich auf diese Weise nicht nur die
philosophischen Lehren der betreffenden historischen Epoche gegen-
iiberstehen, sondern alle Philosophien, die es irgendwann einmal ge-
geben hat.

In der Philosophie gibt es keine allgemeingiiltige Definition der
Begriffe, einschliefilich des Begriffs der Philosophie selbst. Bekannt ist,
dass Ludwig Feuerbach mehrmals erklirte, seine Philosophie sei tiber-
haupt keine Philosophie. Doch niemand kommt es in den Sinn zu be-
haupten, Feuerbach wire kein Philosoph.

In den positiven Wissenschaften besiegt die Wahrheit gewohnlich
stets den Irrtum im Laufe einer bestimmten historischen Periode, die
fiir ihre Erfassung, fiir zusitzliche Uberpriifungen, neue Bestitigun-
gen usw. erforderlich ist. Der philosophiehistorische Prozess kennt kei-
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ne solche GesetzmifSigkeit. Es ist unméglich zu sagen, wie viel Zeit
dafiir gebraucht wird, damit eine philosophische Wahrheit iiber einen
Irrtum triumphiert — einige philosophische Wahrheiten, die vor vielen
hundert Jahren aufgestellt wurden, haben bis heute noch nicht das Di-
ckicht der philosophischen Vorurteile durchbrechen kénnen.

Es lasst sich zeigen, dass die Unvereinbarkeit der meisten bedeu-
tenden philosophischen Lehren, der verschiedenen Interpretationen
des Begriffs »Philosophie«, es duflerst schwierig macht, philosophische
und nichtphilosophische Fragen voneinander abzugrenzen. Indessen
stimmen extrem entgegengesetzten Richtungen angehérende Philoso-
phen gewohnlich darin iiberein, welche Fragen wirklich philosophische
Fragen sind und welche nicht. Niemand wird Lamarck fiir einen Phi-
losophen halten, weil er das Buch »Philosophie zoologique« geschrie-
ben hat, obwohl in diesem Werk auch philosophische Fragen behandelt
werden. Und nicht nur die Philosophen, sondern auch andere philoso-
phisch gebildete Menschen wissen sehr wohl zwischen philosophischen
und nichtphilosophischen Ideen zu unterscheiden.

Es diirfte leichter sein, Philosophisches von Nichtphilosophischem
zu unterscheiden als Chemisches von Physikalischem. Erkennungs-
merkmale philosophischer Erwidgungen sind fast immer vorhanden,
da eine negative Definition der Philosophie (das heifit ein Hinweis da-
rauf, was nicht Philosophie ist) gewohnlich keine Miihe erfordert.
Doch die Spezifik der Philosophie bleibt nach wie vor ein Problem.
Deshalb muss man die Frage »Was ist Philosophie?« zu den philoso-
phischen Grundfragen zihlen. Sie wird nicht von denen diskutiert, die
die Philosophie nicht kennen, sondern von jenen, die sie griindlich stu-
diert haben und fiir die die Philosophie Forschungsgegenstand ist. Das
ist eine Frage, die die Philosophen weniger anderen als sich selber stel-
len. Diese Fragestellung ist ein Zeugnis fiir die Entwicklung des Selbst-
bewusstseins der Philosophie und eine notwendige Erscheinungsform
ihrer kritischen Haltung zu sich selbst.

So unterscheidet sich die Philosophie von anderen Wissenssyste-
men insbesondere dadurch, dass sie stindig nach ihrem Wesen, nach
ihrem Gegenstand und nach ihrer Bestimmung fragt. Diese Besonder-
heit der Philosophie trat bereits in vollem Umfange im alten Griechen-
land zutage, als Sokrates den Spruch des Delphischen Orakels »Erken-
ne dich selbst!« zum philosophischen Kredo erklirte. Wie Platons
Dialoge bezeugen, fiihrte diese Aufgabe stindig zur Diskussion iiber

den Sinn der Philosophie.
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Hegel wies darauf hin, dass die sokratischen Schulen, die dem
Aufruf des Sokrates »Erkenne dich selbst!« folgten, »die Beziehung
des Denkens auf das Seyn« untersuchten, indem sie danach strebten,
die subjektive Seite des menschlichen Wissens zu enthiillen. Dabei war
fiir sie der »Gegenstand der Philosophie« die Philosophie »als erken-
nende Wissenschaft selbst«'. Die Entwicklung der Philosophie in der
Neuzeit hat noch deutlicher gezeigt, dass das Selbstbewusstsein der
Philosophie, die Verwandlung der Philosophie in einen Gegenstand
spezieller philosophischer Forschung, eine conditio sine qua non fiir
ihre fruchtbringende Entwicklung bildet?.

Man darf jedoch nicht glauben, dass der Inhalt der Frage, was Phi-
losophie ist, bei jedem Philosophen der gleiche ist und sich darin nur
Unzufriedenheit mit den vorliegenden Antworten ausdriickt. In Wirk-
lichkeit ist die faktische Voraussetzung fiir das Aufwerfen dieser Frage
durch die Philosophen nicht das Streben nach einer vollkommenen De-
finition, sondern die neue philosophische Problematik, die der alten
gegeniibergestellt wird. Man verkiindet, sie sei von relevanter Bedeu-
tung und sie bestimme eigentlich das Wesen des Begriffs Philosophie?.

1 G. W. E. Hegel: Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, 2. Bd, in: Samtliche
Werke. Jubildumsausgabe, 18. Bd., S. 124.

2 Nach Schelling, der mit der folgenden Feststellung durchaus recht hatte, »ist ... die
Idee von der Philosophie nur das Resultat der Philosophie selbst, welche als eine unend-
liche Wissenschaft zugleich die Wissenschaft von sich selbst ist«. (F. W.J. v. Schelling:
Ideen zu einer Philosophie der Natur als Einleitung in das Studium dieser Wissenschaft.
In: Werke. Hrsg. v. M. Schroter, 1. Hauptbd., Miinchen 1927, S. 661.) Allerdings ist die
Philosophie nicht deshalb »Wissenschaft von sich selbst«, weil sie die »unendliche Wis-
senschaft« ist, die alles umfasst. Das von Schelling richtig ausgedriickte Wesen der Sa-
che liegt darin, dass die Idee der Philosophie Resultat ihrer historischen Entwicklung
und der widerspruchsvolle Inhalt dieser Idee die Reflexion der wirklichen Widerspriiche
der Philosophieentwicklung und alles dessen ist, was sowohl den Inhalt wie die Form
dieser Entwicklung bestimmt.

3> Als Fichte mit Entschiedenheit erklirte, dass »man sogar unter den wirklichen phi-
losophischen Schriftstellern vielleicht nicht ein halbes Dutzend finden diirfte, die es
wissen, was die Philosophie eigentlich sey« (E G. Fichte: Sonnenklarer Bericht an das
grofere Publicum {iber das eigentliche Wesen der neuesten Philosophie, in: Samtliche
Werke, 2. Bd., S.325.), meinte er natiirlich jene philosophischen Probleme, die seine
eigene Philosophie aufwarf und deren Losung seines Erachtens die Philosophie zu einer
echten Wissenschaft gemacht haben wiirde, geeignet, einer verniinftigen Umgestaltung
des gesellschaftlichen Lebens zu dienen. Zur ersten Aufgabe des philosophischen For-
schens erklirt Fichte die Entscheidung der Frage: Worin besteht die Bestimmung des
Menschen iiberhaupt? Die »letzte (abschlieSende — d. Verf.) Aufgabe fiir alles philoso-
phische Forschen« sei die Beantwortung der Frage, »welches ist die Bestimmung des
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Auf diese Weise dufert sich in der Erdrterung der Frage »Was ist
Philosophie?« ein sich stindig bereichernder Inhalt der Philosophie,
eine Erneuerung ihrer Problematik durch die Geschichte der Mensch-
heit. Deshalb hat diese Frage ihre Bedeutung durch die Jahrhunderte
hindurch bewahrt. In unseren Tagen besitzt sie besondere Aktualitit,
da die Menschheit sich machtige Naturkrifte dienstbar gemacht hat
und diese nicht nur als Wohl, sondern auch als eine unerhort grofe
Bedrohung der Existenz der Menschheit erweisen.

Der heutige Kampf der Ideen, die den Verlauf der geschichtlichen
Ereignisse wesentlich bestimmt, stellt immer wieder die alten, aber
ewig neuen Fragen nach dem Sinn des menschlichen Lebens und dem
»Sinn der Geschichte«, nach dem Wesen des Menschen, seiner Bezie-
hung zur Natur und zu sich selber, nach der Willensfreiheit, der Ver-
antwortung und der dufleren Determiniertheit, nach dem Fortschritt
usw. Jene, die behaupten, dass die Philosophie eine historisch tiberlebte
Methode sei, die empirische Wirklichkeit zu erfassen, erkldren diese
und analoge Fragen selbstverstindlich zu Scheinproblemen. Eine sol-
che Haltung erweist sich in der heutigen Philosophie nicht selten als
indirekte Apologetik der »traditionellen«, das heif3t: der kapitalisti-
schen Verhiltnisse. Die Denker jedoch, die um eine positive Entschei-
dung dieser philosophischen Fragen bemiiht sind, gelangen letzten
Endes zu dem Bewusstsein, dass die sozialen Probleme einer grund-
legenden Losung bediirfen. Fiir sie deckt sich die Frage »Was ist Phi-
losophie?« bis zu einem gewissen Grade mit dem Problem der rationa-
len Umgestaltung des gesellschaftlichen Lebens.

Der wissenschaftlich-technische Fortschritt, seine beeindrucken-
den Leistungen, Perspektiven, Widerspriiche und sozialen Folgen rufen
seinem Wesen nach philosophische Fragen hervor. Der heutige philoso-
phische Irrationalismus schitzt die wissenschaftlich-technischen Er-

Gelehrten — oder was eben soviel heisst, wie sich zu seiner Zeit ergeben wird — die
Bestimmung des hochsten wahrsten Menschen?« (J. G. Fichte: Einige Vorlesungen iiber
die Bestimmung des Gelehrten, in: Samtliche Werke, 6. Bd., S. 294.) Diese Auffassung
der Philosophie als Wissenschaft vom Menschen und die Auffassung des Menschen als
eines Wesens, das seine verniinftige soziale Wesenheit am adiquatesten in der Wissen-
schaft realisiert, bedeutet aus Fichtes Sicht, dass die Philosophie Wissenschaftslehre, die
Losung von Fragen ist, die bereits Kant gestellt hatte. Es ist klar, dass diese neue Auf-
fassung vom Sinn der Philosophie und ihren Aufgaben zugleich in neuer Weise die
Frage, was Philosophie ist, stellt.
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rungenschaften unserer Tage in pessimistischer Weise als »ungeheuer-
lich« ein. Die philosophische Jeremiade vom »Ende der technischen
Zivilisation«, vom »Ende des Fortschritts«, von der Unvermeidlichkeit
einer weltgeschichtlichen Katastrophe, sind aufs engste mit der Frage
»Was ist Philosophie?« verkniipft; denn es geht um die Einschitzung
der menschlichen Vernunft, der Wissenschaft. So miindet die bewusste
Frage, die in ihrer urspriinglichen Form aus dem empirischen Konsta-
tieren der Vielfalt miteinander unvereinbarer philosophischer Systeme
entstanden ist (und als solche hauptsichlich die Philosophen interes-
siert), in unserer Zeit in die Frage nach dem historischen Schicksal der
Menschheit und wird dadurch zu einem sozialen Problem, das jeden
denkenden Menschen bewegt. Es geht darum, in welchem Mafle die
Menschheit fihig ist, sich selber zu begreifen, ihre eigene Entwicklung
zu lenken, Herr ihres Schicksals zu werden und die objektiven Folgen
ihrer Erkenntnis und schépferischen Tatigkeit zu meistern®.

Kurt Hiibner verneint die Mdglichkeit einer positiven Abgren-
zung zwischen der Wissenschaft und den mythischen Formen des Den-
kens®. Das gilt selbstverstandlich auch fiir die Philosophie. Es gibt na-
tiirlich philosophische Lehren, die sich vom mythologischen Denken

* Des sozialen Sinns der Frage »Was ist Philosophie?« ist sich Martin Heidegger in der
ihm eigenen Weise bewusst. Seine Uberlegungen sind ungefahr folgende: Das Atom-
zeitalter, die Atomenergie — das innere Wesen der Materie, das eine unfassbare Bezie-
hung zum Sein alles Seienden hat — bestimmt unsere Zukunft. Urquell der Wissenschaft
aber ist die Philosophie. Philosophie als ein Bewusstwerden der Unbegreiflichkeit des
Seins »steht gleichsam auf der Geburtsurkunde unserer eigenen Geschichte, wir diirfen
sogar sagen: auf der Geburtsurkunde der gegenwirtigen weltgeschichtlichen Epoche, die
sich Atomzeitalter nennt«. (Martin Heidegger: Was ist das — die Philosophie? Pfullin-
gen 1956, S. 15.) AufSer Betracht lasst Heidegger, wie das hiufig bei ihm der Fall ist, den
realen Geschichtsprozess, die antagonistischen gesellschaftlichen Verhiltnisse, die die
Ursache dafiir bilden, dass die Entdeckung der Atomenergie ihre praktische Realisierung
in der Atombombe fand. Die Bedrohung, die die thermonuklearen Waffen fiir die
Menschheit darstellen, resultiert Heidegger zufolge aus der Entwicklung der Philoso-
phie, aus dem Bestreben, das Sein des Seienden zu begreifen. Aus dieser Sicht, die in
verhiillter Form eine im Grunde obskurantische Interpretation des wissenschaftlich-
technischen Fortschritts und der Erkenntnis schlechthin einschliefSt, siecht Heidegger
die Frage »Was ist Philosophie?« als Vorwegnahme des tragischen Schicksals der
Menschheit. Das ist »keine historische Frage, die sich dafiir interessiert auszumachen,
wie das, was man >Philosophie< nennt, begonnen und sich entwickelt hat. Die Frage ist
eine geschichtliche, d. h. geschickliche Frage«. (Ebenda, S. 18.)

5 Kurt Hiibner: Mythische und wissenschaftliche Denkformen / Philosophie und My-
thos. Hrsg. v. H. Poser, Berlin 1979, S. 90.
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nicht entscheiden. Ich bin aber der Uberzeugung, dass die meisten
(oder: manche?!) philosophische(n) Lehren (darunter auch die philoso-
phische Theorie des sehr verehrten Kurt Hiibner) nichts zu tun haben
mit jeglicher Mythologie.
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Das historische apriori als
erkenntnistheoretisches Problem

1. Historizismus, Relationismus und Reprisentation

Am 13. April 1796 kam Kapitin James Cook nach Tahiti, um einen
wichtigen Teil der wissenschaftlichen Aufgabe seiner Expedition zu er-
fiillen. Die Astronomen, die dabei waren, hatten zum Ziel, den Durch-
gang der Venus durch die Sonne zu beobachten. Das gab ihnen Hoff-
nung, ein sog. »absolutes Mafs« berechnen zu konnen — d.h. eine
genaue mathematische Berechnung der planetaren Umlaufbahn. Dies
sollte dazu beitragen, ein letztes Argument fiir das Newtonsche Welt-
bild zu gewinnen — sozusagen auf der Grundlage eines »experimentum
crucis«.

Aber die Reiseresultate Cooks schienen aus ganz anderen Griin-
den sensationell zu sein. Fiir die Mehrheit der gebildeten Europier, die
durch seine Berichte unter anderem tber die sexuellen Sitten und
Briuche der Tahitianer erfahren hatten, waren ausgerechnet diese eine
viel wichtigere und eindrucksvollere Entdeckung als die Entfernungen
zwischen den Planeten.

So schreibt in diesem Zusammenhang Stephen Toulmin, »die Rei-
se von Cook sollte die Struktur der gottlichen Schopfung endgiiltig
festlegen. Stattdessen konzentrierte sie menschliche Interessen auf die
Mannigfaltigkeit und evidente Differenzen von Sitten, Kulturen und
Ideen«'. Dies ist ein Beispiel dafiir, wie das historische Element der
Erkenntnis unberechenbar in ihre theoretisch-rationale Struktur ein-
dringt und unaufhaltsam neue intellektuelle Normen hervorbringt.
Die Macht der Logik besteht darin, dass sie mogliche Grenzen der Er-
eignisse und ihrer Erkenntnis postuliert. Aber sie ontologisiert diese
sofort in Gestalt der metaphysischen Voraussetzungen und ist nicht
mehr imstande, sich selbst in Bezug auf sie frei zu bestimmen. Die

1 St. Toulmin: Human Understanding, Princeton 1972, S. 42.
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Kraft der Geschichte zeigt sich im Gegenteil in der Prioritit des einzel-
nen Ereignisses vor dem allgemeinen Prinzip, wenn die Aufgabe, Ge-
meinsamkeit und Einheit zu finden, tiberhaupt nicht gestellt wird.

In der intellektuellen Geschichte schépft jede reelle Problemsitua-
tion eine Menge intellektueller Innovationen, behauptet Toulmin. Das
heifit, jedes einzelne Ereignis tritt als eine Bedingung des Produzierens
der theoretischen Ideen als Bedingungen seiner eigenen Mdglichkeit
auf. Dies ist eine Variante des bekannten hermeneutischen Zirkels,
mit dem die historische Erkenntnistheorie anfangt.

Gegenwirtige Erkenntnis- und Wissenschaftstheoretiker sehen
die Rolle der Geschichte nicht nur in der Aufklarung durch Philoso-
phen und Information und nicht nur in der empirischen Rechtfer-
tigung theoretischer Einsichten. Wissenschaftstheoretiker wie Stephen
Toulmin, Thomas Kuhn, Gerald Holton und Kurt Hiibner haben ge-
zeigt, dass die wissenschafts- und kulturhistorische Rekonstruktion
nicht blof3 eine von mehreren epistemologischen Herangehensweisen
ist. Sie ist ein unvermeidliches Element der letzteren, falls Epistemolo-
gie sich nicht ausschliefSlich auf den »context of justification« be-
schriankt. Vielmehr stellten Wissenschaftstheoretiker fest, dass nicht
die einzelnen Kategorien (wie Erfahrung, Verstand, Vernunft, Wahr-
nehmung, Begriff, Urteilsvermdgen usw.), sondern die historischen
Ganzheiten wie Traditionen, Paradigmen und geschichtliche Ensem-
bles (d.h. Quintessenzen der konkreten Erkenntnissituationen) zum
wertvollsten und betrachtungswiirdigsten erkenntnistheoretischen
Gegenstand werden. Hiermit werden Gegensitze wie Externalismus-
Internalismus, Kumulativismus-Incommensurability, Normativismus-
Deskriptivismus zum grofsen Teil aufgeldst. Zugleich erweist es sich als
Notwendigkeit genauer zu betrachten, was Geschichte iiberhaupt be-
deutet.

Es ist wohl bekannt, dass man es im Rahmen der Erkenntnistheo-
rie nie mit einer »rohen«, empirischen Geschichte zu tut hat. Es ist
auch nicht nur theoretische Geschichte, sondern eine historische Situa-
tion, die als ein universaler Vertreter der konkreten Menge der Ereig-
nisse auftritt. Hier verbindet sich die Idee des Historizismus als einer
zielgerichteten, orientierten Verdnderung mit der Idee der kulturellen
Relativitdt und der reprisentativen Abstraktionstheorie. Durch diese
Synthese wird der Begriff des historischen Apriori® formuliert.

2 Es ist wahrscheinlich E. Husserl, der den Begriff »das historische Apriori« zum ersten
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Wir sind nun in der Lage, drei Grundvoraussetzungen der histori-
schen Erkenntnistheorie zu definieren. Sie sind: Historizismus, Rela-
tionismus und Reprisentation. Die Idee der universalen und unver-
dnderten Vernunft, zunéchst als die gottliche und erst danach als die
menschliche in ihren allgemeinen und notwendigen Ziigen, lag der
Auffassung tiber die Einformigkeit aller natiirlichen und gesellschaft-
lichen GesetzmaBigkeiten zugrunde. Jede Abweichung von letzteren
wurde als Zufall betrachtet, der dem analytischen Versagen und der
affektiven Abhingigkeit der Menschen zu verdanken sei. Man brauch-
te lange Jahre der religiosen Toleranz, der Entwicklung der empirischen
Wissenschaften und breiter internationaler Kontakte, um die Einheit
und Rationalitit der Welt in Frage zu stellen. Wihrend die Idee der
Verinderung der Natur und des Menschen durch den Evolutionismus
endgiiltig Anerkennung fand, hat der Historizismus eine solche Uber-
zeugungskraft im gesellschaftlichen Leben nie erreicht. Zu den Er-
folgsbedingungen der historischen Sicht wurde erst die Auffassung
der grundlegenden Mannigfaltigkeit der Welt, die auch lange Zeit nicht
eindeutig zu beurteilen war: als ein evidentes empirisches Faktum ei-
nerseits und als Merkmal von Chaos, sinnlosem Zufall und unvollkom-
menen Zustands andererseits. Daraus folgte ein spezifischer Konflikt
zwischen Historizismus und Mannigfaltigkeit.

Ausgerechnet die Vorstellung einer klaren Intentionalitdt, »Pro-
gressivitit« der Weltgeschichte, die lange vor dem gegenwirtigen His-
torizismus entstand, hat als ein objektiv-gesetzmifliges Weltbild die
Idee der Mannigfaltigkeit blockiert. Die Idee der Mannigfaltigkeit ih-
rerseits stand dem Historizismus in seinen evolutiondren, monisti-
schen, linearen Varianten entgegen. Die Ethnographie spiegelte diesen
Konflikt in klarster Weise als eine Synthese von Biologie und Ge-
schichte wider. Die Biologie versuchte erfolglos, die Evolutionsidee

Mal in den erkenntnistheoretischen Umgang einfiihrte. Er formulierte ihn in der be-
kannten Beilage III zu seinem Werk »Krisis der europiischen Wissenschaften ...«, in
der er die Frage nach dem Ursprung der Geometrie behandelt. Der Begriff kommt als
»das universale Apriori der Geschichte«, »das Apriori der Geschichtlichkeit iiberhaupt«
und schliefSlich als »das historische Apriori« zum Ausdruck. Husserl erldutert ihn als
»das konkrete historische Apriori, das alles Seiende im historischen Gewordensein und
Werden oder in seinem wesensmifligen Sein als Tradition und Tradierendes umgreift«
(E. Husserl: Gesammelte Werke, Bd. VI, S. 380). Darauf hat J. Derrida aufmerksam ge-
macht (J. Derrida: Husserls Weg in die Geschichte am Leitfaden der Geometrie, Miin-
chen 1987).
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mit dem Klassifikationismus als Methodologie, die auf den aprioristi-
schen Prinzipien beruhen musste, zu verbinden. Die Geschichte be-
schrieb eine Mannigfaltigkeit der Gesellschaften und Kulturen, aus-
gehend von der prinzipiellen Stabilitit der menschlichen Natur und
einer moglichen aprioristischen Typologie der Staatsordnungen. We-
der Darwin noch Marx haben daraus einen Ausweg gefunden. Nur das
Zusammenwirken von zwei unlosbaren Gegensitzen der verschiede-
nen Wissenschaften im Rahmen der Ethnographie fiihrte nach diesem
Paradox zur Losung auf der Basis der Prinzipien der nichtlinearen Ge-
schichte und des kulturellen Relationismus.

Daraus entstand der nichtklassische Historizismus, der bis heute
die konsequenteste Variante dieser Synthese darstellt. Seine Radikali-
tit besteht unter anderem darin, dass die Prioritit der Geschichte ab-
solut unbedingt akzeptiert ist, unabhingig von der Méglichkeit, die
historischen Tatsachen in einer konsequenten, logischen, rationalen,
wertorientierten Reihe einzuordnen. Ausgerechnet deswegen ist fiir
die historische Erkenntnistheorie die Untersuchung der Theorien, die
nach ihrem Erfolg spiter als Irrtiimer verurteilt wurden, eine genauso
legale Aufgabe wie die Analyse der Theorien, die heute als wahre ak-
zeptiert sind. Das Wichtigste fiir die historische Erkenntnistheorie ist
die Aufgabe, den Charakter der Epoche zu erfassen, und mit dem His-
toriker J. Right zu sagen, »die Irrtiimer bestimmen den Charakter der
Epoche genauso gut und manchmal sogar viel ausdriicklicher als ihr
zugehoriges wahres Wissen«®.

Die unbedingte Prioritdt des Historischen ist im Rahmen des
nichtklassischen Historizismus mit der Uberzeugung von der ge-
schichtlichen Natur der Personlichkeit verbunden, die diese Geschichte
hervorbringt. Von diesem Standpunkt aus stellt ihr Urteil in Bezug auf
die vergangenen Ereignisse eine genauso wertvolle und legale Quelle
der historischen Reflexion dar, wie alle anderen historischen Tatsachen.
Die Freiheit des historischen Urteils und die daraus folgende stindige
Umschreibung der Geschichte sind unvermeidliche Ergebnisse der
Wendung des Historizismus auf sich selbst.

Auf dieser Basis bestimmt sich die historische Erkenntnistheorie
in Bezug auf die Probleme der theoretischen Geschichte oder der Phi-
losophiegeschichte selbst. Nehmen wir beispielsweise das Problem der

3 J. Right: Geographische Vorstellungen in der Epoche der Kreuzfeldziige/Kreuzziige,
Moskau 1988, S. 16 (russisch).
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historischen Gesetzmifligkeiten, das grundsitzlich unlosbar bleibt,
schwankend zwischen der deduktiven, »nomotetischen« Erklarung der
Positivisten (C. Hempel), dem »Idiographismus« der Badischen Schule
und der tatsichlichen Negation aller historischen GesetzmafSigkeiten
in der Lebensphilosophie. In den Theorien der kulturhistorischen Ty-
pen (N. Danilevski, O. Spengler), der ideellen Typen (M. Weber), und
der Archetypen (K. Jung) gingen die Versuche, die Substanz des His-
torischen aufzufassen, weiter, was zu bestimmten Resultaten fiihrte.

Erstens: Historische Ereignisse sind in strengem Sinne individuell,
eigenartig und untrennbar mit ihrem soziokulturellen Kontext ver-
bunden und bestimmen definitive Folgen ausgerechnet kraft ihrer Ein-
ordnung in ein System anderer, genauso individueller Ereignisse. Ein
historisches Ereignis ist also einmalig.

Zweitens: Im Laufe der Geschichte konnen Menschen nichtsdes-
toweniger eine Wiederholung der vergangenen Ereignisse beobachten,
wenn auch in einer verinderten Form und einer ungenauen Periodi-
zitit. Ein bedeutendes historisches Ereignis, das einst stattfand, hat da-
nach eine definitive Chance fiir seine Wiederholung unter bestimmten
Bedingungen. Und sogar mehr: Die Menschen wihlen diese oder jene
historischen Ereignisse als Mittel ihrer Orientierung und Tatigkeits-
planung, sobald sie in den Kreis der gegebenen kulturellen Ressourcen
gelangen, auch wenn keine zuverldssige Methode ihrer Anwendung
existiert.

Drittens: Eine Deutung des historischen Ereignisses und ein Ver-
such, es als Muster zu verwenden, fithrt unvermeidlich zu einer Ab-
weichung von ihm, insofern die Natur menschlicher Tatigkeit in der
Verinderung der verwertbaren Ressourcen besteht. Geschichte zu
schaffen bedeuten sie zu verdndern. Ausgerechnet deswegen wird die
reale Geschichte von bekannten Modellen des historischen Prozesses
(eschatologischen, zyklischen, progressistischen usw.) kaum erschopft,
und jedes historische Ereignis erscheint urspriinglich als eine Ano-
malie.

Und viertens: Ein historisches Ereignis findet zufillig in dem Sin-
ne statt, dass die kausale Reihe, an deren Ende es entsteht, am anderen
Ende nie finalisiert werden kann. Gleichzeitig wird dieses Ereignis in
dem Sinne zu einem notwendigen Phinomen, dass es sofort in der
kausalen Reihe den Verlauf der Zukunft zu bestimmen beginnt. In der
Geschichte fungieren gesetzmiflige Faktoren, aber das historische Er-
eignis kann in keinerlei Gesetz eingebettet werden. Eine retrospektive
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Zufilligkeit und perspektive Notwendigkeit sind charakteristische Zii-
ge des historischen Ereignisses.

Am besten entspricht einer solchen Beschreibung des historischen
Ereignisses die reprisentative Abstraktionstheorie von George Berke-
ley. In dieser Theorie »reprisentiert« ein beliebiges konkretes Dreieck
alle anderen empirischen und denkbaren Dreiecke, obwohl es keines-
falls eine post factum-Verallgemeinerung ihrer gemeinsamen Ziige ist,
obgleich es eine Moglichkeitsbedingung jedes Dreiecks iiberhaupt dar-
stellt. Analog enthilt die franzdsische Revolution 1789 in keinster
Weise die gemeinsamen Ziige aller vergangenen oder moglichen Revo-
lutionen, aber stattgefunden, macht sie alle kiinftigen Revolutionen
moglich, ist sie eine realisierte Moglichkeit in Bezug auf alle vergange-
nen Revolutionen. Die Bibel ist keine Verallgemeinerung von Ziigen
eines »ewigen Buches«, sondern sie »wiederholt« Avesta, Veda und
»1lias«, demonstriert ihre Moglichkeit und inspiriert die Menschen,
weitere »ewigen Biicher« zu schreiben sowie im Lesen eine personliche
Bibel zu suchen. Die Hinrichtung Marie Stewards ist in allen schreck-
lichen Details einmalig und wird gleichzeitig zum Prototyp der Hin-
richtung Marie-Antoinettes. Historische Ereignisse — das sind lokale
Zentren des historischen Raums, Resultate der historischen Krifte,
Spitzen und Hohlen der historischen Landschaften, Archai der histori-
schen Mythologien.

2. Case Studies-Methode

Die historische Erkenntnistheorie verwendet die Methode der »case
studies«. Der Begriff verdient eine spezielle Beachtung. Case studies
stellen eine interdisziplindre Methodologie der Analyse individueller
Subjekte, der lokalen Gruppenweltanschauungen und Situationen dar,
die in der klinischen Psychologie, Soziologie, Ethnographie und in
einer Reihe gegenwirtiger erkenntnistheoretischer Richtungen, v.a.
der kognitiven Soziologie (D.Bloor) und Erkenntnisanthropologie
(J. Elkana), benutzt wird.

Das Terminus »case studies« entstand offensichtlich in der juristi-
schen und klinischen Praxis, insofern einige Bedeutungen des eng-
lischen Wortes »case« die Eigenart und Personifizierung des Gegen-
standes (als »precedent«, »person under investigation«) betonen. Die
allgemeine Idee dieser Methodologie geht auf die »idiographische Me-
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thode« der Neukantianer, der Hermeneutik Diltheys und biographi-
sche Untersuchungen des kreativen Prozesses (C. Lombroso, F. Galton)
zuriick. Sie enthilt drei Grundvoraussetzungen. Erstens: Das kulturel-
le Phiinomen ist einmalig, seine Erkliarung aus allgemeinen Prinzipien
ist unmoglich. Zweitens: Deutung und phdnomenologische Beschrei-
bung sind optimale Methoden der Analyse; jedes Ereignis wird von
einer komplexen Menge von Bedingungen bestimmt, die grundsitzlich
situationsabhingig sind. Zum Beispiel sollen wir, laut Karl Mannheim,
die situative Determination als unbedingten Erkenntnisfaktor beach-
ten, genauso wie die Relationismustheorie und die Theorie der ver-
dnderten Paradigmen akzeptiert werden sollen; wir miissen die Vor-
stellung von der Existenz der Wahrheit in sich selbst als schidliche
und nicht zupriifende Hypothese ablehnen*.

Es konnen zwei Typen von case studies unterschieden werden —
das Literaturstudium und die Feldforschung. Als Vorbild fiir den ersten
Typus dienen die Werke des Historikers Alexander Koyre, der zweite
ist mustergiiltig von der Ethnographin Mary Douglas vertreten. Beide
enthalten einige Elemente des mikrosoziologischen Herangehens, in-
sofern die lokale Determination, sozusagen die »innerliche Sozietitx,
Prioritit hat. Diese innerliche Sozietit versteht man als ein geschlosse-
nes System der stillschweigenden, unerkannt bleibenden kognitiven
Voraussetzungen, die von spezifischen, fiir diese Gruppe charakteristi-
schen Kommunikations- und Handlungsformen bestimmt sind: als
»conceptual framework« und soziokultureller Kontext, der die Bedeu-
tung jedes einzelnen Wortes bzw. Aktes festlegt. Die Mannigfaltigkeit
und gegenseitige Unreduzierbarkeit der Situationen und Gegenstinde
wird als fundamental angesehen; in Folge dessen wird die deskriptive
Methode der normativen bevorzugt.

Die Tendenz zur Historisierung und Soziologisierung der Er-
kenntnis- und Wissenschaftstheorie veranlasst Autoren wie David
Bloor, Harry Collins, Mickle Mulkey, Karin Knorr-Cetina, Bruno La-
tour, Steve Woolgar usw.,, case studies als eine Alternative zur rationa-
len Rekonstruktion Karl Poppers zu verwenden. Das Muster des neuen
Herangehens ldsst sich anhand der Sprachspielanalyse des spiteren
Wittgenstein zeigen. Laut Wittgenstein entsteht die Bedeutung eines
Terminus in den Formen seiner Verwendung. Analog zur Analyse
Wittgensteins der verschiedenen Sprachsituationen als Lebensformen

+ K. Mannheim: Ideology and Utopia, New York 1936, S. 301.
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fassen case studies den Inhalt eines Wissenssystems im Kontext einer
endlichen Reihe von Bedingungen auf, ausgehend davon, welche kul-
turelle Funktionen es erfiillt. Die Vertreter der kognitiven Soziologie
verweisen auf die Idee der »total description« (Gilbert Ryle), auf die
»ontologische Relativitit« (Willard Quine), auf die Gestaltpsychologie,
auf die Methode der »grid and group analysis« (Mary Douglas), auf die
»thick description« (Clifford Geertz), auf die »angewandte Soziologie«
(im Sinne von Alfred Schiitz) usw.

Wichtig ist, dass die Case studies-Methode traditionelle Verhilt-
nisse zwischen der Erkenntnistheorie und der Wissenschaftsgeschichte
und Wissenssoziologie als die zwischen einem Allgemeinen und einem
Einzelnen transformiert. Die geschichtlichen und soziologischen Bei-
spiele sollen die Erkenntnistheorie nicht blof8 begriinden bzw. illustrie-
ren, sondern sie »zeigen« (so Wittgenstein) die Mannigfaltigkeit der
Wissenstypen und Formen, die den realen kognitiven Prozess charak-
terisieren, und bilden dadurch einen methodologischen Ausgangs-
punkt fiir die Erkenntnistheorie.

Zugleich macht die historische Erkenntnistheorie nicht blof8 rou-
tinemiflig Wissensgeschichte iiberhaupt zu ihrem Gegenstand, son-
dern auch die historischen Kollisionen, die neue Erkenntniskontinente
entdecken. Sie geht scheinbar rein empirisch mit ihrer Case studies-
Methode und der Untersuchung konkreter Situationen vor. Aber sie
ist gleichzeitig metaphysisch orientiert, weil in jedem einzelnen Bei-
spiel eine Verwirklichung des ausgewihlten historischen Archetyps ge-
sehen wird. Die ganze Methode der historischen Erkenntnistheorie ba-
siert auf der Prioritdt des kulturhistorischen Weltbildes vor dem
Erkenntnisbegriff. Man fingt mit den Resultaten und Methoden der
kognitiven und sozialen Wissenschaften an, transformiert sie in ein
konzeptionelles Modell und verwendet es nun in der erkenntnistheo-
retischen Analyse. Diese Ubertragung von Schemata aus der Sozio-
logie, der Ethnographie, der Psychologie usw. in den epistemologischen
Bereich ist fiir die historische Erkenntnistheorie besonders kenn-
zeichnend. Im Stadium der Entdeckung (Inquiry) zieht die historische
Erkenntnistheorie eine Reihe nichtphilosophischer und nichtepistemo-
logischer Ressourcen heran; im Stadium der Rechtfertigung (Justifica-
tion) findet eine philosophische Kritik und Selektion statt. Dariiber
hinaus stellt die historische Erkenntnistheorie eine Variante der nicht-
klassischen Epistemologie dar. Sie geht nicht mehr von philosophi-
schen Verallgemeinerungen aus, um spiter die Wissenschaftsresultate
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fiir ihre Begriindung heranzuziehen. Der ganze Prozess wandelt sich
um. Die Ideen und Metaphern werden aus konkreten Wissenschaften
und selbst aus alltiglicher Erfahrung genommen, um danach philoso-
phisch bearbeitet zu werden. Diese Methodologie hat die Uberzeugung
zur Voraussetzung, dass heutzutage alle rein philosophischen Ideen
bereits erfunden worden sind und ein rein theoretisches Philosophie-
ren keinen Gegenstand mehr hat (aufSer sich selbst in der Form einer
Metaphilosophie). Aber diese Objektlosigkeit der Philosophie ist zu-
gleich eine Form ihrer Freiheit. Dadurch erlangt sie sozusagen eine
»methodologische Gegenstindlichkeit«, welche es ihr erlaubt, sich
durch philosophische Deutung andere Denkformen (aus Wissenschaft,
Mythos, Religion, Kunst, alltiglicher Erfahrung usw.) anzueignen.

3. Phanomenologische Ansitze

Es ist zu betonen, dass sich die historische Erkenntnistheorie von ande-
ren an der Geschichte orientierten Disziplinen dank einer spezifischen
historischen Gegenstindlichkeit unterscheidet. Diese wird von beson-
deren historischen Ereignissen gebildet, die bei den Antike-Forschern
als »Archai«, bei Anhéngern C. G. Jungs als »Archetypen«, bei Wis-
senschaftshistorikern und Wissenschaftstheoretikern als »Paradig-
menc, bei Ethnographen als »Traditionen, bei Anhangern Heideggers
als »Existenziale«, und manchmal auch (bei Transzendentalisten) als
»historische Apriori« bezeichnet werden. Ausgerechnet die letzteren
scheinen mir am meisten fiir unsere Ziele geeignet, weil sie eine sug-
gestive Uberzeugungskraft mit der Uberlieferung verbinden. Noch
wichtiger ist aber, in diesem Begriff eine Vereinigung der kognitiv-
konzeptualen Dimension mit einer existenzial-affektiven zu sehen.
Eine solche Tendenz zeigt Kurt Hiibner in seinem Werk »Religio-
se Aspekte der Existenzanalyse bei M. Heidegger«®. Heidegger erfasse,
so Hiibner, eine sinnliche, emotionale Gestimmtheit, die aber keine
empirische, sondern eine solche apriorischer Natur sei. Sie bilde die
Kehrseite jeder rational-aprioristischen Ontologie, welche Hiibner z. B.
im altgriechischen Mythos entdeckt. Jede Ontologie habe also zwei ver-
schiedene Aspekte: der erste bezieht sich auf die kognitiv-konzeptualen
Strukturen, der andere auf die urspriinglichen Gestimmtheiten. Jede

> Siehe: K. Hiibner: Glaube und Denken, Stuttgart 2001.
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Epoche sei entsprechend durch zwei Typen der aprioristischen Struktu-
ren charakterisiert. Sollten wir von dem Renaissance-Menschen, dem
Rokoko-Menschen oder dem modernen Menschen sprechen, so mei-
nen wir nicht nur seine kognitiv erfassbare Vorstellungswelt, sondern
auch den Zustand seiner Gestimmtheiten, welche wir in Dichtung,
Kunst und Musik vorfinden.

Auf diese Weise ergdnzt die phanomenologische Beschreibung
wesentlich jede rationale Rekonstruktion, obwohl es sich keinesfalls
um ein psychologisches Herangehen handelt. Die Phinomenologie in-
teressiert sich im Gegensatz zur Psychologie nicht fiir die empirische
Mannigfaltigkeit der Gestimmtheiten, die sich in jeder Zeit auf beson-
dere Weise im Rahmen einer Epoche entfaltet. Thre Intentionalitit be-
steht im Gegenteil darin, diejenigen strukturierten Gestimmtheiten zu
beschreiben, welche die ganze Mannigfaltigkeit als ihre urspriingliche
Ursache hervorbringen. Die Analyse des historischen Apriori ist des-
wegen sowohl eine rational-kognitive Rekonstruktion der geschicht-
lich gegebenen Vorstellungen iiber Raum, Zeit, Erkenntnis, Wohl, Ge-
rechtigkeit und Arbeit, als auch eine typologisch-phinomenologische
Beschreibung von solcher grundlegender Strukturen wie Angst, Sorge,
Glaube, Hoffnung, Liebe und Schuld. Und ein Perspektivenwechsel
zwischen diesen beiden Analysetypen erlaubt es uns, ein umfassendes
Verstindnis einer bestimmten intellektuellen Epoche zu gewinnen.
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Leo Tolstoj und die Syllogistik.

Die Logik Kiesewetters in der Erzdhlung
Der Tod des Iwan lljitsch

In der ganzen, bis heute vollstindigsten Ausgabe der Werke Leo Tols-
tojs (1828-1910), die 90 Bande umfasst', kommt das Wort >Logik<
recht selten vor. Der Begriff der Logik — sei es im Sinne einer Wissen-
schaft iiber die Formen des Denkens oder im Sinne eines objektiven
Gangs der Geschichte oder der Entwicklung der Dinge — spielt abge-
sehen von wenigen Ausnahmen weder in seinen Romanen und Novel-
len noch in seiner Publizistik noch in seinem Briefwechsel eine nen-
nenswerte Rolle. Aus den literarischen Werken ist in diesem
Zusammenhang die Novelle Hadschi Murat zu erwéihnen, in der Tols-
toj zwischen der Wirklichkeit, der Logik und dem Gemeinsinn unter-
scheidet?. Im Roman Krieg und Frieden kann man einerseits Spuren
der bis heute verbreiteten Vorstellungen iiber eine Alogizitit oder we-
nigstens iiber eine einzigartige Logik der Frauen finden?, und sich an-
dererseits tiber die Beschreibung der Gespriche zwischen Pierre Besu-
chow und Natascha Rostova wundern. Bei diesen Gesprichen sprach
Natascha mit ihrem Ehemann so, »wie nur Mann und Frau miteinan-
der sprechen, d. h. indem einer des andern Gedanken mit aufSerordent-
licher Klarheit und Schnelligkeit erkennt und ihm ebenso die seinigen
mitteilt, auf einem Weg, der allen Regeln der Logik zuwiderlduft, ohne
das Mittel der Urteile, Schliisse und Beweisfiihrungen, vielmehr auf
eine ganz besondere Weise«. Mehr noch, Natascha fiihlte, »daf3 ein
logischer Gedankengang von Seiten Pierres ihr als sicherstes Merkmal
dafiir diente, daf8 zwischen ihr und ihrem Mann irgend etwas nicht
richtig war. Wenn er zu beweisen und vernunftgemifs und ruhig zu

! Lev Nikolaevi¢ Tolstoj: Polnoe sobranie socinenij v 90 tomach. Jubilejnoe izdanie
[Sémtliche Werke in 90 Binden. Jubiliumsausgabe], Moskau 1928—64. In den letzten
Jahren hat das Institut fiir Weltliteratur der Russischen Akademie der Wissenschaften
begonnen, eine neue 100-bindige Ausgabe der Schriften Tolstojs herauszugeben.

2 Vgl. Tolstoj: Hadschi Murat, XV.

3 Vgl. Tolstoj: Krieg und Frieden, Epilog, IX.
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sprechen anfing, und wenn sie dann selbst, unwillkiirlich seinem Bei-
spiel folgend, dasselbe tat, so wuflte sie, daf3 dies mit Sicherheit zu
einem Streit fiihrte«*. Bereits an der Stelle ist bei Tolstoj eine deutliche
Skepsis hinsichtlich der Mittel, der Aufgaben und der Rolle der forma-
len Logik kaum zu tibersehen. Noch klarer kommt das aber in der Er-
zdhlung Der Tod des Iwan Iljitsch (1881-82; 1884—86) zum Ausdruck,
nimlich in den Uberlegungen der handelnden Hauptperson iiber das
Lehrbuch der Logik von Kiesewetter.

Nachdem Immanuel Kant (1724-1804) in ganz Preuflen beriihmt
geworden war, stiftete Konig Friedrich Wilhelm 1T (1744-1797) ein
Stipendium in Héhe von 300 Talern fiir Johann Gottfried Carl Chris-
tian Kiesewetter (1766—1819), damit er nach Kénigsberg zu Kant fah-
ren konnte, »um seinen besondern miindlichen Unterricht zu benut-
zen«®. Der junge Mann hat in der Hauptstadt Ostpreuflens zwei
Semester von 1788—89 verbracht und kehrte 1790 fiir kurze Zeit nach
Konigsberg zuriick. Kiesewetter genoss nicht nur den Unterricht bei
Kant, sondern tafelte bei ihm und half dem Philosophen bei der Vorbe-
reitung zum Druck der Kritik der Urteilskraft. Nach der Riickkehr
nach Berlin war Kiesewetter der Hauslehrer und Erzieher der drei Kin-
der des preuflischen Koénigs. 1793 wurde er Philosophieprofessor am
Collegium Medico-Chirurgicum, das spiter ein Teil der neu gegriin-
deten Kriegsschule in Berlin wurde, wo auch der zukiinftige Militar-
theoretiker Carl Philipp Gottlieb von Clausewitz (1780-1831) bei ihm
studierte. Mit Kant stand Kiesewetter praktisch bis zu den letzten Mo-
naten des Konigsberger Philosophen in Verbindung, wobei er ihn
»meinen Lehrer und Vater«, »meinen zweiten Vater« und sich selbst
»dankbaren Schiiler« nannte®.

¢ Tolstoj: Krieg und Frieden, iibers. von Hermann R&hl, Bd. 4, Leipzig 1922, S. 453 1.
(Epilog, XVI).

> Reinhold Bernhard Jachmann: Immanuel Kant geschildert in Briefen an einen Freund,
Konigsberg 1804. ND: Immanuel Kant. Sein Leben in Darstellungen von Zeitgenossen.
Die Biografien von L. E. Borowski, R. B. Jachmann und E. A. Ch. Wasianski, hrsg. von
Felix Gross, mit einer Einleitung von Rudolf Malter, Darmstadt 1993, S. 130.

¢ Vgl. z.B. Briefe Kiesewetters an Kant vom 19. November 1789, 22. April 1791 und
15. Juni 1793 in: Kéniglich Preuflischen Akademie der Wissenschaften (AA) (Hrsg.):
Kants gesammelte Schriften, Bd. XI, Berlin 1922. 2. Aufl,, S.107, Nr. 391; S.254,
Nr. 467; S. 437, Nr. 580. Was das Verhiltnis Kants Kiesewetter gegeniiber angeht sowie
die Arbeit an der Kritik der Urteilkraft, vgl. insbesondere den Brief des Konigsberger
Philosophen an seinen Amanuensis vom 25. Mirz 1790: Immanuel Kant, Briefwechsel,
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Kiesewetter hat zu der Verbreitung und Popularisierung der kan-
tischen Philosophie in Berlin durch seinen Unterricht und im deutsch-
sprachigen Raum durch seine Schriften viel beigetragen’. Besonders
gefragt waren aber die Lehrbiicher Kiesewetters in Logik, darunter sein
Grundrifd einer reinen allgemeinen Logik nach Kantischen Grundsdit-
zen®, sein Compendium einer allgemeinen Logik® und seine Logik
zum Gebrauch fiir Schulen'. Die Vorlesungen tiber die Logik Kants
wurden erst im Jahre 1800 herausgegeben!!. Aus diesem Grund war
der Konigsberger Philosoph nicht begeistert, dass sein Schiiler auf
Grundlage seines Unterrichts einen Vorlesungskurs in Logik »nach
Kantischen Grundsitzen« frither als er selbst veroffentlicht hat'?. Doch
haben die regelmifligen Packungen mit den Teltowscher Riiben, die
Kiesewetter an Kant schickte!?, die Situation entscharft!+.

In den Richtlinien aus dem Jahre 1804 fiir das gerade gegriindete
Padagogische Institut in Sankt-Petersburg, die vom Ministerium der
Volksaufklarung gebilligt wurden, wurde empfohlen, die Logik »nach

Auswahl und Anmerkungen von Otto Schondorffer, bearbeitet von Rudolf Malter,
Hamburg 1986, S. 941£. Nach der AA hitte der Brief der Nummer 413a entsprochen.

7 Vgl. z.B. Johann Gottfried Carl Christian Kiesewetter: Ueber den ersten Grundsatz
der Moralphilosophie. Erster Theil welcher die Priifung der bisherigen Systeme der
Moral enthilt, nebst einer Abhandlung von Herrn Prof. Jakob: Uber die Freiheit des
Willens, Leipzig 1788, 2. Aufl. Berlin 1790; ders.: Versuch einer fasslichen Darstellung
der wichtigsten Wahrheiten der neuern Philosophie fiir Uneingeweihte nebst einem
Anhange, der einen gedringten Auszug aus Kants Kritik der reinen Vernunft und die
Erklirung der wichtigsten darin vorkommenden Ausdriicke der Schule enthilt, Berlin
1795; ders.: Priifung der Herderschen Metakritik zur Kritik der reinen Vernunft, in
welcher zugleich mehrere schwierige Stellen in der Kritik der reinen Vernunft erlautert
werden, 2 Tle., Berlin 1799. ND: Bruxelles 1973

8 Kiesewetter: GrundrifS einer reinen allgemeinen Logik nach Kantischen Grundsitzen:
zum Gebrauch fiir Vorlesungen; begleitet mit einer weitern Auseinandersetzung fiir
diejenigen die keine Vorlesungen dariiber hiren konnen, Berlin 1791, Tl. 1: Reine all-
gemeine Logik, Tl. 2: Angewandte allgemeine Logik.

9 Kiesewetter: Compendium einer allgemeinen Logik sowohl der reinen als der ange-
wandten, nach Kantischen Grundsditzen: zum Gebrauch fiir Vorlesungen, Berlin 1796.
10 Kiesewetter: Logik zum Gebrauch fiir Schulen, Berlin 1797.

1 Gottlieb Benjamin Jasche (Hrsg.), Immanuel Kant: Logik: ein Handbuch zu Vorlesun-
gen, Konigsberg 1800.

12 Vgl. Kiesewetter: Brief an Kant vom 3. Juli 1791, in: AA, Bd. X[, S. 266, S. 475.

3 Vgl. z.B. Kiesewetter: Brief an Kant vom 9. November 1790, in: AA, Bd. X1, S. 234,
458. Heinrich Heine war ebenfalls ein groler Liebhaber der Teltowscher Riiben.

4 Vgl. z.B. Kant: Brief an Kiesewetter vom 13. Dezember 1796, in: AA, Bd. X1I, 2. Aufl.
Berlin 1922, S. 139, 730.
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dem Lehrbuch der Logik Kiesewetters, das nach der Methode Kants
geschrieben wurde«, zu lehren®. In der Bibliothek der Kazaner Uni-
versitit ist ein frithes Manuskript des groflen Mathematikers Nikolaj
Ivanovi¢ Lobacevskijs (1792-1856), Anfangsgriinde der Logik, be-
wabhrt, das allem Vermuten nach Kiesewetters Lehrbuch als Quelle hat-
te'®. Spater wurde das Lehrbuch Kiesewetters fiir die Schulen ins Rus-
sische iibersetzt und erschien in zwei Auflagen 1829 und 1831". Eben
dieses Lehrbuch wurde, so Tolstoj, im Kaiserlichen Institut fiir Rechts-
wissenschaft in Sankt-Petersburg'®, das von 1835 bis 1918 existierte,
eine gewisse Zeit benutzt. Seit 1838 betrug sein Programm 7 Jahre des
Unterrichts mit den ersten vier allgemeinbildenden Klassen des Gym-
nasialprogrammes, einschliefSlich Logik, und drei juristischen Klassen.
Im Lehrbuch Kiesewetters findet sich mehrmals das lange, legen-
ddr gewordene Beispiel mit Cajus'®, das auch Tolstoj in seiner Erzih-
lung aufgreift. Logik ist eine sehr konservative Disziplin. Kant hat
nicht von ungefahr behauptet, seit der Zeit des Aristoteles (384-322
v.Chr.) habe die Logik keinen Schritt weder vorwirts noch riickwirts
gemacht?. Diese Einschitzung Kants wird wohl keiner der heutigen
Logiker teilen. Dennoch lasst sich kaum bezweifeln, dass wenigstens

15 Pravila dlja Pedagogiteskogo instituta (1804) [Richtlinien fiir das Padagogische Insti-
tut], in: Sbornik postanovlenij po Ministerstou narodnogo prosvescenija [Sammelband
der Verordnungen des Ministeriums der Volksaufklarung], Bd. 1, 2. Aufl. Sankt-Peters-
burg 1875, Sp. 243, §64.

16 Vgl. Aleksandr Vasil’evi¢ Vasil’ev: Nikolaj [vanovic¢ Lobacevskij. 1792-1856, Moskau
1992, S. 207.

17 Kizevetter: Logika dlja upotreblenija v uciliséach, ibers. von Jakov Vasil’evi¢ Tolma-
Zev, Sankt-Petersburg 1829, 2. Aufl. 1831.

18 In diesem Institut haben sowohl Iwan Iljitsch Golowin als handelnde Person der Er-
zihlung als auch sein Prototyp, Staatsanwalt in Tula, Ivan Il'i¢ Mecnikov (1836-1881),
Bruder des berithmten Mediziners, studiert. Der wohl berithmteste Absolvent dieses
Instituts ist aber der russische Komponist Petr II'i¢ Cajkovskij. Vgl. iiber dieses Institut
Krylov, L. E, Kleganova, M. V.: Oterk iz istorii Imperatorskogo Utilis¢a Pravovedenija
[Skizze der Geschichte des Kaiserlichen Instituts der Rechtswissenschaft], in: Pravove-
denije [Rechtswissenschaft], Sankt-Petersburg 1994, Nr. 5-6.

19 Vgl. z.B. Kizevetter: Logika dlja upotreblenija v uciliséach, Sankt-Petersburg 1829,
S. 17, §21; ders., Logik zum Gebrauch fiir Schulen, 4. Aufl. Leipzig 1832, S. 13, §21;
S. 30, §60; S. 32f., §64 usw. Vgl. auch andere Beispiele mit Cajus: op.cit., S. 25, §52;
S. 32, §63; S. 35, §67; S.36, §70 usw. Vgl. auch Kiesewetter: Versuch einer fasslichen
Darstellung der wichtigsten Wahrheiten der neuern Philosophie fiir Uneingeweihte,
S. 40-47.

2 Vgl. KrV, B VIIL
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manche Beispiele seit der Zeit von Aristoteles bis heute von einem
Logikkompendium ins andere immer wieder iibergehen. Das gilt auch
hinsichtlich des Beispiels mit Cajus. Selbst wenn wir die lateinische
Tradition ignorieren und nur die deutsche beriicksichtigen, kommt der
fleiSige Cajus als Beispiel im Auszug aus der Vernunftlehre Georg
Friedrich Meiers (1718-1777)*' vor, d.h. in demjenigen Lehrbuch,
nach dem Kant vierzig Jahre lang seine Vorlesungen tiber die Logik
gehalten hat. Im Vorlesungskurs iiber die Logik Kants, der zwar erst
nach dem Lehrbuch Kiesewetters veroffentlicht wurde, aber in einer
gewissen Form noch vor der Abfassung seines eigenen Lehrbuchs
durch Jasche gehort wurde??, taucht Cajus zweimal als Beispiel auf?.
Dariiber hinaus ldsst sich Cajus auch in der Kritik der reinen Vernunft
finden?*. Aber der Cajus Kiesewetters stellt selbst bei der Beriicksich-
tigung dieses Hintergrundes einen Sonderfall dar. Manche Autoren der
Logikkompendien benutzen mit Absicht dem Sinn nach falsche, aber
der Form nach wahre Beispiele, um den formalen Charakter der Logik
besser zu zeigen. Andere Verfasser versuchen, verschiedene Urteile
und Schliisse nach Moglichkeit immer mit denselben Subjekten und
Priadikaten zu formulieren, die gleichzeitig noch als Beispiele der Be-
griffe dienen. Den zweiten Weg hat Kiesewetter gewihlt: Die meisten
Beispiele seines Lehrbuchs verwenden Cajus als Subjekt und Sterblich-
keit als Pradikat®. Die Konsequenz ist die folgende: Selbst ein unauf-
merksamer Leser bemerkt dieses Beispiel, fiir einen aufmerksamen Le-

21 Vgl. Georg Friedrich Meier: Auszug aus Vernunftlehre, Halle 1752, S. 111, §404. ND:
AA, Bd. XV, Berlin 1923, S. 764.

22 Das Beispiel findet sich in mehreren Nachschriften der Vorlesungen Kants iiber die
Logik aus verschiedenen Jahren (Vorlesungen iiber die Logik Politz, Wiener Logik, Lo-
gik Dohna-Wundlacken).

2 Vgl. Kant: Logik, in: AA, Bd. IX. Berlin, 1923, S. 102, §21 Anm.; S. 115, §44 Anm.
2 Vgl. KrV, B 378 / A 322. Auf Latein kommt ein anderes Beispiel mit Cajus bei Kant
auch friiher vor, namlich in Nova dilucidatio (1755).

» Aus diesem Grund scheint mir die Behauptung L. D. Opul’skajas aufSerordentlich
zweifelhaft, Kiesewetter wolle die Kraft logischer Schliisse am Beispiel der Sterblichkeit
selbst des groflen Feldherrn Gaius Iulius Caesar demonstrieren (vgl. Lidija Dmitrievna
Opul’skaja: Lev Nikolaevi¢ Tolstoj. Materialy k biografii s 1886 po 1892 god, Moskau
1979, S. 11 Anm.). Ob die Verbindung mit dem groflen Rémer urspriinglich vorhanden
war, ist offen. Im 18. Jahrhundert bestand sie jedenfalls nicht, denn Cajus wurde neben
Titius ganz bestimmt zu den Gattungsnamen gerechnet und auch in solchen Kontexten
benutzt, die dem rémischen Staatsmann gar nicht gefielen.
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ser erhélt das Lehrbuch aber einen existenziellen Klang. Um den Kon-
trast zu verdeutlichen, lasst sich darauf hinweisen, dass der fiir die
vorkantische Philosophie in vielen Zusammenhingen maf3gebende
Christian Wolff (1679-1754) in seiner lateinischen Logik? bei den
Beispielen der Syllogismen den Begriff eines Triangels am meisten be-
nutzt hat. Ob Kiesewetter eine solche existenzielle Wirkung bewusst
ausiiben wollte und was ihn dazu trieb, bleibt offen. Jedenfalls ist das
Beispiel

Alle Menschen sind sterblich

Cajus ist ein Mensch

Cajus ist sterblich
nichts anderes als eine richtige Darstellung des Modus BARBARA, der
ersten Figur des kategorischen Syllogismus. Wie auch bei jedem rich-
tigen Syllogismus sichert dieser Schluss die Wahrheit der Schlussfol-
gerung nur unter der Bedingung, dass die beiden Pramissen ebenfalls
wahr sind. Mit anderen Worten kann man diesen Syllogismus folgen-
dermafien umformulieren: Wenn es wahr ist, dass alle Menschen
sterblich sind und dass Cajus ein Mensch ist, dann ist es auch wahr,
dass Cajus sterblich ist. Ob die Pramissen wahr sind, und wie ich zu
den wahren Primissen (wenigstens eine davon muss ein allgemeines
Urteil sein) gelange, sind Fragen, die die formale Logik nicht beantwor-
tet und auch nicht beantworten kann.

Wie gestaltet aber Tolstoj den Syllogismus mit Cajus in seinem
literarischen Werk? Kurz vor seinem Tod war Iwan Iljitsch stindig ver-
zweifelt, denn im »Grunde seiner Seele wusste er, dass er sterben
musste, hatte sich aber noch nicht an diese Tatsache gewshnt und
konnte sich auf keine Weise damit abfinden [konnte das auf keine Wei-

% Vgl. Christian Wolff: Philosophia rationalis sive logica, methodo scientifica per-
tractata et ad usum scientiarum atque vitae aptata, Frankfurt, 3. Aufl. 1740, S. 289—
302, §§332-365. Dennoch tauchen auch bei Wolff Beispiele der Sterblichkeit der Kénige
auf, vgl. op.cit., p. 307, §375. Cajus als Beispiel war auch in den spiteren Lehrbiichern
sehr beliebt, vgl. z.B. Georg Samuel Albert Mellin: Enzyklopidisches Worterbuch der
kritischen Philosophie: Oder Versuch einer fasslichen und vollstiandigen Erklirung der
in Kants kritischen und dogmatischen Schriften enthaltenen Begriffe und Sitze; Mit
Nachrichten, Erliuterungen und Vergleichungen aus der Geschichte der Philosophie
begleitet und alphabetisch geordnet, Bd. 4, Abt. 2, Jena, Leipzig 1802, S. 720f.; Wilhelm
Traugott Krug: Denklehre oder Logik, Konigsberg 1806, S. 422-425; Gustav Theodor
Fechner: Katechismus der Logik oder Denklehre bestimmt zum Selbst- und Schulunter-
richt, mit erlauternden Beispielen, Leipzig 1823, S. 97 f.
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se verstehen? . — A. K.]«*. In diesem Zustand erinnerte er sich an seine
Studienjahre:

»Jenes Beispiel eines Syllogismus, das er in der Logik von Kiesewetter gelernt
hatte und das da lautete, Cajus sei ein Mensch, die Menschen seien sterblich,
und demnach sei auch Cajus sterblich — dieser Syllogismus war Iwan Iljitsch
sein ganzes Leben lang nur in bezug auf Cajus als richtig erschienen, keines-
wegs hingegen in bezug auf sich selbst. Cajus war der Mensch ganz all-
gemein, und fiir ihn traf jene Folgerung durchaus zu [war das ganz gerecht®.
— A. K.]. Er, Iwan Iljitsch, aber war nicht Cajus, war nicht ein x-beliebiger
Mensch, sondern hatte von Geburt an seine besondere, ihn von allen andern
Menschen unterscheidende Eigenart gehabt: er war Wanja mit seiner Mama
und dem Papa, mit Mitja und Wolodja, mit seinem Spielzeug, dem Kutscher,
der Kinderfrau und spéter mit Katenka, mit allen Freuden und Kiimmernis-
sen, mit der ganzen Begeisterungsfahigkeit der Kindheit, der Knabenjahre
und Jugend. Hatte Cajus etwa den Geruch des gestreiften Lederballs gekannt,
der ihm als kleinem Kind so lieb gewesen ist? Hatte Cajus etwa der Mutter
ebenso die Hand gekiifit und beim Rascheln ihres seidenen Kleides das gleiche
empfunden wie er in seiner Kindheit? Ist es etwa Cajus gewesen, der am
Institut fiir Rechtswissenschaften den Aufruhr wegen der Pasteten angestif-
tet hatte? Ist etwa Cajus jemals so verliebt gewesen? Ist etwa Cajus imstande,
eine Sitzung zu leiten?«%

Diese Gegeniiberstellung zu Cajus wird von Iwan Iljitsch weiter zuge-
spitzt:

»Ja, Cajus ist wirklich sterblich, und es ist ganz in der Ordnung [richtig®' . —
A. K.], wenn er stirbt; aber bei mir, Iwan Iljitsch, dem einstigen Wanja, mit
allen meinen Gefiihlen und Gedanken, liegen die Dinge ganz anders. Es kann
nicht sein, dafl mir der Tod bestimmt ist. Das wire ja entsetzlich. [...] Wenn
auch ich sterben miiflte wie Cajus, dann wiiflte ich das, eine innere Stimme
wiirde es mir sagen; doch nichts davon trifft zu. Weder ich noch irgendeiner

7 Tolstoj: Smert’ Ivana Il'i¢a, in: Polnoe sobranie socinenij v 90 tomach, Bd. 26, Moskau
1936, S. 92. Hier wie im Folgenden wird in eckigen Klammern eine kursiv gesetzte,
weniger bildhafte, aber dem Wortlaut nach getreuere, vom Russischen abweichende
Ubersetzung vom Verfasser eingefiigt.

% Eberhard Dieckmann, Gerhard Dudek (Hrsg.): Tolstoj: Der Tod des Iwan Iljitsch,
iibers. von Hermann Asemissen, in: Gesammelte Werke in 20 Binden, Bd. 12, 2. Aufl.
Leipzig 1976, S. 121 (VI).

» Im Original steht »soverSenno spravedlivo«. Tolstoj: Smert’ [vana Il'ica, S. 93.

% Tolstoj: Der Tod des Iwan Iljitsch, S. 121; kursiv von mir. — A. K. Wanja (ebenso wie
Mitja, Wolodja und Katenka) ist eine niedliche Form von Iwan, vergleichbar etwa Jo-
hannes — Johanneschen.

31 Tolstoj: Smert’ Ivana Il'ia, S. 93.
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meiner Freunde hat die Sache so aufgefafit, dass fiir uns das gleiche gelten
sollte wie fiir Cajus. Und nun dieser Zustand! dachte er voller Entsetzen. Es
ist doch undenkbar, dass ich sterben muf. Es ist undenkbar und ist dennoch
so. Wie geht das zu? Wie soll man das verstehen?«>

Lange Zeit konnte Iwan Iljitsch keinen Ausweg aus dieser Situation
finden. »Er konnte keine Erklirung finden und bemiihte sich, den Ge-
danken an den Tod als ein haltloses, krankhaftes Hirngespinst [als
einen falschen, nicht richtigen Gedanken®. — A. K.] zu verscheuchen
und ihn durch andere, verniinftige [richtige.** — A. K.] Gedanken zu
verdrangen. Allein dieser Gedanke, und nicht nur der Gedanke, nein,
auch die Wirklichkeit stellte sich immer wieder ein und marterte
thn«®.

Auf den ersten Blick scheint es, dass der Aufstand des Iwan Iljitsch
gegen die Logik durch elementare »logische« Fehler bedingt sei®. Von
diesem Standpunkt aus stammen die Probleme mit dem Untersatz
»Iwan Iljitsch ist ein Mensch« aus der Unfihigkeit der Subsumtion
unter die Regeln und aus der Unfihigkeit zur Interpretation der ein-
zelnen Begriffe als der allgemeinen. In der Kritik der reinen Vernunft
definiert Kant die Urteilskraft als »das Vermdgen, unter Regeln zu sub-
sumieren, d.i. zu unterscheiden, ob etwas unter einer gegebenen Regel
(casus datae legis) stehe, oder nicht«¥. Der Konigsberger Philosoph
lenkt unsere Aufmerksamkeit auf Arzte oder Richter, die zwar eine
Menge von Regeln im Kopf haben und in der Lage sind, diese Regeln
zu unterrichten, aber ein solcher Mensch »wird dennoch in der Anwen-
dung derselben leicht verstofSen, entweder, weil es ihm an natiirlicher
Urteilskraft (obgleich nicht am Verstande) mangelt, und er zwar das
Allgemeine in abstracto einsehen, aber ob ein Fall in concreto darunter

32 Tolstoj: Der Tod des Iwan Iljitsch, S. 121 f. Kursiv von mir. — A. K.

3 Tolstoj: Smert’ Ivana Il'ica, S. 93.

3 Op. cit.

% Tolstoj: Der Tod des Iwan Iljitsch, S. 122.

% So wird dies 6fters von Logikern gedeutet: »Der Gedankengang des Iwan Iljitsch ist,
natiirlich, von seiner Verzweiflung abhingig. Nur sie notigt ihn zu vermuten, dafi etwas
immer und fiir alle richtiges in bezug auf einen bestimmten Menschen zu einem kon-
kreten Zeitpunkt plotzlich nicht mehr giiltig sein wird. Wie unangenehm die Kon-
sequenzen unserer Uberlegungen sein mogen, sie miissen doch angenommen werden,
wenn vorher auch die Primissen angenommen worden sind«. Aleksandr Archipovi¢
Ivin: Logika, 2. Aufl. Moskau 1998, S. 4.

7 KrV, B171/A 132.

363



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Alexei N. Krouglov

gehore, nicht unterscheiden kann«3. Die Ursache dafiir sah Kant gera-
de in der Urteilskraft: »Der Mangel an Urteilskraft ist eigentlich das,
was man Dummbheit nennt, und einem solchen Gebrechen ist gar nicht
abzuhelfen«.? Dennoch ist der Iwan Iljitsch alles andere als dumm: Er
kann ohne Miihe in den kategorischen Syllogismus anstelle von Cajus
jeden anderen einzelnen Menschen stellen, doch mit einer einzigen
Ausnahme, die er selbst ist.

Vom Standpunkt der formalen Logik aus sind sowohl Cajus als
auch Iwan Tljitsch einzelne Begriffe, die gleichzeitig als die allgemeinen
verstanden werden, namlich die allgemeinen fiir eine Menge, die aus
einem einzigen Element besteht. Die Urteile mit Cajus und Iwan Il-
jitsch als Subjekte lassen sich entsprechend ebenso als allgemeine oder
universale Urteile interpretieren. Um aber zu solchen Formen zu ge-
langen, muss man den ganzen Inhalt, alles Besondere ignorieren. Vil-
lig anders aber sieht die Situation fiir Iwan Iljitsch aus: Fiir ihn liegt
zwischen dem »Cajus als dem Menschen ganz allgemein«, einem
»x-beliebigen Menschen« und ihm selbst als Iwan Iljitsch eine uniiber-
steigbare Kluft. Eben von dem fiir die formale Logik »Unwesentli-
chen«, nimlich von dem Rascheln des Kleides seiner Mutter oder dem
Geruch des Lederballs kann und will er keinesfalls abstrahieren. Allein
der Gedanke der Unterordnung des Einmaligen und des Eigenartigen
unter eine blinde Gewalt des Allgemeinen ist fiir ihn schrecklich, des-
halb kommt ihm die Schlussfolgerung des Syllogismus mit sich selbst
als Subjekt so ungerecht vor.

Aber auch der Obersatz »Alle Menschen sind sterblich« bereitet
Probleme. Die Schlussfolgerung ist sowohl in Bezug auf Cajus als auch
in Bezug auf Iwan Iljitsch nur dann wahr, wenn die Pramissen wahr
sind. Was aber kann die Wahrheit des Obersatzes garantieren? Da dies
nicht ein einzelnes sondern ein im engeren Sinne des Wortes allgemei-
nes Urteil ist, das kein Ergebnis eines Sonderfalls der vollstindigen
Induktion darstellt, ist dieses Urteil vom logischen Standpunkt aus
prinzipiell nicht verifizierbar. Fiir solche Urteile gilt die These, die Mo-
ses Mendelssohn (1729-1786) in der Abhandlung iiber die Evidenz
hinsichtlich der metaphysischen Wahrheiten zum Ausdruck gebracht
hat: Die Aufgabe der Metaphysik besteht darin, dasjenige lebendige
Wissen zu schiitzen, das wir auflerhalb der Metaphysik und ohne ihre

3 KrV, B 173/A 134.
3% KrV, B 172 Anm. /A 133 Anm.
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Hilfe erhalten. Solange es sich um Cajus handelt, solange die Betrach-
tung rein theoretisch bleibt, erkennt Iwan Iljitsch die Richtigkeit des
Obersatzes problemlos an, die diesen Syllogismus erst erméglicht. So-
bald er aber eine praktische Konsequenz in Bezug auf sich selbst zieht,
lehnt seine innere Stimme diese Konklusion ab. Man kann zwar ironi-
sieren, wie launenhaft eine solche innere Stimme ist, doch diese Ironie
ist fiir die Logik an sich eher todlich: Ohne Zusage dieser Stimme mit
diesen oder jenen allgemeinen Ober- oder Untersitzen, wohlgemerkt
ohne jeden zureichenden Grund, ist die Deduktion in Form eines Syl-
logismus iiberhaupt nicht méglich.

Eben mit dieser inneren Stimme ist das Problem des Unverstind-
nisses verbunden, das bei Tolstoj im Vordergrund steht: »Es ist undenk-
bar und ist dennoch so. Wie geht das zu? Wie soll man das verstehen?«
Die Logik kann verschiedene Schlussfolgerungen produzieren, die kon-
nen dreimal richtig und korrekt sein, wie kann man sie aber verstehen
und in Bezug auf sich selbst akzeptieren, wenn das ganze Innere sie mit
voller Kraft ablehnt? Eine solch menschliche Eigenschaft hat Gottfried
Wilhelm Leibniz (1646-1716) noch trefflich gefasst: »Wenn die Geo-
metrie unseren Leidenschaften und gegenwiirtigen Interessen ebenso
wie die Moral zuwider liefe, wiirden wir sie nicht weniger bestreiten
und verletzen, trotz aller Beweise des Euklides und Archimedes, die
man als Traumereien behandeln und als voll von logischen Fehlern an-
sehen wiirde«*. Wenn es um existenzielle Fragen geht, reicht das ra-
tionale Vermogen zu den richtigen logischen Ausfiihrungen fiir ihr
Verstindnis bei weitem nicht aus, denn selbst »evidente« Sitze konnen
plotzlich auf vélliges Unverstindnis stoflen. Hier wird auch eine der
Achillesfersen der Logik deutlich: Thre Richtigkeit und Korrektheit ver-
sichern nicht unbedingt das Verstindnis, ohne welches ihr Wert sicht-
lich abgewertet wird.

Die Anklage des Iwan Iljitsch gegen die logische Schlussfolgerung,
sie sei ungerecht, kann fiir viele absurd klingen. Gleichzeitig entsteht
auch der Verdacht, Tolstoj selbst verstehe gar nicht, was Logik sei, denn
was habe die Logik mit der Gerechtigkeit und mit der Ethik zu tun?

4 Gottfried Wilhelm Leibniz: Neue Abhandlungen iiber den menschlichen Verstand,
2. Aufl. Leipzig 1904, S. 61f. Vgl. auch Ismar Elbogen (u.a. Hrsg.), Moses Mendelssohn:
Abhandlung iiber die Evidenz in metaphysischen Wissenschaften, welche den von der
Koniglichen Academie der Wissenschaften in Berlin auf das Jahr 1763 ausgesetzten
Preis erhalten hat, Berlin 1764, in: Gesammelte Schriften. Jubiliumsausgabe, Bd. 2,
Berlin 1931, S. 295. ND: Stuttgart-Bad Cannstatt 1972.
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Aber warum akzeptierte und akzeptiert der sterbende Jurist die Sterb-
lichkeit des Cajus so leicht und widersetzt sich der eigenen Sterblich-
keit so storrisch? Die naheliegende Erkliarung lautet: aus Egoismus.
Dennoch weist Tolstoj auf eine weitere Ursache deutlich hin: Cajus ist
ein Mensch »ganz allgemeing, ein »x-beliebiger Mensch«, etwas Un-
personliches und Abstraktes, wihrend Iwan Iljitsch mit seinen Freuden
und Kiimmernissen ein von allen anderen unterschiedenes Wesen ist.
Der Wert von Cajus ist im Vergleich zum Wert von Iwan Iljitsch nich-
tig, mit seinem Tod wird im Unterschied zum Tod des Iwan Iljitsch
nichts verlorengehen. Selbstverstindlich ist Cajus fiir Iwan Iljitsch vor
allem nur ein Beispiel aus dem Lehrbuch der Logik, der als lebendiger
Mensch kaum wahrgenommen wird. Doch anstelle von Cajus jeman-
den anderen zu setzen — einen realen Petrov, Sidorov, Kuznecov (aufer
sich selbst) — stellt fiir Iwan Iljitsch keine Schwierigkeit dar. Wie selt-
sam das auch klingen mag, dieses Beispiel kann aber die Tiefe des ka-
tegorischen Imperativs Kants erkliren gemaf3 der Formel: » Handle so,
dafl du die Menschheit sowohl in deiner Person, als in Person eines
jeden andern jederzeit zugleich als Zweck, niemals blofi als Mittel
brauchst«*'. Seine eigene Existenz ist fiir Iwan Iljitsch ein Zweck an
sich. Dennoch gilt dasselbe auch fiir jeden anderen Menschen, ein-
schlief3lich Cajus und Titius. Andere Menschen auch als Zwecke an sich
zu behandeln heif3t aber, andere Menschen als selbststindige Person-
lichkeiten wahrzunehmen, wie du es selbst bist. Welche Unterschiede
bei der Akzeptanz oder Ignoranz des kategorischen Imperativs auftre-
ten, zeigt das Beispiel bei Tolstoj anschaulich. Diese Unterschiede sind
bereits im Bereich der Logik bemerkbar (wenn die Menschen zu blofSen
Begriffen werden), geschweige bei realen Handlungen (sei es direkt
oder aufgrund der umgekehrten Anwendung der Ergebnisse, zu denen
man im Gange der logischen Operationen mit blofSen Begriffen ge-
langt, auf lebendige Menschen, die urspriinglich als Prototypen dieser
Begriffe dienten). Wenn man Cajus wie sich selbst wahrnimmt, dann
nimmt man Riicksicht darauf, dass auch er Mama und Papa, Kindheits-
erinnerungen, einmalige Freuden und Kiimmernisse hat. Wenn aber
Cajus nicht ein Mensch tiberhaupt, %, y oder z, sondern eine einmalige
Personlichkeit wie ich, Iwan Iljitsch, ist, dann ist es in Bezug auf ihn
(fast) ebenso schwierig, die Schlussfolgerung tiber die Sterblichkeit zu
akzeptieren, wie in Bezug auf sich selbst.

4 Kant: Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, BA 66f.
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Leo Tolstoj und die Syllogistik

Die Einmaligkeit der selbststindigen Personlichkeit kann helfen,
das Hindernis besser zu erkliren, auf welches das Verstiandnis des Syl-
logismus von Iwan Iljitsch st63t. Die ersten Schritte in diese Richtung
hat noch Vladimir Sergeevic Solov’ev (1853-1900) geleistet, der unter
einem starken Eindruck der Erzahlung Tolstojs stand. Im Sinn der Lie-
be betont er, dass »die absolute Individualitdt gar nicht verginglich sein
kann«**. Mit der Behauptung der eigenen Individualitit und der Indi-
vidualitit der anderen Menschen ist die Unumginglichkeit des Todes
vollig unvereinbar. Ich glaube, etwas Ahnliches fiihlt auch Iwan II-
jitsch, auch wenn er dies nicht verbalisiert. Die Verzweiflung seiner
Situation besteht nicht nur in einer Weigerung, die fiir ihn so schreck-
liche Schlussfolgerung anzunehmen, sondern eher darin, dass er
gleichzeitig zwei verschiedene Primissen annimmt, die einander aus-
schlieflen konnen, namlich »Alle Menschen sind sterblich« und »Jede
absolute Individualitit kann nicht sterblich sein«. Im Falle von Cajus
ist alles ganz einfach: »Alle Menschen sind sterblich«, »Cajus ist ein
Menschg, ergo »Cajus ist sterblich«; »Jede absolute Individualitit kann
nicht sterblich sein«, »Cajus als ein Mensch ganz allgemein ist keine
absolute Individualitit«, ergo »Cajus ist sterblich«. Im Falle von Iwan
Iljitsch ist es aber ganz anders: Aus dem ersten Obersatz folgt, dass
Iwan Iljitsch sterblich ist, wihrend dagegen aus dem zweiten Obersatz
folgt, dass Iwan Iljitsch gar nicht sterblich sein kann. So geriet Iwan
Ijitsch in Widerspruch: »Es ist undenkbar und es ist dennoch so«.

Dank eines genialen Beispiels gelingt es Tolstoj, den ganzen Kom-
plex der Probleme der formalen Logik zu zeigen, ndmlich Abstrahieren
bei der Entstehung der Formen, Interpretation des Finzelnen als All-
gemeines, Subsumtion unter Regeln, Begriindung und Rechtfertigung
allgemeiner Pramissen, praktische Anwendung der theoretischen Satze
und die Rolle der intuitiven Zustimmung. Der Schriftsteller weist die
Logik mit seltener Uberzeugungskraft auf ihre Grenzen hin: Die logi-
schen Ausfiihrungen konnen so glinzend sein wie sie mogen, ihre Be-
weiskraft kann so gewaltig sein wie sie mag, das hilft keineswegs, von
der Furcht des Todes zu befreien, das hilft ebenso wenig, den Tod zu

# Vladimir Sergeevi¢ Solov’ev: Smysl ljubvi [Der Sinn der Liebe], in: Socinenija v 2
tomach [Werke in 2 Binden], Bd. 2, 2. Aufl. Moskau 1990, S. 519. Das, was Kant mit
seinem kategorischen Imperativ zu erreichen hofft, versucht Solov’ev durch die wahre
Liebe zu erreichen: »Im Gefiihl der Liebe nach ihrem Grundsinne behaupten wir die
unbedingte Bedeutung der anderen Individualitit, und dadurch auch die unbedingte
Bedeutung der eigenen Individualitit«. Op. cit.
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verstehen, noch ihn zu akzeptieren. Wenigstens seit der Zeit von Plato
(428/427-348/347 v.Chr.) sind das Sterben und der Tod zentrale The-
men der Philosophie. Sokrates sagt im Phaidon: »... diejenigen, die
sich auf rechte Art mit der Philosophie befassen, mégen wohl, ohne
daf es freilich die andern merken, nach gar nichts anderm streben, als
nur zu sterben und tot zu sein«*.

Die Versuche, den Menschen auf dem Wege irgendeines logischen
Beweises oder irgendwelcher deduktiver Ausfiihrungen mit dem Tod
zu verschnen, waren meines Erachtens immer ungliicklich. Der be-
riihmteste Versuch solcher Art wurde wohl von Epikur (342/341-271/
270 v.Chr) unternommen, der hoffte, den Menschen von der Furcht
des Todes mit Hilfe folgender Ausfiihrung zu befreien: »Das schauer-
lichste Ubel also, der Tod, geht uns nichts an; denn solange wir existie-
ren, ist der Tod nicht da, und wenn der Tod da ist, existieren wir nicht
mehr. Er geht also weder die Lebenden an noch die Toten; denn die
einen geht er nicht an, und die anderen existieren nicht mehr«*. Bei
allem Scharfsinn und aller Subtilitit dieser Uberlegungen Epikurs sind
sie nicht so tiberzeugend, wie man es sich gewiinscht hitte. Ob eben
diese Gedanken Quellen jenes Muts der Stoiker angesichts des Todes
waren, der selbst in die Sprache eingegangen ist, ist sehr fraglich.
Selbst die Philosophie erscheint nicht selten hilflos, sobald sie vor die
wichtigsten Fragen des menschlichen Lebens und Todes gestellt wird.
Die Logik (und die Wissenschaft als solche) ist hier ginzlich machtlos,
wie das Tolstoj im Tod des Iwan Iljitsch meisterhaft schildert. Am An-
fang des 20. Jahrhunderts haben manche angesehene Arzte in Russland
ihren Studenten dringend geraten, diese Erzihlung Tolstojs auch als
Fachlektiire zu studieren, um den inneren Zustand ihrer Patienten, die
an Krebs erkrankt sind,* einigermaflen verstehen zu konnen. Fiir die
Logiker von Beruf wire dieses Meisterwerk Tolstojs wohl nicht weni-
ger von Nutzen.

# Platon: Phaidon, 64 b, in: Samtliche Werke, Bd. 1, Berlin [1940], S. 739.

# Epikur: Brief an Menoikeus, 125, in: Von der Uberwindung der Furcht; Katechismus,
Lehrbriefe, Spruchsammlung, Fragmente, eingel. und iibertr. von Olof Gigon, 3. Aufl.
Miinchen 1983, S. 102. Tolstoj hat diesen Gedanken Epikurs noch in einem relativ frii-
hen Alter kennengelernt. Vgl. auch Tolstoj: Varianty k traktatu »O Zizni« [Varianten
zur Abhandlung Uber das Leben], Bd. 26, S. 612, 617, 622.

% Da die Beschreibung Tolstojs so realistisch gewesen ist, konnte man, so diese Arzte,
die Diagnose des Iwan Iljitsch mit grofer Sicherheit stellen.
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Noch einmal abseits der Trampelpfade*

Nihil ergo magis praestandum est quam ne pecorum ritu sequa-
mur antecedentium gregem pergentes non quo eundum est sed
quo itur.

Vor nichts miissen wir uns also mehr hiiten, als dafl wir nach
Art des Viehs der Herde der Vorangehenden folgen und nicht
da unseren Weg nehmen, wo man zu gehen hat, sondern da, wo
man geht.

Seneca, De vita beata 1, 3
Kant, Gedanken von der wahren Schitzung der lebendigen
Krifte, Vorrede

Gedanken kimpfen miteinander im Zweikampf. Ideologien kimpfen in
Massenmedien.

Nachdenkliche Menschen erkennen sich wechselseitig mehr an ihren
Fragestellungen als an ihren Antworten. Ideologen wittern sich und
ihre Gegner am Geruch.

Avantgarde ist ein Ruhmestitel. Von der Ehre der Nachhut redet nie-
mand. Und in der Tat: Nachhuten erringen selten Siege. Sie stehen auf
verlorenem Posten. Aber sie verschaffen der Truppe die Zeit, sich neu
zu formieren.

* Der Titel spielt auf das gerade erschienene Buch des Verfs. an: Abseits der Trampel-
pfade, Wiirzburg 2010.
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Je kiirzer man sich zu fassen sucht, desto langer dauert es.

Jeder Philosoph, der sein Metier ernst nimmt, fahrt irgendwann einmal
nach Syrakus. Manche vielleicht auch zwei- oder dreimal. Aber nur
Ideologen bleiben dort auf Dauer.

Es gibt kaum etwas Unverniinftigeres, als schlankweg zu erkldren, die-
ses oder jenes sei verniinftig.

Die Geschichte ist kein verldfllicher Bundesgenosse. Sie ist unbe-
rechenbar.

Wer unentwegt von Menschenrechten spricht, verliert dabei leicht den
Singular aus dem Blick, auf dem sie basieren.

Gegen Ungerechtigkeit kann man protestieren, gegen Dummbheit
nicht.

Wo das Wort »Briiderlichkeit< in Umlauf kommt, sollte man die Flucht
ergreifen. Schon der inflationdre Gebrauch des Wortes >Bruderc ist be-
denklich. Das Alte Testament, aber auch die griechische Tragddie ist
voll von den entsetzlichsten Brudergeschichten.
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Unsere Linke ist heute der verldfSlichste Anwalt der Meinungsfreiheit
der Linken.

Fische sind auch nur Menschen. Auch sie reifen sich die Brocken ge-
genseitig aus dem Maul.

Auch der schrecklichste Volkermord besteht nur aus vielen einzelnen
Morden.

Das Adjektiv >vorurteilslos« laf3t sich dhnlich wie >obdachlos«< nicht stei-
gern. Wer es versucht, zeigt damit, daf3 er iiber das Problem der Vor-
urteile wenig nachgedacht hat.

Vorurteilslosigkeit ist eine Illusion. Schon der Versuch, die eigenen
Vorurteile nicht auch noch zu kultivieren, stellt eine hohe intellektuel-
le Leistung dar.

Nachdenkliche Menschen sagen nicht >vorurteilslos¢, sondern >vor-
urteilsarmc.

Mit dem Adjektiv >kritisch« steht es so dhnlich wie mit dem Gebrauch
von Maggi: Wenn man das Gewiirz an jede Suppe schiittet, zerstort es
jeden urspriinglichen Geschmack.

* * X

Vorschlag fiir eine fallige Namensanpassung: Frankfurter Allgemeine
Schickeria.
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Die Feier runder Geburtstage in Literatur und Kunst ist nicht etwa ein
Ausdruck lebendiger Kultur, sondern eher ein Anzeichen fiir ihren
Niedergang.

Der Mensch befindet sich in einem unaufhebbaren Zwiespalt: Die Erde
ist voll von Kostlichkeiten. Er selbst aber ist so gebaut, daf$ er unver-
meidlich mehr von ihr erwartet, als sie zu bieten hat.

¥ % %

Da der Mensch unentrinnbar nach Gliick strebt, mufs er an etwas glau-
ben. Wo nichts anderes bleibt, glaubt er an die GliicksverheifSungen der
Werbung.

Es gibt im Leben des Menschen Stunden intensivsten, geradezu tiber-
wiltigenden Gliicks. Die Rede vom Wohlbefinden zieht sie auf die Ebe-
ne der Alltiglichkeit hinab. Auch an dieser Stelle erweisen sich viele
unserer Sozialwissenschaftler als die Sachwalter des Trivialen.

Das Gliick des Menschen dhnelt einer Hibiskusbliite. Sie bliiht mit un-
glaublicher Intensitit, aber sie bliiht in der Regel nur einen Tag.

¥ % %

Altwerden heif3t, erstaunt bemerken, wie verianderlich so viele Dinge
sind, auf deren Bestindigkeit man seinen Lebensplan gegriindet hatte.

Altsein heif3t, die Tage zihlen, bis der Winter voriiber ist.

Je dlter man wird, desto enger riicken die Jahrhunderte zusammen. Die
Weimarer Republik oder das deutsche Kaiserreich, das war doch fast
gestern. Und nur Primaner und zu junge Bundesprisidenten glauben,
der Peloponnesische Krieg sei unendlich weit von uns entfernt. Dabei
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hat der letzte auf europdischem Boden zwischen 1914 und 1945 statt-
gefunden.

Eine der wichtigsten Rechtfertigungen fiir so etwas wie Kirche ist der
Umstand, daf8 nur sie uns aus den Engfiihrungen des persénlichen Be-
tens herausfithren kann. Guter Gottesdienst hat im buchstiblichen
Sinne etwas Mitreiflendes. Wer glaubt, ohne ihn auszukommen, ist
auf dem besten Weg zur geistigen und geistlichen Verarmung.
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Toshiro Nakasai

Folk Psychology and
the Problem of Other Minds'

1. Introduction

It is my aim in this paper to reconsider the problem of other minds in
the light of recent developments in the philosophy of mind. Now one
might think that it would be out of fashion to argue whether one can
justify one’s belief in the existence of other minds. But I do not think
so. For it is not clear what was wrong with the arguments for the ex-
istence of other minds. To begin with, it will be argued that neither the
traditional arguments from analogy nor the Wittgensteinian argu-
ments from criteria are acceptable. I will argue that the argument from
analogy gives us a wrong starting point on the one hand and the argu-
ment from criteria gives us a wrong goal on the other. Finally I will try
to locate this problem in the framework called Folk Psychology. First [
will take up the traditional arguments of A.J. Ayer in his [1953] (re-
printed in [1954]).

2.  Argument from analogy

Ayer had defended the traditional arguments by arguing that »there
are not such things as statements about other minds«. His arguments
are as follows. It is a necessary truth that one person cannot have the

! This article is the revised version of my »What is Wrong with the Arguments for the
Existence of other minds?« The original paper was read at the 1988 International Witt-
genstein Symposium held in Kirchberg am Wechsel, Austria, and subsequently pub-
lished in the Reports of the 13™ International Wittgenstein Symposium, 1989,
pp- 221-4. It was in 1988 when I met Professor Hiibner in his house of Kiel to discuss
some issues concerning his book Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, which was
being translated into Japanese by myself, Professors K. Kamino and Y. Kumagai, and
published later by Hohsei University Press, Tokyo in 1992.
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experiences of another. Two different people may be said to perceive the
same object, but they do not sense the same sense-data. Why not?
Because the sense-data are private by definition. So the statement that
one person has another’s sense-data describes no possible situation.
Similarly, it is necessarily true that I cannot have the experiences of
another person.

Then how can I know that other people have experiences? Ayer
appeals to the analogy between the statements about other minds and
those about the past. »We cannot really know what happened in the
past because we cannot go back and look« ([1954] p.206). But this does
not mean that we cannot know anything about the past. Since we are
not contemporary with the past events, we have not the best evidence
conceivable about it. It is conceivable that I should be in the best posi-
tion to know that, say, Caesar crossed the Rubicon. But the case does
not seem to be the same with the statements about other minds. It is
inconceivable that I should be other person. It is logically impossible
that I should be myself and be someone other than myself. But, Ayer
argues, the descriptive content of the statement about the past, say,
»Caesar crossed the Rubicon«, remains the same so long as the state-
ment says nothing about the point of view from which it is made. Si-
milarly, the statement about other minds, say, »He has a headachec,
implies that the speaker of the statement is not himself the person
who is in the best position to know its truth, but this is logically irrele-
vant to the fact which he describes. It does have the same factual con-
tent no matter when or by no matter whom the statement is made.

According to Ayer, this makes the statement about the past or
about other minds verifiable in principle by the speaker of the state-
ment, though not in fact. And he thereby tried to give a broader basis
for the argument from analogy. Now we have no such things as state-
ments about other minds. What we have is the set of neutral descrip-
tions of the world. So the traditional inference from my experience to
the experience of other people is now transformed into the normal type
of inductive inferences from one set of facts to the other set of facts.

In reply to Bernard Williams’ criticism, Ayer now admits that all
this is ill conceived (Ayer [1979] p.329). Ayer now subscribes to Hilary
Putnam’s solution of this problem (Ayer [1973] pp.133-135). I shall
consider it later in this paper. At any rate, as Williams pointed out,
there is a poor fit between, on the one hand, the egocentric verification-
ism and the neutral description of the world on the other hand (Wil-
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liams [1979] p.258). Ayer assumes that the world description con-
structed from a neutral point of view should be justified from an ego-
centric point of view. But the neutral description seems to render the
egocentric justification redundant while the latter seems to make the
former impossible.

3. Solipsism

Ayer took it for granted that it is A himself that is the person who is in
the best position to know the truth of the statement, say, »(The person)
A has a headache«. But one might say that this assumption would make
it impossible that other persons than A should understand the state-
ment »A has a headache«. The argument from analogy does assume
that one can form from one’s own case a concept of pain and attribute
it to the other people. But how can one do that? Wittgenstein's argu-
ment against private languages has often been referred to as the one
showing that one cannot do that. Wittgenstein says: »If one has to ima-
gine someone else’s pain on the model of one’s own, this is none too
easy a thing to do: for I have to imagine pain which I do not feel on the
model of the pain which I do feel.« (Philosophical Investigations, §302)

Wittgenstein here seems to suggest that it should be impossible
for one to start from one’s own case alone and then to get a conception
of other subjects.?

George Berkeley, undoubtedly as solipsistic as any, said »we may
be said to have an idea, or rather a notion of spirit, that is, we under-
stand the meaning of the word« (Principles, §140). But does he under-
stand the meaning of the word »other spirits«? In order to understand
it, he must be able to conceive »the idea had by other spirits«. If he can,
he could infer the existence of other spirits by analogy with his own
cases. But »the idea had by other spirits« must be what he cannot con-
ceive. What he can conceive is not »the idea had by other spirits« but
his own idea. For him the idea of other spirits has no meaning. It is
rather like the idea of material things existing unperceived. It is not
that for him it is a contradiction to speak of another’s idea. But he »is
rather one who simply has no use for the distinction between himself
and what is not himself« as P. F. Strawson puts it ([1959] p.73). Let’s call

2 The exegesis of Wittgenstein’s arguments is not my concern here.
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him a reductive solipsist. Reductive solipsist like Berkeley has to ima-
gine the idea which he does not have on the model of the idea which he
has. This is indeed none too easy a thing for him to do.

4. Argument from criteria

It seems to be the case that the argument from analogy gives us a
wrong starting point. According to Norman Malcolm ([1958]), it con-
tains »the mistaken assumption that one learns from one’s own case
what thinking, feeling, sensation are«. A philosopher who resorts to
the argument from analogy cannot regard behaviour as a criterion of
mental phenomena. If he did, he would not have to resort to the analo-
gical arguments. He should have no criterion for determining whether
other people have experiences. In other words, he does not understand
the sentence that other people have experiences. So their question
whether other people have experiences is itself meaningless. Following
Don Locke [1968] this argument and those arguments similar to it may
be called the argument from criteria.

The argument from criteria is supposed to be derived from Witt-
genstein’s famous dictum »An >inner process< stands in need of out-
ward criteria« (Philosophical Investigations, §580). And it is also
claimed to eradicate the sceptical arguments about other minds. For
we become sceptical about the existence of other minds by separating
conceptually the mental states from their outward expressions in beha-
viour. In so far as one admits that those two are only contingently
related, one can doubt that there may be the one without the other. If
there were a conceptual link between the two, there would be no room
for such a sceptical doubt.

But to say that p is a criterion for g is not to say that p entails g. It
is not the case that if someone manifests pain-behaviour then he must
be in pain. He may pretend to be in pain. Or he may manifest no pain-
behaviour even when he is in pain. Criteria are circumstance-depen-
dent, as P. M. S. Hacker said ([1986] p.316). »Pain-behaviour does not
entail being in pain, and being in pain is not necessarily manifest.«
(ibid., p.294). But we can say that one pretends to be in pain only if
we understand the meaning of the word >pain<. That is to say, only if
we have a criterion for pain.

Malcolm says »The destruction of the argument from analogy
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also destroys the problem for which it was supposed to provide a solu-
tion« (Malcolm [1958] p.138). He thinks that the destruction of the
problem of other minds follows from the impossibility of private lan-
guages just as the destruction of the analogical arguments follows from
the falsity of the assumption that one learns from one’s own case what
pains are. But Malcolm argues as if it were the case that if one has a
criterion for p then one knows that p exists. In his criticizing John
Stuart Mill, Malcolm says »If he had a criterion he could apply it, es-
tablishing with certainty that this or that human figure does or does
not have thoughts and feelings« (ibid., p.131). It is as if Malcom said
that if one knows that p he does not have to ask whether p or not and if
he asks whether p or not then he does not know that p.

As S. Kripke says, »Malcolm seemed to suppose that a scriterionc
for attributing sensations to others was a way of establishing with cer-
tainty that they have such sensations« (Kripke [1982] p.119; cf. Don
Locke [1968] ch.VI). To say that p is a criterion for g is not to say that
p is a criterion for establishing with certainty that g. Malcolm, in criti-
cizing the mistaken assumption that one learns from one’s own case
what pains are, seems to fall into another mistaken assumption that
one learns what mental states are from outward criteria. This is a full-
fledged verificationism. We do not learn what pains are from pain-
behaviours.

The arguments from criteria, however, are not necessarily tainted
with verificationism. If one has a criterion for a pain, then he under-
stands the word >pain¢, and no more than that. Nevertheless, it is still
illegitimate to ask whether someone is in pain when he manifests a
pain-behavior in appropriate circumstances. It is illegitimate not be-
cause his being in pain is established with certainty but because those
who understand the meaning of the word >pain< would not ask such a
question. Understanding the meaning of the word >pain¢, we take it for
granted that other human figures are not robots but persons. Indeed it
is by means of analogical arguments of a sort that [ sometimes reason
how my wife feels. But I am not going to establish by arguments from
analogy that my wife is feeling like getting a divorce. I reason how she
feels because I take my wife to be a person. We take the behaviour not
as mere physical movements but as human actions. So we do not have
to resort to the arguments from analogy to guess that other people
have experiences. In this sense the argument from criteria does make
the argument from analogy redundant.
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But the present version of the argument from criteria seems to
involve a whiff of verificationism. For, in this case, those who under-
stand the meaning of the word >pain< are supposed to be justified in
using the word >pain<. This version, like the arguments from analogy,
tries to justify our belief in the existence of other minds. So this argu-
ment would have to assert not only that »An >inner process«< stands in
need of outward criteria«, but also that » An >inner< process always has
outward criteria«. This is obviously false. As Malcolm admits, many
inner processes have no outward criteria ([1963] pp.101-2).

Let’s imagine the following solipsist. Unlike reductive solipsists,
he admits that it is not meaningless to speak of other people, but he
claims that there are no other people, there is only himself in this
world. According to him other people were all killed by aliens and
somehow replaced with androids. Let’s call him an eliminative solipsist.
He has a criterion for a pain. So he could say correctly that he is in pain.
But he would claim that the same sentence when used of someone other
than himself is empirically false. Even if he is wrong, he is wrong on
factual grounds. He will not be refuted by the argument from criteria.

If we purge away any version of verificationism from the argu-
ments from criteria, we will get the following position: the problem of
other minds is solved or rather dissolved not by justifying somehow
our beliefs in other minds but by showing that such beliefs do not exist.
As Wittgenstein said, it is not the case that »I believe that he is not an
automatong, but »My attitude towards him is an attitude towards a
soul« (Philosophical Investigations, 11, iv, p.178). »I am not of the opi-
nion that he has a soul«. To be of such an opinion is to bring the meta-
physical considerations into the context of the language understanding.
We must distinguish two different language-games. »If you try to re-
duce their relations to a simple formula you go wrong« (ibid., p.180). It
is like the distinction between the world of primary qualities and that
of secondary qualities. Each world is semantically autonomous, so to
speak. >He is in pain« is a manifest >fact« like the fact that >this is red<. It
is neither a belief to be justified nor a hidden assumption. If we see
someone breeding before our very eyes, what we see is not a criterion
for a pain but a pain itself. His being in pain is a manifest fact, and the
argument from criteria tainted with verificationism seems to fail to
capture this >manifest« fact.

But I would have to say that even if freed of any version of verifi-
cationism, the present argument would make it trivial that other people
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have minds. Indeed the gap made by verificationism now disappears.
But in return the concept of mind is now confined within the context of
ordinary life. Wittgenstein said »only of a living human being and
what resembles (behaves like) a living human being can one say: it
has sensations; it sees; is blind; hears; is deaf; is conscious or uncon-
scious« (ibid., §281). Malcolm, interpreting this »rich sayinge, claims
that »It means that living human beings are the paradigms of what can
be said to be conscious or unconscious« ([1984] p.31). We do not attri-
bute any form of consciousness to a fly not because we do not know
much about a fly but because a fly is so distant from the human form.
»We know in advance that no scientific discovery ... could justify the
attribution of those forms of consciousness to flies« (ibid., p.32). He
claims that the primary application of psychological predicates is to
living human beings and that »they are applied to other creatures by
analogy«. Does he state the psychological reason why we do not want
to attribute pains to flies? Obviously not. If he does, then his claim will
be a new version of the argument from analogy. We human beings
have minds, but it is only by analogy that we can say that other crea-
tures have minds. As if he claimed like Protagoras that language is the
measure of all things, of what is that it is, and of what is not that it is
not. But language may be the measure of human beings, but not of the
measure of all things, since man is not the measure of all things.

5. Folk psychology

The argument from criteria gives us a wrong goal just as the argument
from analogy gives us a wrong starting point. The existence of other
minds is neither the fact that I could discover if I were someone else,
nor the trivial truth not to be justified. My view is that the justification
for the attribution of mental states to other creatures is partly scienti-
fic, not just a matter of human convention. Before trying to find the
right answer to this problem we must locate this problem correctly.
Whatever the right answer to this problem might be, the right way of
locating it would be to see the fact that having a belief in the existence
of other minds is accepting a theoretical framework of one’s beliefs and
desires in terms of which one explains as well as predicts the actions of
other people (Sellars [1956] sections 45-63). The meaning of the sen-
tence >A has a headache« is determined by its roles within the above-
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mentioned framework, whether A might be myself or not. I do not
have to look into my mind in order to find that other people have
minds. It is not that other’s having minds is as trivial as my having
mind, but that my having mind is in need of justification as much as
other’s having minds. This framework has been called Folk Psychology
or Commonsense Psychology in the recent literature on the philosophy
of mind. We explain the actions of other people as well as of ourselves
by reference to beliefs, desires, etc. But to call our belief in other minds
by the name Folk Psychology (henceforth FP) is just a right location of
the problem, not a right answer to it. It is a mere starting point, not our
goal yet.

Hilary Putnam argues in his [1972] (reprinted in [1975]) that
»Our acceptance of the proposition that others have mental states is
both analogous and disanalogous to the acceptance of ordinary empiri-
cal theories« ([1975] pp. 344—345).% Tt is disanalogous insofar as the
theory that others have mental states is not an empirical theory. It is
like the theory that material objects exist. But it is analogous in that the
accepted psychological theories implying that proposition have genu-
ine explanatory powers. The real justification for accepting it is that
there is no alternative explanation of the action of other people, as well
as the genuine explanatory power of the accepted theories.

I think that Putnam is on the right track. But it is not clear what
Putnam means by the analogy between >mental states< and >material
objects<. If he means by >material objects< such theoretical entities as
electron, magnetic field etc., then correspondingly mental states such
as beliefs and desires will be theoretical entities of psychological the-
ories. But in that case the proposition that material objects exist will be
an empirical one. I do not think that this is what Putnam meant, since
we will be led by his analogy to the conclusion that the proposition that
mental states exist will be an empirical one. This will put beliefs and
desires on the same footing with electrons and magnetic fields. This
view may be right. I shall consider it soon. But that is not Putnam’s
view. So the theories implying that mental states exist are not scientific
theories. It is then very difficult to see how they have genuine expla-
natory powers.

How is it possible that FP has an alleged explanatory and predic-

3 Ayer now says that this is the right answer to the problem of other minds. Cf. Ayer
[1975] p.133.
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tive power? Is it only apparent? Or does FP have a genuine explanatory
and predictive power? This question would lead us to the question
about the scientific status of FP.

P. M. Churchland ([1979] §12; [1981] p.69) argues that the propo-
sal that our ordinary talk of the mind constitutes the theory called FP
provides the solution of the problem of other minds. It is not clear what
he means by a >theorys, but I assume that he means by it a scientific
theory, i.e. the explanatory hypothesis with empirical laws or general-
izations. But to have a scientific theory does not mean to have a good
science.* According to him, the unsatisfactory nature of FP shows that
it may be empirically false and that it ought to be eliminated. First,
there are many mental phenomena that it fails to explain. Second, it
has been stagnant since the age of the Greeks. Third, its categories
(especially propositional attitudes) have no prospect of reduction to
future neuroscience ([1981] pp.73-75). FP will share the fate of phlo-
giston theory in the history of science.

I would completely agree with Churchland on these matters, if FP
were a scientific theory albeit primitive. As K. V. Wilkes argued ([1978]
p-33), the explanation of FP tends to be concerned with matters »rele-
vant to human needs and preoccupations, and to stop there«. FP is gen-
erally not interested in systematic explanation (Wilkes [1986] p.170).
So, even if FP explains badly, that is no failing. FP operates with a
number of law-like generalizations, but they are short of the precision
of scientific generalizations (Wilkes [1978] pp.39-40; Madell [1986]
p-166). In short, every feature of FP is unsatisfactory from a scientific
point of view, but not so bad if it is not scientific.

Bertrand Russell once said in his Inquiry into Meaning and Truth,
»Naive realism leads to physics, and physics, if true, show that naive
realism is false. Therefore, naive realism, if true, is false; therefore it is
false« (Russell [1940] p.15). It seems to me that the so-called elimina-
tivists like Churchland or S. Stich have made the similar claim about
the relation between FP and Scientific Psychology. »Scientific psychol-
ogy, if true, shows that FP is false. Therefore FP, if true, is false. Then
FP is false«. I think that they are in the grip of naive realism about
beliefs. It is naive realism about beliefs that led them to the eliminati-
vism about beliefs.

* Churchland argues as if all theories were either scientific or pre-scientific theories. [
use the word >theories< widely, so that it may include non-scientific theories.
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6. Dennett’s Instrumentalism

Once we abandon the naive realistic conception about beliefs, we do not
have to adopt the eliminativist conception of FP. Some alternative con-
ceptions are available. For example, the old-fashioned reductive con-
ceptions or very sophisticated realistic conceptions advocated by J. Fo-
dor ([1975]). My view is that the instrumentalist conception of FP is
the most plausible one because it does not amount to the total rejection
of our conception of ourselves as persons. I will take up D. C. Dennett’s
version of instrumentalism.

Dennett distinguishes several stances ([1971] reprinted in [1978]).
Suppose that we want to predict the next move of a chess-playing sys-
tem whether it may be a person or a computer. We can adopt the design
stance or physical stance. This is concerned with the functional design
of the system or with its internal physical states. We can also adopt the
intentional stance, where we attribute to the system certain beliefs and
desires. We figure out what it would be most rational to do given those
beliefs and desires. The system whose behaviour can be predicted this
way is called the intentional system. Dennett says: »Lingering doubts
about whether the chess-playing computer really has beliefs and de-
sires are misplaced; for the definition of intentional systems I have
given does not say that intentional systems really have beliefs and
desires, but that one can explain and predict their behavior by ascribing
beliefs and desires to them ...« ([1971] reprinted in [1978] p.7)

For Dennett beliefs and desires are not illata or theoretical entities
but abstracta or logical constructions ([1981b] p.46). The folk psycho-
logical notion of beliefs lies somewhere between being illata and being
abstracta (ibid., p.48). Dennett proposes not the elimination but the
rational reconstruction of FP. The rationally reconstructed FP is called
»pure intentional system theory« (ibid., p.50). He is an instrumental-
ist, but not a fictionalist ([1983] p.380). He says that »The decision to
adopt the intentional stance is free, but the facts about the success or
failure of the stance, were one to adopt it, are perfectly objective«
([1981c] p.63). So the acceptance of the intentional strategy is not a
matter of convention.

Dennett argues that it is unlikely that the illata we find in scien-
tific psychology will resemble beliefs of our FP ([1981a] p.72). »But
whatever illata we find, we will interpret them and assign content to
them« (ibid.). We need »the system of abstracta that fixes belief and
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desire by a sort of hermeneutical process that tells the best, most ra-
tional, story that can be told« (ibid., p.71). Intentional system theory is
the one that we use self-consciously for the scientific purpose. It is an
»engine of discovery« however »vacuous as psychology« it may be
([1983] p.382).

These considerations do not suggest that FP is not a protoscience.
FP is unsystematic and dinky now, but there may be no reason to sup-
pose that it cannot be developed into a scientific theory. Undoubtedly
science grows out of non-science. So why should we not develop it into
science? Due to the limit of space I must be brief about this. The funda-
mental categories of FP are not natural kinds. Beliefs and desires as well
as persons who have them are not natural kinds. They are more like
artefacts such as chairs and tables.” They have no real essence to be
discovered by empirical investigations. So it would be misguided to
try to modify FP into a scientific theory. If we will modify the folk
psychological notion of beliefs into the scientifically respectable one,
we will have to replace beliefs with something which are not beliefs at
all. We can construe PF instrumentalistically from a scientific point of
view. But it does not tell against taking PF realistically. Just as desks are
as real as electrons, beliefs are as real as neurons.

7. Concluding Remarks

As Dennett says, FP is almost our second nature. He distinguishes the
fourth stance called the personal stance. It presupposes the intentional
stance ([1978] p.240). I would like to say that just as intentional stance
constitutes intentional system theory, personal stance constitutes FP.
There is a great difference between personal stance and intentional
stance, the difference which Dennett does not realize fully. Intentional
stance is descriptive. Its description does not contain the system itself
which adopts the stance. On the other hand, the personal stance is not
descriptive, but prescriptive. The system which adopts the personal
stance should be itself a person.

My conclusion is that Folk Psychology is the theory of persons, or
the theory of ourselves. The theory has evolved from Homer to Freud.

5 Cf. McGinn [1980] p.178: »We cannot construct a Twin earth example for mental
properties«.
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We have been taught and learned it from our birth. As Dennett argues,
the concept of a person is »inescapably normative« ([1978] p.285). But
the concept of person is not normative in the same sense as that of
intentional system. The latter concept is only methodologically norma-
tive. Our personal stance is prescriptive rather than descriptive. Den-
nett says about FP that »It may be a myth, but it is a myth we live in«
([1981b] p.40). I would rather say that FP is our ethics in its original
sense of ethos. What should be done is neither to eliminate it nor to
justify it, but to locate it correctly.
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Gedanken zur Wirklichkeit psychischer Krank-
heit und iiber Beziehungen zur Philosophie

Eine Frau kommt zusammen mit ihrem Ehemann zum Psychiater, weil
sie meint, ihr Mann miisse verriickt sein. Der Ehemann aber macht
sich Sorgen um die seelische Gesundheit seiner Frau. Auf die Bitte des
Psychiaters, doch ein Beispiel zu nennen, worauf diese Meinungen be-
ruhen, ergreift der Mann das Wort. Seine Frau habe nun schon mehr-
fach aus den Nummernschildern vorbeifahrender Autos als eine fiir sie
bestimmte Botschaft entnommen, dass ihr Ehemann sich gerade jetzt
in grofler Lebensgefahr befinde. Sie habe ihn von unterwegs angerufen
und verlangt, dass er sich unbedingt in den Schutz der Polizei begebe.
Sie sagt dazu, er miisse geistig nicht in Ordnung sein, weil er diesen
eindeutigen Zeugnissen keinen Glauben schenken wolle.

Alle daraufhin unternommenen apparativen Untersuchungen zei-
gen ein vollig normales und unauffilliges Bild. Ebenfalls gibt es keiner-
lei Hinweise fiir eine psychosomatische Erkrankung in der Vergangen-
heit oder Gegenwart. Als erfahrener Psychiater aber weif ich, dass
keine dieser Untersuchungen notwendig war, denn die geschilderten
Umstinde gibt es nur bei dem, was Schizophrenie genannt wird. Im
Interesse der Kiirze gehe ich hier nicht darauf ein, wie der Fall wohl
zu beurteilen wire, wenn es nicht eine fiir die Frau bestimmte Bot-
schaft wire, die sie entzifferte, sondern wenn sie zufillige Beobachterin
von etwas geworden wiire, was nicht fiir sie bestimmt war. Worauf es
mir in dem Fall ankommt, ist das Denken, dass etwas am Denken ver-
kehrt ist. Das aber ist vornehmlich ein Feld fiir Denker, also fiir die
Liebhaber der Weisheit.
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Gedanken zur Wirklichkeit psychischer Krankheit

Kurt Hiibner hat einmal in einem Vortrag vor Chirurgen' sehr schén
die beiden Seiten der Medizin auseinandergelegt. Bei der einen ist der
Patient wie in einem naturwissenschaftlichen Experiment nur ein Ob-
jekt, dessen subjektive Empfindungen unbeachtlich sind. Bei der ande-
ren Seite der Medizin treten Arzt und Patient in eine personale Bezie-
hung. Daher nennt er sie personale Medizin. Die beiden Seiten der
Medizin stehen nicht im Gegensatz zu einander, sondern sind komple-
mentar. Es gibt aber noch etwas Drittes. Denn fiir den oben geschilder-
ten Fall ist eine solche Beschreibung nicht ausreichend. Vielmehr
kommt etwas hinzu, was weder der naturwissenschaftlichen Medizin
noch der Psychosomatik angehort. Zu allererst ist es ein philosophi-
sches Problem, das den Einzelmenschen betrifft. Dass es sich in dem
geschilderten Fall iberhaupt um eine Krankheit handelt, ist nur his-
torisch begriindbar. Eine sachliche Begriindung dafiir gibt es nicht.

Was also haben Psychiatrie und Philosophie miteinander zu tun?
Sehr viel. Mit leichter Ubertreibung kann man die Psychiatrie als einen
arztlichen Zweig der Philosophie auffassen. Gemeint ist hier vor allem
jener Teil der Psychiatrie, bei welchem korperliche Ursachen der als
Krankheiten bezeichneten Zustinde und Entwicklungen nicht bekannt
sind und wir gute Griinde fiir die Annahme haben, dass es solche tat-
sdchlich nicht gibt. Diese »Krankheiten« machen sogar in der Praxis
den groBeren Teil dessen aus, was als irztliche Seelenkunde bekannt
ist.

Wir leben als Psychiater allerdings in Fakultéten, in denen das »Ideal
der Exaktheit« gewdhnlich der alleinige Maf3stab ist, nach welchem der
Erfolg eines Wissenschaftlers gemessen wird. Hier kann ich auf Kurt
Hiibner und eine seiner Arbeiten zuriickgreifen. In einer Arbeit Das
Ideal der Exaktheit und die Wissenschaft? zitiert er Einstein mit fol-

! Ohne Titel veroffentlicht in Langenbecks Archiv der Chirurgie, Supplement II (Kon-
gresbericht 1989), S. 33-39.

2 Kurt Hiibner: Das Ideal der Exaktheit und die Wissenschaft. Universititstage 1963,
S. 94-108.
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gendem Ausspruch: »Zu diesen elementaren Gesetzen [deren Auf-
suchen die Aufgabe der Physiker ist] fiihrt kein logischer Weg, sondern
nur die auf Einfithlung in die Erfahrung sich stiitzende Intuition«. Wie
viel mehr trifft dies auf die Psychiatrie etwa in dem geschilderten Fall
zu, in welcher Beobachtung und gesprochene Texte das einzige sind,
worauf man sich stiitzen kann. Dazu schreibt Hiibner weiter in der
zitierten Arbeit: »Es ist also, wie ich glaube, ein altes abendlandisches
Vorurteil, dass Exaktheit und Wahrheit notwendig miteinander zu-
sammenhingen.« Mit diesem Vorurteil sind wir als Psychiater unun-
terbrochen konfrontiert.

Gewiss haben wir Psychiater in einem wichtigen Teil unserer Auf-
gaben mit solchen Koérperkrankheiten zu tun, welche Auswirkungen
auf die Psyche haben. Deswegen miissen wir unbedingt Arzte sein. Es
wiire nicht ausreichend, wenn wir nur Psychologen wiren. Das trifft
ganz besonders zu, wenn zwischen einander bei oberflichlicher Be-
trachtung dhnlichen Erscheinungen zu unterscheiden ist. Aber bei den
genuin psychisch Kranken, bei denen es keine Korperkrankheit gibt
und die biologischen Grundlagen von Gehirn und Kérper intakt sind,
da geht es um Verinderungen, welche eigentlich das Interesse eines
jeden Philosophen wecken miissten. Ich meine damit erstens die eigen-
tiimlichen Anderungen des Verstandes, wie es sie nur bei den Schizo-
phrenen gibt. Zweitens meine ich damit die Emotionspsychosen, bei
denen die alle Grenzen sprengenden Emotionen immer wieder in Sym-
bolen zum Ausdruck gebracht werden.? Das dritte sind die Krankhei-
ten der Stimmung, auch Gemiitskrankheiten genannt. Verstand, Den-
ken, Emotion, Stimmung, Gemiit, hinter jedem dieser Worte verbirgt
sich ein grofier Problemkreis. Insbesondere auf die Emotionen mochte
ich hier hinweisen, in denen wir nicht weiter sind als es Descartes 1648
in Die Leidenschaften der Seele beklagt hat.*

Letztlich meine ich das aber personlich, bezogen auf das, was mei-
ne eigenen Denk- und Arbeitsweisen in der Psychiatrie ausmacht. Das
wiederum hat mit Kurt Hiibner und der Entwicklung seines philoso-
phischen Denkens zu tun. Unter einem auch autobiographischen

3> Als Einfiihrung siehe: U. H. Peters: Emotionspsychose, in: A. M. Freedman/H. 1. Ka-
plan/B. J. Sadock/U. H. Peters (Hgg.): Psychiatrie in Praxis und Klinik. Band 1. Schizo-
phrenie, affektive Erkrankungen, Verlust und Trauer, Stuttgart 1984, S. 306-316.

*+ Klaus Hammacher (Hrsg.), René Des Cartes: Les Passions de ['dme. Chez Henry Le
Gras: Paris MDCXLIX. — Zweisprachige neue Ausgabe, iibersetzt: Die Leidenschaften
der Seele, Hamburg 1984.
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Aspekt mochte ich dazu zunédchst etwas erzihlen, ehe ich dann wieder
auf das Allgemeine zuriickkomme.

v

Im Jahr 1954 lernte ich Kurt Hiibner kennen. Damals war er ein noch
fast unbekannter wissenschaftlicher Assistent, der an seiner Habilita-
tionsschrift arbeitete und fiir sich keinerlei Aussicht sah, jemals mit
seiner Philosophie seinen Lebensunterhalt zu bestreiten. Seine Frau
hatte sich darauf eingerichtet, dass sie es werde sein miissen, welche
fiir den nétigen Lebensunterhalt der Familie zustindig sei. Zu dieser
Zeit war ich noch Medizinstudent und hatte gerade erst das Physikum
hinter mir. Aber wir gehérten beide einem informellen Kreis an, dessen
historische Bedeutung meines Wissens bisher noch von niemand be-
schrieben worden ist. Mittelpunkt dieses Kreises war Else Reimers, die
unverheiratete Besitzerin eines Restaurants in Kiels bester Lage, der
Holstenstrafse, dem »Cafe Reimers«. Sie war die engste Freundin mei-
ner Mutter und meine Patentante. Daher wohnte ich bei ihr, war ihr
Vorleser, weil sie fast blind war und bekam die Erlaubnis, an den wis-
senschaftlichen Abenden teilzunehmen, obwohl ich deren Grundregel
nicht erfiillte. Diese Regel bestand darin, dass einer der Teilnehmer ein
noch unveroffentlichtes Werk vorzutragen und zur Diskussion zu
stellen hatte. »Tante Else«, wie sie sich von allen nennen lief3, hatte
nimlich ein Faible fiir die Wissenschaften und belohnte jeweils mit
aullergewchnlichen Geniissen aus ihrem Restaurant. Man wird die
Ahnlichkeit — nicht Gleichheit — mit griechischen Symposien leicht
bemerken.

Kurt Hiibner war zunichst nur deshalb Mitglied des Kreises ge-
worden, weil er mit der Arztin Dita Roser verheiratet war. Diese war
die Tochter der bekanntesten Kieler Arztin, war selbst Arztin wie auch
Mitbegriinderin und Textschreiberin des bekanntesten deutschen
Nachkriegskabaretts, der »Amnestierten«, und eine sehr gebildete
Frau. Ein weiteres stiandiges Mitglied war der Romanist August
(»Gustl«) Buck, damals noch Privatdozent, der zu dieser Zeit Vorlesun-
gen tiber den Nouveau Roman hielt, zu der alle gingen. Spater bekam
er einen Ruf nach Marburg, wo er Rektor der Universitit wurde und
Prasident der Dante-Gesellschaft. Stindiges Mitglied war auch der
Zoologe Wolfgang Tischler, Deutschlands erster Ordinarius fiir Okolo-
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gie und ein in der Wolle gefirbter Naturwissenschaftler. Bei ihm hatte
ich schon als Vorkliniker Vorlesungen iiber die tierischen Parasiten ge-
hort, ebenso wie bei seinem Vater die Botanik. Gelegentliche Gaste
waren etwa der Germanist Erich Trunz, der schon damals an der »Ham-
burger Ausgabe« von Goethes Werken arbeitete. Uber seine Naziver-
gangenheit war damals noch nichts bekannt. Ein weiterer gelegentli-
cher Gast war der Philosoph Karl-Otto Apel, dessen Interesse sich
damals vor allem auf die Sprachphilosophie bezog, wozu er vortrug.
Ein weiterer Kieler Philosoph dieses Kreises war Paul Lorenzen, der
damals vor allem seine Spielart des Operationalismus vertrat, den er
fiir endgiiltig erklarte.

In dieser heterogenen, aber harmonisch diskutierenden Gesell-
schaft wurden die Arbeiten Kurt Hiibners diskutiert, die erst sehr viel
spiter zu einem Buch geronnen sind. Durch die genannten Umstinde
hatte ich den Vorzug, selbst die frithesten Arbeiten noch vor deren
Erscheinen im Druck kennen zu lernen. Wenn Kurt nach dem Essen
mit seiner klaren Stimme vortrug, erhielt er als erstes stets Wider-
spruch von seiner klugen Frau Dita, die unabléssig auf Klarheit und
Einfachheit des Ausdrucks dridngte und dabei eine bestimmte Sorte
Bonbons lutschte, die stets eigens fiir sie bereit gehalten wurden.

\

Mir gefillt heute oft nicht, dass man Kurt Hiibner nur nach seinen
Biichern beurteilt und daraus zitiert. Er hat eine grofSe Zahl von Einzel-
arbeiten verdffentlicht, die keineswegs immer zu Biichern zusammen-
gefasst wurden. Ich fange mal mit Kurt Hiibners Dissertation an, die
Untersuchung iiber das Opus postumum Immanuel Kants. Dazu sagte
er, dass er dieses gewohnlich missachtete Werk in gewisser Weise als
den Hohepunkt von Kants Philosophie betrachte. In immer wieder
neuen Ansitzen versuche Kant zu einer Gesamtdarstellung vorzudrin-
gen, die ihm allerdings nicht mehr gelungen sei. Tatsichlich hatte sich
bei Kant zur Zeit der Abfassung bereits eine langsam fortschreitende
Demenz eingestellt. Diesen Faden habe ich spéter in einer Arbeit »De-
menz am Beispiel eines Philosophen« aufgenommen. Gewohnlich wird
nimlich bei der Demenz in mechanistischer Weise als »Defekt« wahr-
genommen, was nicht mehr geht, statt die Aufmerksamkeit auf das zu
richten, was méglich ist. Im langsamen Ubergang vom normalen Den-
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ken auf dementes Denken konnen sich die Inhalte immer mehr auf das
Wesentliche zusammenziehen.

Lange Zeit erschien es allerdings so, als wenn sich die Produktivi-
tat Hiibners in einer langen Reihe von Einzelarbeiten und kleineren
Gelegenheitsbroschiiren erschopfen werde. Immer wieder las er nach
dem Essen bei »Tante Else« klare Abhandlungen zu Einzelaspekten vor,
die sein gleichgehendes philsophisches Denken jeweils unter diesen
Aspekten erkennen lieflen. Seinen Versicherungen aber, er arbeite an
einem grofleren Werk konnte man nach mehreren Jahren keinen Glau-
ben mehr schenken. Zwar habe ich bei mir einen groflen Stapel solcher
Einzelarbeiten liegen, die er fiir mich mit einer Widmung versah. Bis-
her habe ich aber noch keine vollstindige Personalbibliographie gese-
hen, an welcher man sich orientierten konnte.

Schliellich erschien 1978 doch das so lange angekiindigte Werk, es
war die Kritik der wissenschaftlichen Vernunft. Der Autor war inzwi-
schen 57 Jahre alt und hatte bereits eine erfolgreiche wissenschaftliche
Kariere hinter sich. 1960 bis 1971 war er Ordinarius fiir Philosophie an
der TU Berlin gewesen, wodurch er aber nicht aus Kiel entschwand.
Denn Dita behielt ihre drztliche Praxis in Kiel bei, sie fithrten nun eine
Wochenendehe, was beide als sehr positiv erlebten. Auch die Vortrige
bei Tante Else erfuhren auf diese Weise keine Unterbrechung. 1971
gelang ihm dann der gewiinschte Riickruf nach Kiel. Da war ich aller-
dings selbst schon nicht mehr in Kiel. 1965 hatte ich mich in Kiel fiir
Neurologie und Psychiatrie habilitiert und war 1969 einem ersten Ruf
an die Universitit Mainz gefolgt und leitete dort die Neuropsychiatri-
sche Universititsklinik.

\4

Die Gedanken Hiibners, die in der Kritik der wissenschaftlichen Ver-
nunftihre endgiiltige Ausformung gefunden hatten, waren mir alle be-
kannt und dienten mir tiber ihren Grundzweck hinaus auch als seelische
Stiitze. Als Mediziner bewege ich mich hauptsichlich unter Kollegen,
welche die Medizin als ein Gebiet der angewandten Naturwissenschaft
verstehen. Fiir sie hat die Geschichtsforschung die Aufgabe heraus-
zufinden, wie es damals wirklich war. Philosophie ist fiir sie etwas, wo-
mit man sich als Hobby am Wochenende befassen kann. Philosophie ist
auch beliebt als Lieferant fiir Zitate bei festlichen Anléssen. Wenn man
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jedoch die Gegenwart aus ihrer historischen Tiefe zu verstehen und da-
raus zu neuen Erkenntnissen vorzudringen versucht, tun Mediziner das
oft als »blofles Gerede« ab, indem sie jede andere Erkenntnis als die
naturwissenschaftliche aus ihrem Denken ausschliefSen.

Historisch gesehen ist das aber ganz anders. Dass die Geisteskran-
ken einer bestimmten Arztegruppe oder iiberhaupt Arzten zur Versor-
gung iibergeben wurden, hat, wie bereits gesagt, ausschliefSlich histori-
sche Griinde. Die Gesellschaft betrachtete sie eben als krank, ohne sich
um Gedanken zu bemiihen, warum sie denn als krank anzusehen seien.
Eine wesentliche wissenschaftliche Aufgabe besteht deshalb darin, das
nur gefiihlte Kranksein explizit zu machen.

Vil

Was wir heute Schizophrenie nennen hat seinen Ursprung in dem 1713
von Christian Wolff erstmals in der hochdeutschen Mundart ver-
offentlichten Werk »Verniinfftige Gedancken Von den Krifften des
menschlichen Verstandes Und Threm richtigen Gebrauche in Erkint-
niff der Wahrheit«. Darin heift gleich der erste Satz: »Der Mensch hat
nichts vortrefflicheres von Gott empfangen, als seinen Verstand: denn
so bald er nur in demselben verriicket wird, so bald wird er entweder
ein Kind, oder drger als ein wildes Thier, und ist also ungeschickt, Gott
zu ehren und den Menschen zu dienen.« Mit Verstand ist hier das Ver-
mogen des Menschen gemeint, Gedankenglieder in formal-logischer
Weise miteinander zu verkniipfen. Wenn das Wort »verriickt« hier
erstmals im aufgezeigten Sinne gebraucht wird, hat das durchaus eine
wortliche Bedeutung. Der Gedankengang eines » Verriickten« (das Ad-
jektiv wurde bald zum Substantiv) erfihrt immer wieder eine fiir den
Horer oder Leser nicht nachvollziehbare Unterbrechung. Der Gedanke
bricht ab, ein anderer schlie8t sich unmittelbar daran an und bricht
wieder ab usw. Dadurch entsteht der Eindruck der Verriicktheit. Das
ist der Kern der aus der deutschen Philosophie heraus entwickelten
Schizophrenie, wozu es in anderen Landern und Sprachen keine Paral-
lelen gibt. Auch bei Hiibner ist » Verriicktheit [der] der Rationalitit am
meisten entgegengesetzte Zustand«.’

5 Kurt Hiibner: Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, Freiburg/Miinchen 1978,
S. 393.
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Wenn man aber Medizin grundsétzlich als angewandte Naturwis-
senschaft begreift, dann muf8 — so wird tatsichlich deduziert — Schizo-
phrenie eine korperliche Ursache haben. So hat sich ein merkwiirdiges
Paradox gebildet. Ein Psychiater, welcher an den naturwissenschaftlich
begriindeten Ursprung der Schizophrenie und dhnlicher Psychosen
trotz Fehlens von irgendwelchen Beweisen »glaubt, gilt den anderen
medizinischen Forschern als serioser Naturwissenschaftler. Wer jedoch
daran Zweifel duflert und auf das Fehlen eben solcher Beweise hin-
weist, gilt als unwissenschaftlicher Fantast oder als Philosoph, was etwa
dasselbe ist.

1

Damit kehren wir zuriick zur »Kritik der wissenschaftlichen Ver-
nunft«, das einer Arztin gewidmet ist, »Frau Dr. med. Ellen Roser
zum Gedéichtnis«, also der Mutter Dita Hiibners und geliebten Haus-
arztin von »Tante Else«. Mein Exemplar weist viele Unterstreichungen
und andere Gebrauchsspuren auf, im Buchmarkt fiir antike Biicher
wire es daher unverkiuflich. Daraus zu lernen ist, dass alle Wissen-
schaft letztlich als ein Regelsystem nach dem Muster, wenn A, dann B
zu verstehen ist. Da ich auch Neurologe bin und es durchaus viele
Krankheiten der Psyche gibt, deren Ursache in einer Krankheit des
Korpers liegt, mochte ich nicht das eine Mal naturwissenschaftlich,
das andere Mal aber geisteswissenschaftlich denken miissen, wie aller-
dings viele unser Fach verstehen, als eine doppelgesichtige Disziplin.

Wir haben in der Psychiatrie ebenso wie in den Humanwissen-
schaften das Problem, dass sie total verwissenschaftlicht und rationali-
siert werden soll. Die gegenwirtigen Neurowissenschaften haben le-
diglich die historische Reihe frustraner Versuche fortgesetzt.

So weit dies die endogenen Psychosen® betrifft, beruht es auf
einer Tduschung. Die Vertreter einer rational verwissenschaftlichten
Psychiatrie berufen sich immer wieder auf eine increasing evidence,
also auf anwachsende Beweismittel. Sie kiindigen uns immer wieder
die vollstindige rationale Erkliarung dieses Wissensbereiches als un-

6 Ich verwende hier einen heute nicht mehr tiblichen Ausdruck, weil damit die unter-
einander sehr verschiedenen psychischen Krankheiten mit einem einzigen Begriff zu-
sammengefasst werden konnen.
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mittelbar bevorstehend an (»we are on the threshold«), aber es kommt
dann doch nichts. Meines Erachtens wird auch niemals etwas kommen,
weil das Mythische, welches darin liegt, seinen eigenen Gesetzen un-
terliegt.

IX

In einem Aufsatz zu Mythos, Logos und Psychoanalyse” spricht Hiib-
ner von dem »Konflikt, der zwischen einer mit mythischen Erfahrun-
gen arbeitenden Psychoanalyse und Psychotherapie einerseits und der
aufklirerischen Attitiide des modernen Menschen andererseits be-
steht«. In der Tat wollen die Vertreter einer naturwissenschaftlich ge-
dachten Psychiatrie die Psychoanalyse nur an ihren Heilerfolgen mes-
sen, etwa so, wie man ein Medikament gegen ein Placebo testet. Dazu
miissen dann allerdings erst einmal Messkriterien erfunden werden,
die selbst nicht rational begriindbar sind. Freud und seine Tochter Anna
waren sich dieser Problematik durchaus bewusst. Erst kiirzlich hatte ich
Gelegenbheit, in der Library of Congress in der unveréffentlichten Kor-
respondenz zwischen Anna Freud in London und ihrem psychoanalyti-
schen Vertrauten, Kurt Eissler in New York, zu lesen. Beide zeigen sich
darin tiberzeugt, dass das Wesentliche der Psychoanalyse in dem liegt,
was sie darin die »angewandte Psychoanalyse« nennen. Gemeint ist die
psychoanalytische Ontologie, welche es erlaubt, Innerseelisches und
Zwischenmenschliches aus einer einheitlichen Lehre heraus zu erkla-
ren. Freud selbst war allerdings wohl der Meinung, etwas Wirkliches
»entdeckt« zu haben und nicht eine erdachte Welt zu erschaffen.

Die Psychoanalyse bewegt sich im Praktischen, also im Umgang
mit ihren Klienten (Patienten) immer nur am Rande der Psychiatrie.
Thre Domine sind die »Nervosen«, wie sie frither treffend mit einem
einheitlichen Begriff zusammengefasst wurden.® Gemeint sind die-

7 Gemeint ist hier der Aufsatz »Vom Mythos iiber den Logos zur Wissenschaft — ein
Fortschritt? Gedanken zur Grundlegung der Psychoanalyse«, der mir als Manuskript
vorliegt.

8 Ein Beispiel ist: A. Padioleau: Von der moralischen Heilkunde bei der Behandlung von
nervosen Krankheiten. Ein von der Kaiserlichen Adademie der Medizin gekrontes
Werk. Frei iibers. und mit Anmerkungen und Zusitzen ausgestattet von (G.) Eisen-
mann, Wiirzburg/Stahel 1865.
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jenigen, die weder wirklich psychisch krank noch wirklich gesund sind.
In den Fillen, in denen Freud einmal einen Ausflug in die Psychiatrie
unternommen hat, wurden lediglich Modelle, welche aus der Erfah-
rung mit den Nervosen stammten, klinischen Begriffen tibergestiilpt.
Hierbei denke ich an den Fall des Senatsprisidenten Schreber, der von
Freud dazu benutzt wurde, um Vorstellungen iiber Paranoia (welche
Schreber gar nicht hatte) zu exemplifizieren.® Das trifft ebenso auf
»Trauer und Melancholie« zu, wobei es sich eben gerade nicht um die
Zustinde von endogener Depression'® handelte, auf welche es seither
immer wieder bezogen wird.

Da wir als Psychiater keine tatsdchliche Hilfe von den Psychoana-
lytikern bekommen kénnen und da wir, sofern wir sie iiberhaupt hat-
ten, die Hoffnung aufgeben mussten, uns ginzlich in die Naturwissen-
schaften einpassen zu konnen, miissen wir uns hilfesuchend an die
Philosophen wenden, da hierin unsere einzige Hoffnung bestehen
kann.

Es gibt wenige, aber immerhin einige schriftliche Zeugnisse, wel-
che einem Philosophen einen leichten Zugang in die Welt einer ganz
besonderen Psychose bieten. Hierzu gehort in erster Linie das Selbst-
zeugnis des bereits erwihnten Senatsprisidenten Daniel Paul Schre-
ber'!, das zugleich ein Werk der Weltliteratur ist. Schreber war selbst
hochgebildet und verwendete gerade darum immer wieder Bilder oder
direkt subjektiv erlebte Mythen. Um immer wieder autkommenden
Irrtiimern vorzubeugen, weise ich noch darauf hin, dass es sich bei
Schrebers Buch um eine Verteidigungsschrift handelt und dass er sie
in Zeiten geschrieben hat, in denen er nicht psychotisch war, also das
Erlebte nur aus der Erinnerung zusammenfassen konnte. Hitte man
ihn selbst in seinem psychotischen Zustand erleben konnen, wire die
Beschreibung vermutlich anders ausgefallen. Schreber litt wiederholt
an einer Form von voriibergehender Psychose, welche sich dadurch

% Sigmund Freud: Psychoanalytische Bemerkungen iiber einen autobiografisch be-
schriebenen Fall von Paranoia (Dementia paranoides). Jahrb. Psychoanal. 3 (1911) 9-
69. GW 8, 239-320.

10 Auch hier verweise ich darauf, dass ich absichtlich den ungebrauchlich gewordenen
Begriff benutze.

" Daniel Paul Schreber: Denkuwiirdigkeiten eines Nervenkranken nebst Nachtrigen
und einem Anhang iiber die Frage: »Unter welchen Voraussetzungen darf eine fiir
geisteskrank erachtete Person gegen ihren erklirten Willen in einer Heilanstalt fest-
gehalten werden?«, Leipzig 1903.
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auszeichnet, dass auf geliufige Mythen und Metaphern zuriickgegrif-
fen wird.”? In der groflen, meist in fremden Sprachen geschriebenen
Literatur iiber diesen Fall fehlt immer wieder der enge Bezug zu Psy-
chosen dieser Art und zu diesem besonderen Fall. Sprich, die Diskussi-
on lasst das eigentlich Psychiatrische daran aus.

X

So sehr die psychischen Krankheiten ein fruchtbarer Acker fiir philoso-
phisches Denken sind oder zumindest sein kénnten, so wenig passen in
der Praxis offenbar Psychiatrie und Philosophie zusammen. Jedenfalls,
wenn es nicht nur um die Bestitigung mechanistischer Konzepte von
Koérper und Seele geht. Das fing schon in der Friihzeit der Aufkldrung
gleich so an. Georg Ernst Stahl (1660-1734) griff die Schrift des Aris-
toteles »Peri Psychis« auf und schrieb der Psyche in der arztlichen
Kunst eine Art Leitfunktion zu. Damit war Stahl drztlich sehr erfolg-
reich. Jedoch musste er dafiir bis auf die heutige Zeit von Seiten einer
auf Chemie und Physik gestiitzten Medizin sehr viel Schelte ertragen.
In seiner akademischen und sonstigen Karriere konnte er dadurch nicht
mehr behindert werden, denn er war bereits Professor der Hallenser
Universitat. Mit seiner frithen Schrift De passionibus ... und zahlrei-
chen nachfolgenden Schriften wurde er nicht nur der Begriinder einer
bis heute kaum beachteten frithen und sehr erfolgreichen Psychothe-
rapie', sondern bereicherte auch die Philosophie um neue Aspekte.
Wie Wolfram Mauser schreibt, hat der Mediziner Stahl auch den Gang
der Philosophie nicht nur seiner Zeit beeinflusst.’® Ein Psychiater wie
Emil Kraepelin (1856—1926), der heute vielen als Vater der Psychiatrie

12 Einzelheiten dazu siehe: Peters, U. H.: Daniel Paul Schrebers, des Senatsprisidenten
Krankheit. Fortschr. Neurol. Psychiat. 63 (1995) 469-479.

3 Georg Ernst Stahl: Diss. de passionibus animi corpus humanum varie alterantibus,
Halle 1691.

4 Hier ist besonders auf ein frithes »Lehrbuch« fiir psychische Behandlungen hin-
zuweisen: Johann Christian Bolten: Der Arzneiwissenschaft Doktors Gedanken von
psychologischen Kuren, Halle im Magedeburgischen 1751.

15 Wolfram Mauser: Gliickseligkeit und Melancholie. Zur Anthropologie der Friihauf-
kldrung, in: Wolfram Maurer: Konzepte aufgeklirter Lebensfiihrung. Literarische Kul-
tur im friithmodernen Deutschland, Wiirzburg 2000, S. 211-243.

400



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Gedanken zur Wirklichkeit psychischer Krankheit

der Welt gilt,’® konnte sich nicht einmal in Psychiatrie habilitieren,
weil sein psychiatrisches Denken nicht von mechanistischen Hirnmo-
dellen ausging, sondern in hippokratischer Weise die Beobachtung zur
Grundlage seines Denkens machte. Nur mit Hilfe eines Philosophen
(Wilhelm Wundt) konnte er sich bei einem Neurologen habilitieren.
Als Kraepelin als Psychiater weiter erfolglos blieb, riet ihm Wundt,
sich nur noch um einen philosophischen Lehrstuhl zu bemiihen. Krae-
pelin ging ins Ausland (Dorpat), von wo er nach Jahren nach Heidel-
berg zuriickkehren konnte, nachdem er signalisiert hatte, er werde
nicht weiter einem Modell der Psyche folgen, das nicht mechanistisch
ist. Ein Mann wie Georg-Theodor Ziehen (1862-1950) zog sich nach
einer sehr erfolgreichen akademischen Karriere als Psychiater in Ut-
recht, Halle und Berlin zunichst als philosophischer Privatgelehrter
zuriick, bis man ihn auf den Halllenser philosophischen Lehrstuhl be-
rief. So viel iiber die praktischen Leiden der Arzte, welche es wagen,
Philosophie als wesentlichen Teil ihrer Arbeit und ihres Denkens anzu-
sehen.

Xl

Zum Abschluss mochte ich begriinden, warum Kurt Hiibner 90 Jahre
alt werden musste und warum auch dieses Alter noch nicht ausrei-
chend ist. Es gibt da ein wissenschaftlich noch nicht gentigend erforsch-
tes Gesetz oder auch psychiatrisch-psychologische Regel. Gewisse Phi-
losophen miissen sehr alt werden, um ihre Gedanken ausreichend zu
Papier bringen zu kénnen. Ich denke da etwa an Hans-Georg Gadamer,
der fast sein ganzes Lebenswerk nach der Emeritierung geschrieben
hat. Wenn ich die grofle Reihe bedeutender Werke betrachte, die Kurt
Hiibner nach der Emeritierung geschrieben hat, denke ich, dass es auch
ihm nétig und moglich sein wird, das Lebensjahrhundert noch zu tiber-
schreiten.

16 Kraepelin hatte vor allem durch sein Lehrbuch, das in 8 Auflagen erschien, eine Brei-
tenwirkung innerhalb der Medizin.

401



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Werner Theobald

Menschenbild und Menschenwiirde als
Grundprobleme der Bioethik’

Es gilt in der Gegenwartsethik als Kunstfehler, Begriindungsprobleme
durch anthropologische Entwiirfe wie »Menschenbilder« 16sen zu wol-
len (Ott 2001, 28). Andererseits kommt keine Ethik ohne ein ihr zu-
grundeliegendes Menschenbild aus. Jedes ethische Modell hingt von
einem impliziten oder expliziten Menschenbild ab und bezieht gerade
daraus seine Uberzeugungskraft.

Es fillt nun auf, dass es zur Geschichte des Begriffs »Menschen-
bild« bisher so gut wie keine Forschung gibt (Janich, Korsch 2005, 138).
Geidufsert wird jedoch die Vermutung, dass dieser Begriff ein Ersatz fiir
Letztbegriindungen sei, was auch die Versuchung erklirte, mit seiner
Hilfe Begriindungsprobleme in der Ethik, die ja im wesentlichen aus
dem Fehlen einer Letztbegriindungsmaglichkeit resultieren, losen zu
wollen. Was heute im Begriff Menschenbild verankert ist, hatte, so
eine verbreitete Einschitzung, zuvor seinen Ort in der Metaphysik
und in der Religion. Da diese aber als zu traditionell bzw. »vergangen-
heitsbezogen« erachtet worden seien, habe sich die Begrifflichkeit um-
gestellt (ebd.).

Es erscheint sinnvoll, den Beginn dieser Entwicklung im spiten
19. Jahrhundert zu verorten. Das traditionell bzw. in der vergangenen
Geschichte Geglaubte und Gedachte erscheint der in dieser Zeit sich
verfestigenden Vorstellung von aufklirerischer Vernunft als grund-
sitzlich zweifelhaft, gilt doch als das Prinzip aufgeklirten Denkens der

»geschichtliche Fortschritt, die Idee, dass alles der kritischen Vernunft unter-
worfen ist, so dass ein absolutes Festhalten an Geglaubtem, Gegebenem je im
Verdachte eines unkritischen und damit blinden Dogmatismus steht. Darin
liegt, dass der durch diese Vernunft und ihre freie Erkenntnis geleitete
Mensch als autonomer Gestalter der Geschichte betrachtet wird, in der er,

! Dieser Beitrag integriert verschiedene Aspekte zur Thematik aus meinem Buch Ohne
Gott? Glaube und Moral, Augsburg 2008.
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unablissig an seiner Selbstverwirklichung arbeitend, in bestindigem Fort-
schritt begriffen ist« (Hiibner 2006, 257).

Der Mensch entwickelt ein neues Selbstverstindnis, das sein Bild von
sich selbst zu prigen beginnt. Emanzipiert von der Vergangenheit und
ausgestattet mit einer Rationalitdt, die es ihm immer mehr erlaubt, die
Welt, in der er lebt, technisch zu beherrschen, sieht er sich als »Schop-
fer seiner selbst« (ebd.) — eine Entwicklung, die Mitte des 20. Jahrhun-
derts in der Zuriickweisung jedes normativ-anthropologischen Men-
schenbildes gipfelte, das von einem vorgingigen, quasi ontologisch
oder »natiirlich« gegebenen Wesen des Menschen ausgeht und schlief3-
lich in die moderne These miindete, dass es kein feststehendes Wesen
»Mensch« gibt, sondern nur noch den »offenen Entwurf Mensch«, der
»erst den Menschen schafft« (Ratzinger 1982, 167). Dabei scheint das
Ziel der vélligen Emanzipation erreicht, »wenn der Mensch technisch
erzeugt werden kann, wenn er nicht mehr an der Zufilligkeit des Bios
hingt, sondern, alle Geheimnisse durchschauend, sich selber plant in
einem Denken, das nicht nach riickwirts blickt, sondern allein die Be-
diirfnisse und Hoffnungen der Zukunft zum Maf3stab bestimmt« (Rat-
zinger 1982, 97).

Der Gipfel eines solchen »Sich-selber-Planens« ist das, was derzeit
unter dem Begriff »Enhancement« diskutiert wird. Unter Enhance-
ment versteht man (bio-)medizinische Eingriffe in den menschlichen
Korper, die nicht nur der Bekimpfung von Leid und Krankheiten, son-
dern auch — und vor allem — einer Optimierung bzw. » Verbesserung«
des Menschen dienen. Es legitimiert sich durch den alten, insbesondere
von der Moderne reanimierten und zum »Projekt« umgewidmeten
Traum, sich von materiellen und sozialen Fesseln und Zwiéngen zu be-
freien. Dabei geht das moderne Emanzipationsbestreben {iber den An-
spruch des klassischen aufklirerischen Humanismus hinaus. Stellte je-
ner nur das Individuum in den Mittelpunkt, dessen Recht auf freie und
selbstbestimmte Entfaltung und Entwicklung unterstreichend, so
zeichnet sich medizinisches Enhancement durch ganz besondere Ziele
der »Befreiung« aus sowie durch das Arsenal der Mittel, diese zu errei-
chen. Es geht ihm um die Uberwindung der von der Natur gesetzten
biologischen Grenzen, um nicht nur Krankheiten, sondern auch das
Altern und den Tod zu iiberwinden. Die physischen, geistigen und
emotionalen Fihigkeiten des Menschen will es in nicht gekanntem Ma-
e verbessern, den exponentiellen Wissenszuwachs auf Forschungs-
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gebieten wie der Gentechnik, der Intelligenz- und Kognitionsfor-
schung sowie der Nanotechnologie nutzen, damit der Mensch nicht
nur lerne, sich selbst zu verstehen, sondern auch — und vor allem — sich
zu vergndern. Es geht ihm um den Schritt von der natiirlichen Evolu-
tion zur gesteuerten Autoevolution des Menschen.

Drei »Briicken« werden unterschieden, um dieses Ziel zu errei-
chen (Kurzweil, Grossman 2004). Die erste ist derjenige Teil des We-
ges, auf dem wir uns heute bereits befinden: technische Eingriffe in die
Reproduktion und Fortpflanzung des Menschen sowie eine Optimie-
rung des Stoffwechsels (z. B. durch Hormonpriparate), um die bekann-
ten Ursachen des Alterns so effektiv wie moglich einzudimmen. Brii-
cke Nr. 2 bildet die Gentechnologie. Man hofft, mit ihrer Hilfe in der
nahen bis mittleren Zukunft Gendefekte in der Keimbahn oder im ent-
wickelten Gewebe reparieren zu konnen, die mit dem Alterungsprozess
zusammenhingen; dabei wird auch das mogliche Einschleusen sog.
»Langlebigkeitsgene« diskutiert, die das Altern verzogernde Stoffe
produzieren sollen. Briicke Nr. 3 basiert auf einer entwickelten mole-
kularen Nanotechnologie, die eine vollstindige Kontrolle der moleku-
laren Vorginge innerhalb der Zellen moglich machen soll. Fernziel ist
die Ablésung des biologischen Gewebes durch optimierte Materialien,
die einen weit grofleren Parameterbereich an Funktionalitdt, Bestan-
digkeit und Zuverlassigkeit abdecken sollen. Der Mensch, so heif3t es
visiondr und programmatisch, werde in Zukunft Wissenschaft und
Technik benutzen, um den Tod und die dahin fithrenden Prozesse wie
Krankheit und Altern erfolgreich zu bekimpfen. Die Minderung oder
gar Beseitigung seiner biologischen Schranken verindere das eigentli-
che Wesen des Menschen und — die Definition des Menschseins selbst.

Man kann angesichts solcher Visionen feststellen: Der vom Men-
schen selbst geschaffene Mensch tritt nicht mehr als ein »Geschenk des
Schopfers« in die Welt, sondern als »Produkt unseres Machensc, das
nach »selbst gewihlten Bediirfnissen selektiert werden kann. Uber die-
sem Menschen leuchtet nicht mehr der Glanz der Gottebenbildlichkeit,
der ihm seine Wiirde und Unantastbarkeit gibt, sondern nur noch die
Macht menschlichen Konnens. Er ist nur noch des Menschen Bild«
(Pera, Ratzinger 2005, 63). Aber, so kann man erginzend fragen: wel-
ches Menschen?

Damit schligt die bioethische Diskussion eine Verbindung zwi-
schen zwei Problemfeldern, die sich bisher in dieser Radikalitit nicht
stellte: zwischen dem des Menschenbildes und dem der Menschenwiir-
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de. Es driingt sich ndmlich im Anschluss an jene Frage eine weitere auf:
Kann ein Mensch Wiirde besitzen, der das Werk des Menschen ist?

Wiirde, dariiber sind sich die Philosophen heutzutage weitgehend
einig, kann ein Mensch nur als Person besitzen; denn nur als Person
konne der Mensch Tridger von Rechten sein, die seine Wiirde begriin-
den. Als bloSes Naturwesen besitze er weder Recht noch Wiirde, da es
so etwas in der Natur nicht gibt. Wiirde und die Rechte, die eine Person
ausmachen, wiirden ihr vielmehr verliehen und entzogen oder verwei-
gert, sie wiirden zugesprochen und abgesprochen (Borsche 2005).

Wem nun Rechte verliehen, wem sie entzogen werden sollten und
in wessen Macht diese Verleihung und dieser Entzug stehen sollten, ist
eine moralphilosophische Frage. Hegel hat gezeigt, dass diese Frage
nicht urspriinglich ist. Denn um in der Lage zu sein, sie zu stellen und
zu erdrtern, miissen wir als Personen immer schon anerkannt sein.
Diese wechselseitige Anerkennung der Person ist die sittliche Wirk-
lichkeit, in der wir leben, und als solche ist sie die Bedingung dafiir,
dass wir die Griinde dieser Anerkennung philosophisch diskutieren
konnen. Nietzsche war es dann, der erkannt hat, dass das Fragen nach
den Griinden der Moral ein riskantes Experiment mit unserem Leben
ist. Was wir bei dieser Suche niamlich entdecken, ist die Kontingenz der
moralischen Grundlagen unserer Lebensform (Borsche 2005). Die
scheinbar so selbstverstindliche Verbindung von Mensch und Person
bspw., auf der die Menschenrechte und damit unser gesamtes Rechts-
system beruhen, ist historisch geworden und bedingt. Genauer: sie ist
christlich begriindet. Bereits der Begriff der Person verweist auf diese
Tradition (Splett 2006, 23). Wenn nun aber, mit Nietzsche gesprochen,
Gott tot ist, was wird dann aus unseren unverduferlichen Rechten?
Was wird, wenn dieser absolute Garant der Menschenwiirde verloren
gegangen ist, aus der Gott geschuldeten Anerkennung aller Menschen
als Personen?

Mit dieser Frage tritt die Konsequenz des neuzeitlichen, ginzlich
auf sich selbst gestellten moralphilosophischen Denkens in aller Schir-
fe hervor. Seit Hobbes und Nietzsche geht es namlich um die Frage, ob
iiberhaupt, ferner aus welchem Grund und mit welchem »Recht« alle
Menschen als Personen, als Triger unverduflerlicher, eigener Rechte
angesehen werden sollten. Nur nach christlicher Uberzeugung sind
dies alle Menschen qua ihres Mensch-Seins. Betrachtet man dagegen
die Geltung von Rechten als Konvention, wobei der Mensch selbst der
Urheber der Moral ist, dann geht deren unbezweifelbare Gewissheit
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verloren. »Wenn der Mensch nach dem Menschen lebt«, schrieb schon
Augustinus, »wird er dem Teufel dhnlich« (Augustinus 1979, 919).
Threr gottlichen Herkunft beraubt, kann die Moral »beliebiger Kritik,
fundamentalem Zweifel oder gar totaler Verwerfung« ausgesetzt sein;
»keine Norm, kein Wert kann die Wiirde der Unantastbarkeit rekla-
mieren« (Bayertz 1987, 177). Die Wiirde des Menschen wird »antast-
bar« (Wetz 1998), und der Glaube an die Menschenrechte dhnelt, wie
der schottische Moralphilosoph Alasdair MacIntyre es einmal pole-
misch formulierte, dem »Glaube an Hexen und Einhérner« (MacIntyre
1988, 98). Man kann auch schlicht auf die politische Realitit verweisen:

»Menschenrechte, verstanden als Willenserklidrungen einer historisch-kul-
turell begrenzten Gemeinschaft, die mit dem Anspruch artikuliert werden,
unbegrenzt und tiberhistorisch fiir alle Menschen zu gelten — auch fiir dieje-
nigen, die nicht zur Gemeinschaft derer gehoren, in deren Namen sie artiku-
liert wurden —, sind eine problematische Konstruktion. Sie kann auf zweierlei
Weise verstanden werden: entweder als Absicht und Aufforderung, gewalt-
sam in fremde Rechtsrdume einzugreifen und diejenigen Personen, fiir die
diese Rechte noch keine Giiltigkeit besitzen, zu deren Anerkennung zu zwin-
gen; oder als Angebot und Einladung an die Mitglieder fremder Rechts-
gemeinschaften, diese Rechte als eine gemeinsame Rechtsgrundlage ver-
schiedener Rechtssysteme anzuerkennen« (Borsche 2005, 5).

So ist es bekanntlich noch nicht lange her,

»dass die chinesische Regierung als Sprecherin einer eigenstindigen grofien
Kulturtradition und eines betrichtlichen Teils der Menschheit die westlichen
Regierungen hat wissen lassen, dass sie sich deren Lehre von den Menschen-
rechten nicht aufdringen lassen wolle. Sie vertrat vielmehr die Ansicht, dass
die Rechte des Individuums an den Rechten — nicht anderer Individuen, son-
dern der Gemeinschaft — ihre Grenze finden sollten« (ebd.).

Dies gelte auch fiir die Frage nach dem Wert des (menschlichen) Le-
bens, das jener Auffassung zufolge zwar keinen unbedeutenden, aber
doch einen Preis habe. Probleme der Organbeschaffung etwa, wie man
sie in westlichen Landern kennt, existieren in China nicht. Das gesell-
schaftliche Bediirfnis nach transplantierbaren Organen wird dort hoher
angesetzt als das bei uns als selbstverstindlich geltende Recht eines
Menschen, auch tiber den Tod hinaus tiber seinen Kérper verfiigen zu
konnen — ein typisch »westliches« Recht, wie sich zeigt. Und: ein reli-
gios impragniertes dazu. Denn: Welchen Sinn sollte es haben, iiber
etwas verfiigen zu wollen, wenn das Subjekt der Verfiigung zu dem
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Zeitpunkt, wo diese Verfiigung relevant wird — namlich nach seinem
Tod — gar nicht mehr existierte?

So trigt die Ethik, wenn es um die existenzielle Frage von Leben
und Tod geht, wieder religiose Ziige. Und religiose Ziige sind es auch,
die letztlich die Charakteristik der Frage nach der Menschenwiirde ins-
gesamt pragen. Ist es namlich schon fraglich, ob die Geltung der Men-
schenwiirde und -rechte als Leistung des Menschen Bestand haben
kann, so gilt dies umso mehr, wenn ihr Adressat der vom Menschen
selbst geschaffene Mensch ist. Ohne den »Hauch des Numinoseng,
ohne den »Glanz der Gottebenbildlichkeit«, der (nach alter religioser
Vorstellung) allein erst dem Menschen seine Wiirde und Unantastbar-
keit gibt, ist deren Existenz letztlich nicht denkbar.

Davon zeugt auch der »archaische Abscheu«, den viele bei der
Vorstellung vor »geklonten Ebenbildern« empfinden (Habermas 1998,
13). Dessen rationaler Kern ist nicht die mangelnde Autonomie und
»Unfreiheit des Klons«, dessen Identitit durch gezielte menschliche
Produktion prddeterminiert wurde (ebd.), sondern es ist das, was aus
einer mythisch-religigsen Sichtweise dazu vermerkt werden kann: dass
ein »machtiges archetypisches Motiv« hinter ihm steht — ein Motiv, das
gleichermaflen Abscheu, Schauder und Faszination zu erwecken ver-
mag (Fuchs 1999/2000; die folgenden Seitenzahlen in Klammer bezie-
hen sich auf diese Quelle).

Thomas Fuchs identifiziert dieses Motiv im Archetypus des Dop-
pelgdngers. Das Doppelginger-Motiv, so Fuchs, zeige sich bereits in
archaischen Vorstellungen von der Seele. Das Ka der Agypter, die Psy-
che der Griechen und der Genius der Romer seien jeweils unsichtbare
Abbilder oder Doppelginger eines Menschen, die nach seinem Tod als
Seelenschatten fortdauern — zugleich représentierten sie seinen »Di-
mong, sein Schicksal und Verhdngnis. Der »unheimliche Doppelgin-
ger« sei aber auch ein zentrales Thema der Romantiker und ihrer
Nachfahren. Ob als verselbstindigtes Spiegelbild, als halluzinatorische
Truggestalt oder als abgespaltenes, triebhaftes alter ego — immer er-
scheine er als Verkorperung der »Nachtseite des bewuften Ich«, jener
Seite der Person, die Furcht und Entsetzen, aber auch eine geheime
Faszination auszulosen vermdoge (56).

Worin besteht dieses »Unheimliche« und seine Faszination? Fuchs
zeigt, dass es einerseits das Todessymbol ist, fiir das der Doppelginger
steht, andererseits aber auch die Verheifung der Uberwindung des To-
des, die VerheifSung von Wiedergeburt und Unsterblichkeit (57 ff.). Das
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gelte bereits fiir den archaischen Seelenschatten, der den Tod begleitet
und zugleich iiberdauert; das gelte aber auch fiir die Phantasien und
Projekte kiinstlicher Lebenszeugung: Der Mensch begegne im Klon
seinem eigenen Leben von aufien, d.h. aus der Perspektive des Todes —
in seiner Fantasie aber glaube er den Tod zu iiberwinden, indem er sich
selbst technisch reproduziert (59 ff.). »Es gehort zu unserem Leben und
Lebendigsein«, restimiert Fuchs,

»dafl es seinen Grund in einer Tiefe hat, die nie ganz in die Helligkeit des
rationalen Begreifens zu bringen ist (...). Daf3 er dieses Geheimnis seiner
selbst nicht mehr im Verborgenen belassen kann, macht das Drama des Men-
schen seit der Neuzeit aus. Er versucht, ein Abbild seiner selbst zu erzeugen,
sich vollkommen »festzustellen« und zu begreifen. Das vollstindig Fest-
gestellte (...) aber ist nicht mehr das Lebendige, sondern das Tote« (68).

Unheimlich nennt man alles, was im Geheimnis, im Verborgenen blei-
ben sollte und hervorgetreten ist, heif3t es bei Schelling. »Das Unheim-
liche bezeichnet gleichsam den Damm, den das Lebendige und Beseelte
gegen seine Verneinung errichtet hat. Der Mensch hat den Drang zu
dieser Verneinung in sich« (68). Freud nannte ihn den Todestrieb, C. G.
Jung fand ihn in den mythischen Bildern und Archetypen des Unbe-
wussten. Der Chor in Sophokles’ » Antigone«, des beriihmten mythi-
schen Dramas der Antike, sagte es auf seine Weise: »Vieles Unheimli-
che birgt die Welt; am unheimlichsten aber von allem ist der Mensch.«

So scheint der Mensch selbst in seiner dufSersten Verneinung auf
einen metaphysisch-religiosen Kern seiner Existenz zuriick zu weisen,
dessen Leugnung die moderne Diskussion um das »Bild« des Men-
schen angesichts seiner biotechnischen Manipulation (und in Zukunft
vielleicht auch: Erzeugung) wieder angestofen hat.

Literatur

Augustinus: Der Gottesstaat, Bd. I, Paderborn 1979.

Bayertz, K.: GenEthik. Probleme der Technisierung menschlicher Fortpflanzung,
Hamburg 1987.

Borsche, T.: Mensch und Person, in: fiph-Journal (5) 2005.

Fuchs, T.: Klone und Doppelgiinger, in: Scheidewege 1999/2000.

Habermas, J.: Sklavenherrschaft der Gene. Moralische Grenzen des Fortschritts,
in: Stiddeutsche Zeitung 17./18.1.1998.

Hiibner, K.: Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne, Augsburg 2006.

408



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Menschenbild und Menschenwiirde als Grundprobleme der Bioethik

Janich P, Korsch D.: Die Orientierungsleistung von Menschenbildern, in: Infor-
mation Philosophie 5/2005.

Kurzweil R., Grossman T.: Fantastic Voyage, New York 2004.

MaclIntyre, A.: Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart,
Frankfurt / New York 1988.

Ott, K.: Moralbegriindungen, Hamburg 2001.

Pera M., Ratzinger J.: Ohne Wurzeln. Der Relativismus und die Krise der europii-
schen Kultur, Augsburg 2005.

Ratzinger, J.: Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie,
Miinchen 1982.

Splett, J.: Ich und Du. Philosophisches zu Person und Beziehung, in: Philotheos (6)
2006.

Theobald, W.: Ohne Gott? Glaube und Moral, Augsburg 2008.

Wetz, E-J.: Die Wiirde der Menschen ist antastbar, Stuttgart 1998.

409



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Markus von Hinsel-Hohenhausen

Vom Elektron zur Heiligen Dreifaltigkeit Gottes

Die Einheitlichkeit der einursichlichen dualen Welt in der
Drei-Saulen-Analogie von Axiom und Dogma und die
Katholizitit des Wissbaren

Gotteserweis

1. Das metaphysische Komma in den Naturwissenschaften
Methodische Vorbemerkung

Weil aus einem alles ist,
ist dieses eine in allem.

Heute billigen wir den Naturwissenschaften zu, nicht nur aus der logi-
schen Beweisbarkeit heraus ihre Erklirungen zu formulieren, die wir
fiir wahr annehmen. In der theoretischen Physik sind es Hypothesen,
die sich schon und nur durch ihre Wahrscheinlichkeit als Grundlage fiir
weitere Annahmen und damit als einstweilen wahr qualifizieren. In
der theoretischen Mathematik ist die Formalisierung soweit fortge-
schritten, dass man immer 6fter sogar auf die Uberpriifung ihrer Er-
gebnisse an der Realitit als iiberfliissige Denkgewohnheit verzichten
zu konnen glaubt. Ganz unverhohlen Metaphysik treibt auch die Bio-
logie, indem sie den Analogieschluss, der auf unbekannte fehlende Ver-
bindungsglieder ausgeht, als Beweis ansieht. Damit hat sie die Evolu-
tionstheorie erfolgreich gemacht.

Als wahr gilt heute in den Wissenschaften auch, was nicht durch
Messung oder Ableitung oder Nachpriifung beweisbar, aber analog und
wahrscheinlich ist. Neben der Beweisbarkeit sind in der Wissenschaft
also auch wieder andere Wege der Vergewisserung der Wahrheit zuge-
lassen. Die Metaphysik, die immer schon iiber Axiome, eidetische Hy-
pothesen etc. die Naturwissenschaften befliigelt hat, darf wieder sein.
Das Denken ist, jedenfalls in Ansatzen, lateral geworden.

Es liegt daher heute im Bereich des methodisch Méglichen, Kon-
zepte des naturwissenschaftlichen Denkens und intellektuelle Modelle
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des Glaubens auf mogliche Analogien und Strukturgleichheiten hin zu
untersuchen. Wenn Analogien in den Naturwissenschaften zugelassen
sind, um zur Wahrheit der Wirklichkeit vorzudringen, wenn also Ana-
logien innerhalb der Naturwissenschaften Mittel des Beweises sind,
dann miissen sie es auch sein kénnen, wenn sie sich zwischen natur-
wissenschaftlichem Axiom und religiésem Dogma und zwischen theo-
logischem Satz und der Wirklichkeitserfahrung zu erkennen geben.
Diese Beweisanalogien haben weitreichende Konsequenzen, weil sie
von den Naturwissenschaften selbst zugelassen wurden. Frither waren
sie freilich schon einmal gewusst und lagen schon immer im Bereich
des Wissbaren.

Die Ansehung der Analogie als Beweis ist ein wichtiger Schritt auf
die Wahrheit zu. Aber die Hereinnahme der Analogie in das Register
der Beweistechniken ist dennoch ein Missverstindnis. Der Beweis ist,
bekanntlich, keine Spiegelung der Wahrheit. Er ist nur ein Vehikel der
Naturwissenschaften. Im Beweis schleppen diese ndmlich immer das
Subjekt mit, das den Beweis mit Zirkel, Hammer und Zollstock fiihrt.
Die Analogie ist hingegen mehr als ein Beweis, weil sich in ihr die
Wirklichkeit von selbst erweist. Der Anteil des Subjekts, das der Ana-
logie mit oder ohne Handwerkszeug gewahr wird, ist nicht null, jedoch
geringer als im Fiihren eines Beweises.

Die Analogie der Fiinffingrigkeit unterschiedlicher Spezies, die
auf gemeinsame unbekannte Vorfahren schlieflt, weckt im Modell von
Denken und Vorstellung Verstindnis fiir die Wirklichkeit, die sich in
den weiteren Zusammenhingen als wahr erweist. Der aus der Analogie
herausgelesene »Beweis« geht also von der Wirklichkeit aus, die sich
dem Menschen zeigt und sich in ihm intuiert. Dieses metaphysische
Komma erhebt die Analogie, was ihre Wahrheitskraft angeht, iiber
den von Menschenhand gefiihrten Beweis.! Die Analogie ist niher an
dem, was ist, als der Beweis es jemals sein kann.

! Von den unerklirlichen Symmetrien, vermeintlichen Zufallsfunden in den Naturwis-
senschaften, von der Entdeckung von den Erscheinungen hinterliegenden Zusammen-
hingen, von der Intuition als Quelle der Hypothetik, vom zustimmenden Denken als
Grundlage des Wissens handelt meine Darstellung: Ich denke, also glaube ich. Cogito
ergo credo. Von Metaphysik und Glaubenswissen als Fundament und Gunst von Natur-
wissenschaft und westlicher Gesellschaft. Essay. Mit einem Vorwort von Joachim Kardi-
nal Meisner./ I think therefore I believe. Cogito ergo credo. Metaphysics and religious
Knowledge as a Fundament for and beneficial Force within Natural Science and Wes-
tern Society. An Essay. With a Foreword by Joachim Cardinal Meisner, Frankfurt/Miin-
chen/London/New York 2008, nachgedruckt Morrisville (U.S.A.) 2009 und in: Vom
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Das Komma des Geistes war fiir Jahrhunderte die kiinstlich ge-
setzte Grenzmarke zwischen Naturwissenschaften und Metaphysik.
Das Erstaunliche ist, dass auf dem historischen Hshepunkt des Sieges-
zuges des Materialismus die moderne Grundlagenforschung in theo-
retischer Physik, Chemie und Mathematik selbst die Metaphysik wie-
der zuldsst. Ohne sie ist die Wissenschaft an weiterem Fortschritt in
den Grundlagen gehindert.

Die christliche Religion und Theologie wihnten sich mit ihrer Ge-
schichtlichkeit und mit ihrem Anspruch auf Verniinftigkeit immer
schon im Haus der Wissenschaften, wenngleich sie in den Augen vieler
ihm eher nur als mittelalterliches Kapellchen angehidngt erschienen.
Methodisch haben die Naturwissenschaften nun aber selbst ihre Tiir
zu dieser Kapelle weit aufgestoflen.

2. These: Wenn das Axiom vom Atom (Elektron) als Prinzip der
korperlichen Welt wahr ist, dann ist auch das Dogma von der
Heiligen Dreifaltigkeit Gottes als Prinzip der geistigen Wirklichkeit
wahr

Die geistige Wirklichkeit, an der jedes Individuum Anteil hat, hat
einen Gottesbeweis nicht nétig, konnte er doch hichstens die Moglich-
keiten des von Menschen gefiithrten Beweises vor Augen fithren, aber
eben nicht die Moglichkeiten Gottes. Hier geht es darum, die Moglich-
keiten Gottes zu erkennen, die sich in der dualen Natur zeigen und auf
die hin uns zu verstehen uns anheim gegeben ist. Weil Gott sich darin
selbst erweist, handelt es sich um einen »Gotteserweis«, der die mogli-
che Wahrheit eines Gottesbeweises tibertrifft.

In der Physik und in der Religion gilt die Welt als einheitlich aus
Einursichlichkeit (Theorie vom Urknall bzw. Setzung eines Schopfer-
gottes) und deshalb so als einheitlich, dass Verschiedenes analog sein
und die Analogie tatsichlich zur Erkenntnis eben dieser Welt fiihren
kann. Einerseits ist Analogie ohne Einheitlichkeit unméglich. Anderer-
seits bestitigt das Wahrsein von Analogien die Einheitlichkeit der Welt
aus Einurséchlichkeit.

Von besonderer Bedeutung fiir das Auffassen der Wirklichkeit, die

wahren Antlitz des Menschen. Drei Essays iiber Bedeutung ohne Kontext, Frankfurt
a.M. etc. 2010.
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selbst unaussagbar bleibt, sind heute das Beweisdenken der Wissen-
schaft und das vernehmende Denken, das der mystische Glauben auch
ist. Solange der Mensch die Dinge in ihr Eigensein setzt, wie das Zweite
Vatikanische Konzil es formuliert hat, sind seine Wege zum Erkennen
widerspruchsfrei und wahr. Wissenschaft, die wahr und vollstindig ist,
und Glauben, der wahr aus Verbiirgung ist, konnen einander nicht wi-
dersprechen. Sie sind die beiden Zuginge zur geistkorperlichen Wirk-
lichkeit der einen, einheitlichen, einursichlichen Schépfung. Das Er-
kennen des Individuums ist von diesem Ganzen betroffen und betrifft
das Ganze. Im idealen Fall ist es naBolxd¢, also im Wortsinne katho-
lisch.?

In den beiden Erkenntnisbereichen des forschenden, beweiserhe-
benden Denkens und des Glaubens, das auch vernehmendes und an-
nehmendes Denken ist, wird die Fiille der Realitit, die sich weder er-
rechnen, noch in Begriffen, die ihrer Natur nach reduktiv sind,
aussagen ldsst, gleichermafien in Modellen an Denken, Sprache und
Sinne vermittelt. Diese Modelle sind Reprisentationen des als wahr
Erfahrenen, also Sprache, Begriffe, Hypothesen aus Eidetik, Gesetze
aus gemittelten Werten, Theorien, die unbeweisbar und unwiderlegbar
sind, intuierte Axiome, unumfassbare Paradoxe, in Biografien tiefver-
biirgte Bekenntnisse und leuchtende Dogmen, aber auch personale
Kunst und universale Musik.

Das moderne Individuum lebt vor allem aus Reprisentationen, die
zwei einfache Beziehungen (von Materie zur Wissenschaft und vom
Geist zur Religion) darstellen. Sie sind die erste, fundamentale Analo-
gie. Das moderne Subjekt teilt diese seine Reprisentationen mit Uber-
zeugung auf in »wissenschaftlich« (glaubwiirdig) und in »religios«
(mythisch-fantastisch). Die beiden Zugénge zur erfahrbaren Wirklich-
keit gelten als unverbunden und unvereinbar. Materielles, das verniinf-
tig ist, und Geistiges, das unbeweisbar und angeblich nicht verniinftig
ist, sind ohne Briicken und gelten sogar als Gegensitze. Die wahre
Bedeutung des Personseins, das als Eingehung des Geistes in Korper-
lichkeit lebendige Mitte und Gewihr aller als wahr erfahrenen Repri-
sentationen ist, bleibt unerkannt.

Analogien zur Wirklichkeit sind freilich auch analog zu unseren

2 »Katholisch« ist an dieser Stelle im idealen, umfassenden Sinn gebraucht, der andere
Konfessionen und andere christliche Kirchen im Corpus Christi Mysticum grundsitz-
lich mitumfasst.
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Denkmadglichkeiten. Da diese aber unser einziger Zugang zur Realitit
sind, sind ihre Konzepte des Verstehens in jedem Fall Analogien zu der
Wirklichkeit, die wir erfassen konnen. Insofern und weil das Denken
nicht unabhingig von dem, was wir erfahren, entstanden sein kann,
sondern in einer Beziehung zu ihm befangen ist, sind Modelle von
Realitit, auf welche genaue Weise auch immer, analog zur uns zuging-
lichen und das heifdt zur einzigen Realitit. Thre Wahrheit ist, was das
physikalische Zutreffen der naturwissenschaftlichen Axiome bzw.
ihrer Folgerungen angeht, iiberdies mit wissenschaftlichen Methoden
bewiesen. Die Verstehenskonzepte oder Modelle, die wir uns zum Be-
greifen der materiellen und geistigen Realitét in ihrer Einheit machen,
sind also die erste Analogie.

Die zweite Analogie ist die zwischen den naturwissenschaftlichen
und den religiosen Sitzen, also zum Beispiel zwischen dem Axiom vom
Elektron und dem Dogma von der Heiligen Dreifaltigkeit Gottes. Die-
ser zweiten Analogie, die die Dualitit der geistkorperlichen Welt spie-
gelt, und ihrem Nachweis ist der vorliegende Beitrag gewidmet.

Ist der naturwissenschaftliche Satz als Analogie wahr (er ist zu-
sitzlich sogar aus dem wissenschaftlichen Beweis heraus wahr) und
befindet sich ein religiéser Satz in Analogie zu diesem naturwissen-
schaftlichen Satz, dann muss auch der religiése Satz wahr sein, denn
in einer einursichlich-einheitlichen Welt kann nicht unwahr sein, was
gleich dem ist, das der Wahrheit gleich ist. Wenn Analogie als Beweis
gilt, was in der Evolutionstheorie anerkanntermafSen der Fall ist, und
man in Naturwissenschaft und Religion nicht mit zweierlei Maf$ zu
messen beabsichtigt, dann ist, wenn das Modell des Elektrons analog
zur Wahrheit ist und Elektron und Trinitdt zueinander in ihren Quali-
titen analog sind (was noch darzustellen ist), auch das Axiom von der
Heiligen Dreifaltigkeit Gottes als Modell des Ursprungs und als Prinzip
der Geistwirklichkeit wahr.

Das Ungewdhnliche der Analogie des zweiten, dualen Typus wird
annehmbar, wenn wir darauf zuriickkommen, dass auch die Naturwis-
senschaften die Analogie zulassen und erfolgreich nutzen, um die un-
aussagbar komplexe Wirklichkeit sich in einzelnen Facetten ihrer
Wahrheit erweisen zu lassen. Dabei, wir diirfen es nicht vergessen,
steht der Erweis nicht auf gldsernen Beinen, sondern auf Grund seines
metaphysischen Kommas sogar stabiler und potenter in der Beweis-
kraft als die Mechanik des Beweises selbst, des Rechnens, Zihlens und
Messens.
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Die dritte Analogie ist die Analogie der zweiten Analogie zur
Wirklichkeit: Wenn das naturwissenschaftliche Axiom zur Realitit
analog ist und das religiose Axiom ebenfalls analog zur Realitit ist und
beide deshalb wahr sind (erste, einfache Analogie), und wenn deshalb
auch der materielle Satz und der geistige Satz zueinander analog und
diese deshalb wahr sind (zweite, duale Analogie), dann muss auch dieses
dritte Modell analog zur geistkorperlichen Wirklichkeit und deshalb
wahr sein. Diese dritte Analogie setzt das Verstehen in der ersten, ein-
fachen Analogie in den wissenschaftlichen und religidsen Sitzen in Be-
ziehung zur Erfahrung der Lebenswirklichkeit. Das rezipierende Sich-
auf-die-Welt-Verstehen, das ein Wirken aus Gewirktsein ist, geht iiber
die Natur des Menschen hinaus. Wenn das Individuum zu tiberschrei-
ten anfingt, was in ihm liegt, ver-steht, transzendiert es sich. Die Dua-
litdt der Denkmodelle von Wissenschaft und Glauben verschmilzt mit
der Dualitit der personlichen Erfahrung der geistkorperlichen Realitit.

Die materielle und geistige Dualitit der Denkmodelle entspricht
der Dualitit der Erfahrungswirklichkeit. Diese doppelte Dualitit wird
wahr im Personsein, in dem diese zur dreifachen Dualitit aufgipfelt
und in dem ein Wiedererkennen der Eingehung des Geistes in die Ma-
terialitit der Welt geschieht. In der Analogie, die der Person aufgeht
und in der sie die Welt ertastet, entbirgt der Mensch, in dem sich die
Welt transzendiert hat, die Transzendenz der Welt. Die dritte Dualitit
von Immanenz der Transzendenz — im Spiel von Person und Welt, die
das Sinnorgan des Menschen seismisch, wie ein leises Beben, wahr-
nimmt, entspricht der dritten Analogie. In ihr wirklicht sich das Per-
sonsein.

Die Selbstiiberschreitung des Menschen auf die Wahrheit zu, die
nicht die Wissenschaft sein kann, die das Echo seiner selbst ist, miindet
im Bekenntnis zu einer Wahrheit, die unverfiigbar aus Unableitbarkeit
sein muss. Eine Wahrheit, die dem Leben einen unverbriichlichen, un-
verfiigbaren Sinn gibt. Die Selbstoffenbarung des christlichen Gottes,
die den Menschen erbeben lésst, bietet ihm beides: »Das véllig Unab-
leitbare, weil nicht im natiirlichen Wesen des Menschen Gelegene, und
die Vollendung dieses Menschenwesens von innen her, sofern Gottes
Wort nun nichts anderes, nichts Geringeres wird als — Mensch« (Hans
Urs von Balthasar®). Deshalb ist die dritte Analogie, die die Wahrheit

3 Alois M. Haas (Hrsg.), Hans Urs von Balthasar: Die Gottesfrage des heutigen Men-
schen, Freiburg 2009, S. 19.
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von Denken und lebendiger Wirklichkeit erweist und die Person selbst
unverfiigbar und frei macht, als Prinzip der Eingehung des Geistes in
Korperlichkeit auch die Analogie Jesu Christi: Im wahren Menschen ist
die Wahrheit vollendet, die sich vom wahren Gott herleitet und unver-
fiigbar bleibt.

Die erste Analogie und die dritte Analogie treffen die Wirklich-
keit, weil sie wissenschaftlich nachpriifbar bzw. weil sie wechselseitig
analog sind. Zum Beweis der Schliissigkeit des Drei-Siulen-Argu-
ments kann es nun nur noch darauf ankommen, die Richtigkeit der
zweiten, dualen Analogie nachzuweisen. Dies soll im Folgenden am
Beispiel vom Axiom vom Elektron (bzw. vom Punkt) und vom Dogma
der Heiligen Dreifaltigkeit Gottes geschehen.

3. Das Elektron und die Heilige Dreifaltigkeit Gottes als die
Urspriinge von materieller und geistiger Welt

In der Physik hat sich die Idee eines einheitlichen, singulidren Anfangs
der Welt durchgesetzt, seitdem 1931 die Theorie des Urknalls verkiin-
det wurde. Ein Anfang, der sich selbst setzt und sich keiner Wirkung
verdankt, ist ein Ursprung. Er ist »singulir«, weil er unableitbar, un-
teilbar ist und in ihm alles, wenigstens als Mdoglichkeit, beschlossen
liegen muss. Der Anfang als Ursprung ist die Ursache der Einheitlich-
keit der Welt, deren Erscheinungen deshalb RegelmifSigkeiten aufwei-
sen, die wir als Gesetzlichkeiten zu fassen versuchen. Ja, nicht wenigen
scheint der Einursichlichkeit der Welt eine alles erklirende Weltformel
zu Grunde zu liegen. Nach ihr wird, wie nach einem unanfechtbaren
Gottesbeweis, vergebens gesucht, weil die Formel immer die Moglich-
keiten des formalisierenden, die Realitdt reduzierenden Menschen auf-
bietet, aber nicht die Moglichkeiten der Welk.

Die Idee eines Ursprungs der Welt aus einer einzigen Ursache
kehrt auch auflerhalb der Physik in den Modellen wieder, in denen
andere Disziplinen von ihrer Warte aus die Wirklichkeit zu beschrei-
ben versuchen. In der Geometrie ist es der Punkt, der sich nicht ablei-
ten und nicht teilen lasst. Er ist als kleinste Strecke, die nicht teilbar ist,
das Elementarteilchen der Geometrie, der Ursprung aller Geraden und
damit aller Korper.

Eine jede Gerade ist eine Linie, die, nach Euklid, gleich liegt mit
den Punkten auf ihr selbst. Der Punkt ist das unteilbare einheitliche
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Duale Wirklichkeit

materiel] <@————3 personal <—————p geistig

A A A

Dritte,
Erste, personale Erste,
einfache oder einfache
Analogie Christus- Analogie
Analogie
Naturwiss. Zweite, duale Religioses

Axiom 3 e Analogie o Dogma

Die Drei Siulen des Wifsbaren

Eine, das zugleich selbst nicht sichtbar ist. Seine Ausdehnung ist, ma-
thematisch, null. Der Versuch, die Strecke zu finden, die sich nicht
mehr teilen ldsst, fiihrt in die Unendlichkeit (regressus in infinitum).
Obwohl sie mathematisch null ist, ist sie aber deshalb nicht nichts.
Denn alles geht aus ihr, der Strecke, die in Unendlichkeit ist, hervor.
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Sie erfiillt die Kriterien eines Anfangs, der ein Ursprung ist. Die Vor-
stellung ist ein Axiom, das den Ursprung konkretisiert: Er ist der uns
verfiigbaren Endlichkeit und unseren Mdglichkeiten, ihn zu messen,
entzogen. Wenn wir iiber ihn nicht verfiigen konnen, erweist schon
dieses naturwissenschaftliche Axiom die angebliche Uberlegenheit des
Menschen iiber die Natur recht {iberzeugend als Doktrin und das Wal-
ten der Metaphysik als real. Im Punkt hat die Geometrie ihren meta-
physischen Ursprung.

Fiir das nichtteilbare kleinste Materieteilchen schuf Demokrit um
450 v.Chr. bekanntlich den Begriff des »Atoms« (das »Nichtzerteil-
bare«). Seine Eigenschaften charakterisieren bis heute die Elementar-
teilchen, von denen das Elektron das bekannteste ist. Es hat keine in-
nere Struktur, gilt als punktformig und unteilbar (es zerfallt nicht).
Wir konnen Eigenschaften des Elektrons wie Masse, elektrische La-
dung und Spin messen, aber wir wissen nicht, woraus es besteht. Je
konkreter die Vorstellungen werden, je konkreter das Elektron, das ich
im Folgenden stellvertretend fiir alle Arten von Elementarteilchen
nenne?, beschrieben werden kann, desto weniger sichtbar, desto meta-
physischer wird es. Dennoch besteht die gesamte sichtbare Welt aus
ihm. Es bringt gewissermaflen die materielle Welt hervor, so wie der
Punkt, den noch niemand gesehen hat, die Kérper der Geometrie er-
zeugt.

Die Idee vom Elektron und vom Punkt als Modelle von Vorstel-
lung und Denken hat drei Eigenschaften:

o Unteilbarkeit

e einmalige Natur (Singularitit als Nichtableitbarkeit)

e Einheitlichkeit (mehrerer Elementarteilchen oder Punkte)
Elektron und Punkt sind Axiome, die fiir das Begreifen der materiellen
Welt denknotwendig sind. Sie sind das Modell des Ursprungs alles Ma-
teriellen, also des Universums.

Denknotwendig fiir das Begreifen des Geistes in der Welt, fiir den
Ursprung des Geistes, an dem wir als duale Wesen teilhaben, ist das
Glaubensgeheimnis der Dreifaltigkeit Gottes, das ein Axiom der Reli-
gion ist. Es ist im Neuen Testament begriindet: Gott, der Vater, Jesus,
der Sohn, und der Heilige Geist werden immer wieder gemeinsam auf-
gerufen (z. B. Mt 28,19). Gottvater ist der Schopfer der Welt, Gott Sohn

¢ Die Standardtheorie nennt neben dem Elektron bzw. der Elektronenhiille Quarks,
Leptonen, Eichbosonen und das Higgs-Boson.
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ist der Erloser der Welt, Gott Heiliger Geist ist die Liebe, die die Welt
erhilt. Gott ist der Quell fiir das Heil des Menschen, der sich iiber seine
materielle Verfassung erhebt.

Gott ist in Personen unterschieden, aber mit derselben Natur, die
sie nicht haben, sondern sind. Sie sind die Hypostasen desselben In-
sichstehenden (»Substanz«). Jeder der drei ist gleichermalen Gott,
aber die Trinitit ist kein Dreigottwesen, sondern monotheistisch: Die
trinitarischen Personen sind ungetrennt, obwohl unvermischt. In der
Schwebe zwischen dem Dreifaltigsein und dem Dreieinigsein, das ein
Einssein von drei Individualititen ist, umschlief3t das Paradox das
Nichtfassbare, die Seele und den Geist, der die Welt beseelt — das Osti-
nato in der unendlichen Vielfalt unseres Erlebens.’

Das Elektron und die Trinitdt bezeichnen die Urspriinge von Ma-
terie und Geist-Seele. Physikalisches Axiom und Dogma sind aber
nicht nur analoge, sich erginzende Modelle der dualen Realitat. Sie
sind auch noch in gleicher Weise strukturiert.

Die drei Eigenschaften des Elektrons besitzt auch die Heilige Drei-
faltigkeit Gottes:

e Unteilbarkeit

e cinmalige Natur (Singularitit als Nichtableitbarkeit)

e Einheitlichkeit (in der Fraktalitit der Geistteilhabe des Men-
schen)

Die drei Personen reprisentieren diese Eigenschaften: Der Heilige

Geist steht fiir die Unteilbarkeit des Geistes, Gottvater steht fiir seine

Natur (Singularitdt) und Jesus Christus vollendet die Einheit von Geist

und Kérperlichkeit. Diese Einheit ist einheitlich, das heifSt fiir alle

Menschen gleich.

Unsere Teilhabe am Geist Gottes ist ebenso paradox wie sein Ur-
sprung in der Heiligen Dreifaltigkeit. Sie ist ebenfalls unteilbar, singu-
lar und einheitlich. Sie ist keine individuelle Absplitterung, sondern
immer ganz Geist, von einmaliger Natur und unableitbar und fiir jedes
Individuum gleich.

Der Anteil des Menschen am Geist ist einer Erscheinung in der

> Ich darf auf mein Schriftchen hinweisen, das sich mit der Geistprigung der abend-
lindischen Geschichte, der Sprachgeschichte, der politischen Theologie etc. befasst: Vom
Antlitz in der Welt. Gedanken zur Identitit im 21. Jahrhundert, Frankfurt a. M./Miin-
chen/London/New York 2007, mit den Stimmen fiihrender Meinungsbildner, EA in
Deutsch-Englisch 2005, nachgedr. in: Vom wahren Antlitz des Menschen. Drei Essays
iiber Bedeutung ohne Kontext, Frankfurt a. M. etc. 2010.
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Geometrie gleich: Das Fraktal beruht, anders als glatte Figuren, auf
Selbstihnlichkeit und ist in jedem seiner Teile immer ganz, indem es
in jedem beliebigen Teil verkleinerte Kopien seiner selbst zeigt (s. Ab-
satz 4). Es ist, da es bei einer Teilung stets neu erscheint, unteilbar. Es
ist sich selbst Ursprung, da es nirgends Bruchstiick ist und sich nicht
von einem andern als seiner eigenen, sich wiederholenden Rechenope-
ration ableitet. So ist auch der Geist Gottes zu verstehen: Als Ganzes ist
er der Ursprung der einzelnen Teilhabe, die jeweils ebenfalls »ganz« ist.
In der Gemeinschaft der einzelnen wiederholt sich dieses Ganze, weil
es der Selbstwiederholung, der sog. Iteration, entspringt, die das Alte
Testament die Gottebenbildlichkeit nennt. Sie, die Iteration, ist die Ur-
sache des Fraktals, das ebenfalls die dreifaltige Struktur aufweist.

Die Unableitbarkeit des physikalischen Elementarteilchens, die es
zum Ursprung der Welt qualifiziert, teilt das Axiom von der Heiligen
Dreifaltigkeit — sie ist ein Anfang aus sich selbst und das heifdt Ur-
sprung, Ursprung des Geistes, der Ort, von dem alle Teilhabe sich nur
herleiten kann. Der Mensch hat Teil am Geist wie die Gerade Teil hat
am Punkt und wie das Kristallgitter Teil hat am Elektron. Als Urspriin-
ge, aus denen alles hervorgeht, sind uns diese Anfinge jedoch in die
Unendlichkeit entzogen.

Unteilbarkeit, Singularitat und Einheitlichkeit, das sind die Krite-
rien des Axioms vom Elektron und vom Punkt, die auch vom Dogma
der Heiligen Dreifaltigkeit erfiillt werden. Sie sind die Kriterien aller
Urspriinge, so auch des Urknalls, in dem die Physik die existierende
Welt in all ihren Formen und Méglichkeiten enthalten weifS.

Das von Axiom und Dogma bezeichnete materielle und geistige
Prinzip umfasst die Wirklichkeit von ihren beiden Seiten. Die Konzep-
te des Dreieinigen in Geometrie, Physik und Religion sind ndmlich
nicht nur untereinander analog, sondern sie sind auch analog zur
Wirklichkeit. Sie sind keine fein erdachten Architekturen, sondern
notwendig, um zur Wirklichkeit in ihrer Undurchdringlichkeit vor-
zustoflen. Die Axiome von Elektron, Punkt und Heiliger Dreifaltigkeit
Gottes als Quellpunkte von Materie, Geist und Seele sind Modelle der
Wirklichkeit, fiir die es keine Alternativen mit grofierer Erklarungs-
kraft gibt. Der Glauben an Axiom und Dogma, der verstehen macht,
wiire bereits ohne die Nachweisbarkeit des Zutreffens einzelner Folge-
rungen wahrscheinlich, was in den Grundlagenforschungen der Natur-
wissenschaften schon den Anspruch auf Wahrheit erfiillt.

Der Einwand, dass wir die Wirklichkeit naturgemif3 auf die Mog-
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lichkeiten menschlichen Verstehens hin strukturieren und uns im Mo-
dellmachen von einem Ahnen leiten lassen, das uns auch irrefithren
kann, hilt der Tatsache nicht stand, dass die dreifaltigen Axiome vom
Elektron und vom Punkt zu physikalisch und geometrisch nachpriif-
baren Ergebnissen fiihren. Wenn aber die Axiome analog zur Wirklich-
keit sind und das Paradox von der Heiligen Dreifaltigkeit Gottes als
Ursprung und Wirksamkeit des Geistes seinerseits analog zu den na-
turwissenschaftlichen Axiomen ist, stehen wir vor einer kiirzestméogli-
chen Analogiekette: Das Modell vom Geist, das Modell der Materie
und die Wirklichkeit sind durch Analogie gegeneinander verankert.
Die Wahrheit, die von der messbaren Realitit in das Axiom hinein-
strahlt, erleuchtet gleichermaflen auch das Dogma.

Dabei ist die eine Analogie nicht von der andern abgeleitet, sie ist
nicht die Kopie von der Kopie und verliert in der Enkelgeneration an
Schirfe und Aussagekraft. Der Glaubenssatz vom Geist Gottes ist ja
nicht als Analogie zum Axiom vom Elektron entstanden, sondern als
Geriist erfahrener Geistwirklichkeit, also ebenfalls aus der Natur. Die
Analogiekette hat also die Wirklichkeit als Mitte, die von beiden Seiten
so umfasst ist, dass sie begreifbar und wissbar wird.

Man wird all das um so weniger konstruiert finden, wenn man
bedenkt, dass die Dreiheit, die sich das Elektron und das Fraktal mit
dem in der Heiligen Dreifaltigkeit aufgeschliisselten geistigen Prinzip
teilen, ein allfdhiger Operator in der Natur ist, ein hochpotentes Ur-
oder Grundmuster des Lebens. Alles fassbare Stoffliche hat nicht zwei
oder vier, sondern mit Linge, Breite und Hohe drei Dimensionen. Als
Zeugungskonfiguration (2 + 1) ist die Dreiheit geistkorperliche An-
fangswirklichkeit fast allen Lebens. In der Musik entsteht aus drei ein-
fachen Ténen der Dreiklang, die universale Harmonie. Das Modell des
Dreifaltigen ist also keine hohle Denkfigur, sondern bezeichnet zutref-
fend die physikalische und die biologische Wirklichkeit und Wahrheit.

Auch das Wesen der Wahrheit ist selbst, wenn sie absolut ist,
dreifaltig, Wahrheit, die sich im Bekenntnis mitteilt, also durch Per-
sonalitdt tief verbiirgt ist. Wenn wir einen Straufd roter Rosen iiber-
reichen und ein Liebesbekenntnis tiber die Lippen bringen, ist dies die
Dreiheit von Gegenstand, Wort und Gebéarde. Sie bringt das Unsicht-
bare, das Metaphysische, in diesem Fall: unsere Liebe, zur Erscheinung.
Wenn das Unsichtbare, das, wie Elektron, Punkt und Trinitdt, Anfang
und Ursprung ist, echte Prisenz erhilt, gegenwirtig wird, ist dies ein
iiberwiltigendes Ereignis.
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Es ist die Dreiheit von Gegenstand, Wort und Gebirde, ein Me-
chanismus, der von sich aus anderes erkennen ldsst. Deshalb griinden
die Sakramente auf genau dieser Dreifaltung des Tuns. Die Einset-
zungsworte des Priesters iiber dem Brot, der Gegenstand und seine
Erhebung auf dem Altar sind wieder jene drei Dimensionen, die in eins
fallen und den Wandel seiner Bedeutung bewirken. Auch hier erscheint
das unsichtbare Geistwirkende. Das Brot wird zu Christi Leib. Christus
ist damit korperlich anwesend, Christus, wahrer Mensch und wahrer
Gott. Ja, selbst in dieser Formel steckt die Dreiheit der Dimensionen:
Der wahre Mensch, in dem sich Gott und seine Liebe zu den Menschen
verkdrpert haben und immerzu neu in Korperlichkeit eingehen.

Dass die Axiome von Wissenschaft und Religion, die der Wirk-
lichkeit eine Struktur geben und sie uns damit erschlieflen, paradox
sind, mag mit unserer Natur zusammenhingen, die, wie alles geist-
geprigte Materielle, in menschlichen Begriffen, paradox ist. Das Leben
ist ein Mysterium (daraus lat. sacramentum), eine gewirkte Wirklich-
keit, in die wir hineingeboren werden, um zu sterben, eine Realitit, die
uns unverstandlich ist. Wir, die wir schon unseren eigenen Anfang
nicht haben, umfassen mit der Idee des Elektrons und der Heiligen
Dreifaltigkeit Gottes, was uns umfasst: den immerwihrenden Anfang
unserer korperlichen und unserer geistigen Welt, also die Wirklichkeit
unseres Lebens.

4. Der Geist der Welt im Zahlensystem

Auch die Mathematik, die in ihrer Formalisierung das Protokoll reinen
Denkens und eine Grundlage der Naturwissenschaften ist, kennt das
Dreifaltige, das aus dem Einen hervorgeht. Das Eine ist der Anfang,
der sich ausfaltet. Weil der Anfang eins ist, ist die Welt in ihren Er-
scheinungen einheitlich.

Die Zahl 1 ist ein Grundbaustein mit besonderer Bedeutung fiir
die Mathematik. Sie nimmt in vielen Bereichen eine auflerordentliche,
ja konstitutive Stellung ein, in der Algebra, in der Geometrie, in der
Topologie etc. Wie in jedem Konzept bereits das Gegenkonzept enthal-
ten ist, weil man A nicht ohne O denken kann, den Tag nicht ohne die
Nacht, den Geist nicht ohne die Materie, enthélt die 1 als das Einzelne
auch die Vorstellung von Allem und dem Ganzen, das sich, wie immer
grof3 das Ganze auch ist, mit jeder Addition erreichen ldsst, wenn nur
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einer der Summanden die 1 ist. Sogar die 1 allein erzielt in der Addi-
tion mit sich selbst jede mogliche Grofle. Keine andere natiirliche Zahl
besitzt diese Fihigkeit, es sei denn, in der Addition kommt die 1 vor.
Die 1 ist deshalb nicht nur der Anfang des Zahlensystems, sondern als
Teiler aller natiirlichen Zahlen auch sein Ursprung.

Die einzigartige Stellung der 1 zeigt sich auch im System der
Primzahlen, die alle die 1 in sich tragen: Eine Primzahl ist eine natiir-
liche Zahl mit zwei natiirlichen Zahlen als Teiler, namlich sich selbst
und der 1. Die 1 ist allerdings selbst keine Primzahl, denn sie hat nicht
zwei natiirliche Zahlen als Teiler, sondern nur sich selbst. Das nur ist
keine Minderung, sondern driickt eine Reinheit, eine Nichtmaterialitat
aus, die im Grundbaustein des Zahlensystems so enthalten ist wie der
Anfang im Ursprung, der sich nur selbst setzt. Die 1 ist deshalb das sog.
Einselement oder (mit der Null, die philosophisch eine eigene Bedeu-
tung hat) das, von der Materialitat, der Zihlbarkeit her gesehen, neu-
trale Element.

Die Operation, die grundlegend fiir den Aufbau der materiellen
Welt ist, ist naheliegenderweise die Addition. Die Operation, die den
Geist reprisentiert, ist die Multiplikation. Auch sie erweist die elemen-
tare Qualitit der 1. Wahrend der Satz 1 + 1 = 2 die Abzihlbarkeit der
1, ihre Dinglichkeit, erkennen ldsst, erscheint im Satz 1 x 1=1 die
tiber ihre Dinglichkeit hinausgehende, immaterielle, geistige Substanz.
Diese ist neutral, was die Vermehrung der Materie angeht. Die 1 hat
ihre materielle Form, die sie abzihlbar und addierbar macht. Sie hat
aber auch ein Wesen, das sich nicht vermehren lisst, so wie Geist nicht
vermehrbarer Besitz ist und Teilhabe zulisst, die keine Verminderung
ist. Addition ist Vermehrung, Multiplikation aber Verbreitung.

Es ist einmalig im Zahlensystem (sogar die Null eingeschlossen)
und ein Paradox, dass sich ein Zihlwert durch Addition vermehren
lasst, aber nicht durch die Muliplikation mit sich selbst. Paradox ist
fiir unsere Begrifflichkeit, wie gesagt, das geistgeprigte Korperliche.

Dass die einzigartige Potenz der 1 hochwirksam ist und die Dinge
sich buchstéblich ereignen macht, erfasst die Bezeichnung des ersten
Summanden im Englischen als »augment«. Dieser Begriff des Vermeh-
rers enthilt die indogermanische Wurzel »ok-« (sehen, Auge), die sich
auch im frithen Neuhochdeutschen »erdugnen« findet, im Sinne von
»vor Augen stellen«. Ist der augment die 1, wird die Addition zur om-
nipotenten Operation; sie ergibt alles, was sich abzihlen lisst, das heif3t
die materielle Welt als Potenz. Nur die 1 selbst ist iiber die Addition
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nicht zu erreichen. Im System ganzer Zahlen ist die 1 die Einurséch-
lichkeit, in der alles als Méglichkeit vorhanden ist. Aus dem »Eriug-
nen«, dem Voraugenstellen des augments, ist deshalb nicht zufillig die
Vorstellung des Sichereignens erwachsen: Der augment lisst, wenn er
die 1 ist, sich die Welt ereignen.

Die 1 ist nicht nur pluripotent in der Dinglichkeit. Sie erweist auch
den Geist als in der Natur reprisentiert, fiir die die natiirlichen Zahlen
stehen. Multipliziert man drei Einsen mit sich selbst (1x1x1=1),
leuchtet das Paradox auf, dass schon das Einzelne ganz ist und dass
dieses Ganze dennoch aus mehreren Ganzen besteht. Bezeichnen wir
die einzelne trinitarische Person mit der 1, zeigt die Multiplikation ein
perfektes Bild vom Dogma von der Heiligen Dreifaltigkeit Gottes —
vom Unteilbaren, das Ursprung ist, das sich verbreitet, ohne sich zu
vermehren, so, wie die Geistigkeit des Menschen ganz Geist ist und
doch Teilhabe aus dem Einen.

Mathematisch bedeutet Multiplikation ohne Verinderung im Er-
gebnis, dass die neutralen Elemente 1 und Null nicht nur ein natiirli-
cher Zihltakt sind (der bei 0 ausbleibt), sondern Zahlrdume sein miis-
sen. Die Multiplikation von 1 mit 1 ohne Verdnderung im Ergebnis ist
dann vorstellbar, wenn der Zihltakt, sobald er auf sich selbst abgebildet
wird, einen Raum entfaltet (und nur, wenn er auf sich selbst abgebildet
wird). Statt den Takt zu verdoppeln, verklingt er bei Selbstwieder-
holung in einer sich 6ffnenden Tiefe, und es bleibt nur ein Schlag z&hl-
bar. Dies setzt eine innere inverse Kongruenz voraus, einen in den
Zihltakt eingefalteten Symmetrieraum, die Bewegung auf sich selbst
nicht als Wiederholung deutet, sondern als Erinnerung an das eigene
Wesen, das unteilbar und unvermehrbar ist. Vorstellen kann man sich
die Wiederholung als sich selbst ausgleichende Symmetrie.® Das ge-
nannte Fraktal zeigt denselben Effekt: bei Selbstwiederholung er-
scheint es immer nur selbst. In der Musik ist die hochste Harmonie

¢ Dass Symmetrie und Raumerzeugung in einer besonderen Beziehung stehen, weif3
man aus verschiedenen Bereichen der Mathematik. In der Funktionalanalysis fiihrt Fal-
tung zur Symmetrie. Faltung ist ein mathematischer Operator, der fiir zwei Funktionen
eine dritte Funktion errechnet; aus einer Uberblendung durch Ersetzung der Werte der
Funktion f mit dem durch das mit g gewichteten Mittel seiner Umgebung entsteht ein
neuer, gleitender Durchschnitt; dieser verdankt sich einer Spiegelung von g, also einer
Symmetrie. — Symmetrien in der Natur als Ritsel der Naturwissenschaften habe ich in
Cogito ergo credo, aufgefiihrt.
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auch nicht die Terz, nicht die Oktave, sondern die Prim — der Ton, der
sich wiederholt, verschmilzt zu nur einer einzigen Schwingung.

Doch die 1 steht nicht nur fiir den Geist in der Materialitdt des
Abzihlbaren und als sein Ursprung. Die 1, die sich aus der Menge der
nur abzihlbaren Zahlen erhebt, ist in der hoheren Mathematik, in der
Ringtheorie, konstitutiv fiir die Bildung endlicher Kérper.” Die 1 er-
weist sich im System des Zdhlens als eine Reprasentanz des Metaphy-
sischen, das Ursprung der Endlichkeit und damit auch der Kérperlich-
keit ist. Dass Mathematik und Glauben gleichermaflen Spiegel der
Wirklichkeit sind, wird erneut an dieser Stelle erkennbar.

Wihrend die Multiplikation der 1 fiir die Verbreitung des Geistes
steht, findet auch der betende Mensch unter den mathematischen Re-
prisentationen seinen Ort. Hierzu bedarf es eines Riickgriffs auf schon
Gesagtes.

Die Abbildung auf sich selbst, die die Multiplikation der 1 mit sich
selbst ist, ist das Prinzip der Iteration, der Selbstwiederholung einer
Operation. Bei der Anwendung auf Funktionen entstehen die oben
schon erwdhnten Fraktalen, die nicht ganzzahlig dimensional sind und
die Geometriegesetze Euklids erginzen. Berithmt sind ihre grafischen
Umsetzungen geworden, die sog. Mandelbrotmenge und das sog. Ap-
felmannchen, deren Gestalten die Lehre der Gestaltlosigkeit (Chaos-
theorie) befliigelt haben. In jedem Ausschnitt eines Fraktalen-Bildes
erscheint bei Vergroflerung wieder das Gesamtbild. An jedem Punkt
des Bildes wiederholt sich das Bild, das wiederum aus Punkten besteht,
in dem das Bild erscheint. Die grafischen Darstellungen der Fraktale
visualisieren das Wesen der Iteration: Sie fiihrt in die Unendlichkeit.

Auch in der Darstellung der Fraktale als Zahlen kehrt die Unend-
lichkeit wieder: Als sog. Ndherungswerte bediirfen sie, um ausgedriickt
zu werden, einer Zahlenkette, deren Linge unendlich ist. Der erste
Niherungswert, der dem Gymnasiasten begegnet, ist der Wert von ,
der sich in keinem Stellenwertsystem vollstindig angeben ldsst. 7 ist
eine mathematische Konstante, die in der Geometrie bekanntlich das
Verhiltnis des Umfangs eines Kreises zu seinem Durchmesser definiert
(m= 3,14159265358979323846...). Zum Grundlagenwissen in der

7 Sie ist es, die als Multiplikator oder Multiplikand einen Ring (Addition einer Abel-
schen Gruppe, die mit einer Multiplikation verkniipft ist) zu einem sog. unitéren Ring
werden ldsst. Mit einem Einselement wird der nullteilerfreie kommutative Ring zu
einem sog. Integrititsring, der, wenn er endlich ist, ein endlicher Korper ist.
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Geometrie zdhlt auch die Asymptote, die sich einem Graph immer
weiter annihert, ohne diesen jemals zu beriihren. Auch die Niherung
verdankt sich der Selbstwiederholung des Rechenschritts, der sich, ge-
wissermafSen, in sich selbst abbildet. Die Iteration sorgt nicht nur fiir
die sukzessive Approximation, sondern vermittelt auch zwei Erkennt-
nisse: die Selbstwiederholung, die die Wiederholung des Einzelnen,
einer Individualitit, ist, ist endlos, also ein echter regressus in infini-
tum. Wie man ja auch die 1 unbeschriankt oft mit sich selbst multipli-
zieren kann, ohne iiber dieses eine Selbst hinaus zu einem anderen zu
gelangen.

Die zweite Einsicht aus dem Wesen der Niherungswerte ist, dass
Anndherung Bestimmung der Distanz ist und damit das Gegenteil von
Vereinigung. Den Effekt, dass Autorepetition zur sich steigernden An-
niherung an das Dritte fiihrt, das unerreichbar bleibt, kennt in der
Religion jeder, der den Rosenkranz betet: Der repetitiv betende Mensch
nimmt geistige Gestalt an und nihert sich seinem Gott, der in ewige
Unerreichbarkeit entriickt ist. In menschlichen Begriffen ist dies die
Begegnung des Menschen mit seinem geistkorperlichen Ursprung,
der sich in der Unendlichkeit verliert. Die humane Geistteilhabe ist
fraktal, in der sich der Geist Gottes wiederholt.

Die Selbstwiederholung als Technik des Geistes zur Anniherung
an seinen Ursprung, der sich allerdings in die Unendlichkeit entzieht,
steckt auch in der Symmetrie. Die gespiegelte Wiederholung des Selbst
ist in der Natur die ihm héchstmogliche Harmonie, so wie 1 x 1 die 1
ergibt und wie die Symmetrie zwischen Denken und Glauben auf die
Einursichlichkeit der Welt zuriickverweist.

Das System der Kardinalzahlen, das ihren Ursprung im Einsele-
ment hat, reflektiert die Welt, jene Dreiheit von Materie, Geist und
sich seinem Ursprung aus beidem approximierenden Menschen. Das
Eine, reprisentiert in der 1, ist das paradoxe Dreifaltige, der Geist des
Systems, der metaphysische Ursprung der Einheitlichkeit der Erschei-
nungen.

5. Vom A und O des Modellmachens als Zugang zur Wirklichkeit
Die Gesetze in den Naturwissenschaften sind bekanntlich nicht Fest-
legungen der Natur, sondern der menschliche Versuch, Wiederholun-

gen und Regelmafligkeiten einzuordnen und als Norm zu formulieren.
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Da diese Regeln auf mit technischen Mitteln erhobenen und meist ge-
mittelten Werten fuflen, sind sie nicht ehern und unverinderlich, son-
dern miissen von Zeit zu Zeit korrigiert werden. Die Gesetze in den
Naturwissenschaften haben den Charakter von Modellen, die das an
Wirklichkeit reprisentieren, was wir zu erfassen in der Lage sind.

Dieser unzureichende Zugriff des Menschen auf die Natur und
sein Anspruch auf alleinigen Zugang, der die Zuginge des Glaubens
zur Realitdt diskriminiert, lassen berechtigte Fragen aufkommen, de-
nen ich hier nicht nachgehen kann.

Zu den ersten Modellen der Menschheit von Wirklichkeit zihlte,
neben den Bildern, das vokalisierte Sprechen. Anders als die meisten
Konsonanten sind Vokale Klange. Mit ihrer Schallfiille eignen sie sich
zu Silbentrigern. Vokalisierte Silben zihlen zu den ersten Widergaben
von Erfahrenem, also zu den Urformen des Nachmodellierens von
Wahrheit. Dabei ist von Interesse, dass der Primirklang auf einer
Grundfrequenz f0 basiert, von dem die vokaltypischen Obertone aus-
gehen. Die Obertone sind aber stets das Vielfache des Grundtons in
ganzen Zahlen. Das in Absatz 3 diskutierte System ganzer Zahlen ist
mit gutem Grund das System natiirlicher Zahlen und die metaphysi-
sche Potenz der 1 weder zufillig, noch eine intellektuelle Konstruktion.
Wenn von der Grundfrequenz f0, die der 1 im Zahlensystem ent-
spricht, die Obertdne in ganzzahligen Verhiltnissen ausgehen, so wie
alle ganzen Zahlen von der 1 ausgehen, lassen sich unschwer die Beob-
achtungen tiber Materialitdt und Geistigkeit im Zahlensystem und ihre
Folgerungen auf die akustische Phonetik iibertragen. Es mag an dieser
Stelle der Hinweis darauf geniigen, dass auch die chemischen Elemente
miteinander stets in Verhiltnissen ganzer Zahlen reagieren (Gesetz der
multiplen Proportionen). Die Ganzzahligkeit ist ein Indikator fiir Na-
tiirlichkeit und deshalb fiir die Wahrheit der Modelle.

Uber die Zahlenverhiltnisse hinaus ist das vokalisierte Sprechen
verankert in der geistkdrperlichen Dualitdt des Menschen, die sich auch
im Verhiltnis von Konsonanten und Vokalen zum Ausdruck bringt.
Der Phonationsstrom, mit dem die Laute aus dem Korper aufsteigen,
ist exspiratorisch. Die Artikulation entsteht also durch Atmung bzw.
Ausatmen. Schon das Ausatmen ist mit der Erfahrung der Geistbesee-
lung unseres Lebens auf besondere Weise verbunden. Das Lateinische
spirare bedeutet Atmen, aber eben auch Begeistertsein. Spiritus ist,
bekanntlich, die Seele, als sanctus spiritus Heiliger Geist. Der erste
Schrei neugeborenen Lebens ist ein stofSweises Ausatmen. Am Ende
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unserer Tage hauchen wir unser Leben wieder aus. Wenn wir beginnen,
iiber das Leben nachzudenken, stoflen wir auf die Spiritualitit des
Denkens usw. Der Stamm sp- taucht hiufig in Begriffen auf, die
Aspekte des Lebens charakterisieren (spons (Trieb), hieraus spondere
(feierlich versprechen), sponsa (Braut), respondere (antworten), spon-
sor (Biirge), Spontaneitit, Inspiration usw.).

Das Ausatmen steht als Urakt des Lebens in einem Zusammen-
hang mit der Einwohnung von Seele und Geist. Es ist die Grundlage
der Artikulation, die in den Vokalen ihren reinsten und stirksten Aus-
druck findet, wihrend die Konsonanten nicht oder kaum exspiratorisch
sind, sondern mechanisch. Die Stimme erklingt am reinsten in den
Vokalen, sie ist am wenigstens mechanisch, am wenigstens materiell.
Die Silbe ist hierin Modell der dualen Wirklichkeit. Sie spiegelt die
Materialitdt in den Konsonanten und die Geistigkeit im Vokal.

Die grofite Kraft unter den Vokalen hat das A, weil Mund und
Rachen am weitesten offen sind. Es ist der Urlaut des iiberraschten
Staunens. Das O, das als zweiter Urlaut des Staunens auch das Protokoll
des Wissenwollens ist, ist, nach Grimms Worterbuch, »mit dem Atem
eines runden Mundes« zu erreichen. Warum das A und das O eine
besondere Bedeutung unter den Vokalen haben, mag hier dahinstehen.
Wichtig ist, daf3 Vokale maximaler Ausdruck in Korperlichkeit sind. Im
Wort klingen Materialitit und Geist, Kontext und Sinn zusammen.

Konsonanz ohne Vokalisierung ist dagegen ein besonders ur-
spriingliches, atavistisches Ausdrucksmittel, das des Rezipienten be-
darf, einer Reprisentation Leben und Sinn zu geben. Hierzu zihlen alle
unvokalisierten Schriften wie das Arabische und die dgyptischen Hie-
roglyphen. Die antike Kunst kennt die Entsprechung: die Fliche, die
nur einem singuldren, kontextfreien Aspekt vorbehalten ist, der die
Beziehung zum Betrachter so herstellt, dass er in die Beziehung zum
Bild integriert, ja sogar Teil des Bildes wird, so wie der Erzihler eines
Textes Teil des literarischen Prozesses wird. Die Singularitit dgyp-
tischer Bildwerke ist Abstraktion von Kontexten und deshalb ein dem
Bild hinterliegendes Resultat geistiger Arbeit. Anders als die aus einem
fortschreitenden kognitiv-psychischen Prozess hervorgegangene grie-
chische Perspektive, die den Betrachter der Welt und ihren Erscheinun-
gen gegentiiberstellt und ihn zum Wissen {iber sie und Vervollkomm-
nung seiner selbst aufruft, basiert die » Aspektive«® auf der Integration

& Ein von der Agyptologin Emma Brunner-Traut geprigter Begriff, der wohl nicht ge-
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des Rezipienten in den Inhalt, der Modell ist und den Dialog mit dem
Rezipienten aufnimmt.

Die urspriingliche unvokalisierte Konsonanz eines Wirklichkeit
reprasentierenden Modells hat sich bis heute im christlichen Gottes-
dienst erhalten. Die Ausstellung der Hostie ist materiell kontextlos,
eine Singularitdt, und bezieht den Betrachter auf sich. Der Raum, den
sie selbst nicht einnimmt, spannt sich zwischen ihr und dem Gldubigen
auseinander. Es ist ein immaterieller, metaphysischer Raum, ein ihn
Hereinnehmen in das Geschehen. Das letzte Abendmahl betrachtet er
nicht, sondern er tritt hinzu und nimmt selbst an der Tafel Platz. Er
wird zum Jiinger Jesu.

Der in der Liturgie ausgestellte Leib Christi selbst ist sozusagen
konsonantisch und fordert den Gliaubigen zur Vokalisierung auf, sie
fordert ihn auf, seine Stimme (vox) zu erheben. Die Hostie besitzt die
Singularitit, die den Menschen, der ihre Abstraktion mitvollzieht und
in ihren Bedeutungsraum eintritt, singen macht. Vokalisierung ist der
Akt, aus seinem Innern das kontextlose Eigentliche aufzurufen, das
dadurch zum bewussten Eigenen wird, also buchstéblich zum A und O
eines Lebens.

Vom Fortleben der Aspektive zeugen auch die Tkonen, der mono-
fone Gesang der frithen Kirche, aber auch der Gregorianische Choral
und die noch bis in den hohen Barock lebendige Motette — geistliche
Formen von einzigartiger Wahrhaftigkeit und Schonheit aus ihrer je-
weiligen Singularitit. Davon will die moderne Werbung profitieren,
die, wenn sie erfolgreich ist, ihrem Produkt die Aspektive verliehen
hat.

Die aspektivischen, nichtvokalisierten Heiligen Schriften der He-
braer wurden nicht still gelesen, sie machten ihren priesterlichen Leser
singen. Das Heilige stand in ihm auf, so wie der Imam in jedem Fall
laut lesen soll — q’ran (»Koran«). Damit waren die jiidischen Schriften
aber auch hermetisch fiir Nichtjuden, die von der Abstraktion einer

nau genug das Geschehen bezeichnet. » Aspektive« beldsst das Individuum in der Posi-
tion des Betrachters, der nach etwas trachtet, aber sich selbst nicht so in Beziehung zur
dargestellten Singularitit setzt, dass ihr Trachten nach ihm zum Ausdruck gelangt. In
Wahrheit ist der Betrachter nicht nur rezipierend (passiv), sondern wird aktiv. Die An-
schauung ist mit dem Eintritt in den Raum verbunden, der von der »in Szene« gesetzten
Singularitdt als System ausgeht. Um das Hereintreten des Betrachters in diesen Sys-
temraum und sein Umschlossensein auszudriicken, miisste die Bezeichnung die Zir-
kum- oder Systemspektive sein.
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Bundeslade, die auch noch unsichtbar war, von einem Gott, dessen Na-
men nicht zu wissen war, nicht erreicht wurden. Thre Singularitat
konnte den nichtjiidischen Betrachter nicht in den Bedeutungsraum
integrieren, nicht weil diese nicht Hebriisch zu lernen vermochten,
sondern weil auch die Vokalisierung das metaphysische Komma aus-
zeichnet, das sich dann intuiert und singen macht, wenn Wesensschau
gelingt. Dies ist aber in einer fremden Sprache kaum méglich.

Erst als die Griechen, diese grofiten Modellierer von Wirklichkeit
in der Geschichte der Menschheit, die Aspektive durch die Perspektive
auch in der Schrift ersetzten und sie vokalisierten, lagerten sie in die
Abstraktion des aspektivischen Gottes das Wissen iiber ihn ein. Sie
verschoben das Heilige, das nun nicht mehr im sich einbezogen wissen-
den Individuum aufersteht, in den materiellen Raum, in dem sich der
Mensch zihlend, messend und wiegend bewegt und sich als Subjekt
iiberlegen fiihlt. Seine Position zur Wirklichkeit macht ihn seither
glauben, dass auch das Heilige, das sich doch auflerhalb seines untiber-
schreitbaren Gesichtskreises befindet, seiner Wissenschaft unterwor-
fen sei.

Erst von der Ubersetzung der Septuaginta ins vokalisierte Koine-
Griechisch ging die weltweite Verbreitung des Christentums aus. Aber
die griechische Aufklirung, die das Subjekt aus der Welt herausloste
und es ihr in Wahrheit damit auslieferte, hatte auch das Terrain abge-
steckt fiir die diffizile Dialektik zwischen Wissen und glaubendem Ver-
nehmen.

Vokale in der Schrift und das Bild sind als Reprisentationen intel-
lektuelle Vermittlungen der griechisch geprigten Friihkirche, die Gott
hinter den Vorhéngen des Tempels zu Jerusalem hervorgezogen haben,
und damit Erfolge des Denkens, das den personalen Gott gegen die
herrschenden polytheistischen Kulturen durchsetzte. Das Schauspiel
olympischen Treibens verlor seine Bedeutung. Ein Geist, der mit sei-
nen Dogmen den Menschen Ritselhaftes zumutet, fegte das virtuelle
Gottertheater hinweg, weil er ihnen eine Freiheitswirklichkeit ist.

Die Fahigkeit der Griechen, Prisentes zu Reprisentieren, also je-
nes Erfahrene abzubilden, um sich darauf zu verstehen, ihm seine Pri-
senz zu geben, ist eine einmalige, unerkldrliche Kulturleistung. Threm
in die Tiefe Denken, das ein Ausdenken (im Sinne von zu Ende Den-
ken) ist, verdanken wir die paradoxen Axiome der Mathematik, der
Geometrie und der Physik, die sich als Reprisentationen in der Art
bewihren, dass sich die auf sie beziehenden Folgerungen in der Natur
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als wahr erweisen und diese uns also die paradoxe, unverstindliche
Wirklichkeit zu verstehen geben.

Es war ebenfalls griechisches Denken, das das jiidische personale
Gottesbild inkulturiert und mit ihm die neutestamentliche Triade von
Gottvater, Sohn und Heiligem Geist zur Dreifaltigkeitstheologie aus-
geformt hat. Diese Modelle des Verstehens sind Analyseleistungen, die
sich im Modellieren dessen, was sich als Wirklichkeit auftut, zur grof3-
artigen Synthese iibersteigen — Paradoxe, die dem modernen Men-
schen, der die Welt nur noch in der Perspektive, also von sich her sehen
zu konnen glaubt, die Unmittelbarkeit der Aspektive wieder ermog-
lichen. Sie ist das Betroffensein von der gewirkten Wirklichkeit, das
Angerufensein und das zur Antwort Aufgerufensein als Prinzip des
Lebens.

Die Strukturen der naturwissenschaftlichen Axiome und des Dog-
mas von der Heiligen Dreifaltigkeit sind nicht voneinander abgeleitet,
sondern bestehen unabhingig von einander. In ihren definitorischen
Kriterien sind sie dennoch identisch. Auch wer sich noch nicht vom
Denken in Beweisen auf das Annehmen der Welt hin selbst verlassen
und glauben kann, darf diese erstaunliche Gleichheit der Paradoxe als
natiirlich, als die Natur der Dinge richtig erfassend annehmen, schon
weil die Physik den einen einheitlichen Ursprung der Welt bestitigt, in
dem alles beschlossen liegt. Nicht der Beweis zeigt die Moglichkeiten
Gottes, sondern die Natur, von der unsere Modelle des Verstehens in
wunderbarer Fiille zeugen. Diese Modelle sind untereinander analog,
ja sie miissen es sein, wenn sie wahr sind, denn sie reprisentieren die
Welt, die einheitlich aus Einursichlichkeit ist. Deshalb ist die Dreifal-
tigkeit ein multiples Prinzip der Natur, von dem auch die Drei-Séulen-
Analogie Zeugnis ablegt.

Das Begreifen muss wieder vorbehaltlos werden und darf nicht an
Logik und Beweis gebunden bleiben. Die Entbergung der Transzen-
denz, die den Menschen die Welt erkennen lidsst und die ein Wieder-
erkennen ist, liegt im Interesse von Wahrheit und sich erfiillendem
Leben. Der Wesensschau der Dinge, aus der auch die wissenschaftli-
chen Hypothesen hervorgehen, steht das Wesen gegeniiber, das die
Welt hat. Dieses Wesen erweist sich bereits im Denken. Das Erkennen
aber, das das eigene Rechnen tibersteigt, betrifft das Ganze und ist vom
Ganzen betroffen. Es ist ®aOolindc, also wahrhaft katholisch.
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Hrsg.: P. Koslowski/ R. Spaemann/ R. Léw, Moderne und Post-
moderne, Weinheim.

Die Unverginglichkeit des Mythischen, in: Weltwoche, 13, 27.
Sieben Grundbegriffe der antiken Staatsphilosophie und ihre Be-
deutung fiir die Gegenwart, in: Berichte aus den Sitzungen der
Joachim-Jungius-Ges. d. Wissenschaften, Hamburg.

Die nicht endende Geschichte des Mythischen, in: Scheidewege,
16.

Meditationen zur Schopfungsgeschichte als Beispiel fiir das kiinf-
tige Verhiltnis von Mythos, Religion und Wissenschaft, in. Hrsg.:
O. Schatz/ H. Spatzenberger, Wovon werden wir morgen geistig
leben? Salzburg.

1987

Cassirers Beitrag zur Philosophie der Physik, in: Hrsg.: H.-L. Ol-
lig, Materialien zur Neukantianismus-Diskussion, Darmstadt.

La naissance de I'dge scientifique — résultat des lois ou du hasard?
in: Epistemologia, 10, und in:

Hrsg.: Archives de I'Institut International des Sciences Théori-
ques, Les Relations Mutuelles entre la Philosophie des Sciences et
I"Histoire des Sciences, Briissel.

Zur philosophischen Klarung des heutigen Arbeitsbegriffs, in: Li-
bertas, 1, und in:

Hrsg.: A. Menne, Philosophische Probleme von Arbeit und Tech-
nik, Darmstadt.

Exotismus und Mythos, in: Hrsg.: Institut f. Auslandsbeziehun-
gen, Exotische Welten, europiische Phantasien, Stuttgart.
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Die moderne Mythos-Forschung — eine noch nicht erkannte Re-
volution, in: Hrsg.: D. Borchmeyer, Wege des Mythos in der Mo-
derne, Miinchen, und in:

Zs. f. Ganzheitsforschung, 31,4, in: Berliner theologische Zs., 6/1.
Razionalité scientifica e non scientifica, in: Synesis, 4/2.
Festspiele als mythisches Ereignis, Er6ffnungsvortrag der Salzbur-
ger Festspiele, in: Programmbheft d. Salzburger Festspiele.
Mythisches Denken und Rationalitit im Nebeneinander wider
den grassierenden Kulturpessimismus, in: Gesprich, 3.
Griechischer Mythos: Das Numinose in Gemeinschaft und Ge-
schichte, in: Hrsg.: R. Beck, Streifziige durch die Jahrhunderte,
Miinchen.

1988

Der Mythos, der Logos und das spezifisch Religiose, in: Hrsg.:
H. H. Schmid, Mythos und Rationalitit, Giitersloh.

Die Metaphysik und der Baum der Erkenntnis, in: Hrsg.: D. Hen-
rich/ R.-P. Horstmann, Metaphysik nach Kant? Stuttgart.
Metaphysics and the Tree of Knowledge, in: Epistemologia, 11.
Reflexion und Selbstreflexion der Metaphysik, in: Sitzungs-
berichte der Sudentendeutsch. Akad. d. Wissenschaften und
Kiinste, Miinchen.

Verzweiflung und Leidenschaft — zur Situation S. Kierkegaards,
in: Skandinavistik, 18/2.

Il problema del relativismo e del progresso scientifico, in: Hrsg.:
R. Egidi, La svolta relativistica nell’epistemologia contemporanea,
Mailand.

Die biblische Schopfungsgeschichte im Lichte moderner Evoluti-
onstheorien, in: Hrsg.: H. A. Miiller, Naturwissenschaft und
Glaube, Miinchen.

Ideologie und Mythos, in: Hrsg.: U. Hinke-Dérnemann, Die Phi-
losophie in der modernen Welt, Frankfurt/M.

Philosophisches zum Werke Ernests, in: Manuskript, 8.
Lebensgeschichte und Welterlgsung — zum Problem moderner
Wagner-Inszenierungen, in: Hrsg.: W. Sparn, Wer schreibt meine
Lebensgeschichte? Giitersloh, und in:

Richard Wagner Blitter, 12.

Exact Sciences and their Philosophical Foundations (Hrsg.) mit
W. Deppert, A. Oberschelp, W. Weidemann.
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1989

Die moderne Mythos-Forschung — eine noch nicht erkannte Re-
volution, in: Hrsg.: E. Meinsl/ E. Englert/ H. Kliemt, Einige Wur-
zeln des Unbehagens gegeniiber den Wissenschaften, Heidelberg.
La rationalité du mythe, in: Paradigmi, 12.

Die biblische Schopfungsgeschichte im Lichte moderner Revoluti-
onstheorien, in: Hrsg.: J. Audretsch/ K. Mainzer, Vom Anfang der
Welt, Miinchen.

Aufstieg vom Mythos zum Logos? Eine wissenschaftstheoretische
Frage, in: Hrsg.: P. Kemper, Macht des Mythos. Ohnmacht der
Vernunft? Frankfurt/M.

Mythos und Politik, in: Hrsg.: B. Willms, Handbuch der Deut-
schen Nation. Bd. 3, Tiibingen.

1990

Die Wahrheit des Mythos (ital. Ubersetzung), Mailand.

Die politische Philosophie Kants und Hegels — zwei Repliken auf
die Franzosische Revolution, in: Hrsg.: E Biittner, Aspekte des
Zeitalters der Revolution, Kiel.

Arzt und Patient als Schicksalsgemeinschaft, in: Van Swieten Ta-
gung, Wien.

Aufklarung und Mythos — zur Dialektik des modernen Staates, in:
Hrsg.: G. Bacher/ K. Schwarzenberg/ J. Taus, Standort Osterreich.
Uber Kultur, Wirtschaft und Politik im Wandel, Graz.

Vom Mythos iiber den Logos zur Wissenschaft — ein Fortschritt?
in: Fundamenta Psychiatrica, 4.

Kants und Hegels sittliche Begriindung der Ehe, in Hrsg.: G. Sei-
fert, Ehe stabilisierende Faktoren, Hamburg.

La recherche moderne sur le mythe: une révolution méconnue, in:
Krisis, 6.

1991

Das Nationale. Verdringtes, Unvermeidliches, Erstrebenswertes.
Graz.

Arzt und Patient als Schicksalsgemeinschaft, in: Natur und Medi-
zin, 6.

Mythos, Logos, Wissenschaft — zu den ontologischen Grundlagen
von Hoélderlins Dichtung, in: Hrsg.: Hoélderlin-Gesellschaft,
Turm-Vortrige, Tiibingen.
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Das Numinose bei Holderlin, in: Hrsg.: R. P. Sieferle, Natur, Miin-
chen.

Mythe et politique. Contribution au concept philosophique de na-
tion, in: Krisis, 8.

Grundrif einer geschichtlichen Psychologie, in: Hrsg.: G. Jiitte-
mann, Individuelle und soziale Regeln des Handelns, Heidelberg.
Schopfungsgeschichte und Kosmologie, in: Hrsg.: S. Wehowsky,
Die Welt der Religionen, Miinchen.

Philosophische Meditation iiber einen biblischen Text, in: Zs. f.
Didaktik d. Philosoph., 1.

Aufkliarung und Mythos — zur Dialektik des modernen Staates, in:
Dt. Zs. f. Philosoph., 1/2.

Bildende Kunst als Wirklichkeitserkenntnis, in: Mitteilungen des
Osterreichischen Kunsthistorikerverbandes.

Die Metaphysik und der Baum der Erkenntnis, in: Hrsg.: R. Bah-
ro, Riickkehr, Berlin.

1992

Kritik der wissenschaftlichen Vernunft (japan. Ubersetzung), To-
kio.

Nationales im Mittelalter — Zerstérung einer Legende, in: Ge-
schichte, 1.

Genesis and Modern Theories of Evolution, in: Man and World,
25.

Welches Europa wollen wir? in: Jahresbericht der Joachim-Jungi-
us-Gesellschaft der Wissenschaften, Hamburg.

La politica moderna dal punto di vista della filosofia delle science,
in: Nuova Secundaria.

Nation und Europa. Romantische Staatsphilosophien der Goethe-
Zeit, in: Hrsg.: H. Zeman, Jahrbuch des Wiener Goethevereins, 94.
Grundlagen einer geschichtlichen Psychologie, in: Fundamenta
Psychiatrica, 6.

1993

Kritik der wissenschaftlichen Vernunft, Freiburg, 4. Auflage.
Kritik der wissenschaftlichen Vernunft (portugies. Ubersetzung),
Lissabon.

L'architettura spirituale dell’Europa unita, in: Nuova Secunda-
ria, 1.



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

179.

180.

181.

182.

183.

184.

185.

186.

187.

188.

189.
190.

191.

192.

193.

194.

Verzeichnis der Veroffentlichungen von Kurt Hiibner 1953-2011

Meditation zu einer geschichtlichen Psychologie, in: Hrsg.:
W. Reichert/ S. Schuppan, Méglichkeiten menschlichen Seins,
Berlin.

Reflexion und Selbstreflexion der Metaphysik, in: Voprosi filoso-
fii, 7.

Bildende Kunst als Wirklichkeitserkenntnis, in: Hrsg.: Académie
Internat. de Philosophie de I’Art, L’Art, la Science et la Métaphy-
sique, Bern.

Der Begriff der Nation, Zeitschrift der politischen Bildung, 4.

1994

Die zweite Schopfung. Das Wirkliche in Kunst und Musik, Miin-
chen.

Kritik der wissenschaftlichen Vernunft (russ. Ubersetzung), Mos-
kau.

Nation und Mythos, in: Hrsg.: C. Friedrich/ B. Menzel. Osteuropa
im Umbruch, Frankfurt/M.

Die Identitét einer Nation liegt allein in ihrer Geschichte, in: Con-
turen, 4.

Rezen.: Jules Vuillemin: Elements de poétique, in: Archiv f. Gesch.
d. Philos., 75.

Geistige Grundlagen eines Vereinigten Europa, in: Hrsg.: G. Sei-
fert, Vereinigtes Europa und nationale Vielfalt. Ein Gegensatz?
Gottingen.

Mythos, in: Theol. Real. Enzykl., 23.

Der »Prometheus« des Aischylos und Wagners »Ring«. Mythi-
sche Einheit und Vielheit, in: Schriftenreihe der Richard-Wagner-
Gesellschaft, Wagner-Rezeption heute, 2.

Prometheus — Rebell wofiir? in: Scheidewege, 24.

Was kann die Philosophie zur Vereinigung Europas beitragen? in:
Proceedings of the Latvian Academy of Sciences (lettisch).

Der Begriff der Nation. Definition und aktuelle Bedeutung, in:
Hrsg.: L. Hobelt/ A. Mélzer/ B. Sob, Freiheit und Verantwortung,
Wien.

1995

Was kann die Philosophie zur Vereinigung Europas beitragen? in:
Hrsg.: H. Lenk/ H. Poser, 16. Deutsch. Kongref3 f. Philosoph.,
Neue Realititen. Herausforderung der Philosophie, Berlin.
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Il libro della Genesi e la teoria moderna dell’evolozione, in: Hrsg.:
E. Agazzi, Neapel.

Meditation zu Richard Wagners Schrift »Religion und Kunst, in:
Hrsg.: U. Bermbach/ D. Borchmeyer, Richard Wagner. Der Ring
des Nibelungen, Stuttgart.

Die Wirklichkeit der Verstorbenen, in: Hrsg.: R. Beck, Der Tod,
Miinchen.

Philosophische Meditationen iiber die Musik, in: Hrsg.: H. Weber,
Abhandlungen der Humboldt-Gesellschaft fiir Wissenschaft,
Kunst und Bildung, Mannheim.

1996

Die Wahrheit des Mythos (russ. Ubersetzung), Moskau.

Die Wahrheit des Mythos (span. Ubersetzung), Madrid.

Die Musik und das Mythische, Basel.

Othmar Spann - kritische Wiirdigung eines zu unrecht Vergesse-
nen, in: Hrsg.: K. Ballestrem/ H. Ottmann, Theorie und Praxis,
Festschrift fiir Nikolaus Lobkowicz, Berlin.

Idea fisica dell’'Universo, in: Enciclopedia Italiana, Enciclopedia
delle Scienze Fisiche, Rom.

Aufstieg vom Mythos iiber den Logos zur Wissenschaft? Eine
wissenschaftstheoretische Frage, in: Hrsg.: 1. Kassavine, V. Porus,
D. Mironova: Wissenschaftliche und auflerwissenschaftliche
Denkformen, Moskau (deutsche und russische Ausgabe).

Vom theoretischen Nachteil und praktischen Nutzen der Historie.
Unzeitgemifes iiber Nietzsches unzeitgemafle Betrachtungen, in:
Hrsg.: D. Borchmeyer, Vom Nutzen und Nachteil der Historie,
Frankfurt/M.

Der mystische Rationalismus der deutschen Philosophie B6hmens
im 19. Jahrhundert und seine Entwicklung, in: Sudetendeutsche
Akademie der Wissenschaften und Kiinste, Forschungsbeitrige
der Geisteswissenschaftlichen Klasse, Miinchen 1996.

1997

Religiose Aspekte von Heideggers Existentialanalyse (russ. Uber-
setzung), in: Gegenwirtige philosophische Studien, Moskau.

Die Musik und das Mythische, in: Hrsg. Internationale Jean Geb-
ser Gesellschaft Schaffhausen. Beitriige zur integralen Weltsicht,
Vol. XII.
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1998

Philosophische Meditation zu einem biblischen Text, in: Hrsg.:
E. Martens, E.Nordhofen, J.Siebert, Philosophische Meister-
stiicke.

Philosophy of Modern Art and Philosophy of Technology, in:
Epistemologia XXI 3, 16.

Geistige Grundlagen eines vereinigten Europas, in: Hrsg.:
H. Beck, W. Hinrichs, W. Weber, Sokratische Spurensuche ins
21. Jahrhundert. Festschrift fiir H. Kessler, Mannheim.
»Hollenfahrt«. Versuch einer Deutung von Thomas Manns Vor-
spiel zu seinen Josephs-Romanen, in: Thomas Mann Jahrbuch
Band 11, Frankfurt/M.

1999

Philosophy of Modern Art and Philosophy of Technology, in:
Hrsg.: E. Agazzi, H. Lenk, Academy of the Philosophy of Science,
Newark.

Meditation iiber Christentum und Humor, in: Zeitschrift fiir
Theologie und Kirche, Heft 4.

2000

Eule-Rose-Kreuz. Goethes Religiositit zwischen Philosophie und
Theologie, Hamburg, und in:

Hrsg.: D. Borchmeyer, Goethe im Gegenlicht, Heidelberg.
Religiose Aspekte von Heideggers Existentialanalyse, in: All-
gemeine Zeitschrift fiir Philosophie, 1.

Die Wahrheit des Mythos (japan. Ubersetzung), Tokio.
»Hollenfahrt«. Versuch einer Deutung von Thomas Manns Vor-
spiel zu seinen Josephs-Romanen, in: Hrsg.: E.Buxbaum/
W. Kriegleder, Prima le parole, e poi la musica. Festschrift fiir
H. Zeman, Wien.

2001

Zur Vielfalt der Zeitkonzepte, in: Eichstitter Universititsreden,
Bd. 105.

Philosophy of Modern Art and Philosophy of Technology, in:
Hrsg.: H. Lenk/ M. Maring, Advances of Technology, Miinster.
Glaube und Denken. Dimensionen der Wirklichkeit, Tiibingen.
Wie spricht Philosophie tiber Dichtung? In: Hrsg.: H. Lenk,
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B. Thum, Sprachen der Philosophie, Symposium fiir F. W. Korff,
Miinchen.

Das Nationale. Verdriangtes — Unvermeidliches — Erstrebenswer-
tes (russ. Ubersetzung), Moskau.

Metaphysik und Offenbarung, in: Hrsg.: M. Knapp/ Th. Kobusch,
Religion — Metaphysik(kritik) — Theologie im Kontext der Moder-
ne/Postmoderne.

2003

Musik. Erkenntnistheoretisch und psychologisch betrachtet, in:
Hrsg.: M. Kaiser-El Safti/ M. Ballod, Musik und Sprache. Zur
Phinomenologie von Carl Stumpf, Wiirzburg.

Zur Frage der Definition von Religion, in: Erwdgen — Wissen —
Ethik, 14/1.

Die nicht endende Geschichte des Mythischen, in: Hrsg.: W. Barn-
ber/ A. Detken/ J. Wesche, Texte zur modernen Mythentheorie,
Stuttgart.

Das Christentum im Wettstreit der Weltreligionen, Tiibingen.

2004

Die Musik und die Multidimensionalitit von Wirklichkeit, in:
Hrsg.: P. Koslowski/ R. Schenk, Ambivalenz — Ambiguitit — Post-
modernitit. Begrenzt Eindeutiges Denken, Stuttgart.

Glaube und Denken. Dimensionen der Wirklichkeit, Tiibingen,
2. Auflage.

2005

Paralipomena zu Hans Lenks Theorie der Interpretation, in: Hrsg.:
R. Diirr/ G. Gebauer/ M. Maring/ H.-P. Schiitt, Pragmatisches
Philosophieren. Festschrift fiir Hans Lenk, Miinster.

Der Unterschied des Abendlandes, FAZ 19.5.2005.

Kritische Bemerkungen zur Priaambel der europidischen Verfas-
sung, in. »Mut« Nr. 457.

2006

Tyrannensturz — Mythos und Wirklichkeit, in: Bildersturm, Stu-
dium Generale der Ruprecht-Karls-Universitidt Heideberg.
Irrwege und Wege der Theologie in die Moderne, Augsburg.
Wagners mythisches Christentum, in: Hrsg.: U. Bermbach/ H. R.



https://doi.org/10.5771/9783495860274
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

238.

239.

240.

241.

242,

243.

244.
245.

246.

Verzeichnis der Veroffentlichungen von Kurt Hiibner 1953-2011

Vaget, Getauft auf Musik. Festschrift fiir Dieter Borchmeyer,
Wiirzburg.
Uber das christliche Totenreich. Purgatorium und Scheol, in:

Theologie und Philosophie, 3.

2007

Wissenschaftstheorie und Theologie, in: Theologie und Philoso-
phie, 1.

Meditation iiber die Praambel zu einer europiischen Verfassung.
Sudetendeutsche Zeitung, 16.11.2007.

2008

Wissenschaftstheorie — Mythos — Offenbarung: Die Geschichte
einer Entdeckung, in: zur debatte, 6.

Parsifal — christlich oder buddhistisch? Ein Briefwechsel des Phi-
losophen Kurt Hiibner mit Dieter Borchmeyer, in: Wagnerspect-
rum, 1.

2010

Rationality in Myth and Science, in: Hrsg.: R. Gorner/ A. Ni-
cholls, In the Embrace of the Swan: Anglo-German Mythologies
in Literature, the Visual Art and Cultural Theory, Berlin.
UnzeitgemifB glauben, Die Tagespost 30. Dezember 2010.

Die Wiirde der Menschen, in: Hrsg.: L. Trabert, Philosophischer
Wegweiser, Freiburg.

2011
Die Wahrheit des Mythos, 2. Auflage, Freiburg.
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Ahrens, Stefan, M.A., geb. 1977, Studium der Politikwissenschaft,
Rechtswissenschaften (Offentliches Recht) und Philosophie an der
Christian-Albrechts-Universitat zu Kiel. Seit 2010 ebendort Promo-
tionsstudent (Promotionsthema: »Leo Strauss und Joseph Ratzinger —
Gegner des modernen politischen Denkens?«) und — als erster Politik-
wissenschaftler — Mitglied im »Neuen Schiilerkreis Joseph Ratzinger/
Papst Benedikt XVI.« (Miinchen/Vatikan).

Bargatzky, Thomas, Prof. Dr., geb. 1946. Studium der Ethnologie, Alt-
amerikanistik, Soziologie, Vor- und Frithgeschichte und Philosophie in
Miinchen und Hamburg. Promotion in Hamburg (1977). Habilitation
(1988) an der Universitiat Miinchen fiir das Fach Ethnologie. Seit 1990
Professor fiir Ethnologie an der Universitiat Bayreuth.

Berger, Klaus, Prof. Dr., geb. 25.11.40 in Hildesheim. Studium der Phi-
losophie, katholischen Theologie, der Sprachen des christlichen Orients
und der klassischen Philologie mit Indogermanistik. 1967 Promotion
im Fach Neues Testament. 1970-1974 Dozentur an der Universitat
Leiden (Holland) fiir Neues Testament und Geschichte der altchrist-
lichen Literatur. Ab 1974 Professor fiir Neues Testament an der Uni-
versitit Heidelberg.

Borchmeyer, Dieter, Prof. Dr. Dr. h.c., Promotion 1970, Habilitation
1979. 1982 Professor fiir Theaterwissenschaft an der Universitit Miin-
chen. Seit 1988 Ordinarius fiir Neuere deutsche Literatur und Thea-
terwissenschaft an der Universitit Heidelberg. Seit 2004 Prasident der
Bayerischen Akademie der Schonen Kiinste.

Fick, Monika, Prof. Dr.,, geb. 1958, Studium der Germanistik, Anglistik
und Kunstgeschichte an der Universitit Wiirzburg, der State Univer-
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sity of New York/Albany und der Universitit Heidelberg; Staats-
examen 1981; Promotion 1984; Habilitation 1991; seit 1997 Professo-
rin fiir Neuere deutsche Literaturgeschichte an der RWTH Aachen
University.

Gorner, Riidiger, Prof. Dr.,, lebt seit 1981 in London. Professor of Ger-
man Literature and Founding Director of the Centre for Anglo-Ger-
man Cultural Relations am Queen Mary College, University of Lon-
don. Griindete 2002 das Ingeborg Bachmann Centre for Austrian
Literature in der School of Advanced Study der University of London.
Mitglied der Deutschen Akademie fiir Sprache und Dichtung.

Grau, Gerd-Giinther, Prof. Dr.Dr. h.c., geb. 1921 in Hamburg. Abitur
1939, 1941 wegen judischer Abstammung der Mutter aus der Wehr-
macht entlassen, Studium der Chemie, Physik und Mathematik, 1945
Zwangslager fiir jiidische Mischlinge, 1949 Promotion im Fach Physi-
kalische Chemie, Assistent am Institut fiir Physikalische Chemie der
Universitit Heidelberg, 1947 Teilnahme an Seminar von Karl Jaspers
uber Kants Kritik der reinen Vernunft, Beginn des autodidaktischen
Studiums der Philosophie. Auf Fiirsprache von Karl Lowith Honorar-
professor fiir Philosophie, 1966 Lehrstuhl fiir Philosophie an Univer-
sitat (damals TH) Hannover.

Gritzel, Stephan, Prof. Dr., geb. 1953 in Wermsdorf (Hubertusburg) in
Sachsen. Promotion 1979, Habilitation 1988. Seit 1998 Universitiits-
professor fiir Philosophie (Arbeitsbereich Praktische Philosophie) an
der Johannes Gutenberg-Universitit Mainz.

Groll, Antonia, Dr., geb. 1979, arbeitet als Journalistin in Miinchen.
Studium der Kommunikationswissenschaft und Philosophie in Miin-
chen, Klagenfurt, Rom und Wien. Promotion 2009 an der Universitit
Wien.

Hinsel-Hohenhausen, Markus von, Dr., geb. 1961. Dr. phil. in katho-
lischer Theologie an der Johann Wolfgang Goethe Universitit Frank-
furt a. M., Priasident des Kuratoriums der Frankfurter Cornelia Goethe
Akademie. www.haensel-hohenhausen.info
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Hinske, Norbert, Prof. Dr. Dr. theol. h.c., geb. 1931 in Berlin. Studium
der Philosophie, Katholischen Theologie und Klassischen Philologie,
1952 Lizentiat der Philosophie in Pullach, 1955 Promotion in Freiburg,
1966 Habilitation an der FU Berlin. Seit 1970 ordentlicher Professor
der Philosophie an der Universitit Trier-Kaiserslautern (seit 1975 Uni-
versitat Trier).
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