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Vorwort

Noch nie im Laufe ihrer Geschichte waren der Menschheit in dem Mafle
die Voraussetzungen fiir ein friedliches Zusammenleben in Freiheit und
gegenseitiger Achtung gegeben wie heute. Doch selten war sie so zerris-
sen und in sich selbst gefihrdet wie in unserer Zeit. Obwohl die materiel-
le Versorgung aller méglich wire, stehen Elend und Hunger neben Luxus
und Nahrungsmittelvernichtung. Hochentwickelte Kommunikations-
systeme fordern den Austausch in allen Lebensbereichen, aber sie werden
begleitet von dem Miflbrauch der Medien und von der Unfihigkeit zu
menschlicher Nihe und Offenheit. Politische und religiése Freiheit, so-
ziale Gerechtigkeit und 6kologische Verantwortung gelten als unautheb-
bare Ziele; trotzdem sind Fanatismus, Mord, Krieg, Arbeitslosigkeit und
die Zerstorung der Natur Realitit. Diese paradoxe Situation, in der sich
stindig positive Moglichkeiten ins Gegenteil verkehren oder zu verkehren
drohen, hat gewif§ sehr tiefe, ontologische Wurzeln; ihre gefihrliche Zu-
spitzung erhilt sie jedoch durch das gegenwirtige Selbstverstindnis des
Menschen — und dieses wird von den Wissenschaften und der Literatur
entschieden geprigt.

Die Probleme der Gegenwart sind sehr komplex, wirkliche Lésungen
naturgemafl nicht leicht zu finden und noch schwieriger zu verwirklichen.
Gerade deswegen bleibt es Pflicht aller, zum Zustandekommen des dafir
geeigneten Bodens beizutragen. So wichst langsam die Einsicht, daf§ jeder
Versuch — ob im Bereich der Wissenschaft, der Religion, der Politik, der
Bildung oder der Kunst — mit wachem und verantwortungsbewufitem
Blick auf das Grundphinomen dieses Zeitalters erfolgen muf}: die Zerris-
senheit eines Daseins, dem die ihm tatsichlich gebotene Méglichkeit des
sinn-vollen Zusammenseins von Natur und Mensch und der individuellen
Selbsterfiillung stindig entgleitet.

In diesem geschichtlichen Zusammenhang versteht sich das »Edith
Stein Jahrbuch« als ein offenes Forum, das den Dialog und die Zusam-
menarbeit zwischen Philosophie, Theologie, Padagogik, den anderen Wis-
senschaften, Literatur und Kunst férdern mochte. Dabei ist der inter-
kulturelle, internationale, interreligiése und interdisziplinire Aspekt ein
wesentliches Anliegen. Auch soll der Mut zu neuen Ansitzen angeregt
werden.

Der Sache des Menschen, die die Sache des Ganzen ist, haben zu allen
Zeiten viele zu dienen versucht. In jlingster Zeit ragt unter ihnen Edith
Stein hervor, deren Leben und Werk sich aufgrund tiefgreifender mensch-
licher und religioser Erfahrungen sowie in wissenschaftlich-philosophi-
scher Auseinandersetzung mit so verschiedenartigen Denkern wie etwa
Edmund Husserl, Immanuel Kant, Thomas von Aquin, Dionysius Areo-
pagita und Johannes vom Kreuz herausgebildet hat.

Edith Stein ist in vieler Hinsicht eine lehrreiche Gestalt fiir unsere Zeit:
Ihr Lebensweg durchlief die unterschiedlichsten Stationen — sie war Jidin,
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Atheistin, Frauenrechtlerin, Philosophin, Christin, Pidagogin, Ordens-
frau und Opfer einer menschenverachtenden Ideologie. Die Erfahrung tie-
fen Leidens fiihrte sie durch einen schmerzhaften Prozefl hindurch zur
Erhabenheit eines geliuterten Menschen. Diese Grundbewegung ihres
Lebens schlagt sich im Ringen ihres Werkes um die Vereinigung grundle-
gender philosophischer, theologischer, naturwissenschaftlicher, psycholo-
gischer, padagogischer, geschichtlicher und spiritueller Momente nieder.

Somit hat Edith Stein mehr als ein wissenschaftliches Werk hinterlassen.
Der lange Weg, der sie zur Giite und zur Gelassenheit vor dem Tode in
Auschwitz fithrte, weist auf eine Moglichkeit des Menschseins hin, deren
Erhellung und Verwirklichung eine fundamentalpidagogische Aufgabe
bedeutet. Denn sie zielt auf eine Dimension, in welcher dem Menschen
erst die Erfahrung seiner urspriinglichen Bestimmung moglich wird. So
stellt sich in Edith Stein eine Frau der Menschheit als wiirdevolles Symbol
dar. Sie erinnert an die Aufgabe des Menschen, an die Verséhnung zwi-
schen den Volkern, aber auch an den Dialog zwischen Philosophie, Theo-
logie und anderen Wissenschaften, der dieser Versohnung erst Inhalt und
Tiefe zu verleithen vermag; und ebenso wird durch sie die Wissenschaft an
ihre Pflicht zuriickgerufen, sich in einer allgemein verstindlichen Sprache
den Menschen zuzuwenden, die nach einer authentischen Synthese von
Leben, Glauben und Wissen suchen.

Das Konzept fir das »Edith Stein Jahrbuch« ist aus der Erfahrung der
epochalen Notwendigkeit hervorgegangen, das Verstindnis der Aufgabe
von Philosophie, Theologie, Wissenschaft, Literatur und Kunst vom
Nachvollzug ihres urspriinglichen Sinnes her zu erneuern. Die Dringlich-
keit dieser Erneuerung wird nicht zuletzt durch die Not des geschicht-
lichen Augenblickes hervorgerufen. Im Zuge dieser Reflexion setzt die
Suche da an, wo der Sinn des Ganzen am entschiedensten verfehlt wird:
beim Phinomen der Selbstzerstoérung.

Folglich lautet das Hauptthema des vorliegenden ersten Bandes: »Die
menschliche Gewalt«. Dieses Phanomen wird unter verschiedenen wis-
senschaftlichen Aspekten untersucht und mit Blick auf grundsitzliche
Uberwindungsméglichkeiten erhellt.

Der Aufbau des ersten Bandes soll auch in den folgenden Jahrbiichern
im wesentlichen beibehalten werden:

Einem Beitrag zur Phinomenologie bzw. zur Geschichte der phinome-
nologischen Philosophie, der den Band eroffnet, folgt die interdisziplina-
re, auf grundsitzliche Fragestellungen konzentrierte Behandlung des
Hauptthemas. Ein dritter Teil ist Untersuchungen gewidmet, die in einem
breiteren Zusammenhang mit dem Hauptthema stehen; im Falle des vor-
liegenden ersten Bandes handelt es sich um »Historische und soziologi-
sche Studien«. Ferner mochte das Jahrbuch sowohl den fruchtbaren
Uberblick tiber den Stand wissenschaftlicher Forschung fordern als auch
den kritischen Blick auf Probleme der Zeit, sei es in wissenschaftlicher
oder anderer literarischer Darstellungsweise, zur Sprache kommen lassen.
Dafiir ist die Abteilung »Zeitspiegel« gedacht. Der fiinfte Teil »Edith-
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Stein-Forschung« bringt Arbeiten zur Verdffentlichung, die sich mit Le-
ben und Werk Edith Steins speziell befassen. Jeder Band soll mit einschli-
gigen aktuellen Mitteilungen abgeschlossen werden.

Es sei zum Beschluff den Autoren, dem Echter Verlag Wiirzburg, den
Mitarbeitern der Redaktion, des Redaktionsbeirats und allen im stillen
Mitwirkenden gedankt, ohne die dieses Projekt nicht hatte verwirklicht
werden konnen.

Der Herausgeber












Die Phinomenologin Edith Stein — Schiilerin,
Mitstreiterin und Interpretin Edmund Husserls

Elisabeth Stroker

Fiir Meinolf Wewel

Als Ordensfrau und Theologin, als Mittlerin zwischen jiidischer und
christlicher Glaubenswelt und als Mirtyrerin in Auschwitz vor allem hat
Edith Stein seit langem ihren Platz unter den groflen Frauengestalten un-
serer Zeit. Wenn sich nun seit einigen Jahren das wissenschaftliche Inter-
esse am Werk Edith Steins auch der phinomenologischen Arbeit zuwen-
det, die es anfinglich bestimmt hat, so geht es dabei nicht nur um die Frei-
legung seiner >Anfinge< und >Urspriinges, mit der ein entwicklungsge-
schichtlich orientiertes Verstehen riickschauend sich der Leistung eines
abgeschlossenen Lebens versichern méchte. Wohl hat auch dieser Aspekt
sein methodisches Recht; und er hat hier im besonderen immer wieder zu
der Frage gefiihrt, ob denn Edith Stein, die einstige hochbegabte Schiile-
rin Husserls und dezidierte Verfechterin seiner Phinomenologie, auch
durch alle spiteren Wandlungen ihres Denkens hindurch und bis in ihre
spdten, fragmentarisch gebliebenen Studien zur >Kreuzeswissenschafts
hinein Phinomenologin geblieben sei, ja ob sie es denn tiberhaupt hitte
bleiben kénnen, ohne grundlegende Maximen phinomenologischen Phi-
losophierens preiszugeben.

Soweit die in Gang gekommene Diskussion um diese Frage zeigt, geht
es dabei auch nicht nur um Edith Stein; vielmehr geht es um eine durch sie
auf den Weg gebrachte Neubesinnung im Spannungsfeld von Erkennen
und Glauben, Philosophie und Theologie, die weitere Vertiefung und
Durchdringung noch vor sich haben dirfte.!

Die hier gestellte Aufgabe ist vorerst einfacher. Zumindest scheint der
Erwartungshorizont ihrer Erfiillung begrenzter: Um die Phinomenologin
Edith Stein soll es gehen, und zwar nur soweit, wie sie im Umbkreis Ed-
mund Husserls, des Begriinders und Altmeisters der Phinomenologie,
hervorgetreten ist.

Was wire daraus zu gewinnen? Wenn es mehr sein soll als nur Wieder-
holung und Vergegenwirtigung von bereits Bekanntem, dann wohl dies,
daf hier eine Schaffensperiode der jungen Edith Stein in den Blick zu neh-
men ist, deren philosophische Leistung bei aller bekundeten Billigung und
Anerkennung bis heute kaum eigens gewiirdigt worden ist. Uberblickt
man die Literatur, so konnte man hier von einem zwar nicht vergessenen,

! Waltraud Herbstrith (Hrsg.), Denken im Dialog. Zur Philosophie Edith Steins. Tiibingen
1991. Dazu Elisabeth Stroker, Edith Stein — Anlisse und Anfange einer philosophischen
Neubesinnung. In: Zeitschrift fiir philosophische Forschung 48, Heft 3 (1994) 448-454.
Zum Werk Edith Steins im groferen philosophiegeschichtlichen Rahmen R. L. Felz, M.
Rath, P. Schulz (Hrsg.), Studien zur Philosophie von Edith Stein. Phinomenologische
Forschungen. Bd. 26/27, Freiburg 1993.
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aber vielleicht zu fliichtig durchgesehenen Kapitel der Geschichte der
Phinomenologie sprechen. Aus threm Aspekt wire fiir ein griindlicheres
Studium dann zunichst alles auszublenden, was weiterhin mit dem Na-
men Edith Steins verbunden und was vornehmlich in den Blickpunkt des
Interesses an ihrem Leben und Werk geriickt worden ist. Man kann jedoch
der Phinomenologin Edith Stein sich auch in der Absicht niher zuwen-
den, sicherer als bisher und genauer im Detail die Frage anzugehen, wie-
weit die Phinomenologin Stein eben diese geblieben ist, die sie selbst auch
hat bleiben wollen. Der eine Aspekt schliefft den anderen nicht aus, so we-
nig, daf} der erstere fiir den letzteren vorangehend ist.

Als Thema dieser kleinen Abhandlung verlangt der erste Blickwinkel
zunichst eine knappe Skizzierung der Grundziige, welche die Phinome-
nologie Husserls vor allem in der Géttinger Zeit geprigt, indes ihre Wir-
kung auch so bestimmt haben, daf sie sich gar nicht durch Husserl selbst,
sondern mehr noch in einem >Phinomenologenkreis< entfaltet hat, der
nach philosophischem Impetus und Arbeitsweise in der Philosophie ein-
zigartig gewesen sein diirfte.

In Gottingen werde nur philosophiert, Tag und Nacht, beim Essen, auf
der Strafle, tiberall. Man spreche nur von >Phanomenens, hatte ein Bres-
lauer Freund im Winter 1912/13 der jungen Studentin Edith Stein versi-
chert, die an der Universitit ihrer Heimatstadt ihr viertes Semester bestritt
und neben Philosophie bei Richard Hénigswald vor allem Psychologie bei
William Stern betrieb, in diesem Fach aber mehr den behandelten Arbei-
ten zur Denkpsychologle als den damaligen empirischen Forschungs-
ansitzen mit ihren » Ausfragexperimenten« abgewinnen konnte. Das alles
solle sie fahren lassen, war der freundschaftliche Rat gewesen, »die ande-
ren Leute haben ja doch alles nur daher«. Die gemeinte Quelle waren Hus-
serls >Logische Untersuchungen«. Sie hatten den Ausschlag gegeben, daf§
Edith Stein im folgenden Sommersemester nach Goéttingen gegangen war.?

Husserls phinomenologisches Frithwerk war in der Tat nicht nur fur
ithn zu einem »Werk des Durchbruchs« geworden. Auch fiir die Philoso-
phie im ganzen, wie sie um die Jahrhundertwende weitgehend durch die
Schulen des Neukantianismus geprigt war, hatte sich mit seinen >Logi-
schen Untersuchungen< von 1900/01 grundlegend Neues ergeben.

Das galt bereits fiir den ersten Teil zur philosophischen Begriindung der
Logik. In eingehender Auseinandersetzung mit den seinerzeit geliufigen
Versuchen, die Begriffe und Sitze der Logik aus der Psychologie herzu-
leiten und ihre eigentiimliche erfahrungsunabhangige Geltung aus psychi-
schen Gegebenheiten des Denkens zu begriinden, lieferte Husser] mit der
biindigen Widerlegung eines solchen logischen Psychologismus zugleich

2 Edith Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie. Edith Steins Werke, Bd. VII, Lou-
vain 1965, 147. Zu ihren Géttinger Jahren 165 ff. Dazu auch Edith Stein, Studentin in
Gottingen 1913-1916, Ausstellungskatalog Gortingen 1993. Mit einem Vortrag von K.
Schuhmann »In Géttingen wird nur philosophiert ... Man spricht nur von Phinomenen. «,
104-118. Zur Arbeit des Gottinger Phinomenologenkreises allgemein Elisabeth Stroker
in: E. Stroker / P. Janssen, Phinomenologische Philosophie. Freiburg-Miinchen 1989,
55-73.
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die unangefochtene Grundlegung der Logik als einer reinen, apriorischen
Formalwissenschaft.

Noch weitaus grofleres Aufsehen aber erregte der zweite Teil. Mit sei-
nen »Untersuchungen zur Phinomenologie und Theorie der Erkenntnisc
schlug Husser]l zwar nicht eigentlich ein neues Thema an; war doch die
Problematik der Erkenntnis mit all den Fragen nach ihren Bedingungen,
ihren Moglichkeiten, den Versuchen, ihre Geltung und Wahrheit zu si-
chern, nahezu so alt wie die Philosophie iiberhaupt. Neu, ja vollig neuar-
tig war dagegen die Methode, die Husserl fiir sie zu entwickeln begann.
Was nun deskriptive Phianomenologie hief}, sollte in der Tat vor allem ei-
ne neue Methode sein.

Danach galt es vorab, das Erkennen - seiner uiberlieferten Deutungen
und Erklirungen ginzlich ungeachtet — >selbst< zu befragen: was es sei, in-
dem untersucht werden sollte, wie sich das erkennende Bewufitsein in sei-
nen vielfiltigen Beziehungsweisen auf seine zu erkennenden Gegenstinde
in deren entsprechend vielfiltigen und mannigfachen Gegebenbeitsweisen
bezieht.

Die berithmte phinomenologische Maxime »Hin zu den Sachen« be-
deutete so zum einen die radikale Absage an tiberlieferte Theorien der Er-
kenntnis, aus deren verstellenden Konstruktionen die zu erkennenden >Sa-
chen« wie nicht weniger auch die >Sache des Erkennens« allererst freizule-
gen waren. Zum anderen enthielt sie das methodische Postulat, sichtbar zu
machen, was ist, und zwar genau in der Weise, in der es uns gegeben ist.
Gegebenes und nichts weiter, sein Aufnehmen als Phinomen, aber auch
sein Ernstnehmen als dieses und rein als dieses wiirde eine bisher nie
wahrgenommene Domine der Forschung eréffnen: Indem zunichst von
jeglicher Daseinssetzung und Existenzmeinung des Gegebenen abzusehen
und selbst die Frage nach seiner Wirklichkeit oder gar seiner Unabhin-
gigkeit von einem erkennenden Bewufitsein rigoros auszuschalten war,
galt hier das Fragen allein dem Sosein der Dinge, ihren Wesensztgen, We-
senszusammenhingen, Wesensstrukturen. Eine derartige Wesensphino-
menologie wirde dann eine Domine neutraler Forschung sein, die durch
keinerlei dogmatisches Vorurteil getriibt, in keine metaphysischen Impli-
kationen verwickelt war, die auch auf keinerlei neues Lehrgebiude oder
kiinftiges System hinarbeiten wiirde. Denn das Zeitalter der groflen Sy-
steme war vorbei. Nicht System und Architektonik philosophischer Re-
sultate, sondern systematisches Philosophieren im Fragen und Hinsehen
auf Probleme war angesagt, und zwar im Bereich unmittelbarer eigener
Erfahrung wie ebenso in dem der Wissenschaften, deren kraft theoreti-
scher Konstruktion und experimenteller Erfahrung »Gegebenes« nicht we-
niger phinomenologischer Analyse bedurfte, damit die Problematik ihrer
Begriindung allererst neu formuliert werden konnte.

So tat sich offenkundig ein Forschungsfeld von unbegrenzten Méglich-
keiten auf, gelegen vor einem grofien, offenen Horizont neuer und immer
neuer Aufgaben. Sie schufen einen vollig neuen Stil des Philosophierens,
und vor allem er war es, der den Géttinger Phinomenologen das Pathos
eines >Forschens< gab, deren Sache nur durch gemeinsame Anstrengung
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vieler voranzubringen war. Vom einzelnen war nicht mehr und nicht we-
niger verlangt als Aneignung und getibte Handhabung eines methodischen
Riistzeugs, welches keinem anderen Ziel als dem des Klirens, Analysie-
rens, Verdeutlichens diente, da es ohne all dies verlaflliche Erkenntnis nir-
gends wiirde geben konnen. Seine Beherrschung verlangte indes mehr als
bloff genaueres Hinsehen und Anschauen dessen, was gemeinhin vor
Augen liegt und dem im alltaglichen Umgang schon ein flichtiger Blick
Gentige tun mag.

Was Husser] mit dem immer wieder angemahnten phinomenologischen
Sehen verbal eher angedeutet als im eigenen unablissigen Tun eingeldst
hat, verpflichtete die Phinomenologie auf eine Disziplinierung und Kul-
tivierung des noein, wie sie zuvor niemals zur Geltung gebracht worden
war. Dabei ging es im weitesten Sinne um ein Sehen, das auch in der grofi-
ten Genauigkeit und Schirfe sinnlicher Wahrnehmung und Anschauung
allein seiner Aufgabe noch nicht nachkommen konnte, so sehr es in ihm
auch seine unverzichtbare Grundlage hatte. Denn wo es um >Aufzeigens
und >Aufweisens, um >Aufdecken< und >Freilegen« ging, das nicht nur Sin-
nenggenstanden zugute kommen, sondern beispielsweise auch der Ein-
sicht von Wesenheiten und weiteren abstrakten Gegebenheiten dienen
sollte, da wiirde ein Sehen und Anschauen noch anderer als nur sinnlicher
Art gefordert sein.

Fur unseren Zusammenhang ist hier vor allem Husserls Unterscheidung
von sinnlicher und kategorialer Anschanung bedeutsam. Gerade diese Di-
stinktion ist fiir die Husserlsche Phinomenologie im ganzen grundlegend
geworden. Kategoriale Anschauung hat bei Husserl indes nichts mit tiber-
sinnlicher oder intellektueller Anschauung im Sinne der traditionellen
Metaphysik zu tun. Auch hat Husserl seinen Begriff der Anschauung ganz
allgemein aus dem tberlieferten Gegensatz von Anschauung und Denken
herausgenommen. Anschauung ist bei ihm stets nur aus ithren Funktionen
fiir das Erkennen zu bestimmen, und das heiflt insbesondere, von ithrem
Gegensatz her, dem bloflen Meinen oder der >Leerintention«. In ihr ist ein
Objekt zwar >gegebens, insofern es in ihr eben »intendiert< ist. Doch ist es
in ihr nicht >selbstgegebens, es ist in der Intention bloflen Meinens noch
nicht erkannt. Dazu bedarf es gerade der »erfiillenden Anschauung«. Sie
besorgt, daff das Meinen nicht leer bleibt, indem sie das gemeinte Objekt
moglichst in der Fiille seines ganzen Bestandes an Bestimmungsstiicken
vor Augen stellt, damit es sich zeigt, wie es an und fiir sich selbst oder der
>Sache« nach ist.

Das gilt fir den Bereich raumlich-zeitlicher Gegebenheiten wie ebenso
fir Wesenheiten. Husserl hat deren Erfassen, nicht ohne Gefahr des
Miflverstindnisses, als ideierende Abstraktion, Wesensintuition oder auch
Wesensschau bezeichnet. Das fiihrte seine Phinomenologie jedoch kei-
neswegs in die Nihe eines vagen mystischen Schauens. Auch duldete es
nicht etwa den verziickt erhobenen Blick oder eine >Intuition« aus unkla-
rer Tiefe, die ihres vermeintlich Geschauten auf nicht kontrollierbare Wei-
se meint habhaft werden zu konnen. »Tiefsinn ist ein Anzeichen des Cha-
0s«, schrieb Husserl 1910. Die rigorose Entschiedenheit dieser Auffassung
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kam ihm aus der festen Uberzeugung, dafl es durch die Phinomenologie
gelingen wiirde, Tiefsinniges in Einsichtiges zu verwandeln — kraft ihrer
Methode, die alles andere als stief<, die vielmehr ein geordnetes Ganzes
wohldefinierter Schritte sein wiirde, deren jeder selber einsichtig, kritisch
diskutierbar und rational argumentierbar war, so daf§ die Philosophie auf
solche Weise sogar auf den Weg der »strengen Wissenschaft« zu bringen
war? Als diese hatte sie auch die Wesensanschauung vor Willkiir und Be-
liebigkeit zu schiitzen. Das durfte keine geringere Anstrengung bedeuten,
als auch hier ein zunichst nur Intendiertes, Gemeintes — und zwar sich
sinnlich, sondern kategorial Gemeintes — durch erfiillende kategoriale An-
schauungen aus dem Status blofler Gegebenheit in den der Selbstgegeben-
heit zu bringen.

Es wiirde den Rahmen dieser Darstellung sprengen, wenn genauer aus-
gefithrt werden sollte, was dergleichen anschauliche Erfiillungen, die recht
komplexe Akte und Aktsynthesen sind, im einzelnen ausmachen. Wesent-
lich ist, daf} sie bei Husserl insgesamt unter der leitenden Frage stehen, wie
sich von thnen her und der durch sie zu leistenden Selbstgegebenheit oder
threr >Evidenz« im streng phinomenologischen Wortsinn Wahrbeit be-
stimmen lafic.*

Dabei kann es nicht um eine neue philosophische Wahrheitstheorie ge-
hen, als sollten die herkémmlichen um eine neue Variante bereichert oder
auch nur der Kritik unterzogen werden. Vielmehr geht es Husserl um den
Sinn von Wahrbeit, wie er allen Wahrheitsdefinitionen und Wahrheitskri-
terien je schon zugrunde liegt. Denn nirgends wie ein Gegenstand gege-
ben und auch im oder am >wahren< oder als >wahr< behaupteten Gegen-
stand keine Eigenschaft oder Qualitat, wie diese ihm sonst zukommen,
wird Wahrheit gleichwohl ihm selber zugeschrieben — und dies, noch ehe
Aussagen- oder Urteilswahrheit »iiber< ihn ausgesprochen werden kann.
Jenes urspriingliche Zuschreiben aber — 1af8t es sich anders rechtfertigen als
durch streng sachbezogene Hingabe an den Gegenstand, damit er im ge-
wissenhaft genauen und immer weiter zu schiarfenden Blick in seinem We-
sen sich zeige? Husserls frithe Meisterschaft phinomenologischen Sehens
- so wenig es von Irrtiimern freiblieb, so sehr es aber auch fiir diese noch
in kritischer Selbstreflexion getibt wurde — entsprach letztlich einem fiir
thn unaufléslichen sachlichen Zusammenhang von Wahbrbeit und Klarbeit
und einer personalen Zusammengehorigkeit von Verantwortlichkeit und
klirendem, selbstvergessenen Tun im Dienste der Sache.

Die junge Edith Stein, tiberzeugt, daf sie in der Phinomenologie finden
wiirde, was sie in Breslau vermifite, war nur eine von vielen, die es, kaum
dafl Husserl 1905 nach Géttingen berufen worden war, in seine personli-
che Nihe zog. Meist kamen sie aus Miinchen als Schiiler des einflufirei-
chen Psychologen Theodor Lipps, wenn sie nicht als Studenten aus dem

3 Edmund Husserl, Philosophie als strenge Wissenschaft. (Logos 1, 1911, 289-341), jetzt in:
Husserliana XXV, 3-62, 59.

4 Dazu Elisabeth Stréker, Husserls Evidenzprinzip. Sinn und Grenzen einer methodischen
Norm der Phinomenologie als Wissenschaft. In: Elisabeth Stroker, Phinomenologische
Studien. Frankfurt/Main 1987, 1-34.
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Ausland ihre dort schon begonnenen Arbeiten in Goéttingen fortsetzen
wollten. Es war indes weniger Husserl selbst als vielmehr sein Assistent
und bald habilitierter Privatdozent Adolf Reinach, der durch sein Arbei-
ten wie durch seine Personlichkeit den Geist dieses neuen phinomenolo-
gischen Philosophierens am eindriicklichsten verkorperte.® Er wurde zum
eigentlichen Mittelpunkt des Géttinger Kreises. Neben dem akademi-
schen Lehrbetrieb entfaltete dieser Kreis eine lebhafte Tatigkeit und gab
sich den Zusammenhalt einer >Philosophischen Gesellschafts, in der es
ebenso menschlich zwanglos wie phinomenologisch diszipliniert zuging.

Dagegen blieb Husserl selbst eher in der Distanz des tiberlegenen >Mei-
sters¢, der er zwar gar nicht sein wollte, der aber einen gewissen Abstand
doch auch brauchte und ihn, bei aller personlichen Zugewandtheit zu den
Mitgliedern des Kreises, in dem Mafle mehr sich schuf, wie er schon mit
der ab 1907 sich anbahnenden Wende seiner Phinomenologie in zuvor nie
betretenes philosophisches Neuland vordrang. Damit wiirde freilich
nichts aus den >Logischen Untersuchungen« preiszugeben oder zuriickzu-
nehmen sein, was sein phinomenologisches Erstlingswerk nach Ziel und
Methode bestimmt hatte. Gleichwohl sollte es sich um die mafigebliche
Wende im Denken Husserls handeln; und auch alle spiteren Wandlungen
seines Werkes in der weiter und weiter ausgreifenden Vielfalt und Veri-
stelung der Einzelthemen wie in den fortlaufenden Verfeinerungen der
phinomenologischen Methode wiirden sich ganz im Rahmen des neuen
Grundkonzepts vollziehen, das von nun an transzendentale Phinomeno-
logie hiefs.

Fiir den Géttinger Phinomenologenkreis kam diese Wende Husserls
einer Hinwendung zum Neukantianismus gleich. Thn hatte man indes mit
Husserls Beginnen doch gerade verabschiedet gesehen, und nahezu ge-
schlossen weigerte man sich, die in Rede stehende Wende Husserls mitzu-
vollziehen. Das Miflverstehen konnte grofler kaum sein. Dennoch lag es
in gewisser Weise auch nahe, wenn man im Gewahren einer transzenden-
talen Philosophie der Subjektivitit, auf die Husserl in der Tat zusteuerte,
die Differenzen tibersah, die bereits Husserls Auffassung und Neufassung
des Transzendentalen gegeniiber dessen neukantianistischem Verstindnis
trennte. Uberdies trug Husserl selber dazu bei, daff sein gewandeltes phi-
nomenologisches Grundkonzept von den Géttingern — und nicht nur von
ithnen — griindlich mifiverstanden wurde, und zwar ausgerechnet in dem,
was das Herzstiick seines Philosophierens ausmachte: in seiner Methode.

Die 1913 erschienenen >Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phi-
nomenologischen Philosophie< wurden zur Programmschrift dieser neuen
Ideen und sollten es tiber viele Jahre bleiben, in denen Husserl sich inten-
siver stummer Arbeit widmete, wihrend er 6ffentlich schwieg. Unter we-
nig giinstigen dufleren Umstinden entstanden, litten diese >Ideen< bei aller
Systematik ihres dufleren Aufbaus doch unter dem Mangel einer problem-

° Hedwig Conrad-Martius hat ihren Lehrer Reinach als den Phinomenologen »an sich und
als solchen« gekennzeichnet; in: Adolf Reinach, Was ist Phinomenologie? Miinchen 1951,
7. Vgl. ferner K. Schuhmann, Edith Stein und Adolf Reinach. In: E. Felz et al. (Hrsg.),
2.2.0., 53-88.
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orientierten Durchgestaltung, die sie als ausdriicklich vorgesehene >Allge-
meine Einfithrung« nétig gehabt hatten. Auch kimpfte Husserl hier in ei-
ner von ihm soeben erst entdeckten Domine phinomenologischer For-
schung nicht nur mit gewohnlichen Schwierigkeiten eines Anfingers, als
den er sich allerdings selbst auch so deutlich empfand. Hinzu kam offen-
kundig auch das Problem, dafl noch ohne die spiter erst eindringlicher
geiibte kritische Selbstreflexion auf das eigene Vorgehen dessen angemes-
sene Darstellung besonders schwerfallen mufite. Das galt fiir Husserl um
so mehr, je entschiedener er seine Phinomenologie nicht als eine Lehre zur
Darbietung fiir andere, sondern wesentlich als ein Tun begriff, als »hand-
anlegende Arbeit«, die nur im jeweils eigenen Zugehen auf die Sachpro-
bleme leben und ihren Sinn finden wiirde. Husserls Phinomenologie,
nicht nur beiliufig als » Arbeitsphilosophie« apostrophiert, kannte in ihrer
literarischen Form ernstlich keine »Auflenstehenden< oder Leser im iibli-
chen Sinn. Sie kannte nur Mitarbeiter und Mitstreiter, nicht blof8 fir die
sSachens, die in ithr erforscht wurden, sondern nicht zuletzt auch fiir die
Sache der Phinomenologie selber. So fiel die schriftliche Fixierung im
Grunde nur als Arbeitsanleitung fiir eigenes Tun oder bestenfalls als Er-
gebnisprotokoll aus, wo nicht kritische Selbstbesinnung auf das Erreichte
zu Korrekturen nétigte, oder wo im Gegenlicht des noch Ausstehenden
neue Anstrengung angezeigt war und in ithre Richtung gewiesen werden
mufite.

Diese Schwierigkeiten betrafen nun insbesondere den entscheidenden
Schritt, den Husserl an der Wende zur transzendentalen Phinomenologie
vollzog. Mit ihm sollte der phinomenologische Ansatz nicht nur radika-
lisiert, sondern auch der Phinomenologie selber ein sicheres Fundament
gegeben werden — so indes, daff auch dieses allein mit phdnomenologi-
schen Mitteln gelegt werden mufite. Nur so wiirde die Phinomenologie
»strenge philosophische Wissenschaft« werden kénnen und in der Lage
sein, auch die unbefragten Voraussetzungen aller positiven Wissenschaften
aufzudecken und ins Licht erkenntniskritischer Rechenschaftsablage zu
riicken. Dafiir waren die Verfahren dieser Wissenschaften ersichtlich nicht
in Anspruch zu nehmen; vielmehr bedurfte es eigener Vorgehensweisen,
um endlich auch deren Positivitit nach Sinn und Leistung aufzukldren.

Dafiir tat Husserl als erstes den vieldiskutierten Schritt der phanome-
nologischen oder, genauer, der transzendentalen Reduktion. Sie hebt sich
aus einer Reihe reduktiver Schritte in Husserls Philosophie als einzigartig
heraus durch ihre Funktion: Sie soll in eine neuartige phinomenologische
Einstellung, die transzendentale »Epoché >, fiihren.

War bisher in allem Analysieren und Beschreiben von gegenstindlichen
Phinomenen gar nicht die Frage gestellt worden, ob diesen qua intentio-
nalen Gegenstiandlichkeiten des Bewufitseins auch wirkliche Gegenstinde
auflerhalb des Bewufltseins entsprechen oder nicht, so war damit die
Grundproblematik der Erkenntnis noch gar nicht eigentlich bertihrt wor-
den. Denn Erkennen, unstrittig ein subjektiver Vorgang, pritendiert
gleichwohl, Gegenstinde »>jenseitsc aller sie intendierenden Bewuf3tseins-
akte zu treffen. Es ist insofern mit dem Ritsel von BewnfStseinstranszen-
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denz behaftet. Soll aber die Phinomenologie es sich zutrauen diirfen, die-
ses Ritsel zu l6sen, so muf sie zuvorderst die Perspektive ihres Fragens so
ausrichten, dafl der Hiatus zwischen blof} intentionalen Gegenstinden des
Bewufitseins oder seinen Gegenstandsphinomenen auf der einen und den
transzendenten, wirklichen oder >wahren< Gegenstinden auf der anderen
Seite selber noch in den phinomenologischen Blick genommen werden
kann. Am Ausgangspunkt steht hier fiir Husserl also nicht die klassische
erkenntnistheoretische Frage, 0b Erkenntnis iiberhaupt >méglich< und wie
diese zu denken méglich sei. Vielmehr pritendiert Erkenntnis, daff sie
ihren transzendenten Gegenstand zu treffen — und im Falle seines Verfeh-
lens auch dieses noch zutreffend zu ermitteln vermag, so daf ihr in diesem
Sinne Giiltigkeit und Wahrheit grundsitzlich zugeschrieben wird. Mithin
ist die Frage, was solche Triftigkeit von Erkenntnis ausmacht und wie sie
verstanden werden konne.

Phinomenologisch bedeutet diese Frage nichts Geringeres, als der Auf-
gabe nachzugehen, iiber die Beziehungen der Bewufitseinsakte zu ihren
intentionalen Gegenstindlichkeiten hinaus —~ um die es in den >Logischen
Untersuchungen«< im wesentlichen gegangen war — nun auch die weitere
und ganz andersartige Beziehung derartiger Gegenstandsphinomene auf
die wirklichen Gegenstinde »aulerhalb< des Bewufitseins in die deskripti-
ve Analyse einzubezichen. Das konnte fiiglich nur in Akten geschehen, in
denen die Bewnfitseinstranszendenz ihrerseits zu einem gegenstindlichen
Phinomen des erkennenden Bewuftseins zu werden vermag. In diesem
Sinne kann sie jedoch nicht >Phinomenc fiir das natiirliche Bewuftsein
werden, dem alle wirkliche Gegenstindlichkeit eine transzendente ist und
bleibt. Dafiir bedarf es vielmehr eines transzendentalen Bewnufitseins. Sei-
ne Transzendentalitit besagt in diesem Zusammenhang nicht mehr und
nicht weniger, als daff in ihm Transzendentes >jenseits< des natiirlichen Be-
wufltseins selber zu einem gegenstindlichen Phinomen oder, mit Husserl,
zu etwas transzendental Immanentem wird.

Husserls transzendentale Reduktion markiert nun genau den Schritt,
der jedwede natiirliche Transzendenz eines Wirklichen, Realen in ein
transzendental immanentes Gegenstandsphinomen fiir ein solchermafien
erkennendes BewufStsein >wendet«. Ihre volle Bedeutung und Tragweite,
aber auch ihre spezifischen Probleme und Schwierigkeiten wiirden letzt-
lich daraus resultieren, dafl Husserl diese Reduktion nicht nur hinsichelich
der Transzendenz distinkter Gegenstinde oder Gegenstandsbereiche, son-
dern fiir die reale Welt im Ganzen gefordert hat. Dergestalt die transzen-
dentale Reduktion universal und radikal zu vollziehen, um so die Welt zu
einem >transzendentalen Weltphinomen« zu machen, schien ihm der ein-
zige Weg, um damit in der durch sie herbeigefiihrten Einstellung der Epo-
ché die analytischen Méglichkeiten auszuschopfen, damit zur Klarheit
kommen kann, was in natiirlicher Einstellung Bewuftseinstranszendenz
besagt, was in ihr Realitit gegen Fiktion, Wirklichkeit gegen Unwirklich-
keit, Idealitit gegen Irrealitit bedeutet.

Die Kernproblematik der transzendentalen Phinomenologie erweist
sich somit in letzter Instanz als eine bestimmte Sinnproblematik: In ihren
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Analysen freizulegen und aufzukliren ist der Sinn, in dem jeweils ein Sein
dieser oder jener Seinsweise gemeint, behauptet, verstanden wird, und zu-
vorderst der Seinssinn von Realitit und Wirklichkeit. Denn an ihm hingt
wesentlich unser Erkennen; aus ihm gewinnt es seine Geltung; durch ihn
stehen wir als Erkennende in einem unaufléslichen Wahrheitsbezug und
sind fiir Wahrheit und Unwahrheit rechenschaftspflichtig.

Husserls transzendentale Phinomenologie blieb in seiner Goéttinger
Zeit, die 1916 mit seiner Berufung nach Freiburg endete, trotz einer Viel-
zahl detailliert durchgefithrter Sachanalysen in vielen Erkenntnisberei-
chen methodisch noch weitgehend in den Anfingen. Fiir den Géttinger
Kreis kam erschwerend hinzu, daff Husserl anfangs den Unterschied zwi-
schen der neuen transzendentalen Phinomenologie und der vertrauten
Wesensphinomenologie nicht nur nicht deutlich genug herausstellte, son-
dern ihn durch die Charakterisierung der ersteren als »reine« oder, sogar
in miflverstandlicher Zweideutigkeit, auch als »reine oder transzendenta-
le Phinomenologie« apostrophierte.

Auch die Wesensphinomenologie galt den Géttinger Schillern nach
Husserls Vorbild doch als reine Phinomenologie, sofern nicht Einzelpha-
nomene als solche, sondern diese allein daraufhin betrachtet wurden, was
>rein< in threm Wesen liegt, unter volligem Absehen von allem, was ihnen
sonst noch hic et nunc als Eigentiimlichkeiten zukommen mag. Einzelnes
galt insofern nur als Exemplum fiir Wesensanschauung, das dazu einer
»eidetischen Reduktion« unterworfen werden mufite. »Reinesc Wesen oder
Eidos eines Phinomens ist mithin gegen dieses als blofles Faktum be-
stimmt.

Die transzendentale Phinomenologie ist dagegen als >rein«< in einem an-
deren Sinn zu verstehen. Thr Grundgegensatz ist nicht der von Faktum
und Wesen, sondern primir von Faktum und transzendentalem Phinomen
des Faktums. Reine Wesenserkenntnisse enthalten schlechterdings nichts
tiber Tatsachen. Alles Faktische ist in ihnen ausgeklammert, so dafl sie
auch nichts tiber Dasein, wirkliche oder mogliche Existenz lehren kénnen
und somit auch nichts tiber Unterschiede von Seinsweisen. Anders dage-
gen die transzendentale Phinomenologie. Allerdings hat Husserl die
transzendentale Reduktion — hochst mifiverstindlich — zunichst als »Ein-
klammerung der Welt« beschrieben oder als ihr » Aufler-Kraft-Setzen«
oder »Inhibieren«. Erst in den zwanziger Jahren hat er klarer hervorge-
hoben, was dabei »eingeklammert« oder »aufler Kraft gesetzt« wird und
worauf sich diese Mafinahme eigentlich zu beziehen hat: nicht auf die Rea-
litait der Welt, als ginge die transzendentale Phinomenologie sie nichts
oder allenfalls noch als blofles Bewufitseinsphinomen etwas an, sondern
vielmehr auf die der Welt und allem Seienden in der Welt zugeschriebene
Seinsmeinung, Seinssetzung der Realitdt, deren Geltung gerade aufgrund
der transzendentalen Reduktion erforscht werden soll. Diese in der Hal-
tung der Epoché einzuklammern oder, treffender, »dahingestellt« sein zu
lassen, ist eben derjenige Schritt, der es ermdglicht, derartige Seinsmei-
nungen, die in aller Regel gar nicht ausdriicklich gemacht, sondern impli-
zit mitvollzogen werden, thematisch und dadurch ihre Geltung der Ana-
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lyse zuginglich zu machen. Inhibierung und Thematisierung von Seins-
setzungen zwecks Aufklirung ihres Seinssinnes sind somit nur zwei Seiten
eines und desselben Vorgangs der transzendentalen Reduktion. Diese rei-
nigt also die Phinomenologie nicht von allem Tatsichlichen wie die eide-
tische Reduktion in der Wesensphinomenologie; vielmehr sorgt sie fiir
transzendental reinen Phinomenbestand in dem Sinne, daff in ithm nichts
an undurchschauten Momenten aus der natiirlichen Einstellung und zu-
mal ihren »thetischen« Momenten ungeklirt bleibt.

Nun sind auch derartige transzendentale Untersuchungen zur
Sinnklarung von Sein innerhalb der Epoché naturgemaf ihrerseits als We-
sensuntersuchungen zu nehmen. Auch am transzendentalen Faktum eines
Seienden, das in transzendentaler Reinheit zu einem »als seiend geltendenc
Faktum geworden ist, geht es nicht um den Seinssinn seines konkreten,
singulierten Hier-und-jetzt-Geltens, sondern um das wesenhaft Allgemei-
ne solcher Geltung, nicht um sein faktisches reales Gelten, sondern gene-
rell um den Geltungssinn von Realsein im Unterschied zu anderen Seins-
welsen.

So war Husserls reine transzendentale Phinomenologie nicht etwas
grundlegend anderes als Wesensphinomenologie; sie war vielmehr reine
Phinomenologie als transzendental ausgerichtete eidetische Phinomeno-
logie. Husserl hat im transzendentalen Forschungsfeld Wesensallgemein-
heit fiir seine Ergebnisse allerdings zumeist eher unausdriicklich in An-
spruch genommen als jeweils in explizit durchgefiihrter Ideation oder
eidetischer Reduktion zu sichern versucht; es sei denn, dafl Wesensallge-
meinheit als der Phinomenologie iiberhaupt eigene Form der Allgemein-
heit, so etwa im Unterschied zur Gesetzesallgemeinheit der positiven Wis-
senschaften, verdeutlicht werden muf3te.

Die voraufgegangene knappe Skizze galt den wichtigsten Grundziigen
Husserlschen Philosophierens wiahrend seiner Gottinger Zeit, seinen
Hauptfragestellungen und Lésungsversuchen, auch einigen der Schwie-
rigkeiten, die sich fiir Husserl selbst schon ergaben und mehr noch fiir sei-
nen Gottinger Schiilerkreis, der sich a limine mit der neu gefafiten >Sache<
der transzendental gewendeten Phinomenologie schwertat. Diese Skizze
sollte indes nur den Hintergrund konturieren, vor dem das phianomeno-
logische Leben und Arbeiten von Edith Stein sein besonderes Profil ge-
winnen konnte. Es darf bei niherem Hinsehen wohl ohne Ubertreibung
oder riickblickende Hypostasierung als einzigartig bezeichnet werden.

Die 22jihrige Studentin, bei der sich von frith an eine ungewohnliche
Intensitit geistigen Arbeitens mit einer resoluten, ungebrochenen Weltzu-
gewandtheit gliicklich verband, gelangte in Géttingen, wie sie es selbst
empfand, in das ihr gemifle philosophische Element. Dafl sie sich Husserls
»Logische Untersuchungen« schon in Breslau selbstindig zu eigen gemacht
hatte und von Verstandnisschwierigkeiten, mit denen Fortgeschrittene im-
mer noch zu kimpfen hatten, nichts zu berichten fand, wire ihr wohl

¢ Niheres zu Husserls Reduktionen bei Elisabeth Stroker, Husserls transzendentale Phi-
nomenologie. Frankfurt/Main 1987, 64-93.
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selbstverstindlich gewesen, hitte nicht Husserl solche Leistung — und ge-
wif} halb nur im Scherz — als »eine Heldentat« bezeichnet” Ohne Um-
schweife konnte denn auch bald eine Promotion bei Husserl ins Auge ge-
fallt werden, und das Staatsexamen zuvor wiirde dafiir nur eine sinnvolle
Etappe bilden.

Der ebenso lebensvolle wie ausfiihrlich gehaltene autobiographische
Bericht Edith Steins sagt so gut wie nichts iiber die Motive der Wahl des
Themas, das sie iiber mehrere Jahre beschaftigen wiirde: die phinomeno-
logische Problematik der Einfiihlung. Nun wollten gerade die Gottinger
Phinomenologen niemand an bestimmte Themen binden. Sie Gberlieflen
sie der je eigenen Entscheidung, mehr oder weniger zufilligen Anregun-
gen oder auch Fiigungen, wie sie das Leben einem jeden beschert. Doch
war Edith Steins Thematik in mehrerer Hinsicht ungewohnlich.

Einfiihlung war kein phinomenologischer Gegenstand wie die meisten
anderen, auch keiner, an dem sich die Korrelation von Bewuf3tseinsakt
und Gegenstand in bisher erprobter Weise erforschen lieff. Einfithlung war
der »Sache« nach nicht einfach eine Relation zwischen einem Subjekt und
einem Objekt, sondern eine Beziehung von Subjekt zu Subjekt und darin
von der ersteren strukturverschieden. Sie bildete phinomenologisch den
Zugang zur Intersubjektivititsproblematik und war als Grundlage fiir das
Erfahren von »Fremdseelischem« zugleich der Ausgangspunkt fur die Er-
fahrung anderer Personen und Personengemeinschaften jedweder Art und
Stufe ihrer Komplexitit. Einfiihlung war also auch methodisch insofern
ein Sonderproblem fiir die Phinomenologie, als das entwickelte Instru-
mentarium deskriptiver Analyse hier nur mit besonderer kritischer Sorg-
falt, wenn nicht gar mit Vorbehalt, gehandhabt werden konnte.

Fiir Edith Steins Interesse an diesem Thema ist oft auf den Einfluff
Schelers hingewiesen worden. Als begehrter Vortragsgast in der Gottinger
Philosophischen Gesellschaft faszinierte Scheler die Teilnehmer durch sei-
ne originellen Einfille und brillanten Analysen, die er erstmalig vor allem
fiir den Bereich des Emotionalen bot. Wie kein anderer hat Scheler die
Phinomenologie fiir die Problembereiche des menschlichen Empfindens
und Fiihlens, Wollens und Wertens fruchtbar gemacht. Doch hatte Edith
Stein ihr Thema bereits aufgenommen, bevor sie Scheler kennenlernte.
Auch laflt sich nicht tibersehen, daf} sie gerade diejenige ist, die, bei aller
Bewunderung fiir Scheler, nicht nur in ihrer Arbeitsweise, sondern auch
in der neuen phinomenologischen Grundkonzeption Husserl enger und
konsequenter als alle anderen verpflichtet geblieben ist. Noch in ithrer Dis-
sertation, die wegen duflerer Umstinde erst 1916 in Freiburg eingereicht
werden konnte, hat sie Scheler einer eingehenden sachlichen Kritik, und
zwar ganz aus der Perspektive Husserls und dem Geist seines Philoso-
phierens, unterzogen. Auch hat sie darin zum Ausdruck gebracht, dafl
»Problemstellung und Methode« ihrer Arbeit ganz »aus Anregungen
Husserls« hervorgegangen sind.®

7 Edith Stein (wie in Anm. 2), 174. %
§ Husserl entsprach damit aber auch einem Vorschlag seiner Doktorandin. Uberdies gab es
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Husserl arbeitete gleich nach dem Erscheinen seiner »Ideen, die auf
drei Biicher geplant waren, an deren zweitem Buch, das nach dem Pro-
grammaufrifl des ersten konkrete Untersuchungen zum Verhiltnis der
Phinomenologie zu den Wissenschaften, und zwar sowohl zu den Natur-
wissenschaften wie zur Psychologie und den Geisteswissenschaften, ent-
halten sollte. Dazu gehérte grundlegend auch die Behandlung von einigen
besonders bedeutsamen Problemgruppen, zu denen nicht zuletzt die
wechselseitigen Beziehungen zwischen Subjekten in ihrem seelischen und
geistigen Leben zu rechnen waren.

Befafit man sich nun unter dem Blickwinkel derartiger Vorgegebenhei-
ten erneut mit der Dissertation Edith Steins, so lifdt sich Erstaunliches ent-
decken. Die Scharfsichtigkeit und Sorgfalt ihrer Analysen, die Kraft und
Stilreinheit ihrer lebendigen Sprache sind oft geriihmt worden und miis-
sen hier nicht exemplifiziert werden. Geradezu auffillig ist dagegen die
Beildufigkeit, mit der gleich zu Anfang von der »phinomenologischen Re-
duktion« gesprochen wird, als gehére sie zum Selbstverstindlichsten der
phanomenologischen Arbeitswelt. Auffilliger ist aber noch, dal und vor
allem wie von ihr Gebrauch gemacht wird.

Dieser Gebrauch ist kein anderer als eben der, den Husserl vorsah, aber
hinter seiner mifigliickten Darstellung der transzendentalen Reduktion in
den >Ideen< unkenntlich gemacht hatte: Nicht Einklammerung oder Aus-
schaltung der wirklichen Gegebenheiten war gemeint, sondern lediglich
ihrer Existenzsetzung. Edith Stein verweist darauf, dafl es Schwierigkeiten
bereite, diese Ausschaltung, etwa bei einem Wahrnehmungsgegenstand, zu
vollziehen und gleichwohl der Wahrnehmung den vollen Wahrnehmungs-
charakter zu belassen, zu dem doch der Realititscharakter ihres Gegen-
standes spezifisch gehort. Doch sind es nicht ihre Schwierigkeiten, im
Gegenteil. Deutlicher als Husserl es um jene Zeit zu erliutern und darzu-
stellen gewuf8t hat, sieht Edith Stein, dafl die zur Diskussion stehende
Ausschaltung der Seinssetzung genau dazu da ist, das Wesen der Wahr-
nehmung, ganz im Sinne der eidetischen Reduktion auf ihr reines Eidos,
jedoch nun in der transzendentalen Epoché einschlieflich ihrer in der
natlirlichen Einstellung mitvollzogenen Existenzsetzung zu studieren.

Es konnte scheinen, als sei dies im Bezug auf die Ergebnisse der Dis-
sertation nur ein marginales methodisches Detail. Aus ihm aber wird
sichtbar, daff sich Edith Stein bereits sicherer als ihr Lehrmeister von 1913
in dem neuen Felde der transzendentalen Phinomenologie bewegte.

Das gilt gewifs nicht fiir Husserls Arbeit an der Umgestaltung der trans-
zendentalen Phinomenologie zu einer philosophischen Grundwissen-
schaft und einer neuen Ersten Philosophie. Aber es gilt sicher fiir Edith
Steins Umgang mit Husserls methodischem Riistzeug. Weniger eigens re-
tlektierte, als vielmehr intuitive Sicherheit war ihr darin in einem Mafle ei-
gen, wie sie in dieser Ausprigung kein anderer aus dem Schiilerkreise

zum Thema >Einfiihlung: eine recht umfingliche Literatur in der Psychologie, gegen die
auch von dieser Seite die Phinomenologie kritisch abgegrenzt werden sollte. Vgl. (auch
zum folgenden) Edith Stein, Zum Problem der Einfiihlung. Miinchen 1980 (zitiert nach
dem Reprint der Originalausgabe 1917, VI).
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Husserls zu erkennen gegeben hat. Das macht sich nicht nur in der Hand-
habung der transzendentalen Reduktion und der klaren Einsicht in deren
Sinn und Funktion bemerkbar, sondern auch in der Erkenntnis des Un-
terschiedes zwischen rein eidetischer und reiner transzendentaler Phino-
menologie sowie in der Art ihrer Zusammengehorigkeit. Auch die Bezie-
hungen zwischen eidetischer und transzendentaler Reduktion bargen fiir
Edith Stein so wenig Schwierigkeiten und Unklarheiten, daff sie dazu im
gegebenen Fall von konkreten Beispielen fast wie im Vorbeigehen Tref-
fendes zu sagen wufdte — und dies zu einem Zeitpunkt, als Husserl selbst,
bei allen Versuchen theoretischer Klirung, von ihnen in seinen eigenen
handanlegenden Analysen nur erst unsicheren Gebrauch zu machen
wufite.

Was Husserl ab 1912 in zahlreichen Detailstudien inhaltlich unter dem
umfassenden Thema >Natur und Geist« bearbeitet und methodisch als
Aufgabe der Konstitution von Gegenstindlichkeit jedweder Art und Stu-
fe verstanden hat, sollte nicht nur aus Griinden weiter und weiter getrie-
bener Detailgenauigkeit mehrmals Anderungen und Umarbeitungen er-
fahren. Daran ist im Zusammenhang mit Edith Steins Arbeiten, zumal die-
se bald nach der Promotion auch einem wesentlichen Teil der Husserl-
schen Manuskripte zur Konstitution der belebten Natur und der leib-see-
lischen Verfassung des Menschen gewidmet sein wiirden, in héchstem
Mafle auffillig, dafl Husserl in ihnen auf weite Strecken von der transzen-
dentalen Reduktion gar keinen Gebrauch gemacht hat. Es hat bisher in der
Husserl-Interpretation kaum Beachtung gefunden, daff Husserls Konsti-
tutionsanalysen in den >Ideen I« zur Ginze in der natiirlichen Einstellung
durchgefihrt sind.? Sie lassen so die kritische Frage offen, ob fiir Husserl
denn anders die spezifische Transzendenz eines anderen Ich hitte zuging-
lich werden konnen: eine Transzendenz, die sich darin bekundet, dafl sie,
anders als die jeder anderen Gegenstindlichkeit, auch ich ist, wie ich, und
die als leib-seelisches Menschenwesen und personales Geistwesen doch
zugleich uniiberbriickbar anderes Ich ist. Man wird diese Frage jedenfalls
angesichts derjenigen Darstellung der transzendentalen Reduktion Hus-
serls verneinen diirfen, die Husserl in seinen >Ideen I« von ihr gegeben hat.

Fur Edith Stein bot dagegen die Transzendenz des anderen selbst in-
nerhalb der transzendentalen Epoché keinerlei Problem.!® Vielmehr ist

# Das gilt auch noch fiir die tiberarbeiteten spiteren Fassungen (vgl. Husserliana IV), sowie
fiir die ab 1905 begonnenen Forschungsmanuskripte Husserls zur Intersubjektivitat (da-
zu hier vor allem Husserliana XIII).

10 Es ist 6fter behauptet worden, daff Edith Steins Analyse der Einfiihlung als Zugang zu ei-
nem anderen >transzendentens Ich bereits einen Bruch mit Husserls >Idealismus< darstellt.
Davon kann jedoch keine Rede sein. (Die in der Tat bestehenden Schwierigkeiten dieses
Idealismus liegen woanders.) Auch daf Edith Stein in einer gern von ihr zitierten Bemer-
kung (vgl. Edith Stein, wie in Anm. 2, 174) fand: »Alle jungen Phinomenologen waren
entschiedene Realistenx, lifit ersichtlich noch keinerlei Schlufl auf ihre eigene Position zu.
Der Kontext zeigt vielmehr hier nur eine erste Lagebeschreibung der im {ibrigen bemer-
kenswert differenziert iiber Husserls >Idealismus< urteilenden Beobachterin, die 1913
eben erst in Gottingen eingetroffen war. Auch waren jene jungen >Realistens, die sich als
solche im Sinne der Wesensforschung (als sog. »Essentialisten<) verstanden, damit noch
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ihre richtige Einsicht in die methodische Funktion der transzendentalen
Reduktion auch ihrer materialen Analyse der Einfithlung noch zugute
gekommen. Denn indem diese Reduktion, konsequent vollzogen, doch
gerade besorgte, die Transzendenz eines anderen Ich als eines anderen
leib-seelischen und geistigen Seins thematisch in den Blick zu nehmen,
konnte sie die Wahrnehmung der Problematik der Einfiihlung als des Zu-
gangs zum Sein in Gestalt fremden, anderen Lebens im Grunde nur ver-
schirfen. So vermochte Edith Stein Einfithlung nicht nur nach Unter-
scheidungen Husserls von anderen spezifischen Aktcharakteren, wie zum
Beispiel der dufleren Wahrnehmung, abzuheben und sie im Kontext wei-
terer Akte wie Erinnerung, Phantasie, Erwartung, zu spezifizieren; sie
konnte ihre Analyse auch um wichtige Differenzierungen des Hinsehens
wie auf Einfiihlen, Mitfithlen und Einsfiihlen, auf leibliches sowie sprach-
liches Ausdrucksverstehen bereichern.!!

Das mufite freilich nicht auch bedeuten, dafl Edith Stein, so friith und so
deutlich sie sich auch als kongeniale Mitstreiterin fiir Husserls Phinome-
nologie erwiesen hat, sich auch allem verschreiben wiirde oder mit inne-
rer Konsequenz hitte verschreiben miissen, was sich fiir Husserl nach der
Wende zur transzendentalen Phinomenologie ergeben wiirde. Mit der
transzendentalen Reduktion war ohnehin nur ihr »Eingangstor« gefun-
den; und in diesem Bild kam auch zum Ausdruck, dafl sich beim ersten
Uberschreiten einer Schwelle noch nicht absehen liffit, wohin fernere
Schritte fithren kénnen. Gewif} fithrten sie in keine anderen Gebiete von
Sachproblemen, die nicht auch der nicht-transzendentalen Wesensphino-
menologie vor Augen lagen. Indes war diese in der neuen transzendenta-
len Einstellung nunmehr zu erginzen um Wesensfragen, wie sie die bisher
betriebene srein< eidetische Forschung unabhingig von allem Faktischen
und Tatsichlichen konsequent ausschloff — um die Frage nach dem Wesen
von Seinsweisen und a fortiori dem Wesen der Realitit. Es war das grofie
Leitthema der >Konstitution<, unter dem Husserl auch und vor allem die
grundlegende Frage abgehandelt hat, wie sich der Seinssinn von Realitit
enthiillen und verstehen lifit.

Die Frage der Konstitution hatte sich Husserl zunichst im Blick auf die
mannigfachen Aktgeflige des erkennenden Bewufitseins gestellt, kraft de-
ren ein Gegenstand als so oder so seiender sich bekundet, sich darstellt
oder >sich konstituiert«. Solches Sich-konstituieren des Gegenstandes ge-
schah demnach nur und genau in dem Mafle, wie ihm auf der Aktseite
nicht einfach ein schlichtes Hinsehen zuteil wurde, sondern wesensmifiig
eine Akt-Synthesis zu serstellens, >herzustellen< oder auch zu konstituieren
gelang, in der er sich konstituierte. Weitgehend im Schatten dieser Dop-
peldeutigkeit des Konstitutionsbegriffs setzte Husserl spiter den Akzent

nicht in einer realistischen Gegenposition zu Husserls phinomenologischem Idealismus.
(Dazu der folgende Text oben sowie Anm. 13.)

it Husserl hat von diesen analytischen Ansitzen in der Dissertation seiner Meisterschiilerin
selber auffilligerweise keinen Gebrauch gemacht, obwohl sie gerade auch diejenigen sei-
ner Analysen betraf, die Edith Stein als Husserls Privatassistentin zwischen 1916 und
1918 fiir die >Ideen II« bearbeitet hat. (Vgl. dazu Husserliana IV.)
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deutlicher auf die Seite der Akte, indem ihm Konstitution von Gegen-
stindlichkeit zu einer transzendental-subjektiven Aktivitit wurde: Jedwe-
des Sein erwies sich fiir thn in seinem Seinssinn letzthin zurtickfihrbar auf
»sinnstiftende Leistungen«. Seinsmeinung, Seinssetzung war demnach
nicht, wofiir sie in natiirlicher Einstellung zu halten war, nimlich ein Akt-
moment in aller Gegenstandserkenntnis, dank dessen diese dem Seinscha-
rakter seines Gegenstandes lediglich entsprach. Vielmehr war solches Ent-
sprechen, sinnanalytisch aufgeklirt und bis in letzterreichbare Tiefen des
transzendentalen Bewufltseins zuriickverfolgt, eigentlich ein Zusprechen:
Sein jedweden Sinnes war demnach nur auszuweisen und zu verstehen als
in seinem Sinn gesetztes Sein.

Husserl bezog damit die Position eines transzendentalphinomenologi-
schen oder konstitutiven Idealismus.!? Er verstand ihn als Vorbedingung
fir eine Metaphysik, die endlich den Anforderungen einer philosophi-
schen Wissenschaft wiirde Geniige tun kénnen. Doch hat er nicht deutlich
genug wahrgenommen, daff er seine transzendentale Phdnomenologie dar-
auf nicht restringiert halten konnte; daf vielmehr mit ihr bereits eine ei-
gene metaphysische Position bezogen war — und unausweichlich, als er
sich auf die genuin ontologischen Fragen nach Sein und Sinn von Sein ein-
lief. Was eine deskriptive Phinomenologie in eben noch zu wahrender
Neutralitit einer blofen Methode zu ihrer Antwort beitragen konnte, hat
Husserl gewif§ — und mit ihm und nach ihm kein anderer — geleistet. Doch
sind Fragen von Sein und Seinssinn nicht mehr ausschliefflich Sache sorg-
faltiger, praziser und bestenfalls insoweit noch allgemein zustimmungs-
fahiger Deskription. Sie sind >letztlich< im eigentlichen Sinn - da es sich
eben um Letztfragen handelt — unvermeidlich auch eine Angelegenheit
von Interpretation. Oder anders, nicht blof Freilegung, sondern Aus-
legung des Seins und seines Sinnes hat auch Husserls phanomenologische
Philosophie und ihre Konstitutionsforschung schliefflich bestimmt.

Von Husserls Schiilern und spiteren Interpreten ist denn auch nicht oh-
ne ernstzunehmende Griinde bestritten worden, daf§ die transzendentale
Wende seiner Phinomenologie mit derjenigen Stringenz zu seinem kon-
stitutiven Idealismus gefiihrt habe, wie Husserl sie beansprucht hat.!?
Auch Edith Stein hat spiter wiederholt geurteilt, daff man auf dem Wege
der Konstitutionsprobleme, die sie ganz gewiff nicht unterschatzt habe,
keineswegs zwangslaufig zum konstitutiven Idealismus Husserls gefiihrt
werde. Vielmehr schien ihr, »dafl diese Frage tiberhaupt nicht auf philoso-
phischem Wege entscheidbar ist, sondern immer schon entschieden ist,

12 Dazu mehr im einzelnen Elisabeth Stréker (wie in Anm. 6), 219 ff.

5 Erst in den zwanziger Jahren kam es zu einer Herausforderung des Husserlschen Idealis-
mus von seiten einer realistischen oder »ontologischen« Phinomenologie, und gerade da-
durch, daff auch diese Husserls >Einklammerung« aller Seinsgeltungen und insoweit die
Einstellung der Epoché mitzuvollziehen durchaus bereit war. Jedoch wurde davon nun
Husserls transzendentale Reduktion geschieden, der man seinen Weg in den konstituti-
ven Idealismus zuschrieb. Damit verschob sich freilich der Begriff der Husserlschen Re-
duktion. Das hat aber die realistische Kritik nicht entkriftet. (Niheres vgl. Elisabeth
Stroker, wie in Anm. 2, 118 ff. Von der dort angegebenen Literatur siche besonders Hed -
wig Conrad-Martius, 1923.)
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wenn jemand anfingt zu philosophieren«. Dafl fiir Husserl diese Frage
»undiskutabel gewesen« sei, fiihrt sie darauf zuriick, dafl »hier eine letzte
personliche Einstellung mitspricht«.!*

Es kann hier dahingestellt bleiben, ob bei Husserl wirklich eine letzte
personliche Entscheidung im Spiel war. Edith Stein hatte 1921 jedenfalls
eine solche Entscheidung getroffen, indem sie zum katholischen Glauben
gefunden und ihn nicht nur >annehmens, sondern fortan auch konsequent
leben wollte — in der ganzen Radikalitit iiberdies, wie sie ihr einzig die
kontemplative klosterliche Gemeinschaft des Karmel zu gewihren schien.
Nicht emne plétzliche Bekehrung oder ein mystisches >Erlebnis< hatten
aber diese Wende herbeigefiihrt, so wenig wie die Phinomenologie oder
irgendeine religiése Theorie. Vielmehr waren es homines religiosi, die fiir
eine Wahrheit zeugten, deren Kriterien freilich nicht in der Philosophie zu
finden waren und von der auch die christliche Philosophie lediglich kiin-
dete, ohne daff sie selbst jedoch fiir sie einen »Rechtsausweis« liefern
konnte. Edith Stein hat ihrem einstigen Géttinger Mitstudenten und spi-
teren langjihrigen Brieffreund Roman Ingarden ohne weiteres einge-
raumt: dafl die Entscheidung fiir oder wider Gott nichts als ein »Wagnis
des Glaubens« sei, die »ohne einen Garantieschein« getroffen werden
miisse.

War aber die hier fehlende Garantie — da denn mit ihr geglaubte Heils-
gewiflheit und unbedingtes Vertrauen in die Erlésungszusage Gottes
schwerlich gemeint sein konnten — nicht gerade diejenige, auf welche die
Philosophie und auch die Phinomenologie setzte? Zwar wollte gerade die-
se sich nicht in der leichtfertigen Sicherheit wiegen, den begehrten Schein
eines Tages fest und fiir alle Zeit giiltig in die Hand zu bekommen; jedoch
verstand auch sie die Wahrheit als eine regulative Idee, als ein Richtmafl
tir ihre Wahrheitssuche, an dem sich auf ihrem Wege schon Erreichtes
messen lief.

Wie aber standen sie dann zueinander: die immer wieder geforderte
»ausweisende Erfahrung« Husserls als letzterreichbare Bestitigungsin-
stanz fiir philosophische Erkenntnis und die im Glauben zu gewinnende
»religiése Erfahrung« Edith Steins als Gnadengeschenk Gottes zur Erlan-
gung einer libersinnlichen Wahrheit? War diese Erfahrung als eine Erwei-
terung derjenigen zu verstehen, von der die Phinomenologie spricht; war
sie eine hohere, hoherstufige als diese — sei es in dem Sinne, dafl sie in die-
ser fundiert war oder aber dafl sie, einmal gewonnen, auch der Phinome-
nologie noch andere und reichere Erfahrungsméglichkeiten erdffnete;
oder war sie eine ganz andere Erfahrung, mit keiner sonstigen vergleich-
bar?

Darf man in diesen drei Fragen die eine entfaltet sehen, die oft gestellt
und bis heute kontrovers diskutiert wird — nimlich ob Edith Stein auch
nach ihrer Konversion und im Bekunden ihres Glaubens Phinomenologin
geblieben sei —, dann kénnte die Antwort auch davon abhingen, ob und

' Edith Stein, Briefe an Roman Ingarden (1917-1938). Edith Steins Werke, Bd. XIV; Bricf
vom 2.X.1927. Folgende Zitate im Text oben im Brief vom 20.11.27.
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wie Edith Steins Verstandnis der Phinomenologie sich in spiteren Jahren
gestaltet hat. Dazu sei hier abschlielend ein wenig zu bedenken gegeben,
nicht ohne Vorbehalt angesichts der relativ spirlichen direkten Belege, in-
dessen auch im Hinblick auf den Tatbestand, daf sich selbst in den dreifii-
ger Jahren noch Zeugnisse von Edith Stein zur Auseinandersetzung mit
der Phinomenologie finden.

Allerdings diirfte es zur grundsitzlichen Auseinandersetzung mit Hus-
serls Philosophie nach 1921 nicht gekommen sein. Auch lassen es lebens-
geschichtliche Griinde wohl verstehen, daff die ebenso sachkundige wie zu
selbstindig-kritischem Sachurteil fahige Schiilerin und Mitarbeiterin Hus-
serls weder in Gottingen noch spiter in Freiburg eine Herausforderung
tberging, fiir die Husserl schon in den >Ideen I« kritische Riickfrage nicht
einmal nur von Seiten seiner religios gebundenen Schiiler hitte gewirtigen
konnen. Denn in den >Ideen I« ist auch phinomenologisch einmal von
Gott und seinem gottlichen Sein die Rede.'?

Nachdem Husserl in dem eigentiimlichen Korrelationszusammenhang
von erkennendem Bewufitsein und der nach festen Regelordnungen sich
in thm konstituierenden Welt »eine wunderbare Teleologie« entdeckt hat,
zumal die Ausstattung und Beschaffenheit unseres dazu befihigten Be-
wufltseins keinerlei Notwendigkeit erkennen lifit, sondern nur als Fakti-
zitat einsehbar ist und folglich auf die Frage nach seinem Prinzip oder
Grund fihrt, stofit er auf Gott und das Problem seines auflerweltlichen
Seins, das sich phinomenologisch als Problem einer ganz einzigartigen
Transzendenz ergibt. Denn als »ein Transzendentes in total anderem Sin-
ne« als die Transzendenz der Welt und dieser »gleichsam polar gegenti-
berstehend«, kann Gott offensichtlich nicht, wie die Welt zu einem Welt-
phanomen, analog zu einem >Gottesphinomen« reduziert werden. Die
transzendentale Reduktion, zumal Husserl selber sie hier einseitig und ir-
refiihrend als blofle » Ausschaltung« alles Transzendenten versteht, gibt es
sozusagen nicht her, Gott zu einer transzendentalen Immanenz des reinen
Bewufltseins zu machen. Andererseits konnte so allerdings auch unauffil-
lig bleiben, daf Husserl mit der Transzendenz Gottes auch die Problema-
tik des gottlichen Seins ausgeschaltet hatte, ohne dazu doch methodisch
und dem vollen Sinn der Reduktion entsprechend legitimiert gewesen zu
sein. Einzig aber und gerade Edith Stein hitte Husserl hier in die Pflicht
seiner recht verstandenen Epoché zu nehmen vermocht: was denn die in
thr doch auch geforderte Thematisierung des Seinssinnes der Transzen-
denz Gottes konstitutionsphinomenologisch ergeben wiirde. Doch war
dies 1913 fiir Edith Stein so wenig wie fiir andere eine Frage; und auch die
besondere Vertrautheit, welche die Assistentin und Mitarbeiterin Stein
durch die editorische Bearbeitung der Husserl-Manuskripte zur Konsti-

15 Gemeint ist auch nicht nur die Inanspruchnahme Gottes im Sinne eines unentbehrlichen
»Index fiir die Konstruktion eines gewissen Grenzbegriffs, wie sie auch der philosophie-
rende Atheist« benotige. Als dieser betrachtet sich Husser]l weder hier noch anderswo.
Doch soll im gegebenen Zusammenhang auch nicht die Domine der Theologie betreten
werden. Vgl. Ideen 1, Husserliana I11/1, 175 Anm. Dagegen kommt 124 {. ein phinome-
nologisches Gottesproblem zur Sprache.
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tutionsphinomenologie zwischen 1916 und 1918 gewann, hat sie Fragen
in dieser Richtung anscheinend nicht stellen lassen.

Als Edith Stein sich sechs Jahre nach ihrer Verabschiedung aus der Frei-
burger Tatigkeit bei Husserl und drei Jahre nach ihrem Eintritt in das neue
Glaubensleben 1924 erstmals wieder als Phinomenologin zu Wort melde-
te, geschah es zum einen zur Unterrichtung einer breiteren Offentlichkeit
iiber die Arbeitsweise der Phinomenologie, zum anderen aber, und nicht
zuletzt auch, um die Bedeutung Husserls fiir die katholische Philosophie
herauszustellen.’® Die letztere Absicht konnte gar zu unvermittelt vorge-
bracht erscheinen, hitte man sie allein diesem kurzen Text unter seinem
Thema zu entnehmen, welcher, nach einigen kraftigen Strichen zur Skiz-
zierung wichtiger Grundmomente der phinomenologischen Methode, ge-
rade zur Distanzierung von Husserls Idealismus fithrt, wenn auch sehr be-
hutsam und endend in der Wirdigung der »klassischen Meisterwerke«
Husserls, in denen die Verfasserin eine neue Epoche der Philosphiege-
schichte beginnen sieht.

Das Epochale an Husserls Philosophie sicht Edith Stein hier indes auch
in der durch sie vermittelten Einsicht, dafl »die doppelte Buchfithrung in
Sachen Philosophie auf die Dauer nicht angeht«, und dafl die — gegensei-
tige — Gleichgiiltigkeit der Philosophie aus scholastischer Tradition im Ge-
folge Thomas von Aquins auf der einen Seite und auf der anderen der neu-
zeitlichen vernunftkritischen Philosophie seit Kant ein Ende haben muf.
Das Verdienst, das dafiir Husserl, und ausdriicklich nur ihm, hier zuge-
schrieben wird, findet sich naher erlautert nur in der Korrespondenz
Edith Steins. Seit ihrer intensiven Beschiftigung mit dem Aquinaten be-
wunderte Edith Stein zwar den prizise durchgebildeten Begriffsapparat
der Scholastik, der in der Phinomenologie fehle; jedoch vermifite sie »bei
scholastisch erzogenen Leuten ... die unmittelbare Berithrung mit den Sa-
chen, die uns Lebensluft ist«.!7

Man darf demnach wohl davon ausgehen, dafl Edith Stein zunichst an
eine Vermittlung von theologischer Glaubenslehre und philosophischer
Erkenntnislehre, wie auch von religisem Glauben und philosophischer
Erkenntnis, gedacht hat, und zwar durch die Phinomenologie. Daf} sie de-
ren spezifische Normen der Sachlichkeit und Sachnihe auch fiir Glau-
bensinhalte verbindlich sehen will und an der scholastischen Begrifflich-
keit genau das bemingelt, was nach Husserl als erfiillende Anschauung
oder Bedeutungserfiillung eines Gemeinten die jeweilige Sache als sie
selbst wahrhaft vor Augen stellt, diirfte zeigen, daff hier zum einen an ei-
ne dienende Funktion der Phainomenologie fiir die Theologie gedacht ist,
zum anderen aber auch an eine mogliche Erweiterung der Phinomenolo-
gie um von ihr bisher beiseite gelassene Phinomenbestinde. Denn ist zwar
die phinomenologische Intuition, obzwar ein geistiges Schauen, so doch
nur ein natirliches Erkenntnismittel und mit »der mystischen Intuition«

16 Edith Stein, Was ist Phinomenologie? Theol. u. Phil. 66 (1991) 570-573. (Nachdruck aus:
Wissenschaftliche Beilage zur Neuen Pfilzischen Landes-Zeitung Nr. 5, 15. Mai 1924.)
17 Edith Stein, Briefe an Roman Ingarden (wie in Anmerkung 14), Brief vom 1.VIII.1922.
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nicht zu verwechseln, so sieht doch Edith Stein die phinomenologische
Intuition als »gewissermafien deren Abbild im Bereich der natiirlichen Er-
kenntnis«.!8

So kann aus diesem Aspekt die Phdnomenologie speziell als diejenige
Phllosophle erscheinen, die zwar ebensowenig wie jede andere von sich
aus einen Zugang zu mystischer Einsicht bietet, die ihn aber auch nicht a
limine versperrt — die vielmehr diese, und sei es jedenfalls als >Phinomens
des erfahrenden Bewufltseins, nur erst gleichsam zulassen miifite, um so
zum einen die Fruchtbarkeit ihres Vorgehens in einer Domine von Trans-
zendentem neuer Art zu erweisen, zum anderen aber auch sich der Mog-
lichkeiten eigenen Zugewinns an neuartigen Erfahrungsmoglichkeiten des
erkennenden Subjekts zu versichern.

Nimmt man vor diesem gedanklichen Hintergrund Edith Steins ihre
grofleren Arbeiten aus spiteren Jahren zur Hand, so lifit sich in ihnen
Nihe und wachsende Distanz zur Phinomenologie genauer ausmachen.

Auch der 1929 erschienene Beitrag zur Husserl-Festschrift, der dem
verehrten Lehrer zum 70. Geburtstag gewidmet wurde, steht im Zeichen
des Bemiihens, Wahrheiten des Glaubens und Wahrheiten aus natiirlichem
Wissenserwerb miteinander zu vers6hnen.’” Dafl Husserl nicht nur das
Recht des Glaubens niemals bestritten, sondern auch die Moglichkeit
»eines visiondren Schauens als Quelle religioser Erfahrung immer offen
gelassen hat, bestarkt Edith Stein in der Auffassung, daf} es hier im we-
sentlichen nur um zweierlet Weisen des Zugangs zur Wahrheit gehe.
Sollen sie indes zu gemeinsamer Erkenntnis kommen, so miisse die Pha-
nomenologie ihre Erkenntnismittel aus natiirlicher Vernunft als selbstge-
setzte Restriktion auf dem Wege zur Wahrheit einsehen und insoweit die
materiale Abhingigkeit der Philosophie vom Glauben anerkennen. Ferner
wird eine formale Abhingigkeit darin gesehen, daf die im Glauben erfah-
rene Wahrheit eine letzte Gewiflheit gibt, wie sie von keiner Philosophie
erreicht werden konnte, so dafl die Philosophie, sobald sie einmal Glau-
benswahrheiten in sich aufgenommen hat, alle anderen Wahrheiten an die-
sem letzten Kriterium der Glaubensgewiflheit messen wiirde — obgleich sie
»eine uneinsichtige Gewiflheit ist«.

In dem weiteren Bemiihen, das phinomenologische Verfahren bis hin
zu Husserls transzendentaler Reduktion noch einmal prizis zu erinnern
und, sozusagen unter »Ausschaltung« seines konstitutiven Idealismus zu-
gunsten der realistischen Variante der Phinomenologie, diese zumindest
auf mogliche Anniaherungen an die scholastische Gewifheit abzusuchen,
verschiebt sich offenkundig fiir Edith Stein mehr oder weniger unbemerkt
ithr Verstehen der >Sache< der Phinomenologie selbst. Denn religiose
Wahrheit, die dem Glaubigen absolute Gewiflheit ist, kénnte fir die Phi-
nomenologie den obersten Mafistab auch ithrer Wahrheiten allein deshalb
nicht abgeben, weil fiir sie subjektive Gewiflheit tiberhaupt nicht ein

18 Edith Stein (wie in Anm. 16), 572.

19 Edith Stein, Husserls Phanomenologie und die Philosophie des hl. Thomas v. Aquino.
Versuch einer Gegeniiberstellung. Jahrb. f. Phinomenologie und phinomenologische
Forschung. Halle 1929, 315-338; zum folgenden Text vgl. 319 ff.
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Wahrheitskriterium sein kann. Erst recht muf sie sich einer »uneinsichti-
gen« GewifSheit versagen. Sie zu akzeptieren wiirde bereits der phanome-
nologischen Grundidee der Klirung und Verdeutlichung alles Gegebenen
unaufthebbar widerstreiten.

Fuhlbarer noch wird dies in den weiteren Arbeiten von Edith Stein. Die
Anfang der dreiffiger Jahre neu aufgenommene frithere Studie zu >Potenz
und Akt zeigt in der Umarbeitung unter dem Titel »Endliches und ewiges
Sein< im II. Band ihrer Werke erneut, wie die Phinomenologie sie weiter
beschiftigt, wenn nicht gar beunruhigt, wo nun auch unter dem Aspekt
der Husserlschen Problematik des Sinnes von Sein?® das Denkmuster jenes
Vermittlungsversuches wiederkehrt. Allemal aber bleibt Edith Stein iiber-
zeugt, daf} die Phinomenologie, gerade auch in den Grenzen ihrer natiir-
lichen Erkenntnisinstrumente, der Wegbereitung fiir die Theologie dienen
konne und auch dienen miisse, damit diese wie in deren Gegenlicht der
Andersheit ihrer Wahrheitseinsicht gewahr und ihres hoheren Seinsver-
stindnisses klarer und deutlicher innezuwerden vermoge.

Vollends deutlich wird die Entfernung Edith Steins von der Phinome-
nologie in ihren allerletzten Jahren, da sie sich geleitet weifl durch Johan-
nes vom Kreuz. Die ihm geltende Studie ab Herbst 1940, fortgefiihrt bis
zum gewaltsamen Abbruch fir den Gang in das Martyrium von Ausch-
witz, nimmt mit dem Gedanken einer scientia crucis auch Abschied vom
herkémmlichen Verstindnis der Wissenschaft. Dafl nunmehr nicht nur die
Nichteinsichtigkeit von Glaubenswissen, sondern auch die bewufite Ori-
entierung an einer irrtumsfreien hochsten Autoritit allem widerstreitet,
was nach den phinomenologischen Grundnormen philosophische Er.
kenntnis ausmachen und diese nachgerade zur Befreiung des Denkens von
derartigen Leitbildern und fremden Autorititen fithren soll, lait nicht nur
alle Vermittlungsversuche zwischen phanomenologischer und christlicher
Philosophie im Bemiihen Edith Steins scheitern; es zeigt ferner, dafl spi-
testens mit Beginn der >Kreuzeswissenschaft« diese Versuche sogar in eine
uniiberwindliche Ausweglosigkeit geraten mufiten.2!

Allerdings bleibt die Frage offen, ob Edith Stein selber sich bis zuletzt
wirklich noch als Phinomenologin gesehen hat. Gewif§ aber diirfte man
ihr bis zuletzt die Bewahrung dessen zubilligen, worin sie, spit noch, die
»formale Bedeutung« der Phinomenologie und zumal die ihres immer
verehrten Lehrers gesehen hat: dafl Husserl, statt auf philosophische Lehr-
meinungen und Theorien, den Blick auf die >Sachen« gelenkt, sie in aller
Schirfe ins Auge zu fassen gefordert und so zu einer »schlichten, sachge-
horsamen und darin demiitigen Evkenntnishaltung, ... zu einer Befreiung
von Vorurteilen, zu einer unbefangenen Bereitschaft, Einsichten entgegen-

2 Wie stark die phinomenologische Seinsfrage fiir Edith Stein in den Vordergrund gertickt
ist, zeigt auch eine kurze Besprechung der Husserlschen Abhandlung zur Krisis der eu-
ropdischen Wissenschaften (Belgrad 1936), in der die Rezensentin Husserls Thematik
ganz auf den Seinsbegriff der transzendentalen Phinomenologie zugespitzt hat. Vgl.
Edith Steins Werke, Bd. VI, 35-38.

21 Vgl. dazu K. H. Lembeck, Glaube im Wissen? Zur aporetischen Grundstruktur der Spit-
philosophie Edith Steins. In: Waltraud Herbstrith (wie in Anm. 1), 156-175,
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zunehmen« erzogen habe.?? In diesem erweiterten Sinne von Phinomeno-
logie — als einer Haltung und Einstellung, als einer lebensprigenden inne-
ren Gestalt — ist Edith Stein im rtickhaltlosen Eintreten fiir die Sache Got-
tes bis in das Geheimnis ihrer Stellvertretung und ihres Opfertodes auch
Phinomenologin geblieben.

22 Edith Stein, Die weltanschauliche Bedeutung der Phinomenologie. In: Edith Steins Wer-
ke, Bd. VI, 1-17, 16.
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Ausgewihlte Texte!

1. Kindheit und Jugend

Aber in meinem Innern gab es noch eine verborgene Welt. Was ich am Ta-
ge sah und horte, das wurde dort verarbeitet. Der Anblick eines Betrun-
kenen konnte mich tage- und nichtelang verfolgen und quilen. Ich bin
spater oft dankbar gewesen, dafl von meinen Briidern in diesem Punkte
nichts zu befiirchten war und daf ich auch keinen andern mir naheste-
henden Menschen in diesem schauderhaften Zustand sehen mufite. Es
blieb mir immer unbegreiflich, wie man tiber so etwas lachen konnte, und
ich habe in meiner Studentenzeit angefangen, ohne einer Organisation bei-
zutreten oder ein Gelibde abzulegen, jeden Tropfen Alkohol zu meiden,
um nicht durch eigene Schuld etwas von meiner Geistesfreiheit und Men-
schenwiirde zu verlieren. Wenn in meiner Gegenwart von einer Mordtat
gesprochen wurde, lag ich nachts stundenlang wach, und das Grauen
kroch aus allen dunklen Ecken auf mich zu. Ja, ein etwas derber Ausdruck,
den meine Mutter in meiner Gegenwart erregt aussprach, schmerzte mich
so, daf} ich die kleine Szene (eine Auseinandersetzung mit meinem iltesten
Bruder) nie vergessen konnte. Von all diesen Dingen, an denen ich heim-
lich litt, sagte ich niemandem je ein Wort. Es kam mir gar nicht in den
Sinn, dafl man tiber so etwas sprechen konnte. Nur selten verriet ich mei-
nen Angehorigen etwas davon; ich bekam nimlich manchmal ohne er-
kennbare Ursache plétzlich Fieber, und im Delirium sprach ich dann aus,
was mich innerlich beschiftigte. Einen solchen Fall haben mir meine Ge-
schwister oft erzahlt. Als ich etwa 5 Jahre alt war, las meine Schwester
Frieda in der Schule »Maria Stuart« und durfte dann mit meiner Mutter
ins Theater gehen, als das Stiick aufgefiithrt wurde. Es war vorher viel da-
von die Rede, und ich hatte wie gewohnlich mehr aufgeschnappt, als fiir
mich bestimmt war. Wihrend die beiden im Theater waren, kamen bei mir
die Fieberphantasien, und ich rief ein tiber das andere Mal in grofler Erre-

! Die Texte wurden von Waltraud Herbstrith und José Sinchez de Murillo zusammenge-

stellt. Dabei war die leitende Absicht nicht, Edith Steins Lehre éber das Leiden darzu-
stellen, sondern das Phinomen selbst sprechen zu lassen. Es entfaltet sich im Laufe die-
ses Lebens in einer seiner bedriickendsten Erscheinungsformen.
Edith Stein wurde am 12. 10. 1891 in Breslau geboren; 1893 stirbt ihr Vater; sie wichst als
jlingste von 11 Geschwistern bei der streng jiidisch gliubigen Mutter, Auguste Stein (1849
Lublinitz/Schlesien — 1936 Breslau) auf. 1913-1916 Studium der Germanistik, Geschich-
te, Psychologie und Philosophie; 1916 Promotion mit einer Dissertation »Zum Problem
der Einfithlung« bei Edmund Husserl, bis Januar 1918 Assistentin bei ihm. 1922 Konver-
sion zum Katholizismus. 1923-1931 Lehrerin an der Lehrerinnenbildungsanstalt der Do-
minikanerinnen St. Magdalena, Speyer. 1932-1933 Dozentin am Deutschen Institut fiir
wissenschaftliche Piadagogik, Miinster 1.W. 1933 Eintritt in den Karmel K6ln. 1938 Flucht
in den Karmel Echt (Holland). 1942 Deportation nach Auschwitz zusammen mit ihrer
Schwester Rosa. Wahrscheinlich am 9. 8. 1942 Tod in Auschwitz-Birkenau.
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gung: »Schlagt doch der Elisabeth den Kopf ab!« Ich erinnere mich noch,
wie nachhaltig dieser Eindruck war. Als ich im nichsten Jahr anfing, zur
Schule zu gehen, und so weit war, dafl ich Gedrucktes notdiirftig lesen
konnte, suchte ich mir den richtigen Band von Schillers Werken aus dem
Familienbiicherschrank, ging damit zu meiner Mutter in die Kiiche und
fragte sie, ob ich ihr »Maria Stuart« vorlesen diirfte. Sie sagte ganz ernst-
haft: »Lies nur«. Wie weit ich damals gekommen bin, weif} ich nicht mehr.
Man kann sich denken, daf solche plotzlich hervorbrechenden Feuergar-
ben meine Angehorigen erschreckten. Man nannte das »Nervositit« und
suchte mich nach Méglichkeit vor Uberreizung zu schiitzen.?

Die stindige Anspannung aller Krifte erweckte das beglickende Gefiihl
eines hochgesteigerten Lebens, ich erschien mir als ein reiches und be-
vorzugtes Geschopf. Im Anfang meiner Studienzeit bat mich einmal un-
ser alter Direktor zu sich, um mir eine Stundenschulerin zu empfehlen.
Natiirlich erkundigte er sich auch, wie es mir gehe, und als ich so recht von
Herzen erwiderte: »O, mir gehtes sehr gutl«, offnete er seine groflen,
runden, etwas vorstehenden Augen noch weiter als gewohnlich und sagte
verwundert: »Nun, das hért man selten«. Zu dieser Hochstimmung stand
in merkwiirdigem Gegensatz ein Erlebnis, das ich wohl nicht viel spiter
hatte. Ich schlief damals — wie immer bis zu ihrer Verheiratung — mit mei-
ner Schwester Erna in einem Zimmer. Wir hatten noch kein elektrisches
Licht im Haus, sondern Gasbeleuchtung; an der Lampe in unserm Schlaf-
zimmer war ein Kleinsteller angebracht, und wir pflegten nachts den Hahn
nicht abzudrehen, um jederzeit rasch wieder Licht haben zu konnen. Ei-
nes Morgens offnete unsere Schwester Frieda die Tir zu unserm Zimmer
und stiefl einen Schrei des Schreckens aus. Ein starker Gasgeruch stromte
ihr entgegen; wir beide lagen totenbleich und wie in schwerer Betiubung
in unsern Betten. Die Flamme war ausgegangen und das Gas ausgestromt.
Frieda rif} schnell das Fenster auf, drehte den Hahn ab und weckte uns.
Ich erwachte aus einem Zustand siifler, traumloser Ruhe, und als ich zu
mir kam und die Situation erfafite, war mein erster Gedanke: »Wie scha-
de! Warum hat man mich nicht fiir immer in dieser tiefen Ruhe gelassen?«
Ich war selbst ganz betroffen iiber die Entdeckung, wie wenig ich »am Le-
ben hing«.?

Was Husserl4, sich — nach seinen sparlichen Andeutungen — unter »Ein-
fithlung« dachte und was [Theodor] Lipps so nannte, hatte offenbar we-

2 Aus dem Leben einer jiidischen Familie. In: Edith Steins Werke. Bd. VIL. Freiburg 1985,
4849,

3 Bd. VII, 184-185.

4 Edmund Husserl (1859 Profinitz/Mihren — 1938 Freiburg i. Br.), ab 1905 Professor der
Philosophie in Géttingen, seit 1916 in Freiburg i. Br. Edith Stein, stets nach gedanklicher
Strenge strebend und in ihrer frithen Studienzeit erklirte Atheistin, fithlte sich von Hus-
serls Phinomenologie, die die Philosophie als »strenge Wissenschaft« begriinden wollte,
dadurch eine neue Epoche in der Philosophie eingeleitet und Géttingen (sowie spdter
Freiburg) zu einer philosophischen Hochburg gemacht hatte, angezogen. Threr Titigkeit
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nig miteinander zu tun. Bei Lipps war es geradezu der Zentralbegriff sei-
ner Philosophie, es beherrschte seine Asthetik, Ethik und Sozialphiloso-
phie, spielte aber auch in der Erkenntnistheorie, Logik und Metaphysik ei-
ne Rolle. So mannigfaltig diese Gebiete, so vielfarbig schien mir der Be-
griff zu schillern, und ich quilte mich damit ab, etwas Einheitliches und
Festes in den Griff zu bekommen, um von da aus alle Abwandlungen ver-
stehen und entwickeln zu kénnen. Zum erstenmal begegnete mir hier, was
ich bei jeder spiteren Arbeit wieder erfahren habe: Biicher niitzten mir
nichts, solange ich mir die fragliche Sache nicht in eigener Arbeit zur Klar-
heit gebracht hatte. Dieses Ringen nach Klarheit vollzog sich nun in mir
unter groflen Qualen und lief} mir Tag und Nacht keine Ruhe. Damals ha-
be ich das Schlafen verlernt, und es hat viele Jahre gedauert, bis mir wie-
der ruhige Nichte geschenkt wurden.

Nach und nach arbeitete ich mich in eine richtige Verzweiflung hinein.
Es war zum erstenmal in meinem Leben, daff ich vor etwas stand, was ich
nicht mit meinem Willen erzwingen konnte. Ohne dafl ich es wuflte, hat-
ten sich die Kernspriiche meiner Mutter: »Was man will, das kann man«
und »Wie man sich«s vornimmt, so hilft der liebe Gott« ganz tief in mir
testgesetzt. Oft hatte ich mich damit geriihmt, daff mein Schiadel harter sei
als die dicksten Mauern, und nun rannte ich mir die Stirn wund, und die
unerbittliche Wand wollte nicht nachgeben. Das brachte mich so weit, daf§
mir das Leben unertriglich schien. Ich sagte mir oft selbst, daf} das ja ganz
unsinnig sei. Wenn ich die Doktorarbeit nicht fertig brachte — fiirs Staats-
examen wiirde es doch wohl reichen; und wenn ich keine grofie Philoso-
phin werden konnte, dann doch vielleicht eine brauchbare Lehrerin. Aber
die Vernunftgriinde halfen nichts. Ich konnte nicht mehr tber die Strafle
gehen, ohne zu wiinschen, daf} ein Wagen tiber mich hinwegfiihre. Und
wenn ich einen Ausflug machte, dann hoffte ich, dafl ich abstiirzen und
nicht lebendig zuriickkommen wiirde.

Es ahnte wohl niemand, wie es in mir aussah. In der Philosophischen
Gesellschaft und in Reinachs Seminar war ich gliicklich bei der gemeinsa-
men Arbeit; ich fiirchtete nur das Ende dieser Stunden, in denen ich mich
geborgen fiihlte, und den Wiederbeginn meiner einsamen Kimpfe. Einige-
mal im Semester verlangte Husserl Rechenschaft iiber den Fortgang mei-
ner Arbeit. Ich mufite dann abends zu ihm kommen. Aber eine Erleichte-
rung brachten diese Gespriche nicht. Wenn ich ein paar Worte gesagt hat-
te, so fiihlte er sich selbst angeregt zu reden und sprach nun so lange, bis
er zu miide war, um die Unterredung fortzusetzen. Ich ging fort und konn-
te mir sagen, daf§ ich manches gelernt hatte — aber wenig fir meine Arbeit.
So war auch der gewohnliche Verlauf seiner Semestersitzungen.

als Assistentin Husserls ist — spiter kaum gewiirdigt — zu verdanken, dafl so wichtige
Werke wie die »Ideen zu einer reinen Phinomenologie I« oder die »Phianomenologie des
inneren Zeitbewufitseins« eine druckreife Form erhielten. Seit 1933 war Husserl, zum
Protestantismus konvertierter Jude, antisemitischen Angriffen ausgesetzt.

Bd. VII, 246-247.

w



42
2. Liebe und Enttiuschung

Zum 24. XI1.1917
Mein Liebling,

diesen Abend méchte ich noch einmal bei Dir sein und Dir manches sa-
gen, was ich Dir schuldig geblieben bin. Zunichst um Verzeihung bitten,
weil ich in der letzten Zeit unter dem Eindruck der schweren Tage, die
hinter und vor mir liegen®, zu keiner frohen Stunde fihig war. Unter al-
lem, was mich gegenwirtig bedriickt, steht an 1. Stelle, daf§ ich nicht die
Kraft hatte, Dir mein Leid zu verbergen, und so einen Schatten mehr in
Dein Leben gebracht habe statt ein wenig Sonnenschein.

Was ich jetzt suche, ist Ruhe und Wiederherstellung meines vollig ge-
brochenen Selbstbewufitseins. Sobald ich das Gefiihl habe, wieder etwas
zu sein und andern etwas geben zu konnen, will ich Dich wiedersehen.
Dann wirst Du auch ein Stiick weiter sein als heute. Du weifdt, dafl ich wis-
senschaftlich sehr viel von Dir erwarte. Und, was mehr bedeutet, ich glau-
be fest an Deine Fihigkeit, wieder zu vollem Leben zu erwachen. Und ich
wiinsche Dir ein Leben mit aller Fiille und allem Reichtum, den die Welt
zu bieten hat. Ich mochte die Zauberkrifte besitzen, die der Meister ge-
stern von mir verlangte, um es Dir selbst schaffen zu kénnen.

Wenn Du mein Weihnachtsgeschenk ein klein wenig so ansehen konn-
test, als kime Dir etwas Verlorenes wieder, so wire das meine gréfite Freu-
de. Damit endgiiltig Lebewohl!

Deine Edith?

¢ Dies bezieht sich vermutlich auf den Tod Adolf Reinachs (1883 Mainz — 16. 11. 1917, an
der Westfront bei Dixmuiden gefallen), ehemaliger Schiiler Husserls, als Privatdozent in
Géottingen Lehrer Edith Steins; er, zu dessen engstem philosophischen Freundeskreis
Edith Stein gehorte, war fiir ihre philosophisch-wissenschaftliche wie religidse Entwick -
lung — ebenso wie die Witwe Anna Reinach — von grofier Bedeutung.

7 Briefe an Roman Ingarden 1917-1938. In: Edith Steins Werke. Bd. XIV. Freiburg 1991,
64. Roman Ingarden (1893 Krakau — 1970 Krakau) studierte zusammen mit Edith Stein
bei Edmund Husser! in Géttingen, folgte wie sie 1916 Husserl nach Freiburg i. Br. und
promovierte 1918 mit einer Arbeit iiber »Intuition und Intellekt bei Henri Bergson«, 1931
erschien scin auf deutsch geschriebenes Buch »Das literarische Kunstwerke, an dessen
Fertigstellung zum Druck Edith Stein mitgeholfen hatte. 1945 ordentlicher Philosophie-
professor in Krakau. —~ Roman Ingarden kehrte Anfang Januar 1919 nach Polen zuriick.
Dieser Brief ist anscheinend der einzige, in dem Edith Stein den Freund duzt.
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Breslau, 12. II. 1918
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

[...] Nun noch ein paar Worte zu dem Brief, der mir »nicht gefallen« hat
(wie Sie sagen). Wenn er mir nur »blod« erschienen wire, hitte ich mich
sicherlich nicht dariiber aufgeregt. Aber die lebhafte Vorstellung Ihrer —
mir nur zu gut verstindlichen - trostlosen Stimmung zusammen mit dem
Gefiihl des Unvermogens, [hnen etwas zu sein: das war ein bifichen zu viel
tir mein immer noch etwas labiles seelisches Gleichgewicht. Dieses Ge-
tihl der absoluten Machtlosigkeit ist etwas, worein ich mich gar zu schwer
finden kann. Vielleicht weil ich andern gegentiber mit sehr viel geringerem
Einsatz etwas ausgerichtet habe. Aber man muff wohl mal die eigene Ohn-
macht recht nachdriicklich zu Gemiite gefithrt bekommen, um von dem
grenzenlosen Vertrauen auf sein Wollen und Kénnen, wie ich es friiher be-
saf}, geheilt zu werden. Ich mochte bald mal was Gutes von IThnen héren.

Herzlichst

Ihre Edith Stein®

Breslau, 19. II. 1918
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

[...] Ich bemiihe mich noch immer vergeblich zu vestehen, was fiir eine
Rolle wir Menschen im Weltgeschehen spielen. Vor einiger Zeit fiel mir
eine Stelle im Lucas-Evangelium auf: »Zwar der Menschensohn geht da-
hin, wie es beschlossen ist. Aber wehe dem Menschen, der ithn verraten
wird!« [Lk. 22,22] Ob das nicht ganz allgemein gilt? Wir fithren die Er-
eignisse herbei und tragen die Verantwortung dafiir. Und doch wissen wir
im Grunde nicht, was wir tun, und kénnen die Weltgeschichte nicht auf-
halten, auch wenn wir uns ihr versagen. Zu begreifen ist das freilich nicht.
Ubrigens riicken Religion und Geschichte fiir mich immer niher zusam-
men, und es will mir scheinen, daf§ die mittelalterlichen Chronisten, die
die Weltgeschichte zwischen Siindenfall und Weltgericht einspannten,
kundiger waren als die modernen Specialisten [...]°

¢ Bd. XIV, 67-68.
> Bd. XIV, 68.
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Freiburg, 12. V. 1918
Zasiusstr. 24
Liebster Freund,

meine Karte von heute morgen scheint mir bei niherer Uberlegung doch
nicht ausreichend. Ich méchte um alles nicht, dafl Mifiverstindnisse zwi-
schen uns bleiben — gerade weil wir uns voraussichtlich nicht so bald wie-
der sehen und sprechen werden — und da mein Brief aus Géttingen offen-
bar verloren gegangen ist -, will ich Thnen noch einmal verstindlich zu ma-
chen suchen, warum ich lingere Zeit geschwiegen habe. Sehen Sie, alle
Thre Briefe, seit unserer Trennung (mit Ausnahme des ersten, den Sie mir
nach Géttingen schrieben) waren merkwiirdig leer und ohne rechte inne-
re Beteiligung, so wie es ist, wenn man nicht aus Bediirfnis, sondern aus
»Pflicht« schreibt. Ich wiirde meinen, daff ich tiberempfindlich in dieser
Richtung bin - ich bin sehr kritisch gegeniiber solchen Eindriicken — wenn
ich nicht zum Vergleich Ihre Briefe vom vorigen Jahr hitte, die mir einen
wirklichen Anteil an Threm Leben gaben, und wenn ich mich nicht auf Ihr
eigenes Gefiihl berufen konnte: Sie fiigten nimlich jedesmal bei, dafl Sie
ausfiihrlicher sein wollten, sobald Sie Zeit hitten. Denken Sie nicht, daf
ich Thnen irgend einen Vorwurf daraus gemacht hitte. Ich wiirde es sehr
gut verstehen, wenn Sie Thre Unbefangenheit mir gegeniiber verloren hit-
ten, und wiirde nur mir selbst die Schuld zuschreiben. Aber der Abstand
war zu schmerzlich fiir mich - ich fiir meinen Teil mufite mich ja immer
gewaltsam zuriickhalten, um nicht mit dem Einsatz meiner vollen Persén-
lichkeit zu schreiben — und so nahm ich mir vor, zunichst einmal zu war-
ten, ob nicht doch schliefflich ein »richtiger« Brief kime. Das zog sich et-
was lange hin, z.T. wegen der iufleren Unruhe meines Lebens. Von Threr
Seite erfolgten dann bald die vllig irrigen Mutmafiungen iiber den Grund
meines Schweigens. Den Verkehr ganz abzubrechen, war nie meine Ab-
sicht. Ich habe nur manchmal gedacht, daf§ es vielleicht am besten wire,
wenn ich mich auf Mitteilungen iiber den Stand der Phinomenologie be-
schrinkte. Denn Sie werden wohl verstehen, dafl mir ein Briefwechsel, den
Sie nur meinetwegen aufrecht erhielten, unertriglich wire. Darf ich nun
hoffen, daf alles klar ist und nichts mehr zwischen uns steht? frs]
Von Herzen
Thre Edith Stein'®

10 Bd. X1V, 75-76.
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Freiburg, 5.VII.1918
Zasiusstr. 24
Lieber Herr Ingarden,

[...] Mir ging es in der letzten Woche nicht sonderlich. Vor einigen Tagen
erhielt ich aus Breslau die Nachricht, dafl Moskiewicz plotzlich gestorben
ist.!" An Herzldhmung, heifit es. Es hat aber frither nie jemand etwas von
einem Herzfehler gewufit. Dagegen litt er seit Jahren an einer stets zu-
nehmenden Depression, und es erscheint mir kaum zweifelhaft — und
ebenso meiner Freundin, die ihm sehr nahe stand — daf er selbst seinem
Leben ein Ende gemacht hat. Wieviel von der Schuld auf mein Konto
kommt, kann ich nicht ermessen. Daf ich mit zu den Menschen gehére,
die ihn allmahlich so weit gebracht haben, ist ganz gewif}. Natiirlich hat
man nie etwas Boses gewollt. Aber das ist gerade das Schreckliche, daf§
man aus blofler Gedankenlosigkeit und ohne zu ahnen, welche Wirkun-
gen von einem ausgehen, einen Menschen zu Tode quilen kann. Ich méch-
te Thnen, lieber Freund, eine Bitte aussprechen, die Thnen sehr kindlich er-
scheinen mag. Sie haben auch gelegentlich mit dem Gedanken gespielt,
einmal selbst Schlufl zu machen. Ich habe nie ernstlich daran geglaubt.
Aber die blofle Méglichkeit angstigt mich. Bitte, versprechen Sie mir, dafl
Sie es nie tun werden. Das Leben kann ja doch nicht véllig unertriglich
sein, wenn man weif}, dafl es einen Menschen gibt, dem es weit teurer ist
als das eigene. Wenn einen schon sonst nichts zuriickhilt. Schiitteln Sie
meinetwegen den Kopf iiber meine ganz aus der Luft gegriffene Besorg-
nis. Aber erfiillen Sie meine Bitte! [...]
Herzlichst
Ihre Edith Stein?2

10. X. 1918
Lieber Herr Ingarden,

[...] Und nun ein paar ernste Worte auf Thre ernsten Wiinsche. Zunichst
die durchaus ehrliche und glaubwiirdige Versicherung, dafl es mir schon
seit Monaten seelisch recht gut geht und dafl ich — trotz mancherlei Er-
schiitterung, vor der man sich gegenwirtig nicht schiitzen kann und will
— eine ernstliche Gefihrdung nicht mehr befiirchte. Wenn ich mehrfach
den Wunsch ausgesprochen habe, Sie wieder zu sehen, so war es in erster
Linie, um Sie davon zu iiberzeugen und von aller Sorge um mich zu be-
freien. Freilich konnte ich mich nicht nach Thren Wiinschen richten, um
so weit zu gelangen. Gliick wiinschen in Threm Sinne werden Sie mir nie-
mals. Aber in einem anderen Sinne diirfen Sie es schon heute. Ich weif§

" Georg Moskiewicz (1878 Breslau — 1918 Breslau), u. a. Studium bei Husserl in Géttingen;
Psychiater und Philosoph in Breslau, regte dort Edith Steins erste Beriihrung mit Husserl
— ihr Studium der »Logischen Untersuchungen« — an.

12Bd. X1V, 86-87.
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nicht, ob Sie es aus fritheren Auferungen schon entnommen haben, dafl
ich mich mehr und mehr zu einem durchaus positiven Christentum durch-
gerungen habe. Das hat mich von dem Leben befreit, das mich niederge-
worfen hatte und hat mir zugleich die Kraft gegeben, das Leben aufs neue
und dankbar wieder aufzunehmen. Von einer »Wiedergeburt« kann ich al-
so in einem tiefsten Sinne sprechen. Aber das neue Leben ist doch fiir mich
so innig verkniipft mit den Erlebnissen des letzten Jahres, daf} ich mich nie
in irgend einer Form von Thnen lossagen werde; Sie werden immer leben-
digste Gegenwart fiir mich sein. Nur kann ich darin kein Ungliick mehr
sehen, im Gegenteil, Sie gehéren mit zu meinem wertvollsten Besitz. Da-
mit miissen aber auch Sie sich zufrieden geben; Sie diirfen nicht zu einer
Episode stempeln, was fiir mich soviel mehr bedeutet, und Sie sollen nicht
mir und sich selbst ein Phantom von »Gliick« vorspiegeln, das keinerlei
Realitit fiir mich hat und mich eher schrecken als locken kann. Und wenn
ich zu dieser Forderung noch eine Bitte aussprechen darf — bewahren Sie
mir Thre Freundschaft, sehen Sie es nicht als einen Eingriff in Thre Freiheit
an, wenn ich Thre Angelegenheiten ganz als meine eigenen betrachte, und
lassen Sie mich glauben, dafl auch nichts, was fiir mich Bedeutung hat, Th-
nen gleichgiltig ist. [...]3

5 XE*1918
Lieber Herr Ingarden,

wenigstens versuchen méchte ich es, Thnen noch einmal ein paar Worte zu
sagen, bevor die Verbindung zwischen uns ganz aufhort.! [...] Aber wenn
es auch oft quilend fiir mich war und weiter sein wird, daf§ vieles unaus-
gesprochen und ungeklirt bleiben mufite, so habe ich doch im Grunde die
feste Zuversicht, dafl uns innerlich nichts trennen kann und dafl wir uns
immer verstehen werden, wenn wir wieder zusammen kommen. Das muf}
mir iiber diese Zeit hinweghelfen. Wenn noch eine Maglichkeit besteht,
Nachricht zu geben, dann tun Sie es bald, nicht wahr? [...]"5

13 Bd. XIV, 103-104.
4 Auf Grund des Kriegszustandes.
15 Bd. XIV, 109.
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Breslau, 27, X11. 1918
Michaelisstr, 38
Lieber Herr Ingarden,

warum habe ich denn nicht einmal einen Grufl zu Weihnachten bekom-
men? Ich bin in grofler Sorge, dafl etwas nicht in Ordnung ist. Bitte,
schreiben Sie doch wenigstens ein paar Worte! [...]'¢

Breslau, 2. I. 1919
Lieber Herr Ingarden,

seit fast 4 Wochen habe ich keine Nachricht von Thnen, und die letzte sag-
te, daf} Sie krank sind. Ich bitte dringend um ein Lebenszeichen. Wenn sie
wiifliten, wieviel bose Geister gegenwirtig an meinen Nerven zupfen, wiir-
den Sie mir gewif keine solche Geduldsprobe zumuten.

Herzlichst

TIhre Edith Stein'?

Breslau, 16. IX. 1919
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

heute erhielt ich Thren Brief vom 1. d. M., das erste Lebenszeichen seit vie-
len Monaten. Vor allem meine herzlichsten Wiinsche fiir das neue Leben,
das Sie begonnen haben. Die Tatsache kam mir insofern vollig iiberra-
schend, als Sie mir — entgegen Ihrer Annahme — nie ein Wort uber Ihre
Frau gesagt haben. Daf} es aber einmal noch ein solches neues Leben fiir
Sie geben wiirde, das habe ich eigentlich immer erwartet, und wenn es Ih-
nen das bringt, was ich fiir Sie erhoffe, so wird niemand froher dariiber
sein als ich. Meine Freundschaft fiir Sie bleibt natiirlich unverandert. Was
das andere angeht, das noch daneben bestanden hat, so wire es mir lieb,
wenn Sie es ganz in sich begraben kénnten und auch die Briefe verbren-
nen wollten, die Sie etwa noch von mir besitzen. Ich spreche das nur als
Wunsch aus. Wenn Sie glauben, dafl eine solche Verschwiegenheit mit den
Forderungen einer idealen Ehe nicht vereinbar ist, so kann und soll er Sie
nicht binden. [...] Bestellen Sie [hrer Frau die besten Griifle von Threm ge-
treuen Kameraden (Sie haben mir iibrigens nicht einmal erzihlt, ob sie
Philosophin ist) und nehmen Sie selbst herzliche Griifie
Ihre Edith Stein!®

16 Bd. X1V, 116. 17 Bd. XIV, 119. 18 Bd, XIV, 119.
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Wihrend dieses ganzen Jahres [1920] war ich in Breslau. Es brannte mir
zwar dort der Boden unter den Fiiflen. Ich befand mich in einer inneren
Krisis, die meinen Angehorigen verborgen war und die in unserm Hause
nicht gelost werden konnte. Doch ich hitte nicht fortgehen mégen, ehe
Ernas Los entschieden war. Ihre Brautzeit war eine lang ausgedehnte
Qual. [...] Mir ging es damals gesundheitlich recht schlecht, wohl infolge
der seelischen Kimpfe, die ich ganz verborgen und ohne jede menschliche
Hilfe durchmachte. Am Morgen der standesamtlichen Trauung, wahrend
die letzten schweren Mobel die Treppen hinaufgetragen wurden, lag ich
mit heftigen Schmerzen in einem unserer Schlafzimmer auf der Chaise-
longue und zuckte bei jedem Gerdusch zusammen. Als Erna einmal her-
aufkam, sagte sie, sie konne das nicht mitansehen und gab mir etwas Mor-
phium.?

St. Magdalena [Speyer], 29. XI. 1925
Lieber Herr Ingarden,

es ist weekend und morgen der 1. Advent — da will ich mal einen groflen
Anlauf nehmen und mich von meinen drgsten Schulden befreien. Also: Es
ist mir langst klar, dafl Sie ein Anrecht haben, iiber den fraglichen Punkt
Aufschluf} zu bekommen. Warum ich Thnen den bisher nicht gegeben ha-
be, weif ich selbst nicht recht. Vielleicht habe ich damit gerechnet, daff Sie
mal kimen u. dafl es sich dann ergabe. Vielleicht hat mich die erschreckli-
che Sachlichkeit Threr Briefe davon zuriickgehalten, Personliches zu
bertihren. Auf alle Fille fiel es mir nie ein — wie ich schon neulich schrieb
— dafl Sie beunruhigt sein konnten. Es wire so wenig am Platz wie nur
moglich. Zunachst mufl ich Thnen sagen, daff die Freiburger Erinnerungen
gerade um die Zeit, als ich die Nachricht von Ihrer Vermihlung bekam,
durch frische Eindriicke unwirksam gemacht waren, durch eine Ge-
schichte, die in vielem eine unheimliche Analogie mit der Thnen bekann-
ten aufwies. Einzelheiten erlassen Sie mir wohl. Die Erfahrungen waren
mindestens ebenso schmerzlich, aber meine inneren Widerstandskrifte
waren gewachsen, so daf} ich leichter hindurchkam und, wie ich glaube,
gerade dadurch die innere Freiheit erlangt habe. Ich bin jetzt iiberzeugt,
daf ich da stehe, wo ich hingehére, und bin nur dankbar, daff ich auf die-
sen Weg gefiihrt worden bin und gehe ihn mit freudigster Hingabe, ohne
jede Spur von »Resignation«. Natiirlich kann ich an Freiburg nicht mit
Freude zurlickdenken. Erinnern Sie sich, dafl Sie mir damals sagten, ich sei
»zu katholisch«? Ich verstand das damals nicht. Heute verstehe ich es und
weil}, wie weit Sie recht hatten. Ich empfand in der Tat katholisch. Aber
weil mir das katholische Dogma mit seinen praktischen Konsequenzen
fremd war, konnte ich das nicht rechtfertigen, was ich empfand, und so
verbanden sich der Kopf und die Sinne, um dem Herzen Gewalt anzutun.
Was dabei herauskam, wissen Sie. Sie wissen wohl auch, daf} ich damals

19 Bd. VII, 205-207.
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eine Schuld nur bei mir gesucht habe, und heute liegt es mir erst recht fern,
tiber jemand anderes zu Gericht zu sitzen. Von daher steht also nichts zwi-
schen uns. Wenn es mir jetzt schwer fillt, an Sie zu schreiben — das tut es,
ich mufl mir allemal einen kriftigen Ruck geben — so hat das ganz andere
Grunde. Es liegt zweifellos daran, dafl Thnen die Welt, in der ich jetzt
lebe und an der mein ganzes Herz hingt, allem Anschein nach ganz fremd
ist — ich weif} nicht, ob immer gewesen oder erst geworden. Ich will natir-
lich darum den Verkehr mit Ihnen keineswegs abbrechen. Aber wenn kei-
ne Notwendigkeit vorliegt zu schreiben und wenn ich von der tiglichen
Arbeit mude bin und die Wahl habe zwischen vielen Dingen, die noch zu
tun sind — dann greife ich unwillkiirlich zu etwas, was mir weniger
schwerfillt. So kommen die langen Pausen. [...]?

St. Magdalena [Speyer], 13. XII. 1925
Lieber Herr Ingarden,

natiirlich wollte ich Thnen keineswegs wehe tun, aber ich dachte, ich muf3-
te selbst auf diese Gefahr hin einmal ganz offen sein, um das ganze Ver-
haltnis wieder auf eine gesunde Basis zu stellen, und wenn ich Sie recht
verstehe, geben Sie mir darin ganz recht. Ich glaube, jetzt macht mir auch
das Schreiben weniger Schwierigkeiten. Im tbrigen ist es nicht so sehr die
Verschiedenheit der » Anschauungs, die mich storte, sondern eine gewisse
Animositit, die mir aus jenen Briefen zu klingen schien. So wenig Katho-
lizismus eine »Gefiihlsreligion« ist, so sehr es sich gerade hier um die Fra-
ge der Wahrheit handelt, so sehr ist er doch auch Lebens- und Herzenssa-
che. Und wenn Christus der Mittelpunkt meines Lebens ist und die Kir-
che Christi meine Heimat, wie soll es mir dann nicht schwer fallen, Brie-
fe zu schreiben, in denen ich sorgfiltig darauf achten muf}, dafl ja nichts
von dem hineinfliefit, wovon mein Herz voll ist, damit ich keine feindse-
ligen Gefithle erwecke gegen das, was mir lieb und heilig ist? Solche Brie-
fe muf ich bestindig nach Hause schreiben und so muf} ich leben, wenn
ich zu Hause bin, und das ist der hirteste Druck, der auf mir lastet. Wo
ich mich zwanglos geben kann, da ist auch Verschiedenheit der Ansichten
kein Hemmnis des Verkehrs, wenn man sich auch selbstverstindlich am
wohlsten mit denen fiihlt, die auf dem gleichen Boden stehen. — Zu der
anderen Frage: Nattrlich wollte ich keineswegs in Abrede stellen, daf§
zwischen uns — von allem anderen ganz abgesehen - eine wirkliche
Freundschaft bestanden hat und daf ich die als etwas Wertvolles ansehe.
Aber wenn ich auf jene Zeit zurtickblicke, dann steht immer im Vorder-
grunde die trostlose innere Verfassung, in der ich mich befand, diese un-
sagbare Verwirrung und Dunkelheit. (Ich weif§ nicht, ob Sie da iberhaupt
so recht hineingesehen haben. Und verantwortlich daftir war wirklich nur
zum geringsten Teil, was ich in Freiburg erlebte. Es war eine lange vorbe-

20 Bd. XIV, 166-167.
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reitete Krisis). Mir ist dann etwa so wie einem, der in Gefahr war zu er-
trinken, u. dem lange nachher im hellen, warmen Zimmer, wo er ganz ge-
borgen ist und rings umgeben von Liebe und Fiirsorge und hilfreichen
Hinden, auf einmal das Bild des dunklen, kalten Wellengrabes vor der
Seele steht. Was soll man dann anderes fithlen als Schauder und dazu eine
grenzenlose Dankbarkeit gegen den starken Arm, der einen wunderbar er-
griffen und ans sichere Land getragen hat? — Uber die Schuldfrage moch-
te ich nicht weiter sprechen; iiberhaupt iiber das Ganze nicht. Ich wollte
nur, daf Sie Bescheid wissen und sich keine unniitzen Sorgen machen.

[..]2

St. Magdalena [Speyer], 8. XI. 1927
Lieber Herr Ingarden,

das erste bifichen Zeit, das ich dafiir eriibrigen kann, benutze ich, um Ih-
nen zu schreiben. [...] Sie wollen wissen, welchen Eindruck ich von unse-
rer Zusammenkunft hatte: ich glaube, daf§ sie so giinstig verlaufen ist, wie
man es nur erhoffen konnte. Wenn man nach 10 J. Unterbrechung und
nach einem Leben in so verschiedenen Verhiltnissen frei und offen mit-
einander sprechen kann, so ist das schon genug. Ich hatte es freilich nicht
anders erwartet. Ich glaube sogar, dafl wir uns besser verstanden haben als
einst in Freiburg. Denn es scheint mir, als wiren damals beide zu sehr mit
sich selbst beschiftigt gewesen, um den richtigen Blick fiir einander zu ha-
ben. Daf} religiés etwas mehr Ankniipfungspunkte da waren, als Thre Brie-
fe erwarten lieflen, hat mich natiirlich sehr [fehlendes Stiick] [...] Es ist
eine unendliche Welt, die sich ganz neu auftut, wenn man einmal anfingt,
statt nach aufen nach innen zu leben. Alle Realititen, mit denen man vor-
her zu tun hatte, werden transparent, und die eigentlich tragenden und be-
wegenden Krifte werden spiirbar. Wie belanglos erscheinen die Konflik-
te, mit denen man vorher zu tun hatte! [...]2 :

21 Bd. X1V, 168.
2 Bd. XIV, 187.
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Breslau X, Michaelisstr. 38, 29. XII. 1929
Lieber Ingarden,

TIhren lieben Brief bekam ich noch nach Speyer, aber es war keine Zeit
mehr zu antworten. Das Weihnachtsfest habe ich in Wirzburg mit 2
Speyerer Dominikanerinnen gefeiert, die dort studieren, und seit vorge-
stern bin ich hier. Jetzt méchte ich Thnen gern zum Neujahrstag durch den
gewtinschten langen Brief eine kleine Freude machen. Hoffentlich wird sie
Thnen nicht dadurch getriibt, dafl ich trotz Threr Bitte weiter an »Sie«
schreibe. Sie werden nicht den Verdacht haben, daf ich es aus »morali-
schen« Griinden tue. Ich hitte gern die kleine Bitte gewihrt. Aber es wire
unwahrhaftig, weil nicht meinem Empfinden entsprechend, und so etwas
mochten Sie ja selbst nicht. Vielleicht ist das polnische Sprachgefiihl an-
ders als das deutsche. Fiir mich hingt an der vertraulichen Anrede etwas
von Familienwirme, wie sie in mein Leben nicht mehr pafit. Sie miissen
immer denken, daff um mich herum unsichtbare Zellenwiande sind. Die
Liebe, die nicht von dieser Welt ist, geht durch diese wie durch alle mate-
riellen Winde hindurch, sie kennt keine Grenzen von Zeit und Raum, aber
anderes wird dadurch ferngehalten. Wenn Thnen das weh tut, ist es mir
leid, aber ich kann es nicht iandern. Es geht Thnen dann nur so wie meinen
Lieben hier. Ich habe den herzlichen Wunsch, ihnen alles zu Liebe zu tun
und benehme mich natiirlich so, wie sie es von einer guten Tochter, Schwe-
ster und Tante erwarten konnen, aber sie spiiren das andere doch.

Von Husserl habe ich seit seinem Geburtstag kein Wort mehr gehért,
von Koyré auch nicht, von Hering einmal eine Karte, von Conrads viel-
leicht 2 kurze Nachrichten. Das Kant-Buch von Heidegger habe ich noch
nicht gelesen, Husserls Logik nur von auflen. Sie sehen, ich bin eine
schlechte Quelle fiir Nachrichten. Das Buch von Cohn habe ich erst recht
nicht gelesen. Zu so etwas komme ich ja schon gar nicht. Daff mein Tho-
mas fertig ist, aber durch seinen Umfang die Verleger schreckt, schrieb ich
wohl schon. Fiir mich scheint es jetzt das Notigste, den richtigen Schul-
thomismus kennen zu lernen, der doch fiir sich in Anspruch nimmt, das ei-
gentliche System des hl. Thomas erst aufgebaut und tatsichlich aufgebaut
zu haben. Es kommen da wohl zunichst die Arbeiten der franzésischen
Dominikaner in Betracht. Das wird aber bei mir auch nur sehr tropfen-

weise gehen. Alle guten Wiinsche zum neuen Jahr fiir die ganze Familie
Thre Edith Stein?

Ansichtskarte: Kloster St. Magdalena, Speyer a. Rh.
Polen! Herrn Dr. R. Ingarden, Jablonowskich 4, Lemberg (Lwéw)

3 Bd. XIV, 203-204.



32

19.V.1930
EE:

damit Sie sich nicht beunruhigen: ich stecke eben so tief in Korrekturen,
dal es mir noch nicht méglich war, Thr Ms. postfertig zu machen. Sobald
es geht, schicke ich es ab.

Herzl. Grufl

B Su

3. Akademisches Leben und Beruf

Freiburg, 3. IL. 1917
Goethestr. 63
Lieber Herr Ingarden,

[...] Uber die Art meiner Arbeit an den Ideen [Husserls] sind Sie sich wohl
doch noch nicht ganz klar: vorlaufig suche ich nur, aus den Materialien den
gesamten Gedankengang (der mir ziemlich klar vor Augen steht, aber nir-
gends fixiert oder gar durchgefiihrt ist) in einer einheitlichen Ausarbeitung
festzulegen. Das soll die Basis fiir die Arbeit des Meisters sein, und das
mochte ich gern beenden, weil ich glaube, daf} er sich durch die Materia-
lien selbst nie hindurch finden und immer in Einzelheiten steckenbleiben
wiirde. Nur fiir den schlimmsten Fall, daf§ er gar nicht an die Uberarbei-
tung heranginge, hatte ich es ins Auge gefafit, es selbst zu tun. Natiirlich
bin ich dann auf jahrelange Arbeit gefafit. [...]»

Breslau, 20. III. 1917
Lieber Herr Ingarden,

[...] Getan habe ich hier fast nichts. Ich habe durchgesehen, was ich von
der 6. Unt. [Untersuchung] [Husserls] mit hatte und es mir so zurechtge-
legt, dafl ich es leicht habe, wenn ich sie einmal ernstlich vornehme. Es ste-
hen recht schéne neue Sachen drin, aber vom Abschlufl scheint sie mir
noch weiter entfernt als die Ideen [Husserls]. Was nach meiner Riickkehr
geschieht, weiff ich noch nicht. Ich wiinsche mir brennend, mit dem Mei-
ster meine bisherige Ausarbeitung durchzusprechen, ehe ich etwas ande-
res vornehme. Denn ich habe gar keine Lust, neue Stofle von Papier auf-
zuhiufen, die er nicht anguckt. [...]%

# Bd. X1V, 211.
» Bd. X1V, 36.
% Bd. X1V, 47.
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Freiburg, 6. VIL. 1917
Lieber Herr Ingarden,

[...] Ich habe in der letzten Zeit immer neue Stofle von Manuskripten
[Husserls] geordnet und bin eben jetzt auf das Konvolut Zeitbewufitsein
gestoflen. Wie wichtig die Sachen sind, wissen Sie ja am besten. [...] Der
duflere Zustand ist ziemlich traurig: Notizenzettel von 1903 an. [...]

Breslau, 19. II. 1918
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

[...] Als der Meister mich neulich mit einer ganzen Reihe von Anweisun-
gen fir die Behandlung seiner Manuskripte beglickte (in aller Freund-
lichkeit, aber ich kann nun mal dergleichen nicht vertragen), habe ich ihm
auseinandergesetzt (natiirlich auch in aller Freundlichkeit), daf} die Ord-
nung 1.) prinzipiell unmoglich ist, 2.) soweit iiberhaupt, nur von ihm fiir
ihn hergestellt werden konnte und daf 3.) ich speziell dafiir ungeeignet
ware und die Beschaftigung damit nur noch aushalten kénnte, wenn ich
daneben etwas selbstindig arbeite. Ich bin neugierig, was er darauf sagen
wird. Ich habe ihm angeboten, weiter in Freiburg zu bleiben und ihm bei
der Redaktion des Jahrbuchs u. dergl. zu helfen, nur nicht als seine Assi-
stentin fiir Arbeiten, deren Sinn mir nicht einleuchtet. Im Grunde ist es
der Gedanke, jemandem zur Verfiigung zu stehen, den ich nicht vertragen
kann. Ich kann mich in den Dienst einer Sache stellen, und ich kann einem
Menschen allerhand zu Liebe tun, aber im Dienst eines Menschen stehen,
kurz gesagt: gehorchen, das kann ich nicht. Und wenn Husserl sich nicht
wieder daran gew6hnt, mich als Mitarbeiterin an der Sache zu behandeln
— wie ich unser Verhaltnis immer angesehen habe und er in der Theorie
auch — so werden wir uns eben trennen miissen. Es tite mir leid, weil ich
glaube, dafl dann noch weniger Hoffnung auf ein Zusammenhalten zwi-
schen ithm und der »Jugend« ware. [...]%

27 Bd, X1V, 59.
2 Bd. XIV, 69.
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28.11. 1918
Lieber Herr Ingarden,

[...] Der Meister hat meinen Riicktritt in Gnaden genehmigt. Sehr freund-
lich - wenn auch nicht ohne einen etwas vorwurfsvollen Unterton — hat er
geschrieben. Ich bin also jetzt frei, und ich denke, es ist gut so, wenn ich
augenblicklich auch nicht gerade froh bin. [Ubrigens: die Lust zu Publi-
kationen kann einem wirklich vergehen. Heute erzihlte mir eine Bekann-
te, die Scheler in Miinchen gesprochen hat, er hitte mir nicht fur die Zu-
sendung meiner Arbeit gedankt, weil er finde, ich hitte seine geschichts-
philosophischen Vorlesungen darin verwendet, ohne sie zu zitieren.
Haben sie davon was gemerkt? Die personliche Krinkung ist mir ibrigens
Nebensache. Aber wie kann man auf eine Zusammenarbeit mit solchen
Leuten hoffen?]?

6. X. 1918
Lieber Herr Ingarden,

[...] Husserl hat mich bei unserer ersten Unterredung schwer geirgert
durch allerhand Bedenken gegen die Herausgabe von Reinachs Arbeiten.
Zu mir ist er aber sehr lieb; er versichert, dies letzte Semester sollte ganz
mir gehéren und ich miifite noch viel von ihm haben. Ubrigens ist mir das
alles jetzt natiirlich furchtbar gleichgiiltig. Ich zwinge mich nur zu arbei-
ten, weil ich vorlaufig nichts Besseres zu tun weiff. Das beste Mittel, sich
mit dieser erbirmlichen Welt abzufinden, wire ja, sich von ihr zu verghe
schieden. Ich habe nur die Uberzeugung, dafl man es sich nicht so leicht
machen darf. Ich denke jetzt manchmal, wenn gewisse Zukunftsméglich-
keiten mir ganz unertriglich scheinen Wollen, an das Leben der polnischen
Patrioten in den letzten 150 Jahren. Den Glauben an sein Volk hindurch-
retten durch alle Wechselfille, das ist wohl mehr als der romische Tu-
gendstolz, der die Erniedrigung nicht tiberleben kann. Das Umlernen-
miissen kommt nur zu plétzlich und ist hart.?

2 Bd. X1V, 70-71.
%0 Bd. XIV, 102,
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Breslau, 27. XII. 1918
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

[...] Die Politik habe ich satt bis zum Ekel. Es fehlt mir das iibliche Hand-
werkszeug dazu vollig: ein robustes Gewissen und ein dickes Fell. Im-
merhin werde ich bis zu den Wahlen aushalten miissen, weil es zuviel not-
wendige Arbeit gibt. Aber ich fithle mich ginzlich entwurzelt und hei-
matlos unter den Menschen, mit denen ich zu tun habe. Wenn ich mich
von all dem Wust freimachen kann, dann will ich versuchen, eine Habili-
tationsschrift zu machen. In dem »neuen Deutschland« — »falls es ist« —
wird ja die Habilitation keine prinzipielle Schwierigkeit mehr machen.

e

Breslau, 16. IX. 1919
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

[...] Nun eine gedringte Ubersicht iiber den Stand der Phinomenologie
und das Ergehen der Phinomenologen. Die Festschrift ist zu Husserls Ge-
burtstag nur im Manuskript tiberreicht worden, und es wird wohl noch ei-
nige Monate dauern, bis sie gedruckt wird. Es wiire sehr schén, wenn Thr
Beitrag doch noch hineinkame. [...]

Dem Meister geht es sehr gut, er hat jetzt eine glinzende Lehrtitigkeit,
mehrere 100 Horer im Kolleg und grofle Seminare. Nur mit wissenschaft-
licher Arbeit ist wohl nicht viel los, da er dies Jahr Dekan ist (stellen Sie
sich das vor!) und durch die Zwischensemester noch doppelt viel zu tun
hat. Lipps®? hat im Sommer sein medizinisches Staatsexamen gemacht und
méchte sich jetzt gern als Philosoph in Freiburg habilitieren. Husserl hat
nichts dagegen, plagt ihn aber vorlaufig noch mit allerhand Aufgaben, die
er vorher l6sen soll, z.B. eine Kritik von Linke. [...] Mein Beitrag zur Fest-
schrift hat sich indessen um eine 2. Abhandlung tiber »Individuum und
Gemeinschaft« vermehrt (Niederschlag der politischen Betitigung, die
mich mehrere Monate ganz verschlungen hatte); beide zusammen sollen
mir jetzt unter dem Titel »Beitrdge zur philosophischen Begriindung der
Psychologie und Geisteswissenschaften« als Habilitationsschrift dienen.
Ob aus der Habilitation etwas wird, ist allerdings noch sehr die Frage.
Husserl hat es a limine abgelehnt, es in Freiburg durchzusetzen bezw.
durchsetzen zu kénnen. Auf Frau Reinachs Dringen habe ich im letzten

31 Bd. XIV; 117,

32 Hans Lipps (1882 Pirna — 1941 in Ruflland gefallen) studierte Medizin und Philosophie,
war in Gottingen ebenfalls Schiiler von Husserl und mit Edith Stein eng befreundet. Seit
1936 Professor fiir Philosophie in Frankfurt a. M.
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Semester in Gottingen unterhandelt und habe auch die Absicht, im nach-
sten Monat dort einzureichen. Der Erfolg ist aber noch sehr zweifelhaft,
da die Stimmung in der Fakultit sehr gespalten und vor allem kein zuver-
lassiger Fachmann da ist. Auflerdem habe ich noch Kiel in Erwagung ge-
zogen, weil kiirzlich ein Bekannter von mir, der bisher der Breslauer pro-
testantisch-theologischen Fakultit angehorte, als Nachfolger Deussens
dahin berufen wurde. Morgen werde ich ihn das erstemal seit meiner
Riickkehr aus Gottingen sprechen und dabei horen, ob er glaubt, daff dort
eher etwas zu erreichen wire als in Géttingen. [...]3

Gottingen, 8. 11. 1919
Lieber Herr Kaufmann,

herzlichen Dank fiir [hren Brief. Eigentlich wollte ich Thnen schon lange
schreiben, dafl das Unmégliche, nach Ihrer Uberzeugung, moglich ge-
worden ist. Ich habe schon seit 10 Tagen die Ablehnung schwarz auf weify
in der Tasche oder vielmehr in unserem Archiv als abschlieflendes Doku-
ment. Die Sache ist gar nicht vor die Fakultit gekommen, sondern in aller
Stille erledigt worden. Als offiziell erscheinen sollender Bescheid erhielt
ich einen Brief des Abteilungsvorstehers Hermann, da eine Vorkommissi-
on beschlossen hitte, die Arbeit gar nicht zu priifen, da die Habilitation
von Damen noch immer Schwierigkeiten mache. Miindlich sagte er mir
tags darauf, offenbar indessen tiber das Unvorschriftsmiflige dieses Ver-
haltens aufgeklirt, es hitte Gefahr bestanden, daf die Arbeit zuriickge-
wiesen wiirde, weil Miiller festgestellt hitte, dafl sie »die Psychologie, wie
sie hier betrieben wiirde, ganz aus dem Sanel disban wolloee (tibrigens ein
kleiner Irrtum), und das hitte man mir ersparen wollen. Als spiritus rec-
tor erscheint mir bei allem doch Misch; er hat sich auf jede Weise der
Zwickmiihle entziehen wollen, durch sein Urteil entweder Miiller oder
Husserl vor den Kopf zu stoflen. Dies diirfen Sie Husserl erzihlen, und
fiigen Sie hinzu, daff ich nicht gebrochen bin. Zuwider ist mir nur, daf ich
nun nachdenken muff, was ich weiter tun soll. Eine leise Aussicht ist in
Kiel. [...]*

» Bd. IX, 119-121.

* Selbstbildnis in Briefen. Erster Teil 1916-1934. In: Edith Steins Werke. Bd. VIII. Freiburg
1976, 41-42. Fritz Kaufmann (1891 Leipzig — 1958 Ziirich), Privatdozent in Freiburg
i.Br., nach 1933 erst in England, dann Professor der Philosophie an der Buffalo Univer-
sity, 'USA. Er gehorte zu den Schiilern von Edmund Husserl, war ein Studien- und Ju-
gendfreund von Edith Stein in Géttingen und Freiburg.
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Gottingen, 11. XI. 1919
Lieber Herr Ingarden,

[...] Indessen ist meine Arbeit in Gottingen vorschriftsmiflig eingereicht
und sehr unvorschriftsmiflig ohne Priifung abgewiesen worden. Die
ganze Komaodie kann ich Thnen nicht schildern, ich will sie Thnen erzihlen,
wenn wir uns mal wieder sprechen. Die Aussichten in Kiel sind noch nicht
ganz geschwunden. Heinrich Scholz mochte mich sehr dorthin haben,
aber er fand 3 eingereichte Arbeiten vor, als er nach Kiel kam, und mufl sie
erst prifen, ehe er entscheiden kann, ob fiir mich ein Platz frei bleibt. Und
das soll noch bis zum Friihjahr dauern. Ich fahre von hier aus nach Ham-
burg zu meiner iltesten Schwester und werde bei der Gelegenheit sehen,
ob dort eine Moglichkeit ist. Viel Hoffnung habe ich nicht, denn die Phi-
losophie ist dort durch 2 jiidische Ordinarien vertreten (Stern und Cassi-
rer) und bei dem ungeheuren Antisemitismus, der jetzt allgemein herrscht,
mochte ich Stern nicht darum bitten, nun auch noch mich vorzuschlagen.
Wenn er es mir von selbst anbieten wollte, wiirde ich natiirlich nicht nein
sagen. Ich kenne ihn ja personlich sehr gut und werde ihn jedenfalls auf-
suchen. Damit ist aber auch alles erschopft, was ich an »Beziehungen« auf-
bringen kann. Und das ist ja das einzig Maflgebende, sachliche Gesichts-
punkte sind vollig Nebensache. Daf ich lieber auf die Habilitation ver-
zichte, als Husser] noch einmal darum angehe, konnen Sie sich wohl den-

ken. [...]*

Breslau, 25. 1. 1920
Lieber Herr Kaufmann,

heute habe ich Thren Brief bekommen und bin nicht schlecht erschrocken
- einmal dariiber, daf} ich Sie ohne mein Wissen und Wollen so gekrinkt
habe, und dann iiber dieses grauenhafte Bild, das Sie da von mir entwer-
fen. Glauben Sie nicht, daff ich nun meinerseits die Empfindliche spielen
will. Ich nehme an, daB Sie in einer depressiven Stimmung aus meinem
Brief allerhand herausgelesen haben, was weder auf noch zwischen den
Zeilen stand, und hoffe stark, daff Sie selbst inzwischen schon Korrektur
an Threm Eindruck getibt haben. [...]

Ich habe weder ein »Verdikt« tiber Husserl gefillt noch Thnen gegen-
tber eine gonnerhafte Einstellung gehabt. Was das erste betrifft, so habe
ich Thren Standpunkt durchaus gebilligt (ich habe das vielleicht nicht ei-
gens hervorgehoben), ich meinte nur, daf ich nicht in der Verfassung war,
mich fiir das Positive auf dieser Seite zu erwirmen, wo mir noch Worte in
den Ohren klangen wie die: »Werturteile diirfen Sie nicht fillen. Das ha-

% Bd. IX, 122.
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ben Sie verwirkt!« Das zu unserm Hans Lipps! Und niemand im Husserl-
schen Hause hat ihm mehr die Hand gegeben.

Lieber Herr Kaufmann, ich werde nie aufhéren — wie ich Ihnen schon
vor ein paar Monaten schrieb —, den Philosophen Husserl grenzenlos zu
verehren und jede menschliche Schwiiche als sein Schicksal zu begreifen.
Und ich wiirde mir ganz licherlich vorkommen, wenn ich es mir als Ver-
dienst anrechnen wollte, daff ich dem Leben etwas niher stehe als er. Aber
dafl fiir den rein menschlichen Verkehr sich hier eine uniibersteigbare
Scheidewand auftut und daf mir dies jetzt stirker als je fithlbar geworden
ist, das missen Sie doch verstehen. Ich kann es mir tatsichlich noch heu-
te nicht vorstellen, wie ich ihm noch einmal persénlich gegeniibertreten
soll. [...]

Ich mochte jetzt nur noch etwas tiber die Punkte sagen, in denen ich mir
bei ernstlicher Selbstpriifung etwas vorzuwerfen habe.

Erstens ist es ein alter Fehler von mir, daf§ ich - sachlich wie personlich
- Kritik zu tiben pflege, ohne mir lange zu tberlegen, ob ich denn ein
Recht dazu hatte. Ich habe mir schon manchmal nachtriglich gedacht, daf§
die Leute (freilich nicht gerade meine nichsten Freunde) mich leicht fiir
groflenwahnsinnig halten kénnten.

Zweitens mufl ich Thnen zugeben — was ich mir freilich eigentlich nicht
als Schuld anrechnen kann -, daff ich Lipps wohl etwas lieber habe als Sie
und mich darum so stark mit ihm identifiziert habe, daf§ ich Ihnen danken
konnte, weil Sie sich »auch« fir thn bemithen (das »auch« kam {ibrigens
wohl daher, daff ich gerade von den Bemiihungen des kleinen Emmerich
gehort hatte und von Frau Reinachs Anteil usw. — also rein kollegierend
und ohne jede Gradabstufung). Das hat ja aber weder mit menschlicher
noch gar mit wissenschaftlicher Bewertung etwas zu tun. Und bése kon-
nen Sie mir doch darum nicht sein, nicht wahr?

Drittens missen Sie bedenken, daff ich mindestens drei Wochen in vél-
liger UngewifSheit gelebt hatte. Ein paar Andeutungen von Lipps, die mei-
ner Phantasie weitesten Spielraum lieflen, sonst nichts. Ich wollte mehr-
mals an Sie schreiben, um Sie um Aufklirung zu bitten. Aber ich wufite ja
nicht, ob die Nachricht nicht als vertraulich zu betrachten sei, und wollte
darum mit niemandem davon sprechen. Unmittelbar vor Threm Bericht
bekam ich nun den von Frau Reinach und fiihlte mich durch ihre Zuver-
sicht, dal Lipps tiber die Katastrophe hinwegkommen wiirde, so erleich-
tert, dafl ich die dueren Dinge mit einem gewissen Ubermut behandelt
habe, der Thnen natiirlich nicht verstindlich sein konnte. Und man sollte
ja doch immer bedenken, an wen man schreibt und wie es wirken mufl.
Zur Entschuldigung kann ich nur anfithren, dafl jetzt gar soviel Sachen auf
mir lasten, von denen immer eine die andere dringt, so daff keine sich rich-
tig auswirken kann.

Ich wiire sehr traurig, wenn es sich um mehr als eine voriibergehende
Stimmung bei Thnen handelte. Fiir alle Fille mochte ich Thnen noch sagen,
dafl es mir sehr lieb ist, daff Sie mir gleich alles gesagt haben. Ich weiff aus
eigener Erfahrung — dénn ich-bin mis Depressionen sehr viel besser ver-
traut, als Sie vielleicht ahnen -, wie es tut, wenn man so etwas anstehen
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liflt und sich in der Stille damit abquilt, wobei es immer ungeheuerliche-
re Dimensionen annimmt.

Leben Sie herzlich wohl und schreiben Sie bald wieder Threr alten
»Gonnerin«

Edith Stein3®

Breslau, 15. III. 1920
Michaelisstr. 38
Lieber Herr Ingarden,

[...] Aus meiner Habilitation in Kiel wird ebenso wenig etwas wie in G6t-
tingen. Ich richte mich darauf ein, dauernd in Breslau zu bleiben. Wenn
die politischen Verhiltnisse so geklart sein werden, dafl es einem nicht
mehr licherlich vorkommt, sich tiir den nichsten Tag etwas vorzunehmen,
werde ich vielleicht Anstalten machen, eine private Akademie um mich zu
sammeln. Sie sehen, dafl ich durch Miflerfolge nicht bescheidener werde.?”

Breslau, 31. V. 1920
Lieber Herr Kaufmann,

[...] An einen neuen Habilitationsversuch denke ich nicht. Der Runderlaf§
an die Universititen wegen weiblicher Habilitation geht zwar auf meinen
Antrag zurlck, ich verspreche mir aber praktisch nichts davon. Das war
nur ein Nasenstiiber fiir die Gottinger Herrn. [...]%

4. Umkebr. Auf dem Weg zum Karmel

[Breslau] 15. X. 1921
Lieber Herr Ingarden,

[...] Ernstlich gesprochen: Sie haben nicht ganz unrecht mit meiner Welt-
fremdheit, aber ich glaube, in ganz anderem Sinne, als Sie es meinten. Ich
stehe jetzt vor dem Ubertritt in die katholische Kirche. Was mich dazu ge-
fithrt hat, dariiber habe ich Thnen nichts geschrieben. Und all das liflt sich
auch schwer sagen und schreiben gar nicht. Jedenfalls habe ich in den letz-
ten Jahren sehr viel mehr gelebt als philosophiert. Meine Arbeiten sind im-

36 Selbstbildnis in Briefen. Zweiter Teil 1934-1942. In: Edith Steins Werke. Bd. IX. Freiburg
1977, 182-184.

7 Bd. XIV, 124-125.

3% Bd, VIII, 48.
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mer nur Niederschlige dessen, was mich im Leben beschiftigt hat, weil ich
nun mal so konstruiert bin, daff ich reflektieren mufl. — Eben jetzt habe ich
sehr schwere Tage. Fiir meine Mutter ist der Ubertritt das Schlimmste, was
ich ihr antun kann, und mir ist es schrecklich zu sehen, wie sie sich damit
quilt und ich ihr nichts erleichtern kann. Denn es gibt hier eine absolute
Grenze des Verstandnisses. [...] Was ich iiber Freiburg schrieb, haben Sie
falsch verstanden. Es war nicht gegen Husser]l gemeint. Das wissen Sie
doch wohl noch, daf} ich mit grenzenloser Verehrung und Dankbarkeit zu
ihm aufsehe — trotz allem, was ich Thnen nicht niher zu erlautern brauche.
Ich meinte die unerquicklichen Verhiltnisse, die sich um ihn entwickelt
haben. Ich kenne sie nur vom Horensagen, sie werden mir aber von den
verschiedensten Seiten iibereinstimmend geschildert. Heidegger®® geniefit
Husserls absolutes Vertrauen und benutzt es, um die Studentenschaft, auf
die er starkeren Einfluf§ hat als Husserl selbst, in einer Richtung zu fiihren,
die von Husserl ziemlich weit abliegt. Aufler dem guten Meister weif} das
jedermann. Wir haben schon viel beraten, was man dagegen tun konnte.
Koyré (der auch kiirzlich in Freiburg war) schlug vor, daf§ wir »ilteren
Leute« mal alle zusammen moglichst auf ein paar Wochen im Semester
hingehen sollten, um eine Auseinandersetzung mit der »neuen Richtung«
herbeizufithren. Conrads méchten es auch sehr gern, sie kdnnen nur so
schlecht fort von der Plantage, und ein lingerer Aufenthalt in Freiburg ist
ja auch finanziell schwer zu bewerkstelligen.*

Hof, 1. VIII. 1922

3 h frih
Lieber Herr Ingarden,

[...] Was Sie iiber das Manko der phinomenologischen Methode schreiben,
dem kann ich ziemlich zustimmen. Ahnliches fillt mir auf, wenn ich jetzt
gelegentlich mit scholastisch erzogenen Leuten zusammen komme. Dort
ist der prazise, durchgebildete Begriffsapparat, der uns fehlt. Dafiir fehlt
treilich meist die unmittelbare Bertithrung mit den Sachen, die uns Le-
bensluft ist, der Begriffsapparat sperrt einen so leicht gegen die Aufnahme
von Neuem ab. -

3% Martin Heidegger (1889 Mefikirch — 1976 Freiburg i. Br.), Assistent bei Husserl in Frei-
burg. 1927 erschien sein Hauptwerk »Sein und Zeit«, in dem er die Phanomenologie wei-
terentwickelt und durch das er Weltruf erlangte; 1928 Husserls Nachfolger in Freiburg.
Im Januar 1931 besuchte ihn Edith Stein, um seine Unterstiitzung bei ihrem zweiten Ha-
bilitationsversuch zu gewinnen. Heidegger riet ab, seine Hilfe in Anspruch zu nehmen. -
Edith Stein setzt sich mit Heideggers Denken auseinander (vgl. Edith Steins Werke, Bd.
VI, 69-135).

40 Bd. X1V, 142-143.
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Ich war jetzt 6 Wochen in Breslau. Meine Mutter hatte seit meinem
Ubertritt geglaubt, ich wire in ihrem Hause fiir alle Zeiten unmoglich.
Jetzt habe ich ihr gezeigt, dafl es doch geht, und sie wiinscht sehr, mich
wieder dauernd bei sich zu haben. [...]#

Pax! Dorsten, am 2. Weihnachtstage 1932
Liebe Anneliese,

aus klosterlicher Einsamkeit (bei westfalischen Ursulinen, bei denen ich
Weihnachten feiern durfte) erwidere ich Deine guten Wiinsche herzlich.
Vor allem mochte ich Deine Frage beantworten. Es gibt eine Berufung
zum Leiden mit Christus und dadurch zum Mitwirken mit seinem Erlo-
sungswerk. Wenn wir mit dem Herrn verbunden sind, so sind wir Glieder
am mystischen Leib Christi; Christus lebt in seinen Gliedern fort und lei-
det in ihnen fort; und das in Vereinigung mit dem Herrn ertragene Leiden
ist Sein Leiden, eingestellt in das grofle Erlosungswerk und darin frucht-
bar. Es ist ein Grundgedanke alles Ordenslebens, vor allem aber des Kar-
mellebens, durch freiwilliges und freudiges Leiden fir die Stinder einzu-
treten und an der Erlésung der Menschheit mitzuarbeiten.®

Pax! Breslau, 13. IX. 1933
Liebe Schwester Callista,

[...] Die ersten 2 1/2 Wochen hier waren sehr friedlich, bis meine Mutter
nach meinen Absichten fragte. D.h. friedlich ist es auch jetzt; es ist auf die
erste Unterredung tiber dieses Thema keine zweite gefolgt. Aber ich weify
doch, dafl meine Mutter sich nur einigermaflen beruhigt hat, weil sie im
stillen hofft, dafl ich es doch nicht fertigbringen werde, das Schrecklichste
zu tun, was sie sich denken kann. [...]#

4 Bd. XIV, 149-150.

2 Bd. VIII, 125. Anneliese Lichtenberger (1912 Schwarzenacker bei Saarbriicken — 1935
Ludwigshafen), Schiilerin von Edith Stein an der Lehrerinnenbildungsanstalt der Domi-
nikanerinnen St. Magdalena, Speyer.

4 Bd. VIII, 150. Elisabeth Kopf (Sr. M. Callista OP, 1903 Speyer a. Rh. — 1970 Dannenfels),
Germanistiklehrerin an der Madchenrealschule St. Magdalena; spater Priorin des Klosters
St. Magdalena, Speyer.
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Kassel, 13. X. 1933
Bk

lange haben wir nichts voneinander gehort. Ich war die letzten beiden Mo-
nate bei meiner Mutter und bin jetzt auf dem Wege nach Kéln, um mor-
gen dort ins Kloster der Karmeliterinnen einzutreten. Es ist ein alter Plan,
der durch die Zeitverhiltnisse zur Reife gekommen ist. Thnen und Thren
Lieben allen gute Wiinsche und herzliche Griile

Ihre E. St.#

JMJ.T.
Pax Christi! Koln-Lindenthal, 17. X. 1933

Meine liebe Gertrud von le Fort,

eben habe ich in meiner stillen Zelle Thr schénes Marienlob gelesen. Es ist
im Karmel ganz am rechten Ort. Ich danke Ihnen recht herzlich dafiir.
Noch mehr danke ich IThnen fiir die liebevolle Bereitschaft, meiner lieben
Mutter etwas Trost zu bringen. Wenn Sie sie personlich aufsuchen konn-
ten, zweifle ich nicht daran, dafl Sie schnell Fiihlung mit ihr hitten.
Schriftlich anzukniipfen wird eine schwere Aufgabe sein. Wenn Sie es ver-
suchen wollten, wire ich Thnen natiirlich herzlich dankbar und will Ihnen
daftr einige Angaben machen.

Ich habe meiner Mutter nie von Thnen gesprochen. Ich konnte ihr kei-
ne Threr Dichtungen in die Hand geben, weil sie alles ablehnt, was iiber
thren jiidischen Glauben hinausgeht. Darum war es ja auch jetzt nicht
moglich, ihr irgend etwas zu sagen, was ihr meinen Schritt ein wenig ver-
stindlich machen konnte. Ganz besonders lehnt sie Konversionen ab. Je-
der soll in dem Glauben leben und sterben, in dem er geboren ist. Von Ka-
tholizismus und Klosterleben hat sie schauderhafte Vorstellungen. Es ist
im Augenblick schwer zu sagen, worunter sie am meisten leidet: unter der
Trennung von ihrem jiingsten Kind, an dem sie immer mit besonderer Lie-
be gehangen hat, unter dem Grauen vor der vollig fremden und unzu-
ginglichen Welt, in die es ihr entschwunden ist, oder unter der Gewis-
sensnot, daf} sie selbst schuld sei, weil sie mich nicht streng genug im Ju-
dentum erzogen hat. Als Ankntipfungspunkte fiir Sie sehe ich nur die ganz
starke und echte Gottesliebe, die meine Mutter hat, und die durch nichts
zu erschiitternde Liebe zu mir. Ich méchte es Thnen nun ganz anheimstel-
len, ob Sie sich an diese schwere Aufgabe heranwagen wollen. [...]#

# Bd. X1V, 234-235.

% Bd. VIII, 154. Gertrud Freiin von le Fort (1876 Minden — 1971 Oberstdorf im Allgiu)
stammte aus einer protestantischen, italienisch-franzosischen Adelsfamilie, war 1926 um
einer Vereinigung der getrennten christlichen Bekenntnisse willen zum Katholizismus
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JM.].T. Koln-Lindenthal, 26. 1. 1934
Pax Christi!

Hochverehrte, liebe Wiirdige Mutter,

[...] Lichtmef ist mein Firmungstag und hat fir mich darum noch eine be-
sondere Bedeutung. Ich freue mich, wenn Sie dabei besonders an mich
denken. Ich bitte aber auch fiir die folgenden Wochen sehr um Gebet,
denn ich weif}, dafl ich das heilige Kleid noch mit harten Priifungen er-
kaufen mufl. Sie haben schon damit eingesetzt, daff meine Mutter sich
noch einmal mit aller Kraft gegen die bevorstehende Entscheidung wehrt.
Es ist schwer, den Schmerz und die Gewissensnot einer solchen Mutter
mitanzusehen und mit keinem menschlichen Mittel helfen zu konnen.#

Koln-Lindenthal [ohne Datum, Sommer 1937]
Lieber Herr Ingarden,

es hat mich sehr gefreut, von Thnen etwas zu horen. Das will ich Thnen da-
durch beweisen, daf} ich nicht 3 J. mit der Antwort warte. Dafl Sie mir we-
gen meines Eintritts in den Orden »bose waren, glaube ich nicht. Eine
sachlich so unmogliche Reaktion auf eine letzte personliche Entscheidung
konnte ich Thnen nicht zutrauen. Ich dachte nur, es konnte in meinem letz-
ten Brief etwas gewesen sein, was Thnen die Lust zum Schreiben nahm.
Umso besser, wenn es nicht so war. Fiir Zeitmangel habe ich das grofite
Verstindnis aus eigener Not und dispensiere Sie daher gern vom Schrei-
ben, wenn Sie nicht etwa mal gerade etwas auf dem Herzen hatten, was Sie
gern sagen mochten.

Was Sie an Voraussetzungen tiber unsere Einstellung zum Leben aus-
sprechen, geht so griindlich daneben, daff wir wohl an kein Ende kimen,
wenn ich mich aufs Widerlegen einlassen wollte. Es wird besser sein, wenn
ich Thnen ganz einfaltig etwas von meinem Leben erzihle. Wir glauben,
dafl es Gott gefillt, sich eine kleine Schar von Menschen auszuwihlen, die
besonders nahen Anteil an seinem eigenen Leben haben sollen, und glau-
ben, zu diesen Glicklichen zu gehoren. Wir wissen nicht, nach welchen

Gesichtspunkten die Auswahl getroffen wird. [...]

tibergetreten. Beide Frauen hatten sich kennengelernt, als die Dichterin mit der Arbeit an
ihrer Novelle »Die letzte am Schafott« beschaftigt war. Als die Nationalsozialisten ihren
Besitz beschlagnahmten, emigrierte sie in die Schweiz.

46 Bd. VIII, 161. Brief an Agnes Briining (Mater Petra von der Liebe Christi OUS, 1879
Osterwick — 1955 Dorsten), damalige Oberin des Klosters der Ursulinen zu Dorsten. Sie
lief Edith Stein einladen, das Weihnachtsfest 1932 im Kloster der Ursulinen zu verbrin-
gen. Aus dieser Begegnung der beiden Frauen entstand eine grofie Freundschaft.
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Es sind jetzt bald 4 J., seit ich hier bin. Eine sehr schwere Priifung ha-
be ich in diesem Jahr durchmachen miissen. Das war die letzte Krankheit
und der Tod meiner Mutter. Wir hatten uns seit meinem Abschied von da-
heim nicht wiedergesehen. [...]

Mit den herzlichsten Wiinschen und Griiflen
fiir Sie und Ihre Lieben
Ihre Schw. T. Benedicta a Cruce, C.D.¥

M.
Pax Christi! Echt, 16. 5. 1941

Liebe Schwester Maria,

heute habe ich E.L. Brief bekommen und darf E.L. gleich antworten. Ich
glaube, dafd es fiir E.L. sehr gut ist, etwas Festes zu arbeiten. Es ist doch
eine starke schopferische Kraft da, die in ein geordnetes Bett geleitet wer-
den will. [...]

Der Heilige Geist muf§ E.L. nicht nur bei der Arbeit helfen, sondern
auch bei der Uberwindung neuer Krisen, die leicht daraus entstehen kon-
nen. Kein geistiges Werk kommt ja ohne schwere Wehen zur Welt. Es will
auch immer den ganzen Menschen in Anspruch nehmen, und dem kénnen
wir ja unmoglich nachgeben. An sich ist es sehr gut, daff dem »Sich-auf-
fressen-Lassen« ein Riegel vorgeschoben ist durch Tagesordnung und tig-
liche Pflichten. Aber der Ausgleich kann natiirlich nicht gefunden werden,
ohne dafl man es spurt. Ich wire sehr froh, wenn wir tber alles einmal
sprechen konnten. Aber es ist ja gewifl auch kein Zufall, dafl uns diese
Moglichkeit genommen ist. So wollen wir dankbar sein fir die Verbun-
denheit in dem Reich, das keine Grenzen und Schranken kennt, keine
Trennung und keine Entfernung.

Seit wir wieder ein Postulintchen im Hause haben, denke ich viel an un-
sere erste Ordensjugend und an die wunderbaren Fithrungen, die der Weg
zum Karmel jedesmal bedeutet. Vielleicht ist die Geschichte der Seelen im
Karmel noch viel wunderbarer. Sie sind tief verborgen im gottlichen Her-
zen. Und was wir von der eigenen manchmal zu verstehen glauben, ist
doch immer nur ein flichtiger Reflex von dem, was Gottes Geheimnis
bleibt bis zu dem Tag, an dem alles offenbar wird. Meine grofie Freude ist
die Hoffnung auf die kiinftige Klarheit. Der Glaube an die geheime Ge-
schichte mufl uns auch immer stirken, wenn das, was wir duflerlich zu se-
hen bekommen (an uns selbst und an anderen), uns den Mut nehmen
mochte. [...]"8

4 Bd. X1V, 237-239.

#8 Bd. IX, 156-157. Franzi Ernst (Sr. Maria de Deo OCD, 1904 Metz — 1981 K6ln), Toch-
ter der Familie Ernst (Frankfurt), mit der Edith Stein durch Erich Przywara S] bekannt
wurde und wo sie das erste Weihnachtsfest nach ihrer Konversion verbrachte.
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5. »Wegen meiner jiidischen Abstammung«

Pax! Collegium Marianum, Miinster, 7. V. 1933

Liebe Elly,

[...] Aulerdem denke daran, dafl wir ja nicht dazu da sind, den Himmel
auf Erden zu haben. Ich glaube, wenn Du etwas mehr davon wufltest, wie
viele Tausende jetzt zur Verzweiflung getrieben werden, dann wiirdest Du
Dich danach sehnen, ihnen von ihrem Ubermafl an Not und Leid etwas
abzunehmen.

Damit komme ich zu Deiner ersten Frage: die Tagung in Karlsruhe kann
nicht stattfinden wegen der grofflen Krisis, in der sich die ganze katholi-
sche Lehrerschaft jetzt befindet. So werde ich auch nicht hinkommen. Un-
ser Institut ist in diese Krisis mit hineingezogen. Ich kann in diesem Se-
mester keine Vorlesungen halten (wegen meiner jiidischen Abstammung).
Es wird noch vorldufig fiir mich gesorgt, weil man hofft, dafl meine wis-
senschaftliche Arbeit doch noch wieder der katholischen Sache zugute
kommen wird. Ich glaube aber nicht an eine Riickkehr an das Institut und
tiberhaupt nicht mehr an die Moglichkeit einer Lehrtitigkeit in Deutsch-
land. Ich bleibe vorlaufig hier, bis die Situation klarer ist. Sorge Dich nicht
um mich. Der Herr weif$, was Er mit mir vorhat.*

Pax! Ko6ln-Lindenthal, 26. VII. 1933
Liebe Anneliese,

[...] Jetzt méchte ich Dir nur noch so viel Geduld wiinschen fiir die Lei-
denszeit und den letzten Trost, auf den ich Dich schon manchmal hinwei-
sen mufite: dafl der Weg des Leidens der erprobteste ist zur Vereinigung
mit dem Herrn. Die erlosende Kraft des freudig ertragenen Leidens ist so
notig gerade fur unsere Zeit. Ich bitte Dich auch besonders um Dein Ge-
bet fiir meine Angehdrigen.>

4 Bd. VIII, 137. Elly Dursy (Sr. Maria Elisabeth von der Géttlichen Vorsehung OCD),
Schiilerin von Edith Stein an der Lehrerinnenbildungsanstalt der Dominikanerinnen St.
Magdalena; trat 1938 in den Karmel Kordel ein, der spater nach Waldfrieden/Auderath
tbersiedelte.

50 Bd. VIII, 145.



66

Pax Xi! Koln-Lindenthal, 6. V. 1938
Lieber Herr Ingarden,

heute habe ich Thren lieben Brief bekommen. Ich antworte Ihnen sofort,
weil ich wohl weiff, was Husserls Tod fiir Sie bedeutet. Ich weify nicht, ob
man Thnen Niheres geschrieben hat. Er hatte sich in den letzten Wochen
ganz vom Irdischen gel6st, auch von seiner Arbeit, und war nur noch von
Sehnsucht nach der ewigen Heimat erfillt. So war es ein seliges Sterben,
das keine Trauer der Zuriickbleibenden will. Damit ist aber die Dankes-
schuld seinem Lebenswerk gegentiber nicht aufgehoben. Gerade in dieser
Zeit wire es sehr angebracht, sie in einer Gedenkschrift zum Ausdruck zu
bringen. Aber wer wird sie herausgeben? In welchem Land soll sie er-
scheinen? [...] (N.B. Auch fiir mein 2bindiges Opus hat sich das Land
noch nicht gefunden, in dem es erscheinen kann.) [...]*!

J.M. Pax Christi! Koln-Lindenthal, 20. X. 1938
Liebe Schwester Agnella,

[...] Am letzten Freitag hat sich mein Bruder [Arno] von mir verabschie-
det vor der Abreise nach Amerika. Es war gerade der 5. Jahrestag meines
Eintritts und unser erstes Wiedersehen seitdem. Vielleicht nun fiir immer.
Es ist alles in der Auflosung und im Aufbruch. Bitte, helfen Sie beten.

[...J5

.M. Koln-Lindenthal, 31. X. 1938
Liebe Wiirdige Mutter,

[...] Wenn es irgend geht, mochten wir sie [ihre Schwester Rosa] Weih-
nachten hier haben. Ich schrieb es neulich schon in einem Familienbrief,
damit die andern sich darauf einstellen. Zu sparen hat jetzt gar keinen
Sinn, weil sie ja doch alles hergeben miissen, wenn sie aus dem Land ge-
hen. Wenn sie nur wiifiten, wo sie hin sollen! Aber ich vertraue, dafl die
Mutter aus der Ewigkeit fiir sie sorgt. Und darauf, dafl der Herr mein Le-
ben fiir alle genommen hat. [...]%3

51 Bd. X1V, 239-240.
52 Bd. IX, 118.
53 Bd. IX, 121. Brief an Mater Petra Briining.
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JM.
Pax Christi! Koln-Lindenthal, 9. XII. 1938

Liebe Wiirdige Mutter,

[...] Ich muf} Thnen sagen, daff ich meinen Ordensnamen schon als Postu-
lantin mit ins Haus brachte. Ich erhielt thn genau so, wie ich ihn erbat. Un-
ter dem Kreuz verstand ich das Schicksal des Volkes Gottes, das sich da-
mals schon anzukiindigen begann. Ich dachte, die es verstiinden, dafl es
das Kreuz Christi sei, die miifiten es im Namen aller auf sich nehmen. Ge-
wifl weifl ich heute mehr davon, was es heifit, dem Herrn im Zeichen des
Kreuzes vermihlt zu sein. Begreifen freilich wird man es niemals, weil es
ein Geheimnis ist. [...]*

[Echt] Passionssonntag, 26. I11. 1939

Liebe Mutter, bitte, erlauben E.E. mir, mich dem Herzen Jesu als Sithn-
opfer fir den wahren Frieden anzubieten: daf§ die Herrschaft des An-
tichrist, wenn moglich, ohne einen neuen Weltkrieg zusammenbricht und
eine neue Ordnung aufgerichtet werden kann. Ich méchte es heute noch,
weil es die 12. Stunde ist. Ich weiff, dafl ich ein Nichts bin, aber Jesus will
es, und Er wird gewiff in diesen Tagen noch viele andere dazu rufen.

5t Bd. IX, 124. Brief an Mater Petra Briining.
55 Bd. IX, 133. Brief an Maria Margareta Thannisch (Sr. Ottilia a Jesu Crucifixo OCD, 1878
Wickrath — 1958 Echt), damalige Priorin des Karmel Echt.
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Echtsl7. XI.:1939
Lieber Hans,

Ich fithle mich jetzt immer in die napoleonische Zeit versetzt und kann
mir vorstellen, in welcher Spannung man damals an allen Enden Europas
gelebt hat. Ob wir wohl noch erleben werden, dafl die Ereignisse unserer
Tage »Geschichte« werden? Ich habe grofles Verlangen, all das einmal im
Licht der Ewigkeit zu sehen. Denn das erkennt man doch immer klarer,
wie blind wir fiir alles sind. Man staunt, wie verkehrt man vieles friither an-
gesehen hat, und begeht doch im nichsten Augenblick wieder den Fehler,
sich ein Urteil zu bilden, ohne dafl man die nétigen Grundlagen dafiir hat.
[.]

In alter Treue Deine

Edith — Schwester Benedicta®

M.
Pax Christi! Echt, 31. XIIL. 1941

Liebe Gibi,

darf ich mich nach langer Zeit wieder bei Ihnen melden und einen grofien
Liebesdienst von Ihnen erbitten? [...]

Unsere liebe Mutter wiirde uns am liebsten bei den Karmelitinnen vom
gottlichen Herzen (Schwestern von Sittard) in einem ihrer Schweizer
Hauser unterbringen, bis einmal eine Riickkehr méglich wird (?). [...] Von
Thnen dagegen mochte ich gern erfahren, ob unter der Voraussetzung der
Aufnahme in ein Kloster fiir uns Einreiseerlaubnis mit Visum zu erhalten
wire und an wen wir uns darum zu wenden hitten. Ich weif ja, dal die
Schweiz sehr dicht gegen Einwanderung abgeschlossen ist, und konnte
mir denken, dafl unter diesen besonderen Umstanden eine Ausnahme ge-
macht wiirde.

Ein anderes Land kommt ja praktisch kaum noch in Frage. Wenn wir
nicht auf diese Weise hinauskommen kénnen, werden wir jedenfalls durch
die Behorden verschickt werden. [...] Ich weif} nicht, wo Sie gegenwartig

leben, hoffe aber, dafl der Brief Sie erreichen wird. [...]%

% Bd. IX, 142. Hans Biberstein (1889 Breslau —1965 New York), Jugendfreund der Schwe-
stern Erna und Edith Stein, heiratete Erna Stein; Oberarzt an der Breslauer Universitits-
klinik, nach Emigration Professor in New York.

57 Bd. IX, 167-168. Brief an Frau Dr. Borsinger, die Edith Stein 1930 in Beuron kennenge-
lernt hatte; trotz aller Bemithungen gelang es ihr nicht, die Bewilligung zur Einreise in die
Schweiz rechtzeitig zu erhalten.
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[vermutlich Dezember 1941]
Liebe Mutter,

wenn E.E. den Brief von P. Hi. [Hirschmann] gelesen haben, wissen E.E.,
wie er denkt. Ich mochte in der Angelegenheit meiner Stabilitit nun gar
nichts mehr tun.* Ich lege sie E.E. in die Hinde und tberlasse es E.E., ob
E.E. die Schwestern, Pater Provinzial oder Vater Bischof fiir eine Ent-
scheidung heranziehen wollen. Ich bin mit allem zufrieden. Eine scientia
crucis [Kreuzeswissenschaft] kann man nur gewinnen, wenn man das
Kreuz griindlich zu spiiren bekommt. Davon war ich vom ersten Augen-
blick an iiberzeugt und habe von Herzen: Ave, Crux, spes unica! [Sei ge-
grifdt, Kreuz, einzige Hoffnung] gesagt.

2. VIII. 1942
Komm, wir gehen fiir unser Volk.®

[Drente-Westerbork, Baracke 36] 5. VIII. [1942]
Meine Lieben,

eine R.K. Schwester von A. will heute mit dem Konsul sprechen. Hier ist
jedes Gesuch fiir katholische Volljuden seit gestern untersagt. Von auflen
kann noch etwas versucht werden, aber mit duflerst wenig Aussicht. Es be-
steht die Absicht, am Freitag einen Transport abgehen zu lassen. Konnt
Ihr wohl nach Venlo, Kaldenkerkeweg 185 an Mére Claire um unser Ma-
nuskripté! schreiben, falls sie es noch nicht geschickt hat. Wir vertrauen
auf Euer Gebet. Es sind hier so viele Menschen, die etwas Trost brauchen,
und sie erwarten ithn von den Schwestern.

In Corde Jesu Eure dankbare
B.62

% Edith Stein bemiihte sich um ihre stabilitas loci, d.h. um die volle Angliederung an den
Konvent der Schwestern in Echt.

9 Bd. IX, 167. Brief an Maria Theresia Engelmann (Sr. Ambrosia Antonia a Spiritu Sancto
OCD, 1875 Eltville - 1972 Echt), damalige Priorin des Karmel Echt.

% Bd. X, 166. Edith Stein zu ihrer Schwester Rosa bei ihrer Verhaftung.

61 Es handelt sich um das Manuskript der »Kreuzeswissenschaft«. Ruth Kantorowicz (1901
Hamburg — 1942 Auschwitz-Birkenau), zum Katholizismus konvertierte Jiidin, hatte bei
den Ursulinen in Venlo Unterkunft gefunden und iibertrug bis zum letzten Tag das hand-
schriftliche Manuskript in Maschinenschrift. Am 5. 8. 1942 befindet sie sich wie Edith
Stein im Sammellager Westerbork und wird dasselbe Schicksal wie diese erleiden.

2 Bd. IX, 177. Brief an Sr. Ambrosia Antonia Engelmann, Echt.
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J-M. Drente-Westerbork, Baracke 36, 6. 8. 1942
Liebe Mutter,

eine Klostermutter ist gestern abend mit Koffern fiir ihr Kind angekom-
men und will jetzt Briefchen mitnehmen. Morgen friih geht ein Transport
(Schlesien oder Tschechoslowakei??).

Das Notwendigste ist: wollene Striimpfe, zwei Decken. Fiir Rosa alles
warme Unterzeug und was in der Wische war, fiir beide Handtiicher und
Waschlappen. Rosa hat auch keine Zahnbiirste, kein Kreuz und Rosen-
kranz. Ich hitte auch gern den nichsten Brevierband (konnte bisher herr-
lich beten). Unsere Identitatskarte, Stamm- und Brotkarten.

Tausend Dank, Griifle an alle, E.E. dankbares Kind
B.

[P.S.] 1 Habit und Schiirzen, 1 kleinen Schleier®?

Am 7. August verliefl ein Gefangenentransport das Sammellager Westerbork. Der Zug kam
am 9. August im Konzentrationslager Auschwitz an. Wahrscheinlich noch am selben Tage
fand Edith Stein, Teresia Benedicta a Cruce, den Tod in der Gaskammer.

6 Bd. IX, 178. Brief an Sr. Ambrosia Antonia Engelmann, Echt.



Im Himmel gibt es Diebeshohlen

Ernesto Cardenall

»Sie wissen, was das bedeutet« — sagt er —

»eine Million Dollar? Eine Million Dollar.

Eine Million Dollar kann ein Leben verindern. Das sind
fiinfrausend Xerox-Aktien zu zweihundert Dollar die Aktie.«
Die Biographie eines jeden von ihnen

und die Geschichte der Entwicklung ihres Kapitals

sind voll von gemeinsamen Gewalttaten.

»General Motors konnte Delaware kaufen,

wenn Du Pont es verkaufte.«

Die Pliinderung durch Banden von Multimilliondren.
Aus dem Hintergrund ein Lied, schmierig wie eine Seife.
Honigsiifles Loblied auf eine Zahnpasta.

Ein Chor von fiinfzig Stimmen singt Kaufen Sie Kaufen Sie Kaufen Sie
(in Detroit)

Aber die Delawaren sagen:

»Das Fest der Delawaren, das Schopfungsfest der Delawaren
ist allen Menschen der Welt dienlich.

Ein Delaware betet um Gutes fiir alle.

Und er betet fir die Zukunft.«

Gewif} nicht fur jenes gliickliche Reich,

wo der Kapitalist und der Arbeiter

zusammen weiden werden.

Mickymaus, Donald Duck, Archetypen.

Die Biicher von Eisenhower, von Cowboys und Krimis.
Und Reagan kein Buch.

Archetypen.

Warum redeten die Nazis nicht

von >Waren«< und >Transferaktionens, >Engpdssenc

in Bezug auf —

(Er war idyllisch, der Bahnhof am Eingang

des Konzentrationslagers.)

450 Millionen Dollar Nettogewinn

brachte Rockefeller der Erste Weltkrieg ein

und 2.127 Millionen der Zweite.

Der Garten Eden sind die Kriege.

! Vorabdruck aus »Kosmischer Gesang« von Ernesto Cardenal. (c) Peter Hammer Verlag
Wuppertal. Das Gesamtwerk erscheint im Herbst 1995.



En el cielo hay cuevas de ladrones

Ernesto Cardenal

»¢ Usted sabe lo que significa — dice —
un millén de délares? Un millén de délares.
Un millén de délares puede cambiar una vida. Son
cinco mil acciones de Xerox a doscientos délares la accién.«
La biografia de cada uno de ellos
y la historia del desarrollo de sus capitales
estan plagadas de delitos comunes.
»General Motors podria comprar Delaware
si Du Pont lo vendiera.«
El saqueo de las bandas de multimillonarios.
De trasfondo la cancién de un jabén.
Melifluo ditirambo a un dentrifico.
Un coro de cincuenta voces cantando  Compre Compre Compre
(en Detroit)
Pero los indios delaware dicen:
»La fiesta de los delaware, la fiesta de la creacion de los delaware
es util para todos los hombres del mundo.
Un delaware ora por cosas buenas para todos.
Y ora por los tiempos futuros.«
No por cierto ese reino dichoso
donde el capitalista y el obrero pastardn juntos.
Mickey Mouse, Pato Donald, Arquetipos.
Los libros de Eisenhower de cow boys y policiacos.
Y Reagan ningtn libro.
Arquetipos.
Por qué no iban a hablar los nazis de
»mercancias< y »acciones de transferencias, >cuellos de botellac
al referirse a -
(Era bucélica la estacién del tren a la entrada
del campo de concentracién.)
450 millones de délares de beneficios netos
reporté a Rockefeller la Primera Guerra
y 2.127 millones la Segunda.
El Jardin del Edén son las guerras.
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Invasion ist »Befreiung« —

nachdem das Sprechen dem Menschen so teuer zu stehen kam.
Jedes Wort, das sie sprechen, sollte in Anfithrungszeichen stehen.
Der Oberleutnant Arnheiter zum Beispiel von der

Gruppe der Fortschrittsanalyse (ein Wort

ohne jede Bedeutung,

das eine Werkstatt der Kriegsmarine im Pentagon verbirgt,

die dazu dient, wortlich, eine kiinstliche Geschichte zu erzeugen).
Obwohl es auch klare, prazise, iiberdeutliche Worte gibt,

wie »5 Dollar gegen das Bevolkerungswachstum

sind wirksamer als 100 fiir das Wirtschaftswachstume.

Vietnam vietnamisieren, das war

Asiaten gegen Asiaten authetzen.

Bis daf} es nichts mehr zu sagen gebe

aufler wie geht’s.

Und so die Worte des CIA-Direktors:

»Verdeckte Aktion

ist das, was sonst Intervention heifSt,

aber mit geheimen oder verdeckten Mitteln.«

Und die G.B.I. beschreibt sich selbst, sagte der Oberst vom Pentagon,
als revolutionirer und konterrevolutionarer Krieg,

wobei der Oberstleutnant vom Pentagon hinzufiigte, daf§

sie dasselbe sind, Terrorismus und Antiterrorismus,

Guerilla und Gegenaufstand und Aufstand.

»Ich bin ein idyllischer Reaktionirs, sagte er,

ohne dafl wir wissen, was dieser Dummkopf meinte

gegen den atheistischen und anti-amerikanischen Anti-Segregationismus.

Mein Freund, der Unternehmer, der wufite sich gut auszudriicken

- 50% reaktionir, 20% idyllisch vielleicht —

als er sagte, es wird wohl zwanzig Jahre her sein, daf er es sagte:

»Ich habe zwanzig Jahre in den Geschiften meiner Familie gearbeitet,
in der Meinung, in den Geschiften meiner Familie zu arbeiten,

und es stellte sich heraus, daf} ich fiir die United Fruit gearbeitet habe.«
Also muflte er die Aceitera Corona an die United Fruit verkaufen.
Und nicht, daf} er gegen das System gewesen wire, mein Unternehmer.
Das nicht.

Don Tomis Argiiello, Tagelohner von Solentiname, pflegte auf seine Art
zu sagen:

»Jeder soll uns seinen Samen verkaufen lassen,

je nach dem, was er gesit hat.«

Und er verstand es, den Spuren des Jaguars zu folgen, Don Tomais,

und denen der Bank.
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Invasién es »liberaciéon«
después de que tanto le costé hablar al hombre.
Cada palabra que dicen debiera estar entrecomillas.
El teniente Arnheiter por ejemplo en
Grupo de Anilisis del Progreso (palabras
sin ningun significado
que ocultan un taller de la Marina de Guerra en el Pentigono
para fabricar literalmente Historia artificial).
Aunque hay palabras claras, precisas, con sentido de sobra,
como »5 dolares contra el crecimiento de la poblacién
son mds eficaces que 100 para el crecimiento econémicox.
Vietnamizar Vietnam fue
enfrentar asidticos contra asiaticos.
Hasta que ya no haya nada con qué entenderse
sino tan s6lo decir un qué tal cémo estis.
Y asi las palabras del director de la CIA:
»Accion encubierta
es lo que otras veces se llama intervencién
pero por medios ocultos o encubiertos.«
Y la G.B.IL se describe, dijo el Coronel del Pentigono,
como guerra revolucionaria y contrarevolucionaria,
agregando el Teniente Coronel del Pentigono, que
lo mismo terrorismo que antiterrorismo,
guerrilla y contrainsurgencia y proinsurgencia.
»Soy un reaccionario bucélico« dijo
sin que sepamos qué quiso decir aquel animal
contrario al anti-segregacionismo ateo y anti-americano.

Mi amigo empresario si supo articular bien

—50% reaccionario, 20% bucélico tal vez —

cuando dijo, hard veinte afios que lo dijo:

»Trabajé veinte afios en los negocios de mi familia
creyendo trabajar en los negocios de mi familia

y resulté que trabajé para la United Fruit.«

Pues tuvo que vender la Aceitera Corona a la United Fruit.
Y no que estuviera contra el sistema mi empresario. Eso no.

Don Tomais Argiiello, jornalero de Solentiname, decia en su habla:
»Que nos dejen vender sus semillas cada quién

seglin lo que haiga sembrado.«

Y sabia seguir las huellas del tigre Don Tomis

y las del Banco.
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Man sagt, daff das Schachspiel bald aufhdren werde zu existieren —
weil die Maschinen es besser spielen werden als die Menschen.
»Mit Fihigkeiten dhnlich dem, was wir Intelligenz nennen.«

Die Wachstumsrate der Roboter in den USA betrigt 30%

und die des Volkes 2%.

Auch in den Anfangen andersgearteter Geschéopfe.

Nicht mehr aus saftigen Kérpern von Kohlenstoff,

sondern aus trockenem Kiesel,

ihre Gehirne aus Instinkten und ohne Vernunft wie die der Insekten
und mit ebensoviel Erfolg wie die Insekten,

indem ihre duflerst feinen Antennen ein Geriausch von diktierten Befehlen
aus Millionen oder Hunderten von Millionen Meilen Entfernung
wahrnehmen

und indem sie mit ihren vorspringenden elektronischen Augen
feindliche und ferne Planeten beobachten.

Die Bedingungen sind erneut gegeben,

denn Heuchelei / Ordnung / Gleichgiiltigkeit /

sind die 3 Bedingungen der Konzentrationslager.

Der Garten Eden,

wo im frischen Abendwind

der Gott Rockefellers, Carnegies, Morgans

spazierengeht.

Das Land hat sich vollig verindert, fiir Perro-de-agua.

Einmal erfuhr ein Mann, daff ein anderer ihn verleumdet.

Er schmiickte sein Pferd und bemalte seinen kleinen zweiridrigen Wagen.
Er legte seine Federn an.

»Siehst du dieses Pferd und den Wagen?«

(Der Verleumder hatte Angst.)

»Gut, ich gebe sie dir.«

Selbstverstindlich, er wurde nie wieder verleumdet.

»Dieser war ein Tapferer, sagte Perro-de-agua,

»er hatte weder ein anderes Pferd noch einen anderen Wagen. «
Das Schopfungsfest der Delawaren

dient allen Menschen der Welt. Von der Erde

strahlend wie Sirius.
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Se dice que el ajedrez dejard pronto de existir
porque las mdquinas lo jugarin mejor que los humanos.
»Con cualidades parecidas a lo que llamamos inteligencia.«
El indice de crecimiento de los robots en EE.UU. es 30%
y el de la gente 2%.
También en los albores de unos seres distintos.
Ya no de jugosos cuerpos de carbono
sino de seco silice,
sus cerebros de instintos y sin razén como el de los insectos
y con tanto éxito como los insectos,
sintiendo sus finisimas antenas un rumor de érdenes dictadas
a millones o cienes de millones de millas de distancia
y mirando con sus protuberantes ojos electrénicos
planetas hostiles y lejanos.
Las condiciones estin dadas otra vez, pues
hipocresia / organizacién / indiferencia /
son las 3 condiciones de los campos de concentracién.
El Jardin del Edén
donde con la brisa de la tarde se pasea
el Dios de Rockefeller, de Carnegie, de Morgan.

El pais ha cambiado totalmente, para Perro-de-agua.
Una vez un hombre supo que otro lo calumniaba.
Adorné su caballo y pinté el carromato.

Se puso sus plumas.
»¢ Ves este caballo y el carromato?«

(El calumniador estaba con miedo.)
»Bueno, te los doy.«

Por supuesto, no volvid a ser calumniado
»Ese era un valientes, dijo Perro-de-agua,
»no tenia otro caballo ni otro carromato.«

La fiesta de la creacion de los delaware

es util para todos los hombres del mundo. De la Tierra

brillante como Sirio.
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»Sie haben mich Blut pissen lassen. So waren die Priigel,

aber sie konnten kein Wort aus mir herauspressen.«

Diese maurische Burg iiber Managua.

Somoza hatte eine Bibliothek von Urkunden,

gebunden in Leder, von seinen gestohlenen Besitztiimern.

Er streichelte sie, als streichelte er

die Tiler, die Weiden, die Fliisse seines gestohlenen Landes.
Christus ist in den Gefingniszellen gegenwirtig

und nicht in den bischoflichen Palasten.

Und so wie der Bischof der Kanaren, unter Franco,

einen emporten Protest losschickre,

einen sehr emporten sogar, wegen

der weiblichen Beine auf den Strinden,

so eroffnete Mgr. Chdvez unter Somoza III

seine bischofliche Amtszeit mit einem dufierst wichtigen Hirtenbrief tiber
jenes schlimmste Ubel:

den Minirock.

Die Mafia des Internationalen Wihrungsfonds

war noch umhiillt von einer Aura von Geheimnis und Mystizismus.
Vor die Elendshduser neben dem Stadion

bauten sie fiir die Zeit der Olympiade Mauern mit falschen Tiiren und
Fenstern

und putzigen roten Ziegeln. Und das Volk erfand das Wort Fassadismus.
Diktaturen, die unerschiitterlich scheinen wie die Naturgesetze,
und im Nu enden sie wie ein boser Traum,

und die Menschen tanzen auf den Straflen.

Die schone Nachricht von einer neuen Revolution

nach der Scheifle.

Buchstiblich wie bei den Gefangenen von Uruguay:

im Abort,

auf alten Zeitungsfetzen

lasen sie, hinter dem Dreck,

den Triumph der Revolution Nicaraguas.
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»Me hicieron orinar sangre. Cémo seria la vergueada
pero no me sacaron una palabra.«

Aquel castillo morisco sobre Managua.
Somoza tenia una biblioteca de escrituras
empastadas en piel, de sus propiedades robadas.

Las acariciaba como si acariciara

los valles, los pastos, los rios de sus tierras robadas.
Xto. presente en las celdas de las carceles

y no en los palacios episcopales.

Y asi como el obispo de Canarias, bajo Franco,
lanz6 una protesta indignada por,

pero muy indignada, por

las piernas femeninas en las playas
Mons. Chdvez bajo Somoza III inauguré
su eplscopado con importantisima pastoral sobre
aquel gravisismo mal:
la minifalda.

La Mafia del Fondo Monetario Internacional

ain tenia un aura de misterio y misticismo.

A las casuchas junto al Estadio cuando la Olimpiada
les pusieron delante murus con puertas y ventanas falsas

Ernesto Cardenal

y tejitas rojas coquetas. Y el pueblo inventé la palabra fachadismo.
Dictaduras que parecen inconmovibles como el orden natural

y terminan en un instante como un mal suefio

y la gente estd bailando en las calles.
La bella noticia de una revolucién nueva
tras la mierda.
Literalmente con los presos del Uruguay:
en la letrina,
en pedazos de periddicos usados
leyeron, tras lo turbio,

el triunfo de la revolucién de Nicaragua.



Tiefenphinomenologie der menschlichen Gewalt

José Sanchez de Murillo

Einleitung

Das Wort Auschwitz ist zu einem symbolischen Namen geworden, der die
Tragodie des sich selbst kreuzigenden Menschen vor Augen ruft. Unter
den Millionen von Opfern, die ihr Leben in den Konzentrationslagern des
Dritten Reiches verloren, befand sich auch Edith Stein — Jiidin, Atheistin,
Philosophin, Pidagogin, Christin und Ordensfrau.

Die Vergasung in Auschwitz stellte das Ende eines Kreuzweges dar, der
von vielen, gerade auch ihr nahestehenden Menschen gepflastert worden
war. Vielleicht war ihr vergeblicher Kampf um die Habilitation in Philo-
sophie eine der schmerzhaftesten Phasen dieser Leidensgeschichte. Ob-
wohl sie offenkundig mindestens ebenso begabt wie ihre Mitbewerber und
tberdies Husserls Assistentin, mithin Phinomenologin der ersten Stunde
war, wurde sie als Frau und Judin abgelehnt. IThr Geschlecht und ihre
Volkszugehérigkeit wurden ihr zum Verhangnis. Die berufliche Lebens-
grundlage und die Méglichkeit, sich der philosophischen Forschung mit
der gebotenen Ausschliefllichkeit zu widmen, wurden Edith Stein nicht
von militirischen Machthabern, sondern von Fachphilosophen und Be-
rufswissenschaftlern, also von jenen verweigert, die die Wahrheitssuche
und die Vertretung der menschlichen Werte zu ithrer Aufgabe gemacht hat-
ten.

Das Martyrium hat diese durch Denken und Leiden gereifte Gestalt
verkldrt und auf das Niveau eines Mahnmals von menschheitsgeschichtli-
chem Range erhoben. Was spricht diese Mahnung aus? Sie weist auf die
Gefahren des Rassismus, der religiosen und wissenschaftlichen Intoleranz,
der Diskriminierung von Menschen aufgrund ihres Geschlechtes hin. Man
hat Edith Stein ferner als eine Herausforderung des Judentums, der Phi-
losophie, iberhaupt der minnlich geprigten abendlindischen Kulturform
betrachtet. Gewif} trifft all das auf sie zu. Aber sie bedeutet mehr als nur
eine kritische Infragestellung monistischen Denkens in den Welten, durch
die sie gegangen ist. [hr Schicksal klagt ein Versagen des Menschen als sol-
chen an und stellt uns daher eindringlich vor die Frage nach den wahren
Wurzeln des Phinomens menschliche Gewalt.

Als Tiefenphanomen gefafit, nennt Gewalt eine wesenhaft destruktive
Grundbewegung, die auf die Vernichtung des Urrechts eines jeden Seien-
den abzielt, in der Art des eigenen Daseins aufgehen und weilen zu diir-
fen. Die Achtung dieser Grundfreiheit ist die Voraussetzung aller anderen
(ethnischen, religiosen, politischen usw.) Freiheiten, die das friedliche Zu-
sammenleben ermoglichen. Wo also das Urrecht, sich selbst entsprechen
zu diirfen, nicht gedeihen kann, sind empirische Freiheiten grundsitzlich
unmoglich. Da nun aber das Urrecht auf diese Grundfreiheit zum Dasein
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des Menschen gehort, stellt thre Verneinung eine Verzerrung seines We-
sens dar. Mit den gingigen, etwa politischen Mitteln ist das Gewaltpro-
blem deshalb kaum zu bewiltigen, weil es aus einem ontologischen Pro-
blem hervorgeht. Dieses kann tiefenphinomenologisch erhellt werden; in
Zusammenarbeit mit einer sich dadurch erneuernden Pidagogik und ent-
sprechend gewandelten Wissenschaften konnte sich eine Losung anbah-
nen.!

Folgende Analyse mochte zur Vorbereitung dieser Zusammenarbeit
beitragen. Sie gliedert sich wie folgt:
1. Die geschichtliche Zuspitzung des Gewaltphinomens 2. Die Abgriinde
des Geistes 3. Die Verletzungen des Menschen 4. Auf der Suche nach Hei-
lung

1. Die geschichtliche Zuspitzung des Gewaltphinomens
A.

Die Selbstzerstorung des Menschen ist ein im Zustand der Steigerung
befindliches Phinomen, dem nun sogar der Vorwand eines vermeintlichen
Sinnes abgeht. Die gegenwirtigen Kriege gehen in Wirklichkeit auf die
machtsiichtige Gier einiger weniger zuriick, die unzihlige Opfer in Leiden
und Tod stirzt. Dabei sind die Vermlttlungsversuche von Grofmichten
oft weniger von echter Sorge um den Frieden auf der Welt als vielmehr von
wirtschaftlichen Interessen geleitet, die iber das Leben von Mensch und
Natur verantwortungslos hinwegsehen. Nach dem zweiten Weltkrieg hat
der Mensch die Technik des Totens weiterhin perfektioniert, sie von der
Aura jeglichen Idealismus’ entkleidet, zum epochalen Geschift tberhaupt
erkoren und so schliefllich die makabre Spitze einer Entwicklung errun-
gen, von der aus die totale Zerstorung des Planeten physisch und mora-
lisch moglich geworden ist.

Nicht weniger grauenhaft als der Unsinn der Kriege ist die Gewalt, wel-
che der Drogenkonsum in der Jugend bedeutet. Zu allen Zeiten — und aus
Griinden, auf die spater eingegangen werden soll — hat der Mensch Wege
gesucht, vor der Realitit zu fliechen. Aber eine Flucht der Jugend in den
Selbstmord, und zwar ohne religiose, politische oder »romantische« Mo-
tive, hat es in dieser Form in der Menschheitsgeschichte m. W. bisher noch
nie gegeben. In dem Alter, wo das Leben sich 6ffnet und sein schonstes
Gesicht zeigt, verzweifelt der Mensch. Was bedeutet das Phinomen einer
Menschheit, die bereits zu Beginn des Weges miide 1st? Verkiindet die Ju-
gend mit der Tragodie ihres Selbstmordes vielleicht das Scheitern der

! Die Notwendigkeit dieser Zusammenarbeit wurde bereits im 19. Jahrhundert gesehen.
Aber der Versuch, sie auch zu verwirklichen, scheiterte. Dieses Scheitern hat den gegen-
wirtigen gefahrdeten Zustand der Menschheit mithervorgebracht. Der Grundgedanke, der
den folgenden Uberlegungen zugrundeliegt, ist aus der Erforschung dieser Vorgeschichte
hervorgegangen. Vgl. José Sinchez, Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang
vom logischen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphinomenolo-
gie. Miinchen 1986.
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menschlichen Gattung tiberhaupt? Es scheint, als ob all das, was aus den
Hinden des Menschen hervorgeht, das Siegel des Zerstérungswillens tra-
ge und sich daher bereits im Augenblick seines Entstehens ins Gegenteil
verkehre. Ein Beispiel fiir dieses Phinomen stellt der Umgang mit der
Technik dar. Was seinem Wesen nach zum Wohl des Menschen angelegt
ist, wird, sobald es in die Hinde des Miffbrauchs gerit, zu einer negativen
Macht, die das 6kologische Gleichgewicht zerstort und das Leben des
Ganzen bedrohr: Ebenso verhils es sich = tind dagist nur ein-weiteres Bei-
spiel — mit der Religion. Der Ort, an dem das Hochste und Erhabenste le-
bensbejahend verehrt werden soll, verkehrt sich oft durch die Blindheit
der Machtsucht in eine lebensfeindliche Produktionsstitte von Dogmatis-
men und Fanatismen, die eine vermeintlich absolute Wahrheit fiir sich be-
anspruchen und folglich Andersdenkende zu eliminieren trachten. Haben
die Wissenschaften nicht auch, zuletzt durch die neuzeitliche Entwicklung
in die Oberflichlichkeit hinein, ebenso kriftig dazu beigetragen, daf} sich
positive Anliegen in verheerende Realititen verwandeln?

Dieses Umschlagen von Phinomenen in Unphinomene — das ist das
Tiefenphidnomen unseres jetzigen Nachdenkens — durchherrscht die Men-
schenwelt. Im technischen Zeitalter zeigt sich das Tragische dieser Ver-
wandlung unverhiillt: Naturzerstorung, Miflachtung der Menschenrechte,
Zerrissenheit in den Familien, Unmenschlichkeit in Schulen und Univer-
sititen, Kinderprostitution, Vergewaltigungen, Morde und Selbstmorde;
Korruption in der Politik; organisiertes Verbrechen und weltweiter Ter-
rorismus; Schwiche in der Philosophie, Verdrossenheit in der Theologie,
Verantwortungslosigkeit in der Wissenschaft. Heuchelei, Opportunismus
und Willkiir tiberall.

Die Rede tiber Vernunft mutet rithrend an. Ist der Mensch wirklich ein
vernunftbegabtes Wesen? Ist er ein gemeinschaftsfihiges Tier? Angesichts
all dieser grauenvollen Verkehrungen dringt sich uns eine ganz andere De-
finition auf: Der Mensch ist ein Biindel von Leidenschaften, das wie Atti-
las Pferd alles vernichtet, was sich ihm in den Weg stellt. Nicht e idie
Vernunft, auch das Herz ~ nicht nur die Inhalte der groflen Systeme, auch
die Echtheit der sogenannten guten Taten — entpuppen sich meistens als I1-
lusionen eines Menschen, der mit seiner Wesensart nicht zurechtkommt.
Ist das Wesen, das sich als Krone der Schopfung ansah, nur die bisher ge-
fihrlichste Entgleisung der Naturgeschichte?

B.
Sicher ist der Mensch das. Aber er ist nicht nur das.

Die Traumereien der Vernunft haben zwar Ungeheuerliches geboren,
aber die darin angestrebte Hohe ist gelegentlich auch erreicht worden. Die
Gefiihle seines Herzens mogen zwar gemeinhin von finsteren Leiden-
schaften durchdrungen sein, aber die Helle der ersehnten Reinheit ist in
der Weltgeschichte immer wieder aufgeleuchtet. Nicht nur Nero und
Herodias, auch Sokrates, Buddha und Jesus, Franz von Assisi und Teresa
von Avila, nicht nur Hitler, sondern auch Gandhi sind Gestalten des Men-
schen. Nicht nur Auschwitz und Sarajewo, auch die unzihligen Akte der
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Nichstenliebe sind seine Taten. Sind nicht ebenfalls hohere Realitit die
unbeschreiblichen Liebeserfahrungen, die im Geschehen des Menschli-
chen gleichsam die Substanz des Gottlichen verkorpern?

s

Wird das Phinomen Mensch ontologisch aufgefaflt, so zeigen sich diese
beiden Seiten als Dimensionen ein und desselben Phinomens. Liebe und
Haf, Giite und Grausambkeit, Selbstverleugung und Vernichtungsdrang,
Barmherzigkeit und Brutalitit sind nicht verschiedene Aspekte des Men-
schen. Sie betreffen jeweils sein ganzes Wesen. Die gleichzeitige Méglich-
keit dieser Gegensitze im Dasein wirft die Grundfrage auf: Das Sein ist
eine Urméglichkeit, die sowohl Dunkelheit als auch Helle einschliefit; der
Sinn ist doch, daff das Dunkle dem Licht diene; warum herrscht dann aber
so oft die Finsternis tiber das Licht?

D.

Das Tiefenphinomen erscheint empirisch in der Doppelheit seines We-
sens: Einerseits in der Gestalt des Leidens, in dem sich die Kraft der ge-
schichtlichen Negativitat verdichtet, andererseits durch die Gegenwart der
Liebe, in welcher die Positivitit des Lebens durchscheint. Die Macht der
Negativitdt ist aber dergestalt, daff sie die Geschichte in dem Sinne zum
geschehenden Karfreitag werden 1afit, dafl sie auch jene Ortschaften ver-
dunkelt, an denen das Gute wirkt.

E.

Der Skandal der Zerst6rung der Natur sowie der Armut, der sozialen Un-
gerechtigkeit und des moralischen Verfalls auf den fiinf Kontinenten auf
dem Hohepunkt des Zeitalters der Technik wird immer wieder mit
Empoérung angezeigt. Dabei wird nicht nur geklagt. In Kirchen und Ge-
sellschaft, in Wissenschaft und Politik wird gegen das Elend von Gewalt
und Ausbeutung tatsichlich mehr versucht und auch bewirkt, als es
manchmal scheinen konnte.

Nur wissen wir auch: Viele von uns, die wir 6ffentlich die Gewalt an-
prangern, handeln nicht selten privat wie Gewalttiter. Wer von denjeni-
gen, die eindrucksvoll gegen Gewalt auftreten, konnte sicher sein, nicht ei-
nes Tages selbst zum Unterdriicker zu werden? Die Titer von heute ha-
ben nicht selten vergessen, dafl sie gestern die Opfer waren. Verdringen
viele der jetzigen Opfer nicht aber auch, daf} sie einst kriminelle Macht-
haber waren? Wir sind alle gleich ohnmichtig angesichts der tiefen Wur-
zeln der Unberechenbarkeit unseres Daseins.

Wenn gesehen wird, daff die Gewalt aus einem Abgrund hervorbricht,
der sich den gingigen Formen der wissenschaftlichen Betrachtung ent-
zieht, wird der Zugang zur entscheidenden Dimension méglich. Diese
liegt vor den familidren, gesellschaftlichen und politischen Erscheinungs-
formen des Phinomens; sie geht der Unterscheidung zwischen Unter-
drickten und Unterdriickern, Titern und Opfern, Armen und Reichen
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voraus, ist sie ja der Ort, an dem der Grund dieser Spaltungen gestiftet
wird.

In der urspriinglichen Dimension wird die Urfrage der Philosophie er-
neut laut: Wer bin ich? Wer bin ich, der ich die Unterdriickung in der Welt
anklage, Freiheit und radikale Pluralitat fordere, aber selbst alles in mei-
ner Umgebung, wie raffiniert auch immer, unterdriicke und, wie selbst-
getduscht auch immer, ruhmsiichtig nur meinen Nutzen suche? Wer bin
ich, der ich so glinzend tiber Friedenspolitik referiere, aber selbst so oft
meinen eigenen Gewaltausbriichen erliege? Warum bin ich ein Spielball
meiner meistens verdringten Leidenschaften und meiner mir bewuflten
Stichte, ein Opfer meines Neides und meiner Eifersucht, meiner Nervo-
sitait und meiner Angst, wo ich doch so tiberzeugend iiber geistige Ge-
sundheit und Gesellschaftsreformen zu sprechen verstehe? Warum bin ich
nicht so, wie ich eigentlich sein méchte? Warum mifllingen mir meine jah-
relangen, ja lebenslangen Versuche, mich zu dndern? Oder besteht viel-
leicht der Fehler darin, zu versuchen, mich anders zu machen, anstatt mich
anzunehmen, wie ich geschaffen bin, also mich zu lieben??

Ein Biindel von Widerspriichen ist der Mensch. Die Frage nach dem
Wovonher des Gewaltphdnomens ist untrennbar von der Frage nach dem
Wesen des Menschen. Allein von dieser her konnte sich der Weg 6ffnen,
auf dem uns der Mut und die Kraft zu einer wirkungsvollen, da aufrichti-
gen Antwort zu erwachsen vermag.

2. Die Abgriinde des Geistes

A.

Das Leben wird aus der Enge geboren, und endet ebenso darin. Aus der
Enge entsteht zwar die Weite, aber jeder Aufgang wird schon im Keim von
seinem Niedergang heimgesucht. Die Verengung kennzeichnet die Dyna-
mik des Lebensprozesses. Diese ontologische Beschaffenheit durchstimmt
die empirisch-psychologische Dimension der Erfahrungswelt des Men-
schen. Die Ungewiflheit iiber Herkunft und Ziel seines Daseins beunru-
higt ihn. Die stetige Gegenwart des Todes beingstigt ihn. Selbst der un-
endliche Drang, der in der Mitte seines Herzens wohnt, verwandelt sich,
da er im Medium der Endlichkeit nicht erfiillt werden kann, in einen Lei-
densquell. Die unbegriindete Angst, welche die klare Geordnetheit der
menschlichen Existenz immer wieder durchbricht, rithrt von der Enge her,
aus der das Leben ununterbrochen geboren wird.

Was kiindigt sich in der Dunkelheit dieses Durchbruchs an? In der Er-
fahrung der Enge, in die alle Lebensbewegungen hineinmiinden, 6ffnet
sich dem Menschen die Abgriindigkeit des Seins, das in der Mitte seines
Wesens die Selbstvernichtung als Bedingung der Méglichkeit des Selbster-
halts birgt. Daher miissen beide Seiten des Tiefenphinomens festgehalten

2 Vgl. José Sanchez, Uber die Selbsterkenntnis des Menschen. Ein Dialog. Miinchen 1986.
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werden: das Leben ist Aufgang und Untergang in einem; es ist das Ereig-
nis dieses Zugleich. Nur so geht es aus sich her-vor. Leben ist Hervorgang,.

Jacob Bohme, dessen Denken von dieser Seinserfahrung her denkt,
driickt sie in der ihm eigenen Sprache so aus:

»Denn man kann nicht von Gott sagen, dafS Er dis oder das sey, bise oder
gut, daf8 Er in sich selber Unterscheide habe: Denn Er ist in sich selber Na-
tur-los. Er hat keine Neiglichkeit zu etwas, denn es ist nichts vor Ihme,
darzu Er sich konte neigen, weder Béses noch Gutes: Er ist in sich selber
der Ungrund.«?

Ungrund sagt mehr aus als Abgrund, was nur die Unermeflichkeit der
Tiefe zur Sprache zu bringen vermag. Ungrund meint Griindung in der
Entgriindung, aus ihr und durch sie. Un-Grund verneint, was er bejaht,
und zwar so, daf} durch diese das Wesen ihrer Bejahung verneinende Aus-
sage die Substanzlosigkeit als die wahre Substanz des Seienden — »das We-
sen aller Wesen«, wie der Denker aus Gorlitz es zu formulieren pflegt —
gesetzt wird. Das Wirklichste am Leben ist demnach seine Unfafilichkeit.

Das im Wort Ungrund sich anzeigende griindende Ungriindige ist nicht
nichts, denn dieses griindet nicht als solches. Es ist vielmehr ein ewiges
Etwas, das sich in der Bewegung seiner Selbstentfaltung als zeitlich Faf3-
bares darstellt. Ungrund bedeutet als Un-Grund einen Grund, der in sich
selbst den Boden und das Bodenlose enthilt, d.h. das Bodenlose des Le-
bensbodens ist:

»Ausser der Natur ist Gott ein Mysterium, verstehet in dem Nichts, dann
ausser der Natur ist das Nichts, das ist ein Auge der Ewigkeit, ein un-
griindlich Auge, das in nichts stehet oder siehet, dann es ist der Ungrund;
und dasselbe Auge ist ein Wille, verstebet ein Sehnen nach der Offenba-
rung, das Nichts zu finden. Nun ist aber nichts vor dem Willen, da der Wil-
le etwas méchte finden, da er eine Stitte seiner Rube hitte, so gehet er in
sich selber ein, und findet sich durch die Natur selber.«*

Dieser nicht leicht zugingliche Gedanke ist fiir das Verstindnis des pa-
radoxen Wesens des Menschen entscheidend. Es sei daher kurz zusam-
mengefafit: Die Substanz, von der alles Seiende herriihrt, ist zwar nicht et-
was Faflbares. Aber sie ist auch nicht nichts. Sie ist nicht das Nichts, das
als solches nicht gedacht werden kann. Sie ist ein Nichts, das etwas ist.
Nach diesem unverfiigbaren Grund - als der Urfreiheit des Ursprungs —
sehne sich »der Wille«. Das Seiende strebt also wesenhaft nach einem
Grund, der nirgends als solcher fafibar ist, aber doch alles durchdringt.
Die Unfafllichkeit, die durch die Natur Gestalt annimmt, ist demnach kein

3 Jacob Béhme, De electione gratiae, oder Von der Gnaden-Wahl 1, 3. In: Simtliche Schrif-
ten. Sechster Band. Faksimile-Neudruck der Ausgabe von 1730 in elf Binden. Neu her-
ausgegeben von Will-Erich Peuckert. Stuttgart 1955-1961. Hervorhebung vom Verf.

i Jacob Bohme, De signatura rerum, oder Von der Geburt und Bezeichnung aller Wesen,
2.2.0,, 3, 2-3. Hervorhebung vom Verf.
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abstraktes Allgemeines. Sie ist die konkrete, wahre Lebenssubstanz des
Seienden.

Alles, was ist, trigt in seinem Wesen die Signatur dieses Urphinomens,
durch das sich das Sein in der Urform der Verdoppelung — als Nichts und
Wille, Finsternis und Licht, Tod und Leben — offenbart. In der neuzeitli-
chen Ausdrucksweise konnte man die zwei Seiten des Urphinomens als
Offenheit und Sammlung auffassen: als das Offene des Unbestimmten und
die Konzentration der Gestaltung. In dieser Urverdoppelung wurzelt die
Moglichkeit sowohl der Freude als auch des Leidens, der Selbstentfaltung
wie der Selbstzerstorung, der Einigkeit und der Zerrissenheit.

B.

Das Zusammenspiel dieser beiden Seiten der Urzweiheit macht den onto-
logischen Grundprozef§ aus, dessen Momente empirisch als die Stufen der
Naturgeschichte erscheinen. Deren Grundstufen sind:?
a) Die erste Stufe ist die Verschlossenheit, die von sich aus keine Selbstbe-
wegungsmoglichkeit hat. Hier ruht das Seiende nur in sich, fithlt nicht,
nimmt nicht wahr. Es ist zwar, aber das Leben schligt noch nicht in ihm.
Offenheit und Sammlung gestalten sich im Zeichen der letzteren. Das so
Gestaltete, das in der Natur als Materialitit erscheint, nenne ich das Star-
re.
b) Das Leben pulsiert, wenn die Moglichkeit der Selbstbewegung durch-
bricht. Deren elementare Form ist die rotatorische. Das Lebendige drangt
aus sich heraus, kommt aber nicht vor sich, bleibt vielmehr be: sich. Die-
ses Lebendige empfindet, nimmt sich selbst aber noch nicht wahr, denn es
kreist nur in sich. Es entsteht zwar, aber es szeht im Entstehen, hat gleich-
sam im Ent - Stehen seinen Stand, darum befestigt es sich als Stamm. Das
Prinzip der Offenheit ist vom Prinzip der Sammlung durchherrscht. Das
Stammbhafte wird aber vom Flieflen belebt. Das so Gestaltete, das in der
Naturgeschichte als das Pflanzliche erscheint, nenne ich daher das Fliissi-

e
¢) Auf der dritten Stufe tritt das Leben wor sich. Im Abstand zu sich ent-
steht die Sicht, welche wahrnimmt, d.h. nach vorne schaut und umsieht.
Es gestaltet sich Umgebung, Welt wird zur Umwelt. Im Bildungsprozef}
dieses Um wird der erste Versuch von Selbstsicht entworfen. Was fihlt das
Leben, wenn es sich in der Bestimmtheit einer konkreten Gestalt erfahrt?
Es ist die Freude der Selbsterweiterung, zugleich aber die Verengung der
eingefangenen Offenheit. Der Schmerz dieser Enge driickt sich etwa im
tierischen Schrei aus, wodurch sich die Schwere dieses Moments im kos-
mischen Prozef§ empirisch ausspricht. Die Schwere besteht darin, daf nun
die Offenheit als solche in der Begrenzung sein will. Dieses reine Seinwol-
len ist ein Treiben, das die Eigenart seiner Einschrinkung erleidet. Das so
Gestaltete, welches im Naturprozef als das Triebhafte und Leidenschaft-
liche des Animalischen erscheint, nenne ich das Feurige.

5 Zu dem Folgenden vgl. Der Geist der deutschen Romantik, 234-256.
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All diese Phasen des ontologischen Prozesses haben hinsichtlich der

Form, in welcher die in der Urzweiheit von Offenheit und Gestalt aus-
einandergegangene Ureinheit schopferisch titig ist, eine gemeinsame
Grundeigenschaft. Das Individuum verwirklicht die Aufgabe, die seiner
Art innewohnt, mit Notwendigkeit. Alle Steine fallen mit derselben Ge-
setzmifligkeit. Ein Apfelbaum bringt unweigerlich Apfel hervor. Die Tie-
re paaren sich zur gegebenen Zeit, um die Art fortzupflanzen. In dieser
Gleichformigkeit der Naturereignisse und des Verhaltens bekundet sich
der Wille des Ganzen, der sich durch die Arten und bei diesen durch die
Individuen vollzieht. Das Allgemeine herrscht, das Einzelne dient. Die
Notwendigkeit der Durchsetzung des Willens des Ganzen durch das In-
dividuum wird allgemein Naturgesetz und beziiglich des Verhaltens in der
Tierwelt Instinkt genannt.
d) Auf der vierten Stufe nimmt das Leben sich selbst wahr. Das Wort die-
ser Selbstschau heifft Ich. Das Ich, welches sein Inneres auszusprechen
vermag, nennen wir Bewuftsein. Durch die Selbstwahrnehmung in der
Form der bewufiten Ichheit iibernimmt das Prinzip der Offenheit des Ge-
staltlosen die Herrschaft iiber das Prinzip der Sammlung des Gestalteten.
Die Logik der Schopfung schlagt somit um, da nunmehr der Einzelne Tri-
ger des Allgemeinen ist und nicht umgekehrt. Das so Gestaltete ist der
Mensch. Wo bisher vorgegebene Ordnung herrschte, waltet nunmehr die
Unvorhersehbarkeit des freien Willens. Erreichen andere Lebewesen ihr
Ziel notwendig bzw. instinktiv, so mufl es vom Menschen gewollt werden.
Zwar bleiben alle bisherigen Momente voll erhalten — der Mensch wird
vom Prinzip des Starren, des Fliissigen und des Feurigen wesenhaft ge-
pragt —, aber sie gestalten sich im Zeichen der Offenheit. Das Phinomen
Mensch stellt den Durchbruch des Urwillens, der bislang als das Allge-
meine titig war, in Gestalt des konkreten Einzelnen dar. Der Urwille ist
aber an sich eigentlich nichts, nur reines Wollen, nirgends an sich greifba-
re, aber alles bewegende Urenergie, die im Laufe der Naturgeschichte Ge-
staltung sucht. Diesen gestaltlosen Drang der als Tragerin des Allgemei-
nen nun fungierenden Individualitit nenne ich Frezheit.

557
Was besagt demnach Freiheit?

Sagen wir zuerst, was sie nicht meint. Tiefenphinomenologisch bedeu-
tet Freiheit nicht die Fihigkeit, wihlen oder bestimmen zu kdonnen. Wer
hat Tag und Ort seiner Geburt bestimmt? Wer kann seine Korpergrofie
dndern? Wer hat tber seine Seinsweise entschieden? Was die Grundlagen
seines Daseins angeht, so hat der Mensch keine Wahlméglichkeit. Er wird
in die Welt hineingeboren und findet sich dadurch ungefragt in Ereignis-
se verwickelt vor, die sich ihm aufdringen. Die Grundlage seines Wollens
wird ithm auferlegt.

Hat der Mensch - fragen wir weiter — die Méglichkeit, die Wurzel sei-
ner Handlungen zu erreichen, seine Stimmungen grundsatzlich zu beein-
tlussen, seine Gefiihle zu beherrschen? Jahrhundertelang ist diese Frage
bejaht worden, denn der Mensch hatte und hat ein unaufhebbares Be-
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diirfnis, sich als Herr seiner selbst zu wihnen. Doch kommt es gelegent-
lich vor, daff ein Lichtblick das Bewufitsein erhellt, und der finstere Grund
der Erfahrungswelt des Menschen tut sich auf. So etwa vor zweitausend
Jahren, als es hiefl: »Denn ich begreife mein Handeln nicht: Ich tue nicht
das, was ich will, sondern das, was ich hasse. <

Das Paradoxon einer Freiheit, die nicht frei ist, versucht die moralphi-
losophische Tradition mit Riickgriff auf die Triebe und Leidenschaften zu
erkliren. Das Handeln des Menschen werde oft von negativen »Kriften«
geleitet, die seinen Willen vom eigentlich Gewollten abwenden und ihn
von sich selbst entfremden. Das Wollen ist also fremdgesteuert. Die Ein-
zelentscheidungen erscheinen darum nur an der Ober-fliche als frei.

Biologie, Psychologie, Soziologie und Pidagogik zeigen diese »Krifte«
auf, welche die sogenannten freien Entscheidungen des Menschen vorent-
scheiden: das biologische Erbe, das Unbewufite, die Umwelt und die Er-
ziehung.

Wir stellen fest: Die moralphilosophische Tradition hat das Problem der
gefesselten Freiheit angesprochen. Die modernen Humanwissenschaften
legen dessen unmittelbare Ursachen offen und versuchen, soweit sie hand-
lungspraktisch orientiert sind, es zu l6sen. Aber die Empirie widerlegt
stindig die Uberzeugungskraft der Theorie. Wie wir wissen, kénnen die
modernen Therapien helfen. Wie wir aber auch wissen, heilen sie nicht.
Wenn nun eine Theorie in der Praxis grundsitzlich scheitert, so ist sie auch
in sich selbst fraglich. Damit ist keineswegs gesagt, der Mensch kénne
nicht heilen. Es wird vielmehr auf die Notwendigkeit hingewiesen, durch
Klirung der Beschaffenheit des Wesens des Menschen das Selbstverstind-
nis und die theoretische Grund lage der Wissenschaften zu erneuern.

Gewifl wird der Mensch vom biologischen Erbe vorgeformt, von Um-
welt und Erziehung geprigt und vom Unbewuflten zu seinen Handlungen
geleitet. Es ist aber ebenso nachweisbar, daff all das die Geschichte eines
individuellen Menschenlebens nicht vollstindig zu erkliren vermag. Wo-
her rithren zum Beispiel die Briiche im Leben des einzelnen gegeniiber
seiner eigenen Vorgeschichte?

Der altehrwiirdige Ausdruck »Mikrokosmos« weist auf die Urquelle
dieser Umwandlungen. Der Mensch trigt in sich Wiinsche, Bediirfnisse,
Schnsiichte, deren letzter Ursprung nicht in ihm liegt. Sie gehen nicht nur
iber sein individuelles Dasein hinaus; sie iiberschreiten auch die Grenzen
der Gattung. Thr Ursprung liegt vor den tierischen Trieben und arteigenen
Leidenschaften, er ist — um mit den Alten zu sprechen — gar friiher als die
Krifte der Urelemente Feuer und Wasser, Luft und Erde. Die in ithnen wir-
kende Urenergie stellt die empirisch unfaflliche Quelle der Wirklichkeit
dar. Diese Quelle, aus der alles schopft, ist heilig. Sie ist die geheime Wie-
ge des Lebens, die einzig wahre letzte Begriindung der unantastbaren
Wiirde nicht nur des Menschen, sondern jedes Seienden. Dieses die Em-
pirie begriindende, aber empirisch nicht zu fassende Ungreifbare ist das-

¢ Rémerbrief 7, 15.
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jenige, was die Menschen miteinander, mit der Welt und mit der Naturge-
schichte als deren unmittelbarem Ursprungsort verbindet.

Am Anfang war das ungriindige Leben, das nur sich lieben kann. Die-
ser Anfang ist auch die Mitte und das Ende. Nicht der Tod, der zum Le-
ben gehort, stellt diese Ordnung in Frage, sondern die Selbstverunmogli-
chung, die das Ganze in die Sinnlosigkeit der ontologischen Absurditit
hineinstiirzt. So stellt sich die entscheidende Frage: Wie vermag sich die
Lebensenergie in destruktive Kraft zu verwandeln?

Um eine Antwort darauf versuchen zu konnen, miissen wir noch tiefer
ansetzen.

D.

Der Schliissel zum Verstandnis des Phanomens Mensch ist die paradoxe
Gegenwart eines Dranges nach unbegrenzt annehmender Bestitigung in
den einschrinkenden Grenzen einer individuellen Existenz. Daher rithrt
das Bediirfnis, grenzenlos zu lieben und geliebt zu werden, das wir in uns
tragen. Daher kommt aber auch die Enge, die die liebende Endlichkeit
stets in sich erfahrt, denn wir konnen nirgends das Unendliche finden, das
einzig uns erfillen kann. Johannes vom Kreuz hat die ontologische Un-
zufriedenheit des Daseins im Menschen mit dichterischer Schonheit und
tiefenphinomenologischer Prazision ausgedriickt:

Y todos cuantos vagan

de ti me van mil gracias refiriendo,

y todos mds me llagan,

y déjame muriendo

un no sé qué que quedan balbuciendo.”

Ungestillter Durst nach Ewigkeit, stets ungesattigter Hunger nach Un-
endlichkeit begleiten den Gang unseres irdischen Weges. Der Gang unse-
res Daseins schreitet derart fort, dafy wir immer weniger wissen, was wir
eigentlich wollen. Das Eigentliche, das wir suchen, sagt der Dichter an ei-
ner anderen Stelle seines Gesanges, ist immer weg (»y eras ido«), wenn wir
ankommen. Die Begegnung mit Menschen und Dingen ruft in uns Ge-
fithle hervor, deren Unendlichkeit wir nur zu erstammeln vermogen. Die-
ses unendliche Stammeln ist fiir den mystischen Denker derart wesensbe-
zeichnend, daf} ihm auch die sprachliche Wiedergabe des Phinomens tref-
fend gelingt: un no sé qué que quedan balbuciendo (sé qué... que... que...
ba... bu).

Wir sprechen vom Gang unseres Weges. Wie verlauft unser Lebensweg?
Er ist verganglich. Was bedeutet Verganglichkeit? Diese Frage konnte

7 Und alle, wieviele dich auch suchen,
sie kommen, kiindend tausend Gnaden mir von dir,
doch um so mehr sie mich verwunden,
und langsam laflt mich sterben
ein Ich-weifl-nicht-was, vor dem sie stammelnd stehen.
(Juan de la Cruz, Céntico espiritual. 7. Strophe.)
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tiberraschen, da die Antwort bekannt zu sein scheint. Doch ist dem nicht
so. Als Urerfahrung, in der sich das Dasein des Menschen aufhilt, kam die
Verginglichkeit von Anfang an, spitestens bei Heraklit, in der Philosophie
zur Sprache. Aber sie ist nie als solche gedacht worden. Besagt dies, daff
die Reflexion tiber die tiefste und wichtigste, da wesenskonstituierende
Erfahrung des menschlichen Daseins philosophiegeschichtlich noch aus-
steht? Hiefle das, daf} die Philosophie die entscheidende Dimension bis-
lang nicht ins Auge zu fassen vermochte?

Verganglichkeit besagt nicht nur, daf} die — wie auch immer verstande-
ne — Zeit des Menschen voriibergeht. Primir bedeutet sie hier ferner eben-
so nicht, daff der Mensch vom Augenblick seiner Geburt an seinem Ende
entgegeneilt. Als Tiefenphinomen genommen, meint sie eine Seinsform,
deren Wesen darin besteht, sich selbst stindig zu entgehen, was sich em-
pirisch in der prozessualen Abschwichung des Altwerdens duflert, aller-
dings so, daf§ die Abschwichung des Altwerdens zugleich die Verschir-
fung des Altwerdens mitbegriindet. Verginglichkeit nennt ein Jetzt, das im
ununterbrochenen Entschwinden seine Substanz erhilt. Das Jetzt ist nicht
ein Bleibendes und dadurch das Begriindende. Das Jetzt als immer-
wihrender Geburtsort der Zeit der Endlichkeit im Menschen ist das Sich-
staindig-Andernde. Die Zeit der Verginglichkeit geschieht, indem das Jetzt
zwar unaufhorlich zu sein authort und also in Wirklichkeit nicht ist. Aber
das Nichts dieses Nichtseins ist — damit begegnen wir dem Grundgedan-
ken Jacob Béhmes wieder — doch ein sich stindig erneuerndes Etwas, wel-
ches das Leben tragt.

Von daher erscheint die Ausdrucksform, die diese Erfahrung der Ver-
ganglichkeit von Platons Hohlengleichnis bis Calderéns Schauspiel »Das
Leben ein Traum« in der Weltliteratur gefunden hat, nur teilweise zutref-
fend. Was in einer Dimension — heiflt es dort — wirklich zu sein scheine,
erweise sich in einer anderen als blofle Schattenwirklichkeit. Aber beide
Denker haben die Kehrseite des Phinomens — mithin das eigentliche Pro-
blem — aufler acht gelassen. Sind die Schatten nur Schatten? Sie sind doch
auch Wirklichkeit. Wer aber vermochte zu wissen, wann wir uns im Licht
aufhalten — und wann im Reich der Schatten?

Diese paradoxe ontologische Beschaffenheit der Zeit unserer Erfah-
rungswelt hat zur Folge, dafl der Mensch die Gegenwart nie als solche er-
leben kann. Deren Inhalt geht ihm stets erst »nachher« auf, so daf§ nur das
»Gestern«, das »Damals« die eigentliche Gegenwart der als Verginglich-
keit erfahrenen Zeit sein kann. Das Gestern ist aber nicht mehr. Wir ent-
decken die Schonheit der Kindheit erst, wenn sie vorbei ist. Wir verstehen
die Bedeutung der Jugend, wenn sie entschwunden ist. Wir lernen den
Wert des Lebens kennen, wenn es sich dem Ende nihert. Uns geht auf, was
Heimat besagt, wahrend wir in der Fremde weilen. Und wir erfahren die
Fremde als Reichtum, wenn wir in der Heimat sind. Kurz: Uns geht das
Hier und Jetzt auf, wenn wir woanders sind.

Was bedeutet dann Wahrheit fiir den Menschen? Aus dem Gesagten
geht hervor, dafl die Erkenntnislehre, welche sich aus dem Nachvollzug
dieser Grunddimension des menschlichen Existierens ergibt, noch zu
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schreiben ist. Und insofern, als die Erkenntnislehre die Grundlage der
Wissenschaft tiberhaupt darstellt, kann und muf§ behauptet werden, daf
erst diese Erkenntislehre die geforderte Humanisierung der Wissenschaft
ermoglichen kann.®

Mit Blick auf unser Thema halten wir diese beiden Seiten des Tiefen-
phidnomens fest. Der Mensch trigt in sich einen grenzenlosen Drang, dies
aber in der Enge einer konkreten Begrenzung und in der Weise eines stin-
digen Sichentgehens. Er dringt danach, alles zu sein; aber er kann sich nur
in einer geschichtlich konkreten Einschrinkung verwirklichen.

R
Wir befinden uns nun in der Mitte der Dimension, in welcher die Wurzel
des Phinomens menschliche Gewalt erreicht werden kann.

Ist nicht diese ontologische Verfafitheit des Daseins im Menschen der
letzte Grund fiir seine Aggressivitit? Wie sollte es erstaunlich sein, dafl
diese paradoxe, widerspriichliche, ja widerstreitende Grundstruktur bei
der kleinsten Berithrung als Gewalt explodiert, wenn sie auf der psychi-
schen Ebene erfahren wird? Die ontologische Enttiuschung, fiir ein uner-
reichbares Ziel geschaffen worden zu sein, das ungerechte Schicksal, die
Sehnsiichte unseres Herzens stets unerfiillt in uns ertragen zu miissen, der
Widerspruch, nie und nirgends voll und ganz wir selbst sein zu konnen,
obwohl wir dies, denn im Wesen sind wir ja Freiheit, als Verlangen unse-
rer eigentlichen Bestimmung miterfahren — ist also diese merkwiirdige
Seinsweise die geheime Quelle, woraus unsere Spannungen und Aggres-
sionen hervorbrechen, die dann — psychologisch, religiés, sozial, politisch,
wirtschaftlich, familiir usw. verkleidet — zu Gewalt und Selbstzerstérung
treiben, Kriege verursachen und tiberall den Tod bringen?

Versuchen wir, um diese Fragen zu beantworten, die conditio humana,
die wir bisher in der ontologischen Dimension erdrtert haben, nun auf der
empirischen Ebene, d. h. im konkreten Geschehen unseres Lebens, zu er-

hellen.

3. Die Verletzungen des Menschen

Die gefesselte Offenheit, die der Mensch ist, entfaltet sich als ein ge-
schichtlicher Prozef, in dessen Verlauf sich das Ich bildet. Unter Ich wird
hier das geistig-kérperliche Zentrum verstanden, um und in das sich ein
Leben verdichtet.

Damit ist selbstverstindlich nicht gemeint, daf§ das Ich eine lokalisier-
bare Grofle wire. Da ferner ein Menschenleben durch mehrere Phasen
geht, in denen jeweils andere Erfahrungen bestimmend werden, gestalten
sich entsprechend verschiedenartige Ichformen. Das Ich der Kindheit ei-
nes Menschen ist nicht das Ich seiner Jugend. Das Ich, welches aus einer

¥ Vgl. José Sanchez, Fundamentalethik. Miinchen 1988, 94 f.: Der Geist der deutschen Ro-
mantik, 24-46, 339-370.
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Enttduschung hervorgeht, ist wesentlich vom Ich verschieden, das im Er-
folgserlebnis griindet. Das Ich, das liebt, ist nicht das Ich, das hafit. Das
Ich, das lachg, ist nicht das Ich, das weint, usw.

Diese Iche sind Exponenten derart unterschiedlicher Welten, daf§ sie
weder voneinander ableitbar sind noch ohne weiteres miteinander kom-
munizieren kénnen. Doch sind sie alle Ichformen eines fundamentalen
Ichs, das dem menschlichen Leben seine Identitit verleiht. Um dieses Ich
geht es uns jetzt.

Ist das fundamentale Ich stark, so vermag der Mensch von der einen zur
anderen Ichform tiber-, ja in ihnen jeweils aufzugehen. Das derart frei ver-
laufende Leben erfihrt sich als weit, reichhaltig und kreativ. Ist das fun-
damentale Ich dagegen ungeformt (schwach oder krank); so werden dem
Menschen die Erfahrungen seines eigenen Lebens (die je verschiedenen
Ichformen) zum Hindernis oder gar Verhingnis. Und es entstchen dieje-
nigen psychischen Erkrankungen, deren allgemeine Wurzel die Selbstent-
fremdung ist.

Der Bildungsprozef des fundamentalen Ich kann nie als abgeschlossen
gelten. Ein Umbruch ist, wie angedeutet, immer méglich. Umbruch be-
deutet hier die Umkehr einer Brechung, durch die sich der Weg eines Ar-
beitsprozesses an sich selbst 6ffnet, der zur Heilung fithren kann. Diese
setzt voraus, dafl die Wurzel der Erkrankung bzw. der Miffbildung er-
kannt wird.

Davon ausgehend, lautet die hier vertretene These: Das Gewaltphino-
men bricht aus einer prozessualen Evkrankung hervor, deven Verlauf sich
vom Augenblick der Empfingnis bis etwa zum 20. Lebensjahr erstreckt.

Die positive Kehrseite dieser These besagt: Grundlegendes Wirken ge-
gen Gewalt - d.b. eine Verinderung der Voraussetzungen des Phinomens
= kann nur aus der heilenden Klirung der Phasen dieses Prozesses erfol-
gen.

Dem anschlieflenden Interpretationsversuch des Lebensprozesses seien
zwei Bemerkungen vorangestellt: 1) Die tiefenphinomenologische Analy-
se geht zwar der Psychologie und den damit zusammenhingenden Hu-
manwissenschaften voraus, denn es geht jener um die Bildung des funda-
mentalen Ichs, das dann das psychische Verhalten des Gewalttiters her-
vorbringt. Aber die Tiefenphinomenologie ersetzt die anderen Wissen-
schaften keineswegs. Vielmehr stiftet sie den Boden, auf dem der Psycho-
logie, Soziologie und Pidagogik eine wirksame Arbeit gegen das Gewalt-
phinomen méglich wird. 2) Ziel der folgenden Analyse ist es, die grund-
legenden Phasen des Lebensprozesses mit Blick auf die handlungsbezoge-
ne wissenschaftliche Zusammenarbeit idealtypisch darzustellen. Es ver-
steht sich von selbst, daf} dabei nur ein weiter Rahmen abgesteckt wird
und die genannten Zeitpunkte des Ubergangs von der einen zur anderen
Phase als grobe Angaben zu betrachten sind.?

? Ausfiihrlicher in: Uber die Selbsterkenntnis des Menschen, 21 ff.
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A.
Die erste Stufe im Konstitutionsprozef§ des Ich nenne ich Offnung. Sie
umfafit die Spanne von der Empfangnis bis etwa zum 2. Lebensjahr.

Diese Stufe ist duflerst zerbrechlich, da der Prozef§ anfangs reine Még-
lichkeit, folglich ohne Substanz und dadurch ohne Selbsthalt ist.

Alles, was ans Licht des Lebens kommt, mochte ganz sein. Ganz sein
setzt voraus, an und fiir sich angenommen zu werden, also weder als Mit-
tel noch wegen Verdienst oder dergleichen, sondern nur aufgrund der Tat-
sache, in die Welt gekommen zu sein. Das fundamentale Recht auf unein-
geschrinktes Angenommensein griindet im Dasein selbst.

Der Mensch mufl mit dem Gefiihl dieser Anerkennung entstehen und
aufwachsen, wenn sie Leib seines Leibes und d.h. vorbegriffliche Selbst-
verstindlichkeit seines Lebens werden soll. Folglich muf sie dem Kind
von der Empfangnis an vermittelt werden, und zwar in der Fundamental-
sprache, die es allein zu verstehen vermag: der Kérpersprache der Liebe.

Das Phinomen ist jetzt die korperliche Liebe. Wir halten beide Seiten
der Aussage fest: Liebe — Kirper. Der kérperliche Ausdruck der Liebe ist
in dieser Lebensphase nicht nur deshalb entscheidend, weil das kleine
Kind keine andere Sprache versteht, sondern auch, weil der Mensch nur
das begreift, was ihm zum Leibe wird. Soll er also wirklich einsehen, daf}
ihn das Leben willkommen heifit, so muf§ ihm dieser Lebensgruf in sei-
nen Korper eingeflofit werden. Zuerst im Mutterleib durch eine verant-
wortungsvolle Lebensfithrung der Eltern, durch die liebende Beriihrung
des Kindes iiber den Mutterleib und dann durch den zarten Kérperkon-
takt — Stillen, Streicheln, Kiissen — nimmt das Menschenkind die positive
Zuwendung des Lebens ihm gegeniiber in sich auf.

Diese jeder Reflexion vorausgehende leibliche Liebeserfahrung stiftet
das Fundament des Denkens und Wollens der Zukunft. Die kérperliche
Zuwendung legt dem kiinftigen geistigen Leben den Grund. Uber diesen
kann der erwachsene Mensch nicht mehr entscheiden. Die Eigenart der in-
dividuellen Seinsweise bildet sich an der Mutterbrust.

Das fundamentale Ich ist kein rein geistiges Phinomen. Es ist aber auch
kein rein kérperliches. Dies mag vielleicht ebenso banal klingen wie die
Bemerkung, dafl es beides — geistig und kérperlich — ist. Aber es ist nicht
mehr banal, zu betonen, dafl sich die sogenannten geistigen Fihigkeiten
des Menschen in der kérperlichen Liebeserfahrung der Anfangsphase bil-
den, weswegen diese individuell wie gesellschaftlich wesensentscheidend
ist.

Welche Folgen hat es, wenn statt warmer Zuneigung dem Kind Kalte,
Verachtung oder gar Hafl entgegengebracht wird? Daraus erwichst ein
entsprechendes Ich: gleichgiiltig, kalt, mifitrauisch, aggressiv, gewalttatig.
Aber diese lebensablehnende Grundhaltung wird sich nie rein geistig aus-
driicken. Sie wird auch immer kérperlich (durch angreifende Sprechwei-
se, grobe Umgangsformen, destruktive Handlungen) zum Ausdruck kom-
men, weil sie nicht nur im Leib, sondern als Leib erfahren wird. Da sich
diese zerstorerische Grundhaltung aber doch zugleich gegen den Zer-
stérenden selbst richtet — wer nie geliebt wurde, kann auch sich selbst
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nicht lieben —, wird sie immer sichtbarer im Kérper erscheinen, bis sie sich
eines Tages in Zeichen der Selbstzerstorung endgiiltig niederschligt: Al-
koholismus, Drogensucht, Selbstmord und anderes.

Das Aufien ist die Entduflerung des Innen, so wie das Innen eine Verin-
nerlichung des Auf8en ist. Beide entstehen zugleich. Der Mensch begegnet
der Welt durch den Lebensentwurf, den er in sich selbst trigt. Er trigt in
sich, was er bekommen hat. Wo keine Liebe gepflanzt wurde, kann auch
keine Liebe wachsen. Wo die Liebe fehlt, herrschen Angst, Wut und Haf.
Genan bier, in diesem Mangel an korperlich ansgedriickter Liebe in den
Anfingen des Lebensprozesses, findet sich eine der tiefsten Wurzeln fiir
Gewalt anf individueller wie auf gesellschaftlicher Ebene. Die Kriege, wel-
che die Vélker vernichten, werden scheinbar von sozialen und politischen
Konflikten verursacht. Diese Griinde sind gewif§ wirklich, und sie sind
sehr ernst zu nehmen. Aber sie bleiben immer scheinbare. So bringt deren
Beseitigung auch keine wirkliche Verbesserung. Die scheinbaren Griinde
decken die wahren Griinde zu: Frustration und Minderwertigkeitskom-
plexe, Uberheblichkeit, Grofenwahn und Neid. Deren Herkunft sind
Verletzungen in der frithen Kindheit, die einen so tiefen Schmerz verursa-
chen, dafl manchmal ein Weltkrieg notwendig ist, um ihn zu tilgen. Die
Folgen dieser Art, ungeldste personliche Probleme auszutragen, sind Mil-
lionen unschuldiger Opfer, Ausrottung ganzer Vélker, Vernichtung von
Stidten, Zerstorung von Kulturen, weltweite Katastrophen.

Diese letzte Wurzel unserer gesellschaftlichen Probleme wollen wir
nicht sehen. Wir wehren uns gegen die Evidenz ihrer vernichtenden Kraft.
Wir verdringen sie. Aber die Verdringung verschlimmert nur die kata-
strophalen Folgen unserer affektiven Mingel. Fiir ein gewaltloses Vorge-
hen gegen Gewalt ist es unverzichtbar, dazu beizutragen, dafl diese Tatsa-
che einsichtig und bewufit gemacht wird: Hinter den familiiren, gesell-
schaftlichen, politischen und historischen Problemen, an der Wurzel von
Katastrophen geschichtlichen Ausmafles wie etwa des Zweiten Weltkrieges
steckt dfter, als wir es wabrhaben wollen, Mangel an konkreter Liebe in
den Anfingen des Lebensprozesses.

Ahnlich verhilt es sich mit den Problemen des individuellen Lebens.
Wer nicht in der Wirme der Zirtlichkeit aufgewachsen ist, wird der
Auflenwelt nur Grobheiten entgegenzubringen wissen. Wer als kleines
Kind nicht lernte, Gefithle der Liebe kérperlich zu erfahren und auszu-
driicken, wird sein ganzes Leben unter diesem Defizit leiden. Daraus ge-
hen etwa Hemmungen, Frigiditit und Impotenz hervor, aber ebenso die
sexuelle Enthemmung mit ihren Folgen wie unkontrollierter Brutalitit
und Vergewaltigung — Gewalttaten von Menschen ohne Riickhalt. Ge-
walttiter sind Menschen ohne Riickhalt, ohne den Riicken, den die Halt
gebende leibliche Liebeserfahrung in der frithesten Kindheit unserem Le-
ben verleiht.
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B
Die zweite Stufe heifle ich Spiel. In der Entwicklung des Kindes findet sie
etwa zwischen dem 3. und 6. Lebensjahr statt.

Das Wohl, in einem Kérper zu leben, beseelt das Kind. Alsdann wird
die Welt samt Menschen und Dingen als belebt entdeckt. Alles bietet sich
dem Neuangekommenen als Spielpartner an, wodurch er zwar das Gefiihl
der Weltzugehorigkeit, aber auch das der Grenzen kennenlernt. Das Le-
ben wird als ein Spiel erfahren, dessen Ziel — die Freude des teilnehmen-
den Daseins — ohne den Respekt vor den durch die Spielregeln gesetzten
Grenzen nicht erreicht werden kann. Entscheidend ist dabei: Alle Rollen
sind gleich wichtig, denn ohne sie kann das Spiel nicht zustande kommen.
In jeder von ihnen wird jeweils eine Daseinsform vollbracht. Alle zusam-
men machen das Lebensspiel aus.

Diese Dimension des Lebensphinomens hat wunderschéne Ausdrucks-
formen in der spanischen Literatur, insbesondere in den Werken von Cer-
vantes und Calderén de la Barca (»Das grofie Welttheater«, »Das Leben
ein Traum«) gefunden. In der deutschen Tradition ist vor allem an Jacob
Bohme zu erinnern, der den Fundamentalbegriff »Liebespiel« pragte, so-
wie an Schiller.

Dieses Verstandnis des menschlichen Existierens griindet in der Erfah-
rung, dafl der Mensch im Wesen Unbestimmtheit ist. So findet er anfangs
viele Moglichkeiten vor, wovon aber jeweils nur eine Wirklichkeit werden
kann, diejenige ndmlich, als die er dann ist. Jeder von uns konnte woan-
ders sein, aber er ist jetzt nur hier. Jeder von uns ist fiir viele Berufe ge-
eignet, aber er muf sich fiir einen entscheiden. Wir erfahren die Unend-
lichkeit unseres Dranges vor allem in der Frische der Jugend, wenn das Le-
ben den weiten Horizont seiner Moglichkeiten offnet und sich der
Mensch von allem angezogen fihlt. Aber die Jugend ist nicht nur in der
Jugend. Es gibt Menschen, die ithr ganzes Leben lang das Schicksal unse-
rer Begrenzung erleiden.

Die Begrenzung ist radikal. Sie macht geradezu das Wesen unseres
Wesens aus. Wir sind ein unendliches Kénnen, das nur eingeschrinkte
Wirklichkeit zu werden vermag. Wir kénnten in einem anderen Jahrhun-
dert und in einem anderen Land geboren sein, es wiirde uns reizen, zu
erfahren, was es heifdt, Frau zu sein anstatt Mann, oder Mann anstatt Frau
usw. Wir konnten vieles sein, aber wir sind nur dieses. Wir leben als
Mann oder Frau, als Mitglied dieser Familie und Biirger dieses Staates,
als Angestellter dieses Betriebes usw. Und es geht gerade darum zu ler-
nen, als Als zu sein. Das Leben in Form des Als zu erleben heifit, es zu
spielen.

Wihrend uns die Notwendigkeit der zarten korperlichen Liebeserfah-
rung in der ersten Phase des Prozesses tiberzeugt, pflegen wir dieses zwei-
te Grundmoment kaum ernst zu nehmen. Es ist nichtsdestoweniger fun-
damental. Man konnte geradezu behaupten: Selbst wenn im Idealfall alle
anderen Stufen gelangen, finde der Mensch keinen Frieden, lernte er nicht,
das Leben zu spielen. Es ist fiir den Menschen wichtig einzusehen, dafl
nichts endgiiltige Bedeutung hat, denn das Leben ist ein Spiel mit dem
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gleichen Ausgang fiir alle. Darum muf man es als eine der schlimmsten
pidagogischen Fehlentwicklungen unserer Zeit betrachten, daff die Kin-
der in einem Alter, in dem sie das Spielen als Grundform des Lebens ler-
nen missen, mit Gewaltszenen vergiftet werden, die ihnen die Medien in
verantwortungsloser Weise anbieten.

Wenn der Mensch als Kind den Spielcharakter des Lebens einverleibt,
wird es thm spiter als Erwachsenem moglich sein, sein Schicksal zu mei-
stern. Andernfalls bleibt ihm nur Verzweiflung oder — wenn das Spiel zu
eigenen Gunsten verlauft — Einbildung ubrig.

Dafl ein Lebensschicksal tatsichlich grauenhaft sein kann, brauchen wir
nicht zu bemerken; es ist ja das Thema unserer Untersuchung. Ein Los wie
das der Opfer in den Konzentrationslagern des Dritten Reiches ist eine
durch nichts zu rechtfertigende und mit nichts wiedergutzumachende ver-
brecherische Monstrositdt. Aber gerade in einem solchen Fall vermag nur
die Uberzeugung dem Leben noch Sinn zu geben, dafl der Mensch un-
endlich mehr wert ist als das Leiden, in welches ihn geschichtliche Irrwege
gedrangt haben.

=
Die dritte Stufe, etwa vom 7. bis zum 12. Lebensjahr, fasse ich als Span-
nung.

Das Leben erscheint nun als provozierendes Abenteuer. Wie es bestan-
den wird, hingt vom Gelingen der vorausgehenden Stufen ab. Es geht jetzt
um das Erwerben der Autonomie. Der werdende Mensch muf lernen, er
selbst zu sein, in das eigene Ich hineinzuwachsen, von da aus zu entschei-
den. Es ist das Moment der Entwohnung. Wenn die Fixierung auf Vater
und Mutter diese Zeit tiberdauert, handelt es sich nicht mehr um Liebe,
sondern um krankhafte Abhingigkeit, die den Entwicklungsprozel des
Ich ersticken kann.

Das Selbstvertrauen, das die kdrperlich vermittelte Anerkennung be-
wirkt, wichst durch die Erfahrung, am Lebensspiel teilnehmen zu durfen.
Auf der dritten Stufe wird die zweite aufgehoben, und das Spiel offenbart
einen weiteren Grundzug seines Wesens: den Reiz des Ungewissen, die In-
fragestellung durch das Offene, die Freude am Gelingen, die Traurigkeit
tiber das Mifllingen. Das Spiel wird langsam ernst. Das Spiel wird Ernst,
und es mufl doch ein Spiel bleiben. Ohne aufzuhoren, ein Spiel zu sein,
wird nun das Leben zu einer stindigen Herausforderung, die das Selbst-
vertrauen zu einem immer fester werdenden Glauben an sich selbst her-
anreifen laflt. Dieser duflert sich in einem starken Ich, das die Stirke der
anderen begrifit und fordert, denn diese sind ja eine entscheidende Be-
dingung seiner selbst.

Mifllingt der Prozef}, so entsteht das Gegenphinomen: der Egoismus.
Dieser driickt ein schwaches Ich aus, das seine Unsicherheit dadurch aus-
zugleichen sucht, daf} es mit Gewalt den Mittelpunkt fiir sich allein an-
strebt. Die Riickbezogenheit der Ichsucht ist inhaltlich leer. Dieses Ich
fiihlt sich durch alles in Frage gestellt. Es besteht ja nur aus dem Ausschluf§
anderer. So kimpft es verbittert um seinen Bestand, indem es alles, was es
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in Frage stellt, an seiner Selbstentfaltung zu hindern oder gar zu eliminie-
ren trachtet. Die Erscheinungsformen dieser Fehlentwicklung sind: Gel-
tungs- und Machtsucht, Neid und Eifersucht, welche Verachtung fiir das
Fremde, Aggressionen und Brutalitit stiften. Das sind die Fruchte der
quilenden Haltlosigkeit, die der Mangel an konkreter Liebe in den friihe-
sten Lebensphasen im Menschen sdt. Wer von anderen nie geschitzt wur-
de, vermag weder sich selbst zu schitzen noch Sinn fiir den Wert anderer
aufzubringen. Die aus diesem Mangel hervorgehende Blindheit ist derart,
dafl sie Menschheitswerke, die in tausendjihriger mthevoller Arbeit ent-
standen sind, riicksichtslos zu zerstéren vermag.

Es erhellt von daher, daf} diese destruktiven Lebenseinstellungen weder
als moralische Schuld noch als nur psychologisch zu erklirende Mecha-
nismen aufgefaflt werden konnen. Es ist eine aus der dunklen Tiefe des
Daseins emporsteigende Erkrankung, die naturgemifl nur tiefenphinome-
nologisch geheilt werden kann. Unter Heilung verstehe ich die Erlangung
der in dieser Lebensphase zu erlernenden Offenheit, also die Fihigkeit,
aus sich herauszutreten, das Fremde als solches zu schitzen, aber auch als
Bedingung seiner selbst zu achten, die Freude der eigenen Erfolge mitzu-
teilen und an der Freude der Erfolge anderer teilzunehmen.

Ein aktuelles Beispiel kann die Tragweite dieser Stufe des Lebenspro-
zesses verdeutlichen: Die unverantwortliche Unbekiimmertheit im Um-
gang mit der Natur, welche die gegenwirtige tragische Gkologische Situa-
tion herbeigefihrt hat, ist zwar unmittelbar vom menschlichen Geiz ver-
ursacht worden, dessen Blindheit die ganze Welt in einen Gegenstand
kommerziellen Miflbrauchs verwandelt hat. Diese gewil} duflerst wichtige
soziopolitische Seite des Problems trifft jedoch nicht dessen Kern. Die
6kologische Tragédie, die wir heute erleben und die als die grofite Ge-
walttat in der Geschichte der Menschheit verurteilt werden muf, hat ihre
letzte Wurzel in der Unfihigkeit des Menschen, aus sich herauszutreten,
mit den Augen anderer zu sehen, die Welt als Mitwelt zu empfinden, mit
der Natur mitzufiihlen, kurz: in der Unfihigkeit zu lieben.

D.
Der Sinn der menschlichen Existenz driickt sich in ihrer tiefsten Sehnsucht
aus. Er ist die Freude, am »Liebespiel« des Lebens teilzunehmen. Dieses
wird von einer weiteren Dimension mitgestaltet, in der das Hachste er-
fahren wird. Nachdem in den bisherigen Stufen der immanente Boden des
menschlichen Lebens bereitet wurde, muf sich nun die transzendente Di-
mension als solche 6ffnen, damit auch sie einverleibt werden konne.

Auf dieser Stufe erfihrt der Mensch die Werte als an sich seiende, d.h.
rein und unabhingig von ihren jeweiligen zufilligen Erscheinungsformen.
Das Leben erscheint ab-solut, losgeldst, vom Kontingenten also befreit.
Das von allen innerweltlich begegnenden, mangelhaften Verwirklichungs-
formen losgeloste Leben wird an die einzig absolute, an und fiir sich be-
stehende ideelle Welt gebunden und dadurch erhoben. Riickbindung ist
die Grundbedeutung des Wortes religio. Diese Bewegung geschieht aber
faktisch als ein mithsamer Aufstieg, in dessen Verlauf sich der einzelne von
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der Zufilligkeit seines empirischen Erscheinens 16st und in die Dimensi-
on des absoluten Sinnes springt. Dadurch erfihrt er Hobe.

Die vierte Stufe, die ungefihr mit dem 13. Lebensjahr beginnt und
etwa mit dem 20. Lebensjahr abgeschlossen sein konnte, bezeichne ich
daher als Sprung.

Da die Lebensinhalte hier als Werz, d.h. als in sich bestehende geistige
Grofle erscheinen, wird diese Dimension als von jeder empirischen Rela-
tivitdt losgeloster Geist erfahren. Es ist das Moment der Erfahrung des
Absoluten als des Geistigen schlechthin. In dieser Dimension, die ihren
Gipfel in der mystischen Erfahrung erreicht, wird der Mensch Lehrling
des Héchsten, und es offenbart sich ihm die Substanz des Lebensprozes-
ses. Es ist das Geheimnis des Seins selbst, das nichts ist als die ungriindi-
ge Kraft seiner schopferischen Selbsterméglichung. Der Un-Grund - als
das Nichts der Urfreiheit des Ursprungs — ist reine Moglichkeit. Die rei-
ne Moglichkeit ist in dieser Dimension die hochste Wirklichkeit. Die
Wirklichkeit der Méglichkeit, welche alle Wirklichkeiten enthiilt, nennen
wir Gott.

Diese Dimension ist — wie die vorhergehenden — kein Selbstzweck, ob-
wohl sie — genauso wie jene — ein entscheidendes Moment des Gesamt-
prozesses darstellt. Alle Stufen sind in gleicher Weise notwendig. Wenn
aber diese Stufe mit dem eigentlichen Ziel, welches nur das Leben selbst
in der Vielfalt seiner Erscheinungsformen sein kann, verwechselt wird,
dann entstehen der Spiritualismus, der Idealismus, der Mystizismus, der
religiose Fanatismus usw. Gemeinsam ist ihnen allen die Grundiiberzeu-
gung, im Besitz der absoluten Wahrheit zu sein. Dieser aus der blinden
Verabsolutierung einer einzigen Lebenserfahrung entstehende Wahrheits-
dogmatismus titigt seine Starrheit in der Hirte des Urteilens und in der
Intoleranz beim Zusammenleben; seine Hartnickigkeit gewinnt er aus der
Flucht vor der Wirklichkeit in die sogenannte »geistige« Sphire. Dadurch
schligt die religiose Dimension, die eine unentbehrliche Funktion im Ge-
samtprozef hat, in eine Quelle von Gewalt um. Die religios motivierte
Gewalt ist die schlimmste Erscheinungsform des Tiefenphinomens, denn
sie totet im Namen des Absoluten.

Aber das Absolute schliefit Besitz aus. Absolut ist nur das Geschehen
der Mannigfaltigkeit der Dimensionen, durch die sich das Geheimnis des
Lebens empirisch gestaltet. Die absolute Wahrheit kann daher nur in der
Freiheit des Ubergangs von der einen zur anderen Dimension gelebt wer-
den.

Hat man erfahren, dafl das Absolute nirgends ist, weil es das Absolute
nicht geben kann, so geht der Sinn des einzig absoluten Gedankens auf:
Absolut ist nichts und zugleich doch alles. Gott ist »todo y nada« (alles
und nichts), besang Johannes vom Kreuz diese Evidenz. » Deus est sphae-
ra cuius centrum ubique circumferentia nusquam« (Gott ist ein Kreis, des-
sen Mitte iberall und dessen Peripherie nirgends ist), driickte der Cusaner
diese befreiende Erfahrung der hoheren Weltreligiositit aus.

Wird die religidse Stufe als eine Phase des Prozesses durchschritten, so
mundet sie in die helle Weite des Lebens, das dann tatsichlich als ein froh-
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liches »Liebespiel« gestaltet und erfahren wird. Was wihrend der Lern-
phase stufenweise verinnerlicht wurde, wird nunmehr in den Situationen
des konkreten Alltags als in ihrer Unauffilligkeit erfiillte Freiheit genos-
sen. Auf der Spitze des Aufstiegs 6ffnet sich als Lebensaufgang die Fiille
des Jetzt.

4. Auf der Suche nach Heilung

Gesellschaftspolitisch ergibt sich aus vorstehender Analyse: Was wir heu-
te im Kampf gegen die Gewalt am dringendsten brauchen, sind Eltern und
Pidagogen, die - stets mit dem universellen, naturgeschichtlichen Hori-
zont des menschlichen Lebens vor Augen — ihre Schiitzlinge lieben »leh-
ren.

Wir horen gleich den altbekannten Einwand dagegen: Wo sollen diese
Eltern herkommen und wer soll diese Pidagogen ausbilden? Wie soll je-
mand die Liebe »lehren«, der selbst nie richtig lieben »gelernt« hat? Ant-
wort: Die Tradition, in der dieses »gelernt« werden kann, ist verbreiteter,
tiefer, dlter und reicher als die der herrschenden Sachwissenschaft. Man
muf} sie nur entdecken und weiterentwickeln, bevor es zu spat ist. Diese
Tradition lehrt uns aber in erster Linie, dafl weder die geforderten Pidago-
gen gemacht werden kénnen noch der gesunde Mensch mit technischen
Mitteln erzwungen werden kann. Es gilt umgekehrt, die Dimension auf-
gehen zu lassen, in der es primir weder um Machen noch um Technik geht.
Dann kann sich jene urspriingliche Form von Sein ereignen, die unter dem
weiten Himmel der transzendenten Wirklichkeit aus der Mutter Erde her-
vorspriefit. Ohne diesen Himmel trocknet die Erde aus, aber ohne die Er-
de ist der Himmel leer.

Jedes Geschlecht hat eine doppelte Aufgabe, namlich fiir sich selbst zu
sorgen und den Nachkommen den Weg zu ebnen. Da sich aber jedes Ge-
schlecht in einer Welt vorfindet, die iiber die Art der Bewiltigung dieser
Aufgaben grundsitzlich schon vorentschieden hat, so gehért die Ausein-
andersetzung mit der Vergangenheit zur Gestaltung der Gegenwart.

Aus obiger Analyse hat sich ergeben, daf§ es bei einer solchen Ausein-
andersetzung nicht mehr primir um eine theoretische Klirung von Ge-
sichtspunkten gehen kann. Das Problem liegt tiefer und ist daher schwie-
riger, als dafl eine rein systemtheoretische, strukturalistische oder wie auch
immer auf gingige philosophische Wissenschaftlichkeit zuriickgreifende
Klirung ausreichen kénnte. Sofern derartige Versuche mit dem Anspruch
auftreten, fiir die Probleml6sung allein ausschlaggebend zu sein, muf} ih-
nen entgegengehalten werden, dafl sie die tatsichliche Problematik nur zu-
decken: das kranke, tief verletzte Wesen des Menschen.

Eingangs wurde darauf hingewiesen, daf} die Gewalt im Dritten Reich
nicht nur von fanatischen Machthabern ausging und auch nicht nur von
blind oder notgedrungen gehorchenden Soldaten ausgeiibt, sondern eben-
so von fithrenden Philosophen, Wissenschaftlern und Biirgern mitgetra-
gen wurde. Einhellig wurden nach dem Kriege die entsetzlichen Taten
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verurteilt. Der Zweifel scheint dennoch berechtigt, ob die geschichtliche
Blindheit wirklich allgemein bewufit geworden ist. Sie reicht namlich des-
halb noch tiefer, als wir es wahrhaben wollen, weil sie keine rein psychi-
sche, geistige oder intellektuelle ist. Sie ist eine ganzheitliche, leibgewor-
dene, vorbegriffliche. Und sie betrifft uns alle. Angesichts einer solchen
Situation ist die kritische Selbstschau vonnéten. Die selbstkritische Besin-
nung muf§ Wesensmerkmal aller institutionalisierten Tatigkeitsfelder — wie
Kirche, Schule, Wissenschaft, Politik, Kunst und Sport — werden, soll ei-
ne wesenhafte Verinderung wirklich stattfinden. Dazu gehért vielleicht als
erstes, die Art des Blickes auf die Vergangenheit zu berichtigen, um nicht
—wie so oft — die Fehlerquelle wieder andernorts zu suchen. Derartige Ab-
schiebungsmechanismen pflegen, wie wir aus Erfahrung wissen, die Lage
nur noch zu verschlimmern. So kann eine Geschichtsbetrachtung, die zu
der irrtiimlichen Selbsteinschitzung fithrt, wir hitten es weiter gebracht
als unsere Vorginger, nicht ohne schwerwiegende Folgen fiir das gegen-
wirtige Bewufltsein bleiben. Es wird beispielsweise in wissenschaftlichen
Abhandlungen mit Recht darauf hingewiesen, dafl Pluralitit und Toleranz
in vielen einst totalitiren Staaten nur zur Eigenwerbung miflbrauchte
Worte, aber noch keine Realititen geworden seien. Frage: Konnen dieje-
nigen, welche den sich nun derart verkleidenden Totalitarismus blof-
stellen, auch sehen, wie totalitir ihr eigenes Verhalten ist und wie oft sie
ihrerseits die Selbstentfaltung anderer verhindern und die Konkurrenz
Andersdenkender mit niedertrichtigsten Mitteln ausschalten? Es ist an-
zunehmen, dafl jeder von uns etliche Fille dieser Art — in erster Linie aus
seinem eigenen Umfeld - kennt. Aber genau diese unkontrollierte Macht-
und Geltungssucht liegt allen politischen Totalitarismen und deren Ver-
brechen zugrunde. Kénnen wir, die Kritiker, uns von unseren eigenen
machtsiichtigen Dringen selbst befreien?

Die Wurzel unseres Fehlverhaltens liegt tiefer, als dafl eine blof intel-
lektuelle Einsicht sie beheben kénnte. Die gewaltstiftende Kraft, welche
durch die Konfrontation der verschiedenen Weltanschauungen weltweit
immer wieder erzeugt wird, hat ihre letzte Ursache nicht in der Verschie-
denheit der Weltanschauungen, sondern in Grundverletzungen bzw.
Grundverbiegungen des Menschen, die ihn im Privaten wie Gesellschaft-
lichen zu autoritiren und zerstérerischen Grundhaltungen verleiten.

Albert Einstein sagte, dal das Problem der Atombombe nicht die
Atomphysik, sondern das Herz der Menschen sei. Wir kénnen diese Ein-
sicht verallgemeinern: Das Problem der Politik, der Religion, der Wissen-
schaft, die Probleme aller Titigkeitsfelder des Menschen sind nicht Pro-
bleme dieser Titigkeitsfelder; diese Probleme entspringen dem Problem
Mensch. Und das Problem des Menschen ist das Tiefenphinomen seines
kranken, verletzten Wesens, das zur Quelle von Gewalt werden kann,
wenn sein Leiden nicht geheilt wird. Aber die Geschichte zeigt, dafl s hei-
len kann. Erhabene Gestalten — wie Edith Stein — haben insofern vordeu-
tend gelebt, als sie durch die Finsternis des Leidens hindurch das Licht zu
erblicken vermochten, das sechend macht und dadurch erméglicht, Gewalt
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nicht wieder mit Gewalt, sondern mit Verzeihung, Mit-Leid und Liebe zu
beantworten.

Wir wiren unserer eigenen Vorgeschichte gegeniiber daher im Unrecht,
wenn wir meinten, unsere Vorfahren hitten uns aufgrund ihres phlloso-
phischen, theologischen, wissenschaftlichen und politischen Grofien-
wahns nur eine zerrissene Welt hinterlassen. Es ist gewif} nicht wenig, uns
— schmerzhaft genug — gezeigt zu haben, wie es nicht sein soll. Wie kénn-
te es aber anders werden? Dazu sind uns lebendige Vorbilder vorausge-
gangen und auch Ansitze skizziert worden, die im Lichte der Geschichts-
erfahrung so verstanden werden kénnen, daff die Menschheit nur dann
eine Zukunftschance hat, wenn wir beginnen, den Menschen primir nicht
als bose, sondern dem voraus als krank anzusehen, und uns anschicken, an
seiner Heilung konkret und praktisch zu arbeiten. Entsprechend hitten
die Wissenschaften gegenwirtig ihre dringendste Aufgabe darin, im vor-
geschlagenen Sinne therapeutisch zu werden.

Die diesem Vorschlag zugrundeliegende Ansicht wird im zweiten Teil
des Aufsatzes, der im nichsten Band dieses Jahrbuches erscheinen wird,
dargestellt.



Vom gewaltigen Heiligen
zur geheiligten Gewalt im Koran

Jean Sleiman!

Der Eifer Mohammeds fiir Allah schligt oft die Pfade der Gewalt ein. Am
Anfang seines Weges steht unter Androhung der Strafe des gottlichen Ge-
richts der eindringliche Aufruf zur Umkehr. Doch dieser geht in einen
»Kampf auf dem Weg Allahs« tiber, der in der Gewalt seinen Héhepunkt
erreicht. Die Predigt des Monotheismus in Mekka iiberzeugt zwar, trigt
aber mit ihren eschatologischen Drohungen den Willen zum Sieg in sich
und erweist sich in Medina als eine unversdhnliche Mahnung ebenso an
die Ungldubigen wie an die Juden und die Christen, die alle der Ungliu-
bigkeit und Gottlosigkeit angeklagt werden. Was ist also geschehen, daf}
der Gesandte Allahs, des hochst Milden und Barmherzigen, zu dieser ent-
schieden aggressiven und gewaltsamen »Endlésung« seine Zuflucht
nimmt, um die Richtigkeit seines Glaubens zu beweisen? Woher und wie
taucht diese Gewalt auf? Welche Griinde nimmt sie in Anspruch, um sich
fiir rechtmiflig zu erkliren? Welche Grenzen werden ihr auferlegt? Usw.

Gewifl, die Gewalt ist weder ein Monopol des Korans, noch kommt sie
ausschlieflich im Islam vor. Mohammed selbst zeigt hiufig Grofimut. Sie
ist vielmehr mit der Natur des Menschen untrennbar verbunden und prigt
sich im Leben und in der Kultur der Individuen und Gesellschaften ganz
unterschiedlich aus. Die Weise, in der sie auftaucht, Gestalt annimmt, er-
fahren, ausgetibt, kontrolliert und beschworen wird, variiert in Abhingig-
keit von den Zivilisationen und Religionen, der Geschichte und den je-
weiligen Umstinden. Ohne zu richten oder zu verdammen, beabsichtigen
wir daher, zu verstehen und zu erkliren, wie die Gewalt im Buch des Is-
lam entstand, zunahm, sich verfestigte und »geheiligt« wurde. Damit er-
heben sich die aufgeworfenen Fragen mit aller Beharrlichkeit erneut. War-
um Gewalt im Koran? Ist vielleicht Allah gewalttitig? Warum hat sein Ge-
sandter bei ihr seine Zuflucht gesucht? Ist er ihr Anstifter? Wie rechtfer-
tigt er sie? Worin besteht ihre Natur, und welche Formen nimmt sie an?
Wer hat das Vorrecht, sie auszutiben, und wer ist ihr zum Opfer bestimmt?
Was setzt sie aufs Spiel? Was sind ihre Mechanismen? Usw.

Allein der Koran enthilt die Antworten. Es ist daher notwendig, ihn im
Licht von Mohammeds Leben und dessen Umfeld zu befragen. Als fiir den
Muslim »Géttliches Wort« sammelt er die »verba et gesta« Mohammeds
und stellt damit dessen erste richtige und grundlegende Biographie dar.
Die »verba« begriinden und rechtfertigen die »gesta«, die ihrerseits die
»verba« erhellen und konkretisieren.

Mit anderen Worten: Die Offenbarung des Korans, die im Laufe von
zwei Jahrzehnten »herabsteigt«, erklirt sich aus dem Leben Mohammeds

' Ubersetzung aus dem Franzosischen. Der Originaltitel lautet: «Du sacré violent 2 la vio-
lence sacralisée dans le Coran».
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in Wechselwirkung mit seiner Umwelt und liegt darin auch begriindet
(Asbab). Das »Herabsteigen« der Offenbarung erfolgt nicht willkiirlich.
Vielmehr wird sie threm Empfinger in Situationen »geliefert«, die durch
ganz bestimmte Umstinde gekennzeichnet sind, um eine Frage zu be-
leuchten oder ein Problem zu losen, eine Verhaltensweise einzugeben, zu
verurteilen oder zu billigen, einen Glauben zu bestirken, zu festigen oder
zu vertiefen oder einen Mann, der von seiner Familie und der Gesellschaft
geachtet wird, zu ermutigen, zu beraten und zu unterstiitzen. Auf diese
Weise macht sie das Auf und Ab im tatigen Leben des Propheten mit und
»korrigiert sich«, konnte man sagen, durch das Prinzip, bisher Giltiges
aufzuheben, um sich an verinderte Bedingungen anzupassen: »Wenn Wir
auch ein Zeichen (eine Aya) aufheben oder der Vergessenheit preisgeben,
Wir bringen dafiir ein besseres oder gleiches« (2, 106)2.

Die Mehrheit der Muslime betrachtet dennoch das Buch, den Koran, in
allen seinen Aussagen als absolut. Sie hilt es fiir ewig und unerschaffen.
Obgleich wir diesen Glauben der orthodoxen Mohammedaner respektie-
ren, halten wir es in methodologischer Hinsicht doch fir wissenschaftli-
cher, die historische Entwicklung der Offenbarung und der Chronologie
ithrer Suren, ja sogar gewisser Ayat anzuerkennen. Dennoch ist es nicht
unser Anliegen, die Paradoxa eines Textes aufzulosen, der in hochstem
Mafle an Praxis und Erfahrung gebunden ist, und seine Widerspriiche zu
beseitigen. Im Gegenteil, es kommt uns darauf an, in seine Denkweise wie-
dereinzudringen und seine Eigentiimlichkeit in bezug auf ein komplexes
Thema zu erfassen: die Gewalt, die wir nicht auf den »heiligen Krieg« oder
Djihad allein beschrinken, sondern nach deren Auftauchen wir Ausschau
halten, deren Entfaltung wir verfolgen, deren Erscheinungsformen wir er-
forschen und deren Inhalt und Rechtfertigungen wir untersuchen wollen.
Deshalb miissen wir zunichst den Koran selbst, und zwar diachronisch,
d.h. unter entwicklungsgeschichtlichem Aspekt lesen, um anschlieflend
die Ergebnisse dieser Lektiire analytisch prifen zu konnen.

I — Die Gewalt im Text und Kontext des Korans

Wahrscheinlich im Jahr 571 wird Mohammed (Muhammad) in Mekka ge-
boren, als Sohn des ‘Abdallah und der Amina aus der Sippe der Hashim
vom Stamm der Quraish (die Haie). Sein Vater stirbt bereits vor seiner Ge-
burt und seine Mutter, als er 6 Jahre alt ist. Er wird von seinem damals

2 Die erste Ziffer bezieht sich auf die Nummer der Sure (des Kapitels), die zweite auf die
Aya (den Vers) entsprechend der Vulgata ‘Uthmans.
Anmerkung der Redaktion:
Aya (Plural: Ayat) bedeutet urspriinglich Zeichen, im Koran insbesondere die Zeichen Al-
lahs sowie, auf Mohammeds Offenbarung bezogen, die ihm von Allah jeweils mitgeteil-
ten Offenbarungen Spater wurde der Ausdruck von den Gelehrten als gleichbedeutend
mit den einzelnen Versen des Korans verwendet. Fiir die Ubertragung der Koranzitate
aus dem franzésischen Originaltext wird die Ubersetzung von Adel Theodor Khoury un-
ter Mitwirkung von Muhammad Salim Abdullah, Der Koran, zweite, durchgesehene Auf-
lage, Giitersloh 1992, zugrunde gelegt. Zur Erleichterung des Verstindnisses eingefiigte
Erginzungen stehen in Klammern.
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82jihrigen Grofivater ‘Abd al-Muttalib aufgenommen, kommt aber bald
unter die Vormundschaft seines Onkels Abu Talib. Er wird der Prophet
der arabischen Muslime werden, der Begriinder ihrer gesellschaftlich-po-
litischen Einheit.

Er wichst in Gesellschaft seines Onkels auf und begleitet diesen auf sei-
nen Karawanenreisen. Zufillig soll er eines Tages einem Mdnch mit Na-
men Bahira begegnet sein, der thm Auskunft iiber religiése Fragen gege-
ben und in ihm sogar einen Propheten erkannt habe. Aber erst durch die
Heirat mit der reichen Witwe Khadidja kommt es zur entscheidenden
Wende in seinem Leben.

Von nun an wohlhabend, soll er den Quraishiten zu Hilfe geeilt sein,
um die Ka‘ba instand zu setzen, diesen groflen Tempel, der am Verfallen
war. Er soll sogar der einzige gewesen sein, der imstande war, die »heili-
gen Steine« zu versetzen. So soll er im Innern des Tempels den Schwarzen
Stein, der noch immer Gegenstand der Verehrung ist, wieder an seinen
Platz gebracht haben. Er war damals 35 Jahre alt, und man soll ihm bereits
den Beinamen al-Amin (der Getreue) gegeben haben.

Trotzdem ist er stets unzufrieden mit seinem tiglichen Leben, aufge-
wiihlt durch Unruhe und immer auf der Suche nach etwas anderem; er
stellt sich moralische und religiose Fragen, lauscht den jiidischen und
christlichen »Predigern« seiner Zeit, wird durch die Demiitigung seines
Volkes und die geringe Achtung, die die Araber bei Freunden und Fein-
den genieflen, selbst gedemiitigt und halt nach allem Ausschau, womit er
sich an den reichen und michtigen Mekkanern richen kénnte.

Er kennt das Wesentliche an den neuen Ideen, welche die Juden und
Christen mitbringen, sympathisiert mit den monotheistischen Strémun-
gen, beabsichtigt aber nicht, sich von seinen arabischen Briidern zu tren-
nen. Er ist eher emport tiber die Mifdstinde, welche die jingsten Verinde-
rungen der sozialen Verhiltnisse mit sich bringen, und das erbirmliche
moralische Verhalten, das bei vielen seiner Mitbiirger zum Vorschein
kommt. Er erinnert sich noch sehr gut an seine Jahre voller Armut und
Demiitigung und hat Mitgefiihl fiir die Leiden der Opfer dieser Verinde-
rungen. Zudem ingstigen ihn die grofien Ereignisse, welche die Welt be-
wegen. Er fragt sich, ob darin nicht das Zeichen fiir das Herannahen des
Endes der Zeiten und die grofle gottliche Abrechnung gesehen werden
mufl. Er sicht Propheten auftauchen, die sich als Gesandte Gottes ausge-
ben, um die Menschen zur Bufle aufzurufen. Die Idee, dafl er in den dra-
matischen Ereignissen der letzten Tage seine Rolle zu spielen hat, wird ge-
boren, entwickelt sich weiter und festigt sich. Nach seinen ersten »spiri-
tuellen« Erfahrungen erklirt Mohammed, einen gottlichen Befehl erhalten
zu haben, der ihn anweist, den Arabern den Willen Allahs, des Schépfers
und Allwissenden, zu verkiinden:

»Verkiindige im Namen deines Herrn, der erschaffen hat,
den Menschen erschaffen hat aus einem Embryo.
Verkiindige. Dein Herr ist der Edelmiitigste,

der durch das Schreibrohr gelehrt hat,

den Menschen gelehrt hat, was er nicht wufite« (96, 1-5).
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In Mekka, wo er die Offenbarung erhilt, predigt Mohammed den Mono-
theismus. Das Jiingste Gericht ist sein Hauptargument, um seine Zuhérer
aufzuritteln. In erster Linie bezieht er sich auf die Bibel, deren Ereignis-
se und Gestalten er deutet. Die Besitzer der Bibel, die »Leute des Buches«,
namlich Juden und Christen, erliutern ihm die Schrift, mit deren aufler-
ordentlichen Personlichkeiten er sich identifiziert, ohne diejenigen der
arabischen Tradition zu vernachlissigen, um seine Botschaft glaubhaft zu
machen.

In Medina nimmt sein Monotheismus arabische Formen an, seine Chri-
stologie wird islamisch, sein Koran wird das Buch, das die Schriften,
Thora und Evangelium, ablost, und die »muslimin« (die Ergebenen oder
Muslime) treten an die Stelle der Leute des Buches, die von nun an als
»Scheingliubige« betrachtet werden und denselben Vergeltungsmafinah-
men wie die Ungldubigen ausgesetzt sind.

Auf diese Weise also, in Mekka wie in Medina, indern sich allmihlich
die Verhiltnisse, und die Positionen wechseln. Der Gesandte Allahs pafit
sich an oder widersetzt sich, stimmt zu oder widerspricht, aber schlieflich
hinterldfit er seine unausléschliche Spur auf der arabischen Halbinsel, in-
dem er ihrer Geschichte eine neue Richtung gibt. Welche Rolle spielt da-
bei die Gewalt? Welchen Charakter und welche Form nimmt sie dabei an?

A — Mohammed in Mekka oder das gewaltige Heilige

Mohammed predigt in Mekka die Giite und Macht Gottes, des Schépfers
und Richters (96, 1-5; 90, 4. 8-10), seine Wiederkehr am Tage des Gerichts
(74, 8-10) und wie der Mensch darauf mit Dankbarkeit und Verehrung zu
antworten hat (96, 6 ff). Er wendet sich zwar an eine bereits sefhafte Ge-
sellschaft, die aber dennoch die Solidarbande der Sippengemeinschaft auf-
rechterhalt. Er geiflelt an dieser Gesellschaft den Individualismus, den ge-
winnsiichtigen Handelsgeist und sogar eine gewisse »Beduinen«-Menta-
litit. Dennoch findet er sich mit dem herrschenden Polytheismus ab. Er
bricht nicht sofort und ginzlich mit der »herrschenden Ideologie«, son-
dern erst am Ende, wenn er durch die Ereignisse dazu gezwungen wird.
Er appelliert, mahnt, versucht zu tiberzeugen, iiberlifit es aber Allah, zu
drohen, einzuschiichtern und zu dngstigen, damit sein Prophet gehort,
ihm geglaubt und Gefolgschaft geleistet werde.

1 = Der Aufruf zur Umkehr: 610 — 615

Am Anfang will das Predigen in Mekka bezaubern. Mohammed ruft zum
Glauben an einen einzigen Gott auf. Er fordert die Umkehr unter Andro-
hung der Strafe des Gerichts, tut dies aber in einem einnehmenden, poeti-
schen Stil, was ihm den Vorwurf der Zauberei einbringt: »Das ist doch nur
eine Zauberei, die (seit altersher) uiberliefert wird« (74, 24) oder: »Und
wenn sie ein Zeichen sehen, wenden sie sich ab und sagen: >Eine stindige
Zauberei« (54, 2).
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Die mekkanischen Suren aus dieser Periode® zeugen davon. In ihnen
kommt eine moralisch zwingende Gewalt zum Vorschein, die Drohungen
Allahs gegeniiber jenen ausspricht, die seinem Gesandten nicht glauben.
Die Unglaubigen, zuallererst die Quraishiten selbst, werden dem Héllen-
feuer ausgeliefert werden.

Der Koran duflert sich tatsichlich iiber eine Auseinandersetzung mit den
Quraish, in welcher Mohammed von Abu Djahl des Aufruhrs angeklagt
wurde. Allah schreitet ein und ergreift die Partei des Propheten »Nein,
der Mensch zeigt ein Ubermaf an Frevel, dafl er meint, er wire auf nie-
manden angewiesen ... Hast du den gesehen, der da wehrt einem Diener
(Allahs), wenn er betet? Was meinst du? Ob er da der Rechtleitung folgt,
oder ob er die Gottesfurcht gebietet? Was meinst du? Ob er wohl [im Ge-
genteil] (die Botschaft) fiir Lige erklirt und sich abkehrt (vom rechten
Weg)? Weiff er denn nicht, daf8 Allah (alles) sieht? Nein, wenn er nicht auf-
hort, werden wir ihn gewifl am Schopf packen und ziehen [in der Holle],
einem lignerischen, siindigen Schopf. Er soll doch da seine Mitstreiter
herbeirufen. Wir werden die Erzengel herbeirufen. Nein, gehorche ihm
nicht. Wirf dich vielmehr nieder und suche die Nihe (Allahs)« (96, 6-19).

Mit neuen Anschuldigungen der Seinen, gegen die Mohammed den
gottlichen Zorn entfesselt, wird sich diese Situation oft wiederholen. Der
Verkiinder wird als Narr bezeichnet, ja sogar als von den Djinn, den Gei-
stern, Besessener (68, 1-7. 51-52). Seine Predigt wird als Liigengespinst an-
gesehen, und seine Behauptungen werden von einem anderen Gegner,
Abu Maghira, ins Reich der Legenden verwiesen (68, 8-16). Mohammed
schreibt diese Angriffe den bésen Absichten seiner Verleumder zu, die thn
am Predigen zu hindern suchen (68, 10), und verlafit sich auf Allah, der,
weit davon entfernt, seinen Schiitzling allein und wehrlos zu lassen, per-
sonlich eingreift und unwiderruflich droht: »Wir werden ihn auf der Na-
se mit einem Merkmal brandmarken ... Uberlaf} die nur Mir, die diese Bot-
schaft fiir Liige erkliren. Wir werden sie nach und nach kommen lassen
(dem Verderben entgegen), von wo sie es nicht wissen« (68, 16. 44). Er lafit
eine Armee von Erzengeln aufmarschieren, um diese tiberheblichen Sterb-
lichen zu schlagen (68, 19).

Die innere Ruhe des Predigers hebt sich von der Erregung seiner Geg-
ner deutlich ab. Er betet und geduldet sich angesichts der Ablehnung sei-
ner Botschaft, wie Allah es von thm mit dem Versprechen verlangt, die
Ungliubigen in diesem Leben hart zu bestrafen, so wie Er es mit dem Pha-
rao tat (73, 11-16), und sie im Feuer der Holle zu vernichten, das von den
Erzengeln bewacht wird und ihrer harrt, um sie zu verschlingen: »Nein,
er zeigte sich widerspenstig gegen Meine Zeichen. Ich werde Miihsal auf
thm schwer lasten lassen. Er dachte nach und wog ab. Dem Tod geweiht
sei er, wie seine Abwigung war! Noch einmal: Dem Tod geweiht sei er,
wie seine Abwigung war! Dann schaute er, dann runzelte er die Stirn und

* Zu diesen werden im allgemeinen die folgenden gerechnet: 96, 68, 73, 74, 1, 111, 81, 87,
92,89,°93,-94; 103,100,108, 102, 7107, 109,105, 113, 1 14; 112,753, 80, 97, :91,°85,/95, 106,
101, 75, 104;:77,.50;.90,.:86;54,738, 7, 72;:36; 25,35, 19.
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zeigte Widerwillen, dann kehrte er den Riicken und verhielt sich hoch-
mttig, und er sagte: »Das ist nur eine Zauberei, die (seit altersher) tberlie-
fert wird. Das sind nur die Worte von Menschen!< Ich werde ithn im Hol-
lenfeuer brennen lassen. Woher sollst du wissen, was das Hollenfeuer ist?
Es lafft keinen Rest bestehen, und es 1af8t nichts tibrigbleiben. Es versengt
die Haut. Es hat iiber sich neunzehn Erzengel. Als Wichter des Feuers
haben Wir nur Engel eingesetzt. Und ihre Zahl haben Wir zu einer Versu-
chung gemacht fiir die, die unglaubig sind, damit diejenigen GewifSheit er-
langen, denen das Buch zugekommen ist, und damit diejenigen, die glau-
ben, an Glauben zunehmen ...« (74, 16-31).

Das Gebet Mohammeds selbst, das sich als ein Akt der Danksagung und
Verehrung versteht, erweist sich indirekt als Denuntiation der Unglaubi-
gen und Verwiinschung der »anderen«. Belegt wird dies durch die Fatiha
oder Eroffnungssure, das Vaterunser Mohammeds, die Zusammenfassung
des Korans, die stillschweigend Drohungen gegen vorhandene Gegner
einschliefit: die Juden, gegen die sich der gottliche Zorn richtet, die vom
rechten Weg abgebrachten Christen oder die der gottlichen Wohltaten be-
raubten Ungldubigen: »Im Namen Allahs des Erbarmers, des Barmherzi-
gen ... der Verfligungsgewalt besitzt iiber den Tag des Gerichtes! Dir die-
nen wir, und Dich bitten wir um Hilfe. Fithre uns den geraden Weg, den
Weg derer, die Du begnadet hast, die nicht (Deinem) Zorn verfallen und
nicht irregehen« (1, 1-7).

Fiir manche Forscher sind die Verse 6-7, welche die Leute des Buches
aus der Gemeinschaft ausschlieflen, der medinensischen Periode zuzu-
rechnen. Es bleibt dennoch wahr, dafl die polemischen und keonflikttrich-
tigen Bezichungen das Gebet selbst inspirieren und dazu fithren, Allah als
den héchst gewalttitig Strafenden anzurufen. Auf den schon erwihnten
Abu Lahab und seine Frau, die dabei bleiben, den Propheten einen Nar-
ren zu heiflen, ebenso wie auf alle, die den Koran ablehnen, auf Ungliu-
bige, die nichts davon wissen wollen, dafl das zukiinftige Leben besser ist
und mehr Bestand hat als das gegenwirtige (87), wird das Feuer der Hol-
le herabgerufen (81, 1-29). Jeder mufl die Botschaft des Korans bedin-
gungslos anerkennen und sich bekehren, will er nicht die gottliche Strafe
auf sich ziehen (92; 89).

Mohammed mag tberreden und adngstigen, wie er will, seine Mission
stofit auf so grofle Schwierigkeiten, dafl sie scheitert. Er gerit darauf in ei-
ne ernsthafte Krise. Die Offenbarungen werden immer seltener und blei-
ben schlieflich ganz aus. Von seinen Zweifeln verzehrt, zicht sich der Pre-
diger zurtick. Doch Allah sendet von neuem seinen Engel aus, um ihn zu
trosten und wiederaufzurichten, aber auch, um ihm zu verzeihen (93; 94;
103; 100). Nachdem nun die Schwierigkeiten, in die er geraten war und die
ithn schwichten, tiberwunden sind, wendet er sich mit gestirktem Selbst-
vertrauen seinem Auftrag wieder zu. Einem, der ihn als »enterbt« (ohne
Nachkommenschaft) bezeichnet, weil er vor kurzem seinen Sohn al-
Qasim verloren hat, gibt er diese Beleidigung dadurch zuriick, daf§ er zor-
nig erwidert: »(In Wahrheit:) Wir haben dir die Fiille gegeben ... (In Wahr-
heit:) Der dich hafit, der soll ohne Anhang [der Enterbte] sein« (108, 1. 3).
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An Uberflufl wird es Mohammed, der in seiner Kindheit grofie Ent-
behrungen ertrug, nicht fehlen: Giiter und Getreue werden ithm tber alle
Maflen zuteil werden. Dennoch verkiindet er gewissen miteinander ver-
biindeten Stimmen, die sich ihrer Zahl und folglich ihrer Macht rithmen,
dafl sie das Feuer kennenlernen werden: »Ihr werdet bestimmt die Hélle
sehen« (102, 6). Ein dhnliches Schicksal hat Allah den »Heuchlern« (mu-
nafigin) bestimmt, jenen Arabern, die das Gebet in Anwesenheit der
Glaubigen vortiuschen (107) und gleich damit aufthoren, sobald sie allein
sind. Mohammed will keinen Kompromif§ mehr wie den der »satanischen
Verse« eingehen, der bei seinen Anhidngern Argernis erregt, weil er darin
behauptete: »Habt ihr al-Lat und al-‘Uzza gesehen, und auch Manatt, die-
se andere, die dritte? Dies sind die Erhabenen Géttinnen, und ihre Fir-
sprache ist erwiinscht« (53, 19-20). Den Quraishiten, die ihm vorschlagen,
gleichzeitig oder abwechselnd einen Kult fiir Allah und einen Kult fir die
anderen Gottheiten der Ka‘ba einzurichten, entgegnet er mit einem radi-
kalen Bruch: »Sprich: O ihr Ungliubigen, ich verehre nicht, was ihr ver-
ehrt, auch ihr verehrt nicht, was ich verehre. Weder ich werde verehren,
was ihr verehrt habt, noch werdet ihr verehren, was ich verehre. Thr habt
eure Religion, und ich habe meine Religion« (109, 1-6).

Dieser feierliche Bruch macht den Gesandten unnachgiebiger, der ent-
deckt, daf8 seine Gegner ernsthaft zogern, ihren Widerstand gegen die
neue Religion fortzusetzen, ja sogar zu zweifeln beginnen, ob dieser
zweckmiflig sei. Er nimmt also seine versohnliche Predigt und seine An-
griffe wieder auf, wobei er, mit Blick auf die Mekkaner, die einen histori-
schen Kern enthaltende Erzahlung vom Feldzug des jemenitischen Vi-
zekonigs Abraha gegen den Hidjaz (Hedschas) auslegt; dieser Feldzug, fiir
den der Negus verantwortlich war, scheiterte, weil eine Seuche in der Ar-
mee der Eindringlinge viele Todesopfer gefordert hatte. Fir Mohammed
ist es Allah, der Mekka beschiitzt hat, und er wird auch seinen »Prophe-
ten« nicht im Stich lassen: »Hast du nicht gesehen, wie Dein Herr an den
Leuten des Elefanten [der Armee Abrahas] gehandelt hat? Hat Er nicht ih-
re List ins Leere gehen lassen und Végel in Schwirmen tiber sie gesandt,
die sie mit Steinen aus iibereinandergeschichtetem Ton bewarfen, und sie
somit gleich abgefressenen Halmen gemacht’« (105, 1-5).

Die Botschaft an die Mekkaner, die einen Teil seiner Anhinger zwingen,
im christlichen Athiopien Zuflucht zu suchen, ist deutlich. Sie miissen die
Vergeltung Allahs fiirchten, dessen ganze Sorge dem Wohl und Heil sei-
nes Boten gilt, der von nun an die Zukunft der Heiligen Stadt verkorpert.
Allah befreit ihn von der Verhexung durch einen Juden: »Sprich: Ich su-
che Zuflucht beim Herrn der Menschen, dem Konig der Menschen, dem
Gott der Menschen, vor dem Unheil des Einfliisterers, des Heimtiicki-
schen, der da in die Brust der Menschen einfliistert, sei es einer von den
Djinn oder von den Menschen« (114, 1-6; vgl. 113, 1-5).

+ Al-Lat, al-‘Uzz3 und Manat sind die drei von den Polytheisten in der Ka‘ba neben Allah
als hochstem Gott verchrten Géttinnen.
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Der, welcher Allah ist — »Allah, ein Einziger, Allah, der Alleinige (der
Herrscher) ... hat nicht gezeugt, und Er ist nicht gezeugt worden, und
niemand ist Thm ebenbiirtig« (112, 1-4) —, offenbart sich als ein schreck-
lich Strafender, insbesondere fiir die Polytheisten, denen die “Ad und Tha-
mud eine Lehre sein sollten, denn diese haben »im Uberfluf§ ihres Frevels
(die Botschaft) fiir Liige erklirt, als sich der Ubelste unter ihnen erhob.
Der Gesandte Gottes sagte zu ithnen: »Gebt acht auf die Kamelstute Got-
tes und ihre Trinkzeit.« Sie aber ziehen ihn der Liige und schnitten ihr die
Flechsen durch und stachen sie. Da iiberzog sie ihr Herr fiir ihre Schuld
mit Verderben und machte sie dem Erdboden gleich, ohne ihr Verschwin-
den fiirchten zu miissen« (91, 11-15; vgl. 53, 50-52). Derselbe Tag des Ge-
richts (80) wird das Ende derjenigen besiegeln, »die die gliubigen Minner
und die gliubigen Frauen in Versuchung bringen und danach nicht um-
kehrenx, tiir sie »ist die Pein der Holle bestimmt, ja, fiir sie ist die Pein des
Feuerbrandes bestimmt« (85, 10). Die gliubigen Minner und Frauen wer-
den sich wahrenddessen »an den Girten ..., unter denen Biche flieflen« er-
freuen, »das ist der ganz grofle Erfolg« (85, 11; vgl. 95, 4-6). Die Qurai-
shiten miissen die entsprechenden Konsequenzen ziehen, wenn sie mit
dem Boten Allahs, des Herrn ihres Tempels, vereint bleiben wollen (106),
denn Allah wird am Tag der Auferstehung die Menschen wie Schmetter-
linge zerstreuen: »Wer dann schwere Waagschalen [durch seine guten Wer-
ke] hat, der wird ein zufriedenes Leben haben. Und wer leichte Waag-
schalen hat, der wird zur Mutter einen Abgrund haben ... ein gliihendes
Feuer« (101, 6-11) oder auch: »Werft ... in die Holle jeden, der sehr un-
gliubig und widerspenstig ist, das Gute verweigert, Ubertretungen begeht
und Zweifel hegt und Allah einen anderen Gott zur Seite stellt. So werft
ihn in die harte Pein« (50, 24-26).

Die Holle scheint geschaffen worden zu sein, um dort die Feinde Mo-
hammeds zu vernichten, die eben genau durch die Tatsache, Feinde Mo-
hammeds zu sein, auch Feinde Allahs sind. Die Sure iiber den Verleumder
soll herabgestiegen sein, um einen Widersacher zum Schweigen zu brin-
gen, in dem die Tradition al-Akhnas ibn Shariq oder al-Walid ibn al-
Mughira zu erkennen glaubt: »Wehe dem bissigen Verleumder ... er wird
bestimmt in die Zermalmende [die Hélle] geworfen werden ... Es ist das
angefachte Feuer Gottes, das sich bis in die Eingeweide frifit« (104, 1-9).

Trotz aller Ermahnungen entscheidet sich doch eine ganze Reihe von
Menschen fiir den Weg nach unten, den diejenigen beschreiten, die nichts
davon wissen wollen, wie sie erschaffen wurden; sie gehen nicht den Weg
nach oben, was bedeutet, einen Hungrigen zu speisen, einen Verwaisten
zu beschiitzen usw. »Uber ihnen werden die Flammen des Feuers zusam-
menschlagen« (90, 20), wie tiber all denen, »die eine List ausfiihren, aber
auch Ich fiihre eine List aus. So gewihre den Ungliubigen noch eine Frist.
Gewihre ithnen noch eine kurze Frist« (86, 15-17).

Stets bleibt die Predigt Mohammeds in Mekka ein Aufruf zur Umkehr,
aber sie beriihrt ihre eigentlichen Adressaten — die Mekkaner — nicht. Das
Jungste Gericht scheint sie nicht zu erschrecken. Die Bedrohung ihrer
okonomisch-politischen Interessen wird wirkungsvoller sein.
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2 - Die Verdammung der Unglaubigkeit: 615 — 620

In der zweiten mekkanischen Periode fihrt Mohammed mit seiner an-
tinglichen Predigt fort, auch wenn nicht alle seiner ersten Anstrengungen
Friichte trugen. Die Suren dieser Periode?®, die mit der gemeinsamen Aus-
wanderung von Muslimen ins christliche Athiopien beginnt und mit der
Auswanderung Mohammeds selbst nach Ta’if endet, steigen immer herab,
um in erster Linie die Mekkaner zu berzeugen. Wie bereits zuvor, dre-
hen sie sich um den Monotheismus und das Gericht, aber ihr Stil und
ihre Bilder sind anders geworden. Mohammed entlehnt von nun an seine
Argumente und Vorbilder dem Alten Testament und den Unterweisungen
des Judentums. Er identifiziert sich immer mehr mit den Propheten der
Bibel und fuhrt biblische Brauche ein. Seinen immer noch skeptischen und
mifitrauischen Landsleuten erklirt er feierlich: »Nahegertickt ist die Stun-
de [des Gerichtes], und gespalten hat sich der Mond. Und wenn sie ein
Zeichen sehen, wenden sie sich ab und sagen: >Eine stindige Zauberei.<
Und sie erkliren (es) fiir Lige und folgen ihren Neigungen. Doch jede
Verfiigung ist unabinderlich. Zu ihnen ist doch von den Berichten (anba’)
tiber die Propheten gekommen, was eine Zurechtweisung enthilt, eine
treffende Weisheit. Unniitz waren alle Warnungen. So kehre dich von ih-
nen ab. Am Tag, da der Rufer zu etwas Unangenehmem ruft und sie aus
den Gribern wie ausschwirmende Heuschrecken herauskommen, mit ge-
senkten Blicken, den Hals nach dem Rufer gereckt, da sagen die Unglau-
bigen: >Das ist ein schwerer Tage (54, 1-8).

Mohammed verhilt sich den Seinen gegeniiber wie Noah oder Lot, in-
dem er ihnen deutlich zu verstehen gibt: Wenn sie weiterhin auf ihrer
»Unwissenheit« beharren, so laufen sie Gefahr, das Schicksal der ‘Ad oder
der Thamad, von denen schon die Rede war, der Leute des Lot oder des
unglaubigen Pharao zu erleiden. »Er [Lot] hatte sie vor Unserem gewalti-
gen Zugriff gewarnt. Aber sie bezweifelten die Warnungen« (54, 36). Die
Quraishiten sind in der Tat wie »diejenigen, die ungldubig sind, zeigen
Stolz und befinden sich im Widerstreit. Wieviele Generationen haben Wir
vor ithnen verderben lassen. Sie riefen [Uns], da doch keine Zeit mehr zum
Entrinnen war. Sie wunderten sich dariiber, daff ein Warner aus ihrer Mit-
te zu ihnen gekommen ist. Die Ungldubigen sagen: >Dies ist ein Zauberer,
der ligt«« (38, 2-4).

Obwohl Mohammed sich als der Verkiindiger der Araber versteht,
wiinscht er doch, daff auch die Juden seine Predigt als eine Prophezeiung
aufnehmen und sie in die Reihe ihrer Prophezeiungen einreihen. Wihrend
er die gottlichen Drohungen fiir die Mekkaner wiederholt, die — schenkt
man den Asbab an-Nuzil Glauben - ihn bei seinem Onkel Abu Talib be-
schuldigt haben, legt er die biblischen Erzdhlungen {iber David, Salomon,
Hiob und andere Propheten (38) dennoch nicht zugunsten der Juden aus.
Er wagt sich in die Theologie im eigentlichen Sinne vor, indem er die Er-

5 Zu diesen werden im allgemeinen die folgenden gerechnet: 20, 56, 26, 27, 28, 17, 10, 11,
12, 15, 6, 37, 31, 34, 39, 40, 41, 42, 43, 44, 45, 46.
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zahlung von der Schépfung (7, 10), vom Aufruhr des Iblis und seiner Rol-
le als Teufel bei den S6hnen Adams (7, 11-18) und vom Fall Adams und
Evas wiederaufnimmt (7, 19-28). Er feiert die die Macht seiner eigenen Re-
de begriindende gottliche Allmacht (7, 54-57), welche seine Zuhorer von
neuem an das Beispiel Noahs, Huds, Salihs, Lots und Shu‘aibs erinnert
sowie an das des Mose in Gegenwart des Pharao und seiner Magier bei der
Durchschreitung des Roten Meeres wie auf dem Berg Sinai, wo er die Ge-
setzestafeln erhilt und dem Gotzendienst seines Volkes entgegentritt (7,
59-93. 103-176). Mit voller Uberzeugung mahnt er die Gottlosen, dafl sie
»untergehen« werden, wenn sie sich nicht bekehren; er weist alle Men-
schen, als S6hne Adams zurecht, indem er sie an die Realitdt des Jiingsten
Gerichts erinnert, und er spottet tiber die Torheit der Ungliubigen (7, 94-
102). Uberdies, wenn die »Djinn« an Allah glauben (72, 1-2), warum zau-
dern dann die Ungldubigen, es zu tun? Sie werden der Holle ausgeliefert
werden, wo sie als Brennholz dienen (72, 15) wie die gottlosen Stadter, die
nicht an die Warnung des Gerechten glaubten, sondern sich durch den
Teufel irreleiten lieflen und sich im ewigen Feuer wiederfanden (36).
Abraham, den Mohammed nun zu entdecken beginnt, verkiindete die
Einzigkeit Gottes, aber die Seinen urteilten, daf§ das »nichts als eine Liige
ist, die er erdichtet hat und bei der andere Leute ihm geholfen haben« (25,
4), und bezeichneten ihn als verhext (25, 8). Die Mekkaner verhalten sich
threm Mahner gegeniiber in derselben Weise. Daher bleiben die Drohun-
gen Allahs weiterhin iiber ihren Kopfen schweben. Dennoch sollen sie
durch das Beispiel der anderen Volker aufgeriittelt werden, welche ihrer
Siinde wegen bestraft oder vernichtet wurden (25, 35-44). Aber »sie sind
doch nur wie das Vieh, nein sie irren noch weiter vom Weg ab« (25, 44),
wihrend die Beweise fiir die gottliche Wohltatigkeit und den Zuspruch
Allahs vor ihren Augen deutlich sichtbar sind. Die Erzihlungen tiber die
Gerechten wie Maria (19), Jesus, Abraham, Mose, Ismael und Idris zielen
alle in dieselbe Richtung. Mohammed versteht sich als einer von ihnen und
verteidigt sich oft gegen die Anschuldigung, ein Betriiger zu sein. Er ist
wirklich ein zweiter Mose, dessen Geschichte er auf seine Art in der Sure
20 darstellt, wobei er auf dessen Berufung und Mission wie auf seine Her-
ausforderungen durch den Pharao besonderes Gewicht legt. Es gelingt
ithm trotz allem nicht, die Juden zu {iberzeugen. Dennoch kennt und ana-
lysiert der, den sie als ummi (Goi oder Heide) bezeichnen, die Erzihlun-
gen, Personen und Ereignisse der Bibel. Er kommt auf den Fall Adams
zurtick und beginnt, Allah mit seinem Namen zu bezeichnen, der im je-
menitischen Judentum seinen Ursprung hat: ar-Rahman, der Barmherzi-
ge, und von nun an richtet er seine Predigt im Hinblick auf drei Gruppen
aus: die Mekkaner, die Juden und die Christen. In der Sure 56, die das The-
ma des Jungsten Gerichts wiederaufnimmt, sind christliche Momenté mit
heidnisch-arabischen Bildern verkniipft, und das in einem Stil, der reizen-
de Verfilhrung und Drohung miteinander verbindet. In den Suren 26, 27,
28 und 17 fihrt Mohammed mit der Entfaltung derselben Argumente und
der Vergegenwirtigung derselben Beispiele von Prophetie fort, durch die,
zusammen mit der mahnenden Erinnerung an die gottliche Wohltitigkeit,
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seine eigene Mission begriindet und bestirkt wird. Es ist hinzuzufiigen,
dafl sein Bestreben, die Juden in seinen Bann zu ziehen, in der Sure 17 in
einem allgemein bekannten Anniherungsversuch Gestalt annimmt: Die
nachtliche Reise nach Jerusalem und die Ubernahme gewisser hebraischer
Praktiken unterstreichen dieses Ansinnen und bringen es deutlich zum
Ausdruck. Nichtsdestoweniger verschwinden die Drohungen niemals und
fassen auf die eine oder andere Weise alle diejenigen ins Auge, die nicht
glauben wollen. Die Unglaubigkeit, die sich in Wirklichkeit mehr auf Mo-
hammed als auf Allah bezieht, ist hochste Gorttlosigkeit, und ihr Heilmit-
tel ist das ewige Feuer. Sie duflert sich darin, dafl der arabische Bote der
Liige, der Zauberei, der Besessenheit, der Nachahmung, der Phantasterei
etc. bezichtigt wird. Sie wird dennoch von Allah hart bestraft, auch wenn
dieser nur ein einziges Zeichen gesetzt hat: Mohammed und seine Predigt.
Allah nimmt also die Verantwortung fiir die Gewalt auf Sich — wenn nur
seinem Boten geglaubt wird (vgl. 17, 53-65. 96-104). Trotz allem zeigt sich
Mohammed voller Unruhe. Er wird unauthorlich dieselben »Wahrheiten«
predigen, solange die Hoffnung lebt, die Polytheisten zu bekehren und
schliefilich bei den Leuten des Buches anerkannt zu werden, wie es die Su-
ren 10, 11, 12, 13 und 6 bezeugen, wo sich der Konflikt mit dem Po-
lytheismus gefahrlich zuspitzt. Indessen erzielt er keinen Erfolg bei den
Juden und den Leuten der Schrift, als er schliefilich Abraham als den Va-
ter der Araber entdeckt (37, 83-113), eine Entdeckung, die er in der Folge
reichlich ausniitzen wird. Einstweilen hilt er daran fest, die Juden, die er
als die Besten feiert, zu loben, und er beruft sich auf sie, um die Opposi-
tion der Polytheisten abzuschwichen (26, 197; 16, 43; 10, 94). Seine stin-
dige Rede bleibt indessen fiir alle dieselbe: entweder die Umkehr oder die
Verdammnis. Erstere hat die Segnungen in.diesem und die Wonnen im an-
deren Leben zur Folge; die Verweigerung hingegen ruft den géttlichen
Zorn hervor, im Diesseits wie im Jenseits (vgl. 31; 34; 39; 40; 41; 42; 43; 44;
45; 46).

3 — Die Arabisierung der Offenbarung: 620 — 622

Im Jahr 619 verliert Mohammed seinen Onkel und Beschiitzer Abua Talib
und seine Frau Khadidja. Die Ablehnung von seiten Mekkas lifit ihm we-
nig Hoffnungen. Er beschliefit, nach Ta’if auszuwandern, einer Stadt im
Stidosten von Mekka, die dessen grofle Konkurrentin ist. Sie wird vom
Stamm der Thaqif beherrscht, wo Mohammed Zuflucht vor den Quraish
zu finden glaubt. Auch birgt sie eine bedeutende jiidische Kolonie. Sie
kennt bereits den Monotheismus, der durch Umaiya ibn Abi ’l-Salt vom
Stamm der Thaqif gepredigt wird. Aber sie enttduscht den Propheten, der
bestrebt ist, die Monotheisten zu vereinigen. Hat er nicht im Auftrag von
Allah behauptet: »Diese eure Gemeinschaft ist eine einzige Gemeinschaft.
Und Ich bin euer Herr, so dienet Mir« (21, 92; vgl. 23, 52; 42, 13 etc.).
Mohammed erfihrt in Ta’if Ablehnung und Demiitigung. Oft wird er
provoziert, eines Tages sogar mit Steinen beworfen. Die Suren dieser drit-
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ten Periode® spiegeln deutlich seine Bitterkeit, aber auch seine Geduld
wider.

So ist die Sure 51, die den Anschlufl herstellt, aus Offenbarungen zu-
sammengefligt, die verschiedenen Perioden der Zeit in Mekka angehoren:
Sie wendet sich an die Christen, von denen sie Brauche bewahrt (51, 17.19
ff), an die heidnischen Araber, von denen sie immer noch den Stil iiber-
nimmt (51, 1-6), und durch das Argument des Monotheismus und die
Riickwendung zu Noah, Abraham und Mose an die Juden. Der Islam wird
hier als biblisch prisentiert. Die Drohungen gegen die Widersacher fehlen
nicht (51, 52-55. 59-60), sie werden Gegenstand der Sure 88, welche die
Holle und das Paradies schildert, um die Gliubigen anzulocken und die
Gottlosen zu erschrecken (88, 23-24). Die letzteren lassen sich durchaus
nicht entmutigen. Die Quraishiten, um ein Beispiel zu geben, stellen den
Gesandten Allahs auf die Probe, indem sie ihn tiber die Siebenschlifer von
Ephesos, eine Legende der christlichen Martyrologie, iiber den Geist und
tiber »Dhu ’1-Qarnain« (Alexander den Grofien) ausfragen. Die eingege-
benen Antworten sind in Sure 18 enthalten.

Ohne uns bei Einzelheiten aufzuhalten, kénnen wir festhalten, daff Mo-
hammed auf dem Monotheismus und dessen Umsetzung in die Realitit in-
sistiert, die darin besteht, das Volk um ein und dieselbe Religion zu verei-
nigen. Die Christen, »die morgens und abends ithren Herrn anrufen, in der
Suche nach seinem Antlitz« (18, 28), die Polytheisten, die er durch Gleich-
nisse lehrt (18, 32-44), die Juden, die er durch seine Deutung von Person
und Werk des Mose zu tiberzeugen (18, 60-82), und all die anderen, die er
durch die Geschichte Alexanders des Groflen zu gewinnen sucht (18, 83-
98), sie alle konnen und miissen sich an denselben Glauben binden, das
heifit die Einzigkeit Allahs und ihren Verkiindiger anerkennen. Andern-
falls werden sie das Schicksal der Gottlosen erfahren: die Holle (18, 99-
110).

Mit dem Argument, daf} Allah der einzige Gott ist, wird auch die fol-
gende Sure, die Sure 16, eroffnet, in der die Wohltitigkeit und Allwissen-
heit Allahs ebenso gepriesen wird wie seine Belohnung der Gliubigen und
seine Bestrafung der Ungliubigen und Abtriinnigen. Die Letztgenannten
stellen eine neue, radikale Herausforderung dar. Sie werfen Mohammed
vor, den Inhalt der Offenbarung entsprechend der jeweiligen Situation zu
indern (16, 98-119). Die Antwort, die er den Juden in Bezug auf Nah-
rungsverbote gibt (16, 114-119), ist ein Beispiel dafiir, wie er sich an seine
Zuhorer anpaflt, nur um sie fiir seine Sache zu gewinnen. Dennoch, er mag
»erbauen« und mahnen wie der gerechte Noah, er wird nur den géttlichen
Zorn gegen die Ungehorsamen anrufen kénnen (71, 26-27), die der Teufel
irregeleitet hat (14, 21-23) und die weder die Erinnerung an die Unbuf}-
fertigkeit der vernichteten Volker bertihrt (14, 9-20) noch die Sendung der
Propheten (Abraham und Mose) iiberzeugt hat (14, 5-8. 35-41). Dem
Jingsten Gericht kann niemand entrinnen, es ist unerbittlich fiir die Gott-

¢ Zu dieser Periode werden im allgemeinen die folgenden Suren gerechnet: 51, 88, 18, 16,
7153145215 23, 32,:52,67,:69, 70,78, 79, 82,:84:30: 29; 83.(76,°55,99;:13).
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losen (14, 42-52), die in ihrer Blindheit und Taubheit verharren (21, 1-48),
wihrend die Botschaften der Propheten und ihre Warnungen miteinander
tibereinstimmen und sich erginzen (21, 74-94; vgl. auch die anderen Suren
dieser Epoche, die ganz im selben Sinne sprechen: 23; 32; 52; 67; 69; 70; 78;
79; 82; 84; 30; 29; 83. Letztere stellt eine Zusammenschau von Konflikten
dar, die Allah gern auf sich nahm, um seinen Gesandten zu bestirken. Die
vier Suren 76, 55, 99 und 13, von denen nicht bekannt ist, ob sie aus Me-
dina oder Mekka stammen, behandeln dennoch dieselben Themen und en-
den mit Drohungen, die in Zukunft als gewalttitige Einzelaktionen wahr-
gemacht werden).

B — Mohammed in Medina

Gedemiitigt verlifit Mohammed T2’if. Er kehrt nach Mekka zurtick, wo er
stets Widerspruch und Ablehnung erfihrt. Er entwirft einen Plan, um der
ausweglosen Lage, in die er sich festzufahren droht, zu entkommen. Die
Suren dieser Periode offenbaren sein Zogern, aber auch seine Geduld und
seine Bemiihungen, an das Gewissen und die Vernunft zu appellieren. In-
dessen ist angesichts der hartnickigen Ablehnung von seiten der Gegner
und des schwankenden Glaubens der Getreuen eine abermalige Emigrati-
on in Sicht, die er mit Hilfe neuer Verbindungen sorgfiltig vorbereitet.

So ruft er im Jahr 620 wihrend der Wallfahrt nach Mekka die Leute von
Medina zum Islam auf. Die Wallfahrten von 621 und 622 zeigen, daf} die
Einladung Gehor fand und Zustimmung erfuhr. Ein Untertinigkeitspakt
besiegelt den Eintritt arabischer Medinenser in den Kreis der Mohamme-
daner. Das Tor zur Hidjra (Hedschra) ist von nun an geoffnet.

Es muf daran erinnert werden, dafl Mohammed dies schon lange im
Sinn hat: »Gottes Erde ist weit. Den Geduldigen wird ihr Lohn voll er-
stattet, ohne daf§ (viel) gerechnet wird« (39, 10). Die Offenbarung wirft
Licht auf das Geschehen: »Und fast hitten sie dich aus dem Land aufge-
schreckt, um dich daraus zu vertreiben« (17, 76). Er widersteht bis zur
Versuchung (mihna), abtriinnig zu werden (16, 106-111); aber zumindest
taktische Griinde dringen ihn zum Verlassen, denn er sieht sich vor drei
mogliche Folgen gestellt, die alle fiir seine noch zerbrechliche Gemein-
schaft verhingnisvoll sind, nimlich: Gefingnis, Mord oder Exil: »... [erin-
nere dich] als diejenigen, die ungliubig sind, gegen dich Rinke schmiede-
ten, um dich festzunehmen oder zu toten oder zu vertreiben. Sie schmie-
deten Rinke, und Allah schmiedete Ranke. (Aber) Allah ist der Beste de-
rer, die Rinke schmieden« (8, 30; vgl. 14, 46).

Mohammed, der provoziert wird (17, 76), Opfer von Verschwoérungen
(43, 79) und dem Untergang geweiht (44, 59) ist und den man ermorden
will (40, 28), verlaflt Mekka, gibt aber in Wirklichkeit den Kampf nicht
auf. Er wechselt allerdings notwendigerweise die Methode. Das Biindnis
mit Medina, wo arabische Sippen miteinander in Streit liegen und einen
Fiihrer suchen, verschafft ihm neue, frische Krifte. Er nimmt ihre Dienste
in Anspruch und lifit die pragmatische Friedfertigkeit und Mifligung, die
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seine Predigt in Mekka charakterisierten, hinter sich. Von nun an handelt
er eigenstandig, nur mit der Unterstiitzung Allahs und ohne den Schutz
seiner Sippe.

1 - Die Gewalt oder der Kampf fiir Allah: 622 - 628

Als Verbiindeter trifft Mohammed am 24. 9. 622 in Medina ein. Er zogert
nicht, dort der Schlichter zu werden und wird schlieflich ganz einfach der
unangefochtene Fiihrer. Er kommt nach Medina mit einer Uberzeugung,
welche die Frucht seiner Vertiefung in Abrahams Identitit und Sendung
ist. Er entdeckt schlieflich eine Gleichung mit drei Gliedern: Abraham, Is-
mael, die Araber. Er macht sich daran, sie bis zum Auflersten zu treiben.
Endlich wird er sich fiir den einzigen wahren Nachfolger Abrahams er-
kliren und dementsprechend handeln: »(Die Besitzer der Schrift) sagen:
»Werdet Juden oder Christen, so folgt ihr der Rechtleitung.« Sprich: Nein,
(folgt) der Religion (milla) Abrahams, eines Hanifen [eines Anhingers des
reinen Glaubens], der nicht zu den Polytheisten gehérte« (2, 135), denn in
Wahrheit sind »diejenigen unter den Menschen, die am ehesten Abraham
beanspruchen diirfen, ... die, die thm gefolgt sind, und dieser Prophet und
diejenigen, die glauben. Und Allah ist der Freund der Gliubigen« (3, 68;
vgl. 22, 78).

Die Einheit aller Medinenser, wobei diese aber alle Araber, Juden und
Christen einschlieflen soll, in der neuen islamischen Gemeinschaft wird
zum Angelpunkt des »prophetischen« Denkens und seiner Praxis. So sagt
es auch die Offenbarung: »diese eure Gemeinschaft ist eine einzige Ge-
meinschaft. Und Ich bin euer Herr, so dienet Mir« (21, 92).

Derart ist sich der Prophet von nun an sicher, das Erbe Abrahams fort-
zusetzen. Das politische Oberhaupt ist iiberzeugt, daf} es den Propheten
schiitzen muff. Was aber fiir Mohammed evident ist, wird von den »ande-
ren« noch lange nicht akzeptiert. Der Riickgriff auf die Gewalt erweist
sich unter diesen Umstinden als begriindet und gerechtfertigt. Er stellt
keine Versuchung mehr dar. Er dringt sich geradezu als Politik auf. Die
medinensischen Suren liefern uns dafiir die Beweise. Die Kuh (al-Baqa-
ra), die Sure 2, die zum Teil als Mohammed sich auf den Weg von Mekka
nach Medina machte, zum Teil in Medina selbst offenbart wurde, ist in
diesem Zusammenhang sehr bedeutsam. Sie stellt einen echten Bruch dar,
nicht nur mit den Polytheisten, sondern auch mit der vorausgehenden Pe-
riode tiberhaupt.

Mohammed wendet sich darin an die Ungliubigen Mekkas, jedoch
nicht mehr, um sie zu bekehren, sondern um sie zu beugen. Er ist iiber-
zeugt: »Denen, die ungldubig sind, ist es gleich, ob du sie warnst oder ob
du sie nicht warnst; sie glauben nicht ... Taub, stumm, blind sind sie: Sie
werden nicht umkehren (aus ihrem Irrtum)« (2, 6-18). Sie sind Ungliubi-
ge (2, 6-7) und Heuchler (2, 8-16), an die Welt gefesselt (2, 200-206), Nah-

7 Die Suren der ersten medinensischen Periode sollen die folgenden sein: 2, 8, 3, 33, 60, 4,
57,47, 65, 98, 95, 24, 22, 63, 58, 49, 66, 64, 61, 62.
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rung des Feuers (2, 19 ff. 39) und Verfluchte fiir alle Ewigkeit (2, 161-162),
die man bedingungslos fiir Allah bekimpfen muf}: »Und kimpft auf dem
Weg Allahs gegen diejenigen, die gegen euch kimpfen, aber begeht keine
Ubertretungen Allah liebt die nicht, die Ubertretungen begehen. Und t6-
tet sie, wo immer ihr sie trefft, und vertreibt sie, von wo sie euch vertrie-
ben haben. Denn Verfiihren (der Gliubigen) ist schhmmer als Toten. (Je-
doch) kimpft nicht gegen sie bei der heiligen Moschee, bis sie dort gegen
euch kimpfen. Wenn sie dort gegen euch kimpfen, dann totet sie. So ist
der Lohn fiir die Unglaubigen ... Kimpft gegen sie, bis es keine Ver-
fuhrung (titna) mehr gibt und bis die Religion nur noch Allah gehért.
Wenn sie aufhoren, dann darf es keine Ubertretung mehr geben, es sei
denn gegen die, die Unrecht tun« (2, 190-193).

Es 1st offensichtlich, daf} der Wandel radikal ist. Die Gewalt ist ge-
rechtfertigt, weil sie die Ehre Allahs und seines Propheten richt, die eben-
so von den Polytheisten wie von den Leuten des Buches verletzt wurde.

Die Letztgenannten biflen ihr Ansehen bei Mohammed endgiiltig ein;
dieser findet in Abraham, der iiber seinen Sohn Ismael — und nicht Isaak
— als den wahren Erben Stammvater aller Araber ist, im Widerspruch zur
biblischen Lehre einen festen Bezugspunkt. Abraham wird als der Be-
grinder des »Hanifentums« (der natiirlichen Religion Abrams, bevor er
Abraham wurde) und des Kultes von Mekka gefeiert: »Und wir erlegten
Abraham und Ismael auf: >Reinigt mein Haus fiir diejenigen, die den Um-
lauf vollziehen und die eine Einkehrzeit einlegen und die sich verneigen
und niederwerfen.< ... Und als Abraham dabei war, vom Haus [dem Tem-
pel zu Mekka] die Fundamente hochzuziehen, (er) und Ismael, sprachen
sie: >Unser Herr ..., mache uns beide Dir ergeben (muslim) und (mache)
aus unserer Nachkommenschaft eine Gemeinschaft, die Dir ergeben ist ...
Unser Herr, lafl unter ihnen [den Einwohnern dieser Stadt] einen Ge-
sandten aus ihrer Mitte erstehen, der thnen Deine Zeichen (Ayat) offen-
bart und sie das Buch und die Weisheit lehrt und sie ldutert ...c« (2, 125-
129).

Von da an fordert Mohammed die Juden auf, zu erkennen, dafi sie »Mus-
lime« sind, wenn sie »Sohne Abrahams« bleiben wollen. Konkret heifit
das: Mohammed, der den urspriinglich von Abraham errichteten Tempel
von Mekka wiederaufbaut, Gehorsam leisten. Im iibrigen bedeutet es we-
nig, Christ oder Jude zu sein, sondern man muf, nach dem Beispiel Abra-
hams, »Hanif« sein (2, 135). Wo gibt es noch einen Grund zu zégern,
wenn alle Propheten, von Noah bis Jesus, »Ergebene«, d.h. Muslime, wa-
ren und immer sein werden? Mufl man nicht wie sie die Verpflichtung ge-
geniiber Allah erfiillen, um nicht Gefahr zu laufen, die Wahrheit zu ver-
dunkeln, die gottesfiirchtige Giite zu vernachlissigen, all die Wohltaten
Allahs zu vergessen und seinen Zorn auf sich zu ziehen? (2, 40-61). Alles
in allem: »Diejenigen, die glauben [d.h. die Muslime], und diejenigen, die
Juden sind, und die Christen und die Sabier, all die, die an Gott und den
Jingsten Tag glauben und Gutes tun, erhalten ihren Lohn bei ihrem
Herrn, sie haben nichts zu befiirchten, und sie werden nicht traurig sein«
(262
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Wihrend die Haltung gegeniiber den Mekkanern von da an klar und
nicht mehr riickgingig zu machen ist, schwankt das Verhiltnis zum Ju-
dentum'in der ersten medinensischen Periode zwischen Aufruf zur Ura:
kehr und Kampfansage. Einerseits fordert Mohammed die Juden auf,
ithren Bund mit Allah zu erfiillen (2, 83-84), andererseits wirft er ihnen vor,
sich gegenseitig zu toten, an einen Teil der Schrift zu glauben und den an-
deren, der ihn betrifft, zu verleugnen, ja sogar die Rede Allahs zu verfil-
schen und es den Muslimen zu verbergen (2, 85-86. 75-76). Auch sie wer-
den »verflucht«: »Allah hat sie wegen ihres Unglaubens verflucht. Darum
sind sie so wenig gliubig«, wiederholt Mohammed (2, 88. Siche auch 89.
90). Sie verwerfen die auf Mohammed herabgestiegenen Ayit Allahs und
sind folglich in den Augen Allahs »Frevler« (2, 99). Dennoch erkennt der
Gesandte Allahs an, daff die Juden »vor den Weltenbewohnern bevorzugt«
worden sind (2, 122). Aber es ist sicher, daf} weder die Juden noch die
Christen je von ihm zufriedengestellt werden (2, 120), denn die Leute des
Buches haben gesagt: »Es werden das Paradies nur betreten, die Juden
oder Christen sind« (2, 111). Aber das sind nur ungereimte Erdichtungen.
Uberdies schliefen sich die Juden und Christen gegenseitig aus (2, 113).
Daher bleibt ithnen nur eine einzige Méglichkeit: ihre Unterwerfung, ithren
Islam nimlich, zu erkliren, da ja Gott eine Hierarchie unter den Prophe-
ten dadurch errichtet hat (2, 253), daf} alle Offenbarungen in der Predigt
Mohammeds zusammengefafit werden und mit diesem die Reihe der Pro-
pheten endgiiltig besiegelt wird. Er ist ihnen sogar iibergeordnet, weil es
thm tberlassen wurde, seiner Botschaft durch den Kampf Nachdruck zu
verleihen, den Gehorsam gegeniiber Allah durchzusetzen und die allein
giiltige Religion auszurufen — selbst um den Preis der Gewalt. Die Versi-
cherung »kein Zwang in der Religion« aus Vers 2, 256 bleibt eine einsam
dastehende Behauptung, die in Medina vielleicht taktischen Zweck hatte —
dort leben Juden, Heiden sowie eine christliche Minderheit, und das Han-
delszentrum Medina steht mit Mekka, welches das Privileg genieflt, die
Heiligen Stétten der Halbinsel zu beherbergen, in Konkurrenz.

Mohammed offenbart sich in Medina als ein gesetzgebender Prophet,
der das Vorrecht besitzt, fir die Erfordernisse seiner Sache seine eigenen
Bestimmungen zu tibertreten. Was den Kampf anlangt, so sind Ort und
Zeit relativ, denn: »Vorgeschrieben ist euch der Kampf, obwohl er euch
zuwider ist ... Der Kampf in ihm [dem heiligen Monat] ist schwerwiegend
[Stinde]. Aber die Menschen vom Wege Allahs abweisen, an Thn nicht
glauben, den Zugang zur heiligen Moschee verwehren und deren Anwoh-
ner daraus vertreiben, (all das) wiegt bei Allah schwerer. (Die Gliubigen)
verfiihren, wiegt schwerer als (die Gottlosen) toten ...« (2, 216-217).

Es ist offensmhthch daR die Gewaltim Namen Géttes vor dem Leben
der anderen Vorrang hat. Man versteht, warum ein Vers wie derjenige, der
die religiose Freiheit zum Gebot macht (2, 256 f), durch die Proklamation
der Einzigkeit des Islam aufgehoben wird. Die einen Moment lang aner-
kannte Gewissensfreiheit wird durch die strikten Aufforderungen an alle
Nicht-Muslime, sich zu bekehren, hinweggefegt. Die tiberzeugen wollen-
den Appelle, die zunichst an die Juden und dann an die Christen gerich-
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tet werden, losen sich im Lirm der Kriege und Beuteziige auf, deren mi-
litirische, politische und wirtschaftliche Ziele den Kundigen nicht entge-
hen. Gewiff, der Bruch mit der Vergangenheit wird religios gerechtfertigt
und — was die Juden betrifft - durch die Anderung der Gebetsrichtung (2,
142-152) sowie durch Nahrungsverbote und die Untersagung der Heirat
mit den Polytheisten (2, 219. 221) besiegelt. Indessen, der prophetische
Schrei: »Kimpft auf dem Weg Allahs«, den man am lautesten hort (2, 244),
verhiillt die Konflikte, die auf den gewdhnlichsten menschlichen Strebun-
gen beruhen, nur schlecht und macht sie, namentlich wenn sie mit Blut be-
fleckt sind, zu den schmutzigsten.

Dies ist der Fall, denn der »Kampf fiir Allah« duflert sich in Beutezii-
gen und Schlachten, in denen Minner sterben oder verwundet werden,
Frauen, seien sie Witwen oder nicht, und Kinder verschleppt und als Beu-
te verteilt werden. Die zweite medinensische Sure, die Sure 8, trigt, und
das ist kein Zufall, die Bezeichnung »die Beute« und steigt herab nach dem
ersten groflen mohammedanischen Sieg Gber die Mekkaner bei Badr, einer
etwa 150 Kilometer von Medina entfernten Wasserstelle an der Strecke
nach Damaskus. Eine Karawane aus Mekka wird dort iiberfallartig ange-
griffen, Uberwiltigt und geplindert. Der Prophet sieht darin ein Zeichen
Allahs, der die gliubigen Kimpfer begiinstigte, indem er ihnen die Ruhe-
pause und den Regen vor der Schlacht verschaffte und sie durch eine Le-
gion von Engeln unterstiitzte, um ihren Mut zu stihlen und sie beim
Kampf zu fithren (8, 5-11). Die Mekkaner fordert Mohammed auf, ihre
Niederlage zur Kenntnis zu nehmen und sich endgiiltig zu ergeben (8, 19).
Die Glaubigen, vor der Schlacht Ziel seiner Riigen (8, 20-29), sind Allah
und dem Propheten nach dem Sieg Gehorsam schuldig und verdanken ih-
nen die Kriegsbeute (8, 1). Sie werden keine Ruhe haben, ehe die Po-
lytheisten endgiiltig besiegt sind: »Und kdmpft gegen sie, bis es keine Ver-
fihrung [der Gliubigen zum Abfall vom Islam] (fitna) mehr gibt und bis
die Religion ganzlich nur noch Allah gehort« (8, 39).

Die Kimpfe werden nicht mehr authéren. Innerhalb Medinas werden
die Juden eine bevorzugte Zielscheibe. Mohammed lafit nicht ab, sich ih-
nen als Verwahrer von Allahs wahrem Willen darzustellen, der ihn »das
Buch mit der Wahrheit« enthiillen lifit »als Bestitigung dessen, was vor
ihm vorhanden war. Und Er hat die Thora und das Evangelium herabge-
sandt zuvor als Rechtleitung fiir die Menschen, und Er hat die Rettung
[den Koran] herabgesandt« (3, 3-4). Anders ausgedriickt: Der Koran hebt
die alten Schriften auf, weil Er sie beinhaltet, und Mohammed die Pro-
pheten, welche ithm vorausgingen, weil er von allen das Siegel ist. Die
Schrift wurde von ihren Besitzern verfilscht, und die Propheten wurden
von den Lhrigen verraten. Es bleibt nur noch eine einzige Wahrheit wegen
des »Abweichens der Herzen« (3, 7): »Die in den Augen Allahs einzig
wahre Religion« (3, 19), das ist von nun an der Islam, der soeben die Un-
gliubigen bei Badr besiegt hat und sie der Verfluchung eines Gottes an-
heimstellt, »der schrecklich ist in seiner Ziichtigung« (3, 9-13), und der so-
gar die LoeutesdenSelicil zusammenruft, damit sie sich thm unterstellen:
»Und sprich zu denen, denen das Buch zugekommen ist, und zu den Un-
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gelehrten: Werdet ihr nun Muslime werden? Wenn sie Muslime werden,
folgen sie der Rechtleitung. Wenn sie sich abkehren, [sind sie irregeleitet]
... Denen ... verkiinde eine schmerzhafte Pein« (3, 20-21).

Diese Befehle werden Wirklichkeit durch die Gewalttitigkeiten ge-
geniiber dem grofiten jiidischen Stamm, den Band Qainuqa’, die, nachdem
sie der »Heuchelei« angeklagt wurden, provoziert, angegriffen, iiberwil-
tigt, ihrer Giiter beraubt und vertrieben werden (2, 11-18; vgl. 8, 55-58.
12-13). Mit dem Einverstindnis Mohammeds werden Juden durch musli-
mische Kommandos ermordet, fiir dieselbe Sache Allahs und seines Pro-
pheten. Auf diese Weise stiitzen sich Predigt und Gewalt, bestirken sich
Offenbarung und Kampf: »Sprich: O ihr Leute des Buches, kommt her zu
einem zwischen uns und euch gleich angenommenen Wort: dafl wir Allah
allein dienen und Ihm nichts beigesellen ... Abraham war weder Jude noch
Christ, sondern er war Hanif, ein Ergebener (muslim) (Allahs) ... Diejeni-
gen unter den Menschen, die am chesten Abraham beanspruchen diirfen,
sind die, die ihm gefolgt sind, und dieser Prophet und diejenigen, die glau-
ben« (3, 64-68). Aber gleich darauf bezeichnet er die Juden als Liigner (3,
94); da sie ungldubig sind, bringen sie »den, der glaubt, vom Weg Allahs
ab« (3, 99).

Die zweite grofle muslimische Schlacht gegen Mekka, die kleineren
Handstreiche und Beutezlige nicht zu vergessen, spielt sich am Berg Uhud
ab. In dieser zweiten Schlacht gegen die Mekkaner ist die Niederlage der
Muslime schmerzlich. In Mifkredit geraten, kehrt Mohammed von die-
sem Unternehmen zuriick, und seine Getreuen sind entmutigt. Er erklirt
sich deswegen durchaus nicht fiir besiegt noch hoffnungslos. Er mobili-
siert die Seinen von neuem, wobei er sie fiir ihr Verhalten in der Schlacht
riigt und sie zugleich durch die wiederholte Versicherung trostet, dafl die
auf dem Weg Allahs gefallenen Kimpfer, im Gegensatz zu den Ungliubi-
gen, den Heuchlern (4, 60-70) und den Juden (4, 44-47), im Paradies wei-
len. Immer wieder fordert er sie zum Kampf auf (4, 71-84 und parallele
Stellen). Er macht daraus eine Vorschrift: »Wenn ihr auf die, die ungliubig
sind, trefft, dann schlagt (ihnen) auf die Nacken, bis sie um Erbarmen fle-
hen« (47, 4). Wihrend er Standhaftigkeit predigt, geht er den Griinden fiir
den Miflerfolg von Uhud nach, zunichst, um die Anschuldigung seiner
Anhinger, die Beute an sich gerissen zu haben, zuriickzuweisen (3, 161-
165), dann aber auch, um die Verantwortung auf die ungehorsamen Gliu-
bigen (3, 152), die Heuchler (3, 166-168), die Ungliubigen im allgemeinen
und die Juden aus Medina zu schieben. Um diese Niederlage moralisch
und wirtschaftlich auszugleichen, unternimmt er im August des Jahres 626
die Belagerung des jiidischen Stammes der Banu n-Nadir, die schlieflich
mit dessen Ausweisung endet. Der Grund, auf den er sich beruft, ist der
Mordversuch am Propheten. Aber die Nadir, welche durch ihr Handwerk,
Waucherdarlehen und Handel reich geworden sind, eine halbe Tagesreise
von Medina entfernt Palmenhaine und kleine Festungsanlagen besitzen
und politisch mit den Aws, medinensischen Arabern, verbiindet sind, ver-
bargen ihre Feindschaft schon bei der Ankunft der Emigranten aus Mek-
ka nicht. Mohammed fordert sie auf, mit ihrer Habe und ihren Familien
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die Stadt zu verlassen: Sie leisten diesem Diktat Widerstand, was ithnen
Vergeltungsmafinahmen an ihren Palmenhainen einbringt, die mit Allahs
Erlaubnis erfolgen, da »sie sich Allah und seinem Gesandten widersetzen«
(59, 4), sowie die Belagerung durch die Muslime, die mit einem bitteren
Sieg Allahs gekrént wird: » Allah preist, was in den Himmeln und was auf
der Erde ist. Und er ist der Machtige, der Weise. Er ist es, der diejenigen
von den Leuten des Buches, die ungliubig sind, aus ihren Wohnstitten
vertrieben hat, als Vorspiel fir ihre Versammlung beim Jiingsten Gericht.
Thr (Gliubige) habt nicht geglaubt, daf} sie fortziehen wiirden; auch sie
vermeinten, ihre Festungen wiirden sie vor Allah schiitzen. (Aber) da kam
Allah tber sie, von wo sie nicht damit rechneten, und jagte ihren Herzen
Schrecken ein, so dafl sie ihre Hiuser mit ihren eigenen Hinden und durch
die Hinde der Glaubigen zerstorten. Zieht nun die Lehre daraus, ihr Ein-
sichtigen« (59, 1-2; vgl. auch 95).

Der Sieg tiber die Nadir verschafft den Glaubigen Genugtuung, aber er
schreckt die Mekkaner nicht ab, die der Sieg von Uhud ermutigt und die
von ihren medinensischen Verbiindeten aufgehetzt werden. Sie belagern
Medina im Jahr 627 und zwingen Mohammed, zu dessen Verteidigung in
den »Grabenkrieg« einzutreten (33, 9-11). Nichtsdestoweniger erreichen
die Zwistigkeiten in der noch im Entstehen begriffenen muslimischen Ge-
meinde, in welcher der Entschlufl zu kimpfen nicht von allen geteilt wird,
einen Hohepunkt (33, 12-20). Doch kaum war die Belagerung aufgehoben
und sind die Mekkaner abgeriickt, ruft Mohammed den Sieg aus (33, 25)
und greift die Band Quraiza, einen anderen jiidischen Stamm, an, dessen
Mainner er totet, dessen Vermogen er beschlagnahmt und dessen Frauen
und Kinder er gefangennimmt, um sie unter den Muslimen zu verteilen
(33, 26-27).

Nicht zufrieden mit der ihnen zugefiigten Niederlage, provoziert sie
Mohammed: »O ihr, die ihr glaubt, fiirchtet Allah und glaubt an seinen
Gesandten, dann liffit er euch einen doppelten Anteil an seiner Barmher-
zigkeit zukommen, macht euch ein Licht, in dem ihr wandeln kénnt, und
vergibt euch. Allah ist voller Vergebung und barmherzig. Die Leute des
Buches sollen nun wissen, daf8 sie tiber nichts von der Huld Allahs verfii-
gen, sondern dafl die Huld in der Hand Allahs liegt. Er 1t sie zukom-
men, wem Er will. Und Allah besitzt groffe Huld« (57, 28-29). Die »Huld«
ist der Sieg Mohammeds tiber die Mekkaner und die Juden, denen er wei-
terhin mit den Qualen des ewigen Feuers droht, weil »sie sich Allah und
seinem Gesandten widersetzen« (59, 4; vgl. 98, 1-6). Von nun an sind die
Leute des Buches fiir ihn licherlich (62, 5). Ihre Verbtindeten leisten ihnen
nicht die versprochene Hilfe (vgl. 59, 11-17); ihr Besitz wie auch ihre
Frauen und Kinder sind die Beute, die Allah unter den Gliubigen verteilt.

In diesem euphorischen Klima beseitigt der Zug Mohammeds gegen
den Beduinenstamm der Mustaliq die extreme Spannung, die zwischen
Mohammed und den Heuchlern herrscht, nicht (63, 1-8). Diese verbiinden
sich mit den medinensischen Juden (58, 14-22), werden aber »niederge-
worfen, wie die niedergeworfen wurden, die vor ihnen lebten« (58, 5).
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Im Jahr 628 erringt Mohammed durch den mit seinen mekkanischen
Gegnern geschlossenen Vertrag von Hudaibiya einen glinzenden diplo-
matischen Erfolg. Wihrend er nach Mekka marschiert, um dort eine ‘um-
ra (kleine Wallfahrt oder Besuchsfahrt) zu vollziehen, weil Mohammed,
dafl er sich damit die Ablehnung der Mekkaner einhandelt. Er ist ge-
zwungen, bei Hudaibiya zu lagern, hofft indessen, sich mit ihnen auf ei-
nen Kompromifl einigen zu konnen. Er rechnet mit einer offiziellen An-
erkennung seiner neuen Gemeinschaft und anderen Vorteilen, die stra-
tegischer Art sind. Das in den Verhandlungen von Hudaibiya Erreichte
feiert er als einen »offenkundigen Erfolg« (48, 1-13. 18-29). Er niitzt die
Situation, um ein weiteres Mal die Pflicht zum uneingeschrinkten Krieg
(4, 71-80) gegen die Heuchler (4, 60-70. 81-84. 88-91) und die Verriter des
Islam (4, 105-115) wie gegen die Polytheisten (4, 116-121) zu verkiinden:
Allah wird tber sie triumphieren wie im Grabenkneg (4, 95; 33, 9 tf), wo
die von den Juden — deren grofle Stimme in Medina nunmehr vollstindig
beseitig sind — vereinten Parteien geschlagen wurden (33, 26). Um seine
Anhinger, die ihre Erwartungen durch Hudaibiya nicht befriedigt sehen,
zu beruhigen, startet Mohammed einen Angriff gegen die Juden im Nor-
den des Hidjaz: Khaibar, Fadak, Wadi ’1-Qura’ und Taima’ werden besiegt
und unterworfen. Mohammed dankt Allah, der »die liebt ..., die auf sei-
nem Weg kimpfen« (61, 4); nebenbei dufiert er sich abfallig tiber die Juden
(61, 5 f) und die Christen (61, 14).

Nun wendet er sich gegen die Christen, um deren Lehren zu korrigie-
ren (3, 33-63). Das Lob, das er ihnen in Mekka zollt, liegt von jetzt an weit
zurtick. Seine Anerkennung ihrer Neigung zum Islam (24, 37; vgl. auch 5,
82-85) vermag sie dennoch nicht zum Eintritt in die Religion Mohammeds
zu Uiberreden. Sie sind den Juden gegeniiber tiberlegen: »Unter den Leu-
ten des Buches gibt es eine rechte Gemeinschaft. Sie verlesen (tala) die Zei-
chen (Ayat) Allahs zu (verschiedenen) Nachtzeiten, wihrend sie sich nie-
derwerfen. Sie glauben an Allah und an den Jiingsten Tag. Sie gebieten das
Rechte und verbieten das Verwerfliche und eilen zu den guten Dingen um
die Wette. Sie gehoren zu den Rechtschaffenen« (3, 113-114; vgl. 199).
Doch dies erspart ihnen nicht die Verwerfung ihrer trinitarischen Theolo-
gie (4, 170-174; 3, 84; 61, 14; 5, 72-73) noch verhindert es die Verurteilung
ithrer Lehre im allgemeinen (2, 111. 120. 135. 137. 145; 3, 79 usw.). Trotz
allem versucht er, sie anzulocken: »Dann liefen Wir nach ihnen unsere
Gesandten folgen. Und Wir lieflen Jesus, den Sohn Marias, folgen und thm
das Evangelium zukommen. Und Wir setzten in die Herzen derer, die ihm
folgten, Mitleid und Barmherzigkeit, und auch Ménchtum, das sie erfan-
den — Wir haben es ihnen nicht vorgeschrieben —, dies nur im Trachten
nach dem Wohlgefallen Gottes. Sie beobachteten es jedoch nicht in der
rechten Weise« (57, 27). Doch sie entrinnen dem Schicksal nicht, das die
Ungldubigen ~ insbesondere nach dem friedlichen Einzug in Mekka —
trifft. Infolge der raffinierten Diplomatie vom Mirz des Jahres 628 zieht
Mohammed friedlich in Mekka ein, um die durch den Hudaibiya-Frieden
stipulierte ‘umra zu vollziehen: » Auch eine andere (Beute), die ihr nicht
zu erreichen vermochtet, hat Allah schon (mit seiner Macht) umfangen.
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Allah hat Macht zu allen Dingen. Und hitten diejenigen, die ungliubig
sind, gegen euch gekdmpft, sie hitten den Riicken gekehrt. Und dann fin-
den sie weder Freund noch Helfer. So war das beispiclhafte Verfahren
(sunna) Allahs, das frither angewandt wurde. Und du wirst im Verfahren
Allahs keine Verinderung finden ... Allah hat seinem Gesandten das
Traumgesicht der Wahrheit entsprechend wahr gemacht: Thr werdet ge-
wifl, wenn Allah will, die heilige Moschee betreten in Sicherheit, sowohl
mit geschorenem Kopf als auch mit gestutztem Haar, und ohne Angst zu
haben. Und Er wufite, was ihr nicht wufitet, und Er bestimmte (fiir euch)
auflerdem einen nahen Erfolg. Er ist es, der seinen Gesandten mit der
Rechtleitung und der Religion der Wahrheit gesandt hat, um ihr die Ober-
hand zu verleihen iiber alle Religion. Und Allah geniigt als Zeuge« (48, 24-
28; vgl. 60). Kaum zwei Wochen hilt er sich dort als Wallfahrer auf und
gewinnt neue Verbilindete. Von nun an ist er sich seines Erfolges sicher. Er
denkt in aller Ruhe an die endgiiltige Eroberung Mekkas, wo die Muslime
gemaf} der Vereinbarung als Pilger einziehen werden, sich aber bald als Er-
oberer erweisen.

Die Einnahme Mekkas eréffnet die zweite medinensische Periode Mo-
hammeds, der seit seiner Hidjra diesen Befehl Allahs gewissenhaft befolgt:
»O Prophet, fithre Krieg gegen die Unglaubi gen und die Heuchler und
fasse sie hart an. Thre Heimstatte ist die Holle — welch schlimmes Ende!«
(66, 9).

2 — Die heilige Gewalt oder der Kampf Allahs: 629 — 632

Mohammed nimmt in Medina den Namen »Prophet« und alle ihm von da-
her zustehenden Vorrechte fiir sich in Anspruch, wobei er von seinen An-
hangern einen Glauben und einen Gehorsam ahnlich jenen fordert, die Al-
lah gebtihren: »Glaubt und gehorcht Allah und seinem Gesandten« ist ei-
ne standig wiederholte Rede in Medina (3, 32. 132. 172; 4, 13. 14. 59. 64.
69. 100; 5, 92; 7, 158; 8, 1. 20. 46; 9, 29 usw.). Anstatt seine eigenen Orakel
im Licht der Schrift zu beurteilen, macht er sich zum Richter tiber die
Schrift, um jedesmal, wenn sie nicht mit dem Koran tibereinstimmt oder
seine Vorrechte nicht anerkennt, dies als Verfilschung der Juden oder der
Christen anzuklagen. Er spricht den Leuten der Schrift ihre Vorrechte ab,
was die moralischen und militarischen Attacken, die er von Medina aus
fortwihrend gegen sie schleudert, erleichtert, rechtfertigt und entschul-
digt. Zwei Mittel stehen ihm zur Verfiigung: »das verneinende Wort« und
die Watfen. Der Beweis durch das Schwert wird folglich zu einem theolo-
gischen Argument. Wie die Suren dieser Periode® vortrefflich zum Aus-
druck bringen, sind die Siege tiber die Mekkaner und die Juden offenkun-
dige Zeichen, welche die Wahrhaftigkeit des Mannes und seiner Botschaft
beweisen.

Die Sure 48, vorausgesetzt sie ist die erste dieser Periode, ist ginzlich
aus Offenbarungen zusammengestellt, die im Anschlufl an den Marsch

83485, 9;110;
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nach Mekka zur kleinen Wallfahrt herabgestiegen sind; eigens fiir letzte-
re wurden die Verse 18-28 herabgesandt. Sie beginnt mit Anspielungen auf
den Vertrag von Hudaibiya, der von einigen als Ausdruck der Schwiche
gesechen wird und den sie als einen »offenkundigen Erfolg« (48,1) und als
den Anfang der Eroberung begriifit, die »viel Beute« verspricht (48, 20;
vgl. 60, 1-9). Sie rechtfertigt die Taktik Mohammeds, den Kompromif§ zu
akzeptieren und sich keine Schlacht zu liefern, da es sich ja um eine An-
weisung von Allah handele, und dieser hort nicht auf, sie zu loben (48, 24-
28). Sie rechtfertigt die Politik Mohammeds gegeniiber den Beduinen, die
darin besteht, sie zum Islam zu treiben, sei es, indem er sie zu Verbiinde-
ten macht, sei es, indem er sie im Kampf besiegt (48, 11-17; vgl. 49, 14-18).
Sie sieht im Sieg Giber die Juden von Khaibar eine Belohnung Allahs (48,
18-20), und Mohammed stattet fiir sie Dank ab (61, 1), um zugleich unter
Strafe der Irreleitung (61, 5-9) zum Krieg aufzurufen (61, 2-4). Der Krieg
tir Allah erwirkt die Vergebung der Siinden (61, 10-13).

Auch die Christen werden ihren Anteil an den »prophetischen« Erobe-
rungen erhalten. Der Angriff auf Mu’ta an der syrischen Grenze im Jahr
629 endet fiir die Muslime mit einer empfindlichen Niederlage, die die
Spannung zwischen Muslimen und Mekkanern wiederaufleben lifit, doch
die Entscheidung fiir den letzten Marsch auf die Heilige Stadt beschleu-
nigt. Mekka wird fast ohne Kampf erobert. Aba Sufyan, der die Verhand-
lungen iiber die Kapitulationsbedingungen auf seiten der Mekkaner fiihrt,
war zuvor gezwungen worden, sich zum Islam zu bekehren. Gleich dar-
auf unterwirft Mohammed arabische Stimme bei Hunain und kesselt Ta’if
ein, doch ohne die Stadt erobern zu kénnen (57, 22-24). Trotzdem nimmt
die treulose Stadt einige Zeit nach der Aufthebung der Belagerung den Is-
lam an. Mohammed dankt Allah fiir den Sieg iiber Mekka und dafiir, daf
er »das Eisen [das Schwert]« hat »herabkommen lassen« (57,25) als ein
heiliges Instrument fiir den Sieg. Es wird gegen die Leute des Buches ver-
wendet werden, von denen letzten Endes viele »Frevler« sind (57, 26-27).

Fiir Mohammed ist die Zeit gekommen, seine endgiiltige Haltung ge-
geniiber den Christen festzulegen: »Von denen, die sagen: >Wir sind Chri-
sten<, nahmen Wir ihre Verpflichtung entgegen. Sie vergaflen einen Teil
von dem, womit sie ermahnt worden waren. So erregten wir unter ihnen
Feindschaft und Hafl bis zum Tag der Auferstehung. Allah wird ihnen
(dann) kundtun, was sie zu machen pflegten ... Ungliubig sind gewifl die-
jenigen, die sagen: »Allah ist Christus, der Sohn Marias.< Sprich: Wer ver-
mag denn gegen Allah tiberhaupt etwas auszurichten, wenn Er Christus,
den Sohn Marias, und seine Mutter und diejenigen, die auf der Erde sind,
allesamt verderben lassen will?« (5, 14-17). Sie sind fiir ihn Unglaubige (5,
72-77) ohne Verstand (5, 57-58), selbst wenn er sie in derselben Sure mit
einer letztmoglichen Taktik lobt, um sie den Juden gegeniiberzustellen (5,
78-86). Wihrend das Judentum bereits besiegt ist und die Ungliubigen be-
kehrt sind, fordert er von den Christen zum letzten Mal die religise An-
erkennung. Er verlangt von ihnen, zu bekennen, daff das Evangelium sei-
ne Person prophezeit hat: der verheiflene Paraklet sei kein anderer als er
selbst (61, 6). Doch trotz ihrer Ohnmacht beugen sie sich nicht. Sie fiigen
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sich dem politischen Oberhaupt, aber sie ignorieren den Propheten, der
seine doktrindre Inquisition wiederaufnimmt, indem er die Vergéttlichung
von Christus und seiner Mutter Maria, deren beider Leben er erneut vor
Augen fihrt, verwirft; die koranische Christologie liefert die letzte Be-
grundung fiir die Verurteilung des Christentums (5, 109-120; vgl. 3, 33-36;
5, 15-18). Schliefflich ruft er sie zum Gottesurteil von Nadjran zusammen,
das er zu seinen Gunsten herbeifiihrt: »Und wenn man mit dir dariiber
streitet nach dem, was zu dir an Wissen (beziiglich Jesus) gekommen ist,
dann sprich: Kommt her, lafit uns unsere Sohne und eure Sohne, unsere
Frauen und eure Frauen, uns selbst und euch selbst zusammenrufen und
dann den Gemeinschaftseid leisten und den Fluch Allahs auf diejenigen
herabkommen lassen, die liigen« (3, 61). Erneut schlagt er allen Leuten der
Schrift vor: »O ihr Leute des Buches, kommt her zu einem zwischen uns
und euch gleich angenommenen Wort, (namlich) dafl wir (wie ihr) Allah
allein dienen und Ihm nichts beigesellen, und dafl wir nicht einander zu
Herren nehmen neben Allah. Doch wenn sie sich abkehren, dann sagt [zu
thnen]: >Bezeugt, dafl wir Allah ergeben sind«« (3, 64).

Die letzte Schlacht »auf dem Weg Allahs« liefert der Prophet den Chri-
sten von Tabtk im Jahr 631. Nun bricht er alle Verbindungen ab: »Kampft
gegen diejenigen, die nicht an Allah und nicht an den Jiingsten Tag glau-
ben und nicht verbieten, was Allah und sein Gesandter verboten haben,
und nicht der Religion der Wahrheit angeh6ren — von denen, denen das
Buch zugekommen ist, bis sie von dem, was ithre Hand besitzt, Tribut ent-
richten als Erniedrigte. Die Juden sagen: »'Uzair ist Gottes Sohn.« Und die
Christen sagen: >Christus ist Gottes Sohn.< Das ist ihre Rede aus ihrem ei-
genen Munde. Damit reden sie wie die, die vorher ungliubig waren. Allah
tote sie! Wie leicht lassen sie sich doch abwenden (von der Wahrheit) ...«
(9, 29-30).

So kront Mohammed seinen bemerkenswerten Aufstieg in Medina da-
durch, daf} er eine Kirche zerstort (9, 107-110) und unterschiedslos Un-
gliubige, Polytheisten, Juden und Christen, die alle der Gottlosigkeit und
der Verirrung beschuldigt werden, aus der Gemeinschaft ausschliefit. Die
soziale Ausgrenzung, mit der er sie bestraft (9, 23-24), wurzelt im religio-
sen Abscheu, den er ihnen entgegenbringt (9, 29-35). Die Gewalt, die er
gegen sie ausiibt, wird ein frommes Werk (9, 73-74. 38-52. 82-96). Die Un-
reinheit, derentwegen er sie anklagt, begriindet sein Verbot ihnen gegen-
tber, den Fufl auf die Erde Mekkas zu setzen (9, 28). Der Koran schliefit
mit dem Aufruf zum uneingeschrinkten Krieg (9, 13. 29. 38-41.).

Auf diese Weise wird also die Gewalt das Machtinstrument, welches die
Wirklichkeit Allahs beweist (110, 1-2).

II — Vom gewaltigen Heiligen zur geheiligten Gewalt
Der schnelle Durchgang durch die Suren des Korans hat uns ermoglicht,

das Aufkeimen der Gewalt, ihre Entfaltung und ihren Héhepunkt im Le-
ben und in der Lehre des Propheten aufzudecken. Nun ist es uns mit mehr
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Recht gestattet, die ersten Antworten auf unsere urspriinglichen Fragen zu
geben.

Mohammed diirfte alles getan haben, um seine ungiinstige Lage anzu-
nehmen und zu iiberwinden. Er erbat lange Zeit ein Zeichen zur Bestiti-
gung seiner Berufung. Er pries das Heilige Land und wihlte Jerusalem fiir
seine »qibla« (Gebetsrichtung). Doch er wird enttduscht und begehrt das
Land und die Habe der Juden, die er durch Zwang, also durch Gewalt, in
Besitz zu nehmen versucht. Er errichtet »die Pfeiler des muslimischen
Kultes im Gegensatz zu den wesentlichen Riten des Judentums: Dem bi-
blischen Sh’ma, in welchem der Jude die Einzigkeit Jahwes verkiindet —
>Hore, Israel ... Ich bin Jahwe, dein Gott, du sollst keine anderen Gotter
neben mir haben« -, steht die Shahada gegeniiber, in welcher der Muslim
dieselbe Wahrheit bekennt: >Es gibt keinen Gott aufler Allah.c Dem jun-
gen Juden beim Jom Kippur steht der junge Muslim wihrend des Rama-
dan gegentiber, deren Grundidee und Ritus sehr verschieden sind; dem ge-
setzlichen Schekel der Juden steht die pflichtmiflige Armensteuer des Is-
lam entgegen; der Sabbatfeier in der Synagoge steht der Freitagsgottes-
dienst in der Moschee gegeniiber; dem »Auf Wiedersehen nichstes Jahr in
Jerusalem!< des jiidischen Pilgers steht das alljahrliche Adsum (Labbaika)
der nach Mekka gereisten Pilger gegeniiber; dem Opfer, das an Ismael er-
innert, steht das Opfer zum Gedenken an Isaak entgegen; der Koran er-
hebt sich als das Gegentiber zur Thora; wie sie wird auch er als ewiges und
allem Erschaffenen vorausgehendes Wort Gottes verkiindet«’.

A — Urspriinge der Gewalt im Koran
1 — Das Erbe einer gewalttatigen Kultur

Ohne den Ergebnissen der Ethologie zu widersprechen, kommt die prihi-
storische Anthropologie zu dem Schluff, daff die Gewalt zur Natur des
Menschen gehort, dieses vernunftbegabten Tieres, das trotz seiner Wehr-
losigkeit doch aggressiv ist, sich mit Hilfe von Symbolen verstindigen und
Werkzeuge gebrauchen kann. Sie entspringt seiner Anpassung an schwie-
rige Lebensbedingungen. Sie erscheint wie ein grundlegender Trumpf, den
die technische Evolution nachtriglich mit mannigfachen Geriten ausstat-
tet. Die arabische Gesellschaft dokumentiert die Existenz und die Funkti-
on dieser angeborenen Gewalt in deutlicher Weise.

Um zu iiberleben, bieten die Araber, ob seffhaft geworden oder noch
nomadisch, allen Fallen des Todes die Stirn: der Natur und den Menschen,
den wilden Tieren, den Straflenriubern und den umbherirrenden Geistern.
Die Razzia, der Beutezug, kennzeichnet das Verhiltnis des Arabers zum
Rest des Orients, ebenso wie sie die Beziehungen der Beduinen unterein-
ander bestimmt. Die Gewalt wird unter diesen Umstinden ein fester Be-
standteil des gesellschaftlichen Lebens.

? Michel Hayek, Les Arabes ou le baptéme des larmes. Paris 1972, 90.
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Der Hidjaz, die Wiege des Islam, weist, jedoch in ausgeprigterer Form,
dieselben Relief- und Klimaverhiltnisse auf, wie sie fiir die gesamte arabi-
sche Halbinsel charakteristisch sind. Trotz regionaler Unterschiede zwi-
schen Nord und Siid wie etwa bei den Kiistengebieten bildet diese gewal-
tige Tafel wegen der Einférmigkeit des rauhen und trockenen Klimas und
aufgrund der unregelmifigen Gelindeformen eine lebensfeindliche land-
schaftliche Einheit. Die Diirre und die driickende Hitze sowie der hohe
Salzgehalt des Bodens lassen alles Lebende, Mensch, Tier und Pflanze, zu-
grunde gehen.

Unter diesen Bedingungen werden die Krifte des Lebens vom Kampt
ums Uberleben gefangengenommen. Wo die physische Stirke der ent-
scheidende Trumpf ist, pflegen Beduinen und Seflhafte dieselben Wert-
vorstellungen. Der Krieg wird zur vorrangigen Tétigkeit der mannlichen
Individuen, deren Ehre darin besteht, die Guter und Mitglieder ihrer Fa-
milie, ihrer Sippe oder ihres Stammes zu schiitzen, aber auch das, was sie
benétigen, dort mitzunehmen, wo es sich gerade findet. Er ist praktisch
ein 6konomisches und politisches Instrument. Er erweist sich als ein Mit-
tel, das den Zugang zur Macht und ihrer Austibung verschafft. Er sichert
die Herrschaft, die, obwohl sie kraft Vererbung weitergegeben wird, den-
noch einem stindigen Konkurrenzkampt unterliegt. Obwohl sie sich im
Hinblick auf ihre Abstammung als gleich verstehen, unterscheiden sich die
Araber stark durch das gesellschaftliche Ansehen, das aus dem Reichtum,
der Tapferkeit oder einer Gesamtheit von miannlichen Tugenden, der mu-
rii’a, hervorgeht. In genau dieser Kultur steigen die Stidte des Hidjaz, die
zukiinftigen heiligen Stidte des Islam, am Vorabend der Erscheinung der
Offenbarung des Korans zu Handelszentren in voller Bliite auf. Die Wer-
te des Nomadentums werden dort eingeschmolzen und umgegossen. Die
neue Rangordnung ist die der Sippen nach Mafgabe ihres Ansehens und
ihres Rufes, sogar ihres zahlenmifligen Gewichtes und ihres angehiuften
Reichtums, das heifit ihrer Macht. Das territoriale Zusammengehorig-
keitsgefithl wird stirker, was aber das Zusammengehérigkeitsgefithl der
Sippe (‘asabiya) keineswegs beeintrichtigt. Die Stadt wird in Bezirke zer-
legt und unter den Sippen aufgeteilt.

Es besteht kein Zweifel, daff mit der wachsenden Bedeutung des Han-
dels sowie dem Aufkommen eines lokalen, den alten Animismus verdran-
genden Kultes (Wallfahrten nach Mekka zum Beispiel) und der Dring-
lichkeit einer Institution fir Schlichtungen und Schiedsgerichtsverfahren
eine Zentralisierung notwendig wird. Sie bleibt jedoch oberflichlich, die
Fiihrung hat nach wie vor der Rat der Alten inne, der seine Machtbetug-
nis delegiert.

Die verschiedenen Stidte treten untereinander in verschiedene Formen
des Wettbewerbs, um an Ansehen zu gewinnen, im Rang zu steigen und ih-
re Rivalen in den Schatten zu stellen. Als Zentrum des Handels und der
Kultur ist die Stadt eine hierarchisch nur locker gegliederte politische Ein-
heit, die durch denselben Glauben zusammengehalten wird und dieselbe lo-
kale Gottheit verehrt; sie besteht aus einer Anzahl von angestammten Sip-
pen, von denen jede sich selbst verwaltet, ihren Ahnherrn und ihr Ober-
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haupt hat; dieser Fiithrer vertritt seine Gruppe in der Notabelnversamm-
lung, die damit beauftragt ist, die 6ffentlichen Angelegenheiten zu regeln.

Kommen wir zur arabischen Halbinsel am Vorabend des Islam zuriick,
so finden wir dort ein Beduinentum, das sich auf Grund geo-6konomi-
scher Zwinge genotigt sieht, sich mit den Seffhaften zu verbiinden, ja so-
gar selbst seffhaft zu werden. In diesem Lebenskampf ist der Krieger das
ideale Oberhaupt, und die Mannhaftigkeit, deren Authentizitit durch die
Gewalt bewiesen wird, ist das Vorbild seiner Tugend.

Genau in diesem Kontext taucht Mohammed auf, der die Gewalt erlei-
det, daraus seine Lehre zieht und auf sie zuriickkommt, um sich als unbe-
strittenes Oberhaupt und erhorter Prophet aufzuzwingen. Durch seine
mit Waffengewalt ausgetragenen Kimpfe gegen die Karawanen Mekkas,
die judischen Stamme, die Beduinen, die reichen Oasen und schlieflich das
byzantinische Grenzland macht er aus dem mit gewalttitiger Hinterlist
gefiihrten Beduinenkrieg einen »heiligen Krieg fiir Allah«. Er ist wahrhaft
liberzeugt, dafl »das Paradies im Schatten der Schwerter liegt« (Hadith).

2 — Das enttiuschte Waisenkind, der ausgeschlossene »Heide«

Die im Koran zum Ausdruck kommende Gewalt, deren Weg uns die Lek-
tiire der Suren nachzuzeichnen erlaubte, hat ithre Wurzeln in der Kultur
des Milieus. Nichtsdestoweniger ist sie durch die personliche Erfahrung
des Gesandten Allahs mitbedingt.

Zunichst erfihrt Mohammed die Gewalt des Lebens. Nachdem er sei-
nen Vater und dann seine Mutter verloren hat, stirbt auch bald sein
Grofivater, der ihn in seine Obhut nahm. Sein Onkel Aba Talib, ein guter,
ehrenhafter und mutiger Mann, beschiitzt ihn sein Leben lang. Trotz al-
lem leidet er wihrend vieler Jahre darunter, am Rand der Gesellschaft zu
stehen. Obwohl er im angesehenen Stamm der Quraish geboren wurde (2,
1515 62, 2; 3, 164; 9, 128), der Allahs Beistand geniefit (106, 1-5), bleibt er
dennoch vom Kreis der Entscheidenden ausgeschlossen. Er besitzt in der
Tat nicht alle die Mittel, die notwendig sind, um Ansehen zu erlangen.
Sehr lange Zeit erinnert er sich an seine Armut als Waisenkind (93, 6. 8).

Am Ende ist ihm das Leben doch gewogen: seine Heirat mit Khadidja,
einer sehr reichen Witwe, macht ihn frei. Er erringt eine neue gesell-
schaftliche Position, die aber nicht ohne weiteres anerkannt wird. In sei-
ner Predigt spiirt man die Nachwirkungen.

Nach drei Jahren der Offentlichkeit verborgener religiéser Erfahrung
beginnt Mohammed damit, seine nichsten Angehérigen an seinem Glau-
ben teilhaben zu lassen. Unter Androhung der Strafe des gottlichen Ge-
richts ruft er zur Verehrung Allahs als des einzigen Gottes und zur Be-
kehrung auf. Er wird verspottet, verdichtigt, gedemiitigt und verhéhnt
(41, 43; 34, 44; 35, 4; 46, 26; 6, 34; 3, 184; 22, 42). Er wird beschuldigt, ein
Wahrsager zu sein (52, 29; 69, 42; 44, 14), ein Opfer des Irrtums (67, 9. 29;
25, 44). Er versucht, die Schriften auszulegen und die arabischen Uberlie-
ferungen zu aktualisieren, aber sein Unternehmen wird als Wiederaufnah-
me jiidisch-christlicher Traditionen und alter Legenden angesehen (25, 5;
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27, 68; 16, 24. 103; 29, 48). Er will der Gesandte Allahs fiir sein Volk sein,
aber seine Verkiindigung wird bald als Erfindung, bald als Zauberei be-
trachtet. Ihr Urheber wird bald als »Poet«, bald als Magier oder Besesse-
ner empfangen. Zahlreiche Suren des Korans zeugen von der groflen Zahl
dieser Enttduschungen; die Offenbarung fegt sie hinweg, indem sie her-
vorhebt, dafl Allah seinen Apostel erwihlt hat (52, 15. 30. 33 und die zahl-
reichen Parallelstellen).

Die Ablehnung durch die Mekkaner, die sich in ganz gewéhnliche Krie-
ge verwandelt, ist ein Geringes, wenn man sie mit der Ablehnung der
»Prophetie« und der gesamten Mission Mohammeds durch die Leute des
Buches vergleicht. Dennoch wird Mohammed alles versucht haben, um
sowohl von den Christen als auch von den Juden anerkannt zu werden.
Der ganze Koran wire zu zitieren. Von der Predigt des Jingsten Gerichts
unter christlichen Einfliissen bis zur Ankiindigung einer einzigen Religi-
on nach dem Vorbild Abrahams hat sich Mohammed mit allen Propheten
und dem Messias selbst identifiziert. Die Juden hérten nicht auf, ihn als
einen »ummi« (Heiden) zu betrachten. Die Christen sahen in ihm gar kei-
nen Propheten, erst recht keinen von Christus selbst angekiindigten. In
Mekka wie in Ta'if wird seine Enttauschung immer gréfier.

Daher wendet Mohammed gegen die Juden wie gegen die Christen, die
schliefflich simtlich als Gottlose, Ungliubige oder sogar Polytheisten oder
Schein-Schriftleute betrachtet werden, alle méglichen Formen von Gewalt
an. Sie reichen von den Drohungen mit gottlichen Strafen iiber diverse
Verurteilungen sowie die soziale Ausgrenzung und demiitigende Unter-
werfung bis zum alleinigen Mittel des Krieges.

Wenn Mohammed auch am Anfang vom Wunsch nach »Selbstzer-
storung« beunruhigt scheint, so zogert er spiter doch nicht, seine vitalen
Antriebe gegen seine wahren Widersacher zu richten. Seine Aggressivitit
vernichtet sie schlieflich. Seine Gewalttitigkeit unterwirft und beherrscht
sie am Ende vollig oder 1dfit es mit ihnen ein fiir allemal zum gesellschaft-
lichen und religiosen Bruch kommen.

3 — Manichiistischer Monotheismus

Indem der Koran die Gewalt heiligt, ist sie nicht mehr eine U'bertretung
noch eine Verletzung der Unversehrtheit des Menschen. Sie verwandelt
sich in ein Mittel zur Lauterung der Welt fiir Allah. Mohammed sucht bei
ihr Zuflucht, um seine Mission als Statthalter Allahs auf der Erde zu er-
tiillen (9, 40). Jeder Muslim glaubt, die Pflicht zu haben, seine Praxis fort-
zusetzen, denn: »Diejenigen, die glauben, kimpfen auf dem Weg Allahs.
Und diejenigen, die unglaubig sind, kimpfen auf dem Weg der Taghut (der
Géotzen). So kimpft gegen die Freunde des Satans« (4, 76).

Mit anderen Worten, die koranische Auffassung von Gewalt spiegelt
das Bild, das Mohammed sich von Allah macht und propagiert, wider und
bestimmt genau das Verhiltnis zwischen Gott und dem Menschen.

Es ist uns hier nicht moglich, die Theologie Mohammeds zu entfalten.
Sie bediirfte, wie im Fall der Gewalt, einer genetischen Anniherung. Denn
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die koranische Offenbarung zeigt auch hinsichtlich ihres Begriffes von Al-
lah, seiner Eigenschaften, seines Verhiltnisses zur Welt und zum Men-
schen eine Entwicklung. Ebenso finden wir in ihr viele mit dem Judentum
und dem Christentum gemeinsame Ziige. Diese Ahnlichkeiten diirfen al-
lerdings die Eigentimlichkeit der koranischen Theologie nicht tiber-
decken, insbesondere beziiglich dessen, was die Transzendenz Allahs und
seine Immanenz, seine Barmherzigkeit und seine Gerechtigkeit betrifft.
Vergessen wir nicht, daff es sich um eine Theologie handelt, die in Oppo-
sition zu den traditionellen Glaubensformen Mekkas entsteht, die aber
Gedankengut des Christentums interpretiert. Sie entwickelt sich, indem
sie sich vom Alten Testament inspirieren lifit. Sie reift im Kampf und
durch die Absetzung von anderen Auffassungen. Sie versteht sich am En-
de als eine Synthese, die die vorausgehenden Offenbarungen berichtigt. In
Wahrheit verlifit sie aber niemals den Boden der klassischen arabischen
Denkweise, in die sie ihre jidisch-christlichen Neuerungen zusammen mit
den eigenen Entdeckungen einbringt. Allah wird verehrt, weil Er univer-
saler Schopfer ist, allmichtig, unbesiegbar; Er wird gefiirchtet, weil Er der
Allwissende ist, der das Schicksal des Menschen bestimmt, dem Leben der
Volker und Individuen seine Frist setzt, alles Gute und alles Schlechte her-
vorbringt. Er wird angerufen, weil Er der Wohltitige und Wohlwollende
ist, der Beschiitzer und der Gnadige fiir die Gliubigen und der Richter, der
die Ungliubigen verfolgt. Er ist der Schutzherr dieses Lebens und der
Fiirst des Jenseits. »Thm ist der Osten und der Westen. Wohin ihr euch
auch wenden moget, dort ist das Antlitz Allahs. Allah umfafit und weif}
alles« (2, 115). Aber welches Verhiltnis besteht zwischen dem »allergna-
digsten Erbarmer« und dem Richter, der in dieser Welt die Gewalt und in
der anderen das ewige Feuer anordnet? Und da Er der Unerreichbare, Un-
erkennbare, Unsichtbare und Unberiihrbare ist, wie soll da zwischen Thm
und dem Menschen, dessen ganzes Leben er bis in alle Einzelheiten be-
stimmt, vermittelt werden?

Da der Koran auf dem Monotheismus besteht, bleiben diese Fragen im
dunkeln. Die Uberspanntheit der Attribute Allahs 16st die Widerspriiche,
die in den géttlichen Namen enthalten sind, nicht auf. Indem der Koran
aus Mohammed den Vollstrecker der gottlichen Befehle macht, begibt es
sich in die Gefahr der »Instrumentalisierung« Allahs, den man ja nur
durch seinen Propheten, der aber trotz allem ein mit Sachfragen und per-
sonlichen Problemen ringender Bote bleibt, sehen und horen kann. Indem
er die fritheren Schriften aufhebt, setzt er der fortlaufenden Offenbarung,
die Allah in der Menschheit wirkt, ein Ende. Indem er Allah, um Dessen
Sache willen, in all die Kimpfe der Glaubigen hineinzieht — setzt er ihn da-
durch nicht herab auf den Rang eines Kampfers, der in Wirklichkeit fir
ganz andere Dinge kimpft?

Der Koran erinnert an die Bindnisse mit Gott von Adam bis Moham-
med (33, 7) als dem Siegel der Propheten (61, 6; 4, 163; 33, 40; 5, 19). Der
Bund mit dem arabischen Propheten hebt auf, was ihm vorausgeht. Allah,
der Einzige, wird dadurch der Einige und Eigene. Dieses »Monopol«, das
von den anderen Religionen als eine »Beschlagnahme« aufgefafit wird,
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fithrt dann in der Praxis zu einem gefiahrlichen Manichaismus, von dem die
Gewalt thren Ausgang nimmt.

Als einziger Verbiindeter des einzigen Gottes glaubt sich der Glaubige
verpflichtet, die Welt zu »sdubern« und die Ungliaubigen zu verbannen.
Stellt sich der Versuch zu iiberreden als unzureichend und wirkungslos
heraus, so erweist sich nur noch die Gewalt als erfolgversprechend.

Gewif}, man kann andere Stellen des Korans anfiithren, wo der Bote Al-
lahs durch Argumentation oder Beispiele zu tiberzeugen versucht, wo er
die Leute des Buches einlidt, miteinander iiber die zahlreichen Gemein-
samkeiten:zu rederund diese auch entsprechend herauszustreichen. Wahr
bleibt dennoch: Das Gesetz, nach dem alle anderen Uberlieferungen durch
den Koran tiberholt sind (das Gesetz des Authebend-Aufgehoben), fihrt
zu einer starken Relativierung fritherer Botschaften und Riten. Folglich
sind die letzten Suren ebenso wie die Ereignisse der letzten Lebensjahre
des Propheten ganz in eine duflerst konflikttrachtige Welt eingebettet. Al-
lah ist in diese verwickelt als Beschiitzer der Glaubigen und Richter der
Widersacher, der Ungliubigen. Die Gewalt wird dabei mit dem géttlichen
Ratschluf} tiber die Welt begriindet und zur Errichtung des Islam einge-
setzt, der als die alleinige Religion Allahs verkiindet wird. Dies fithrt zu
einem manichiistischen Bruch mit den anderen. Allah ist an sich schon der
Grofle Abgesonderte, der Unerreichbare. Die Gliubigen werden »abge-
sondert«, weil sie »heilig« sind. Von den Heiligen Stitten und ihren Heils-
giitern werden alle anderen radikal ausgeschlossen. Die Nicht-Muslime
werden in verschiedene, hierarchisch geordnete Schichten eingeteilt, und
am Gipfel der gesellschaftlichen Pyramide stehen, ohne Ubergang zu den
Nicht-Muslimen, die muslimischen Glaubigen.

Die Gewalt, die uns beschiftigt und beunruhigt, ist gegeniiber den
Nicht-Muslimen, die einfach als »Feinde Allahs und seines Propheten«
gelten konnen, legitim, wihrend jede Gewalt gegentiber einem muslimi-
schen Gldubigen zum Frevel erklirt wird.

B — Funktion der Gewalt
1 — Das Problem der Andersheit

Die Andersheit ist das Kreuz des Korans. Die Unfahigkeit, das Anders-
sein des anderen anzunehmen, ist der Grund fiir die Schwierigkeit des Ko-
rans, das Verhiltnis des Menschen zu Gott, dem Anderen und schlechthin
Ganz-Anderen, zu bestimmen.

Die Grunderfahrung Mohammeds kann durch die traditionelle arabi-
sche Denkstruktur erhellt werden; diese ist dadurch charakterisiert, dafl
man nebeneinanderstellt, unterbricht und gegeneinander abgrenzt, wo-
durch mehr untergeordnet als zusammengeschlossen und mehr zusam-
mengestellt als vereinigt wird. In jedem Fall erlangt sie durch ihren reli-
giosen Anteil und prophetischen Gehalt eine Sicherheit und eine Uberle-
genheit, die den Manichdismus verstarken. Man braucht nur den Koran zu
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iiberfliegen, der eine Unterscheidungsnorm, ein Furqgan (3, 4), sein will,
um das Schicksal, das der Andersheit vorbehalten ist, zu entdecken. Wer
sind die »anderen«? Die anderen sind zahlreich:

die Leute des Buches, Juden oder Christen, die Ungliubigen oder die
kafiran (130 mal), die kafara (1 mal) oder die kuffar (20 mal). Es handelt
sich um eine sehr vielfiltige Gruppe. Thre Identitit erhilt sie durch die Ab-
lehnung der Botschaft Mohammeds. Am Anfang gehéren zu ihr die un-
gliubigen Mekkaner, aber spiter zihlen auch die Juden ebenso wie die
Christen dazu, die der Einladung des Islam nicht gefolgt sind. Unter den
Ungliubigen befinden sich:

die mushrikun oder die Polytheisten (49 mal), die mufsidin oder die
Verderber (21 mal), die munafiqan oder die Heuchler (31 mal), die fasiqin
oder die Frevler (37 mal), die zalimin oder die Ungerechten (134 mal), die
mukazzibun oder die Ligner oder Betriiger (21 mal), die mudjrimin oder
Verbrecher (49 mal), die dallin oder die Verirrten (13 mal), die sufaha’
oder die Térichten, Verriickten (5 mal), die djahilin oder die Heiden im
biblischen Sinne, die Unwissenden (10 mal), die khasirtin oder die Verlie-
rer (32 mal), die ‘uma’ (13 mal) und die ‘umyun (8 mal) oder die Blinden,
die ghafilan oder die Leichtsinnigen (18 mal), die musrifian oder die Uber-
treiber (15 mal), die muftaran oder die Betriiger, Liigner (2 mal), die
saghirin oder die Gedemiitigten (5 mal), die asfalin oder die Erniedrigten
(2 mal), die kha’inan oder die Verriter (3 mal), die baghtn oder die Ubel-
tater (3 mal), die ‘addn oder die Ubertreter (3 mal), die mu‘tadan oder die
Aggressoren (9 mal), die summ oder die Tauben (12 mal), die bukm oder
die Stummen (5 mal), die ummiyin oder die Heiden (4 mal), die mumt-
artin oder die Zweifler (4 mal), die athim oder die Siinder (7 mal), die
mal‘Gnidn oder die Verfluchten usw.

Den Ungliubigen stchen die mu’minin oder die Gliubigen gegeniiber,
das sind: die muslimin oder die Ergebenen (Muslime), die ‘dbidin oder
die Verehrenden, die ‘ibid oder die Treuen, die silihtin oder die Recht-
schaffenen, die ghaliban, die muhsintn, die sadiqun, die mukhlisin, die
muhtadin oder die Rechtgeleiteten, die ala-l-albab oder die Einsichtigen,
die ala-1-‘ilm oder die Wissenden oder Weisen, die dihirin oder die Sie-
ger, die a‘lin oder die Erhohten, die muflihin oder die Erhorten, die
f2’iztn oder die Sieger, die muttaqin oder die Frommen, die qanitin oder
die Betenden, die sabiran oder die Geduldigen, die simirtn oder die Wa-
chenden, die basiran oder die Sehenden, die ala-l-absir oder die Verstin-
digen, die s2’idan oder die Meister, die ansir oder die Verbiindeten, die
muhadjiran oder die Emigranten usw.

Die Verbindungen zwischen den beiden Gruppen sind manichiisch. Sie
bestehen aus Unterscheidungen, die auf Trennung (22, 17), Abwendung
(i‘rad) (6, 112; 10, 41) und Ablehnung (3, 28; 5, 51) abzielen, denn die Un-
gliubigen haben einen Pakt mit dem Teufel geschlossen (7, 27), Aufhebung
der Gastfreundschaft und Ungehorsam (25, 52), Exklusivitit und Krieg.
Sie erzeugen Unzufriedenheit, Eifersucht und infolgedessen Gewalt. Die
Gliubigen fiihlen sich von den Ungliubigen bedroht, die, da sie den Mah-
nungen des Propheten, die indessen Drohungen waren, keine Achtung
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schenkten (2, 77; 4, 82), zu den Verdammten verwiesen wurden und die
der Prophet dadurch straft, dafl er an ithnen kein Interesse mehr hat (31,
23; 35, 8; 6, 33. 35; 3, 176). Ihr Leben ist lediglich ein Aufschub, bevor sie
gezlichtigt werden (88, 17 ff).

Trotz alledem scheint sich im Koran aber doch manche Grundlage fiir
die Annahme der anderen zu finden. Er sieht einen Platz fir die Leute des
Buches und in gewissen Fillen auch fiir die Ungliubigen vor. Dennoch
handelt es sich um eine Akzeptation, die der Herrschaft der Glaubigen un-
tergeordnet ist, welche den hochsten Rang einnehmen: » Alin« (3, 139) -
wie Allah selbst der Hochste ist (2, 255). Man darf dieses Vorrecht durch-
aus nicht ausschlagen (47, 35), da ja die Glaubigen die Sieger sein werden
(5, 56; 37, 172 f) — wieder nach dem Vorbild Allahs, dem Ghalib (dem
alle Grenzen Uberschreitenden) schlechthin (12, 21). Wenn man sich
wihrend Zeiten des Mifigeschicks gedulden mufl — denn einst wird Allah
mit Sicherheit Rache nehmen - ist es wichtig, wihrenddessen gegeniiber
den Ungldubigen standhaft, hart und unnachgiebig zu sein (48, 29; 9, 73.
123; 66, 9).

Die Hirte der sozialen Beziehungen, die von Zeit zu Zeit von einem
gewissen gemdfligten und situationistischen Liberalismus (2, 256) oder so-
gar einer gewissen Ritterlichkeit (29, 46; 6, 108) iberdeckt wird, duflert
sich oft in Tatlichkeiten: man schligt zu (8, 12), fesselt, erprefit (47, 4) ...
und man totet im Kampf oder auflerhalb des Kampfes (9 5% 20):=

Unsere Analyse konnte noch lange fortgesetzt werden. Es gentigt uns,
die innere Logik und die unsichtbaren, aber vorhandenen Fesseln einer
Gewalt zu erfassen, die sich nicht erschiittern lifit, weil sie geheiligt ist.
Die Unmoglichkeit der Andersheit bereitet dieser ihrerseits den Boden.
Der Koran 16st das Problem der Andersheit durchaus nicht. Im Gegenteil,
er macht ein Problem daraus, sein Problem.

2 - Die Gewalt oder die »Endlésung« der Andersheit

Mohammeds Erfahrung beweist, daff die Andersheit schliefflich eliminiert
wird. Die Texte des Korans rechtfertigen diese »Endlosung« religios; sie
zeichnet sich aber schon deutlich in der Entwicklung ab, die der Bote Al-
lahs auf seinem Wege durchlauft.

Mohammed beginnt als Verkiindiger mit der Absicht, den Arabern, die
noch Heiden (Djahiliyan) sind, die biblische Botschaft niherzubringen.
Die christlichen Einfliisse der ersten Phase seines Predigens weichen den
religiosen Grundideen der Juden, d.h. dem Alten Testament, so wie es vom
Judentum gelesen und ausgelegt wird. Es geht hier nicht darum, Moham-
med des Plagiats der Schrift zu beschuldigen. Wie der Koran bezeugt, liest
und deutet er sie aber zum Nutzen seiner Anhinger. An dem Tag, an dem
er die Verbindung zwischen Abraham und den Arabern iiber Ismael er-
fafit, kommt es noch nicht so weit, daf er die Schrift fiir sich allein in An-
spruch nimmt. Er gibt sich in dem Moment als Sohn und Nachfolger
Abrahams, des Grunders der Ka‘ba, zu erkennen, um dessen Hanifentum
wiederherzustellen. Sein Verstandnis der Bibel verwandelt sich offenkun-
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dig in eine Wiedergewinnung der Propheten und ihrer Lehren. In Wahr-
heit werden die Schriften aber unter dem Vorwand, sie seien verfalscht,
schlicht und einfach fir ungiltig erklirt. Doch der Grund, der in den po-
lemischen Auflerungen zum Vorschein kommt, ist ein anderer: Nicht ge-
nug damit, daf} die Leute des Buches die Schrift nicht mit den Augen Mo-
hammeds lesen — sie weigern sich auch hartnickig, anzuerkennen, dafl der
arabische Bote darin irgendeinen Platz hat.

Fiir Mohammed handelt es sich um ein Drama, das ithn bei all seinen
Predigten in Mekka verfolgt und dessen Knoten sich erst in Medina zu 16-
sen beginnt. Fiir thn selbst geht alles gut aus, aber fiir die »anderen« ist es
ein unheilvolles Ende: Thre Schrift wird fiir ungiltig erklirt, ihr Hab und
Gut wird eingezogen, ihre Frauen und Kinder werden geraubt, ihr Leben
haben sie verloren usw.

Mohammed vollzieht eine auflerst dreiste Beschlagnahme der »Ut-
spriinge« der anderen. Diese symbolische Gewalt ebnet den breiten Weg
fur die anderen Gewalttaten, die das tibrige vollbringen. Durch die Auf-
hebung der Bibel und durch die Beschuldigung, sie zu verfilschen, beraubt
er die Leute der Schrift ihrer Identitit. Von da an kennt er nur noch ge-
wohnliche und namenlose Unglaubige, die seine Gewalt unerbittlich ver-
folgt (2, 141; 3, 137. 151; 46, 18). Ubrig bleibt nur eine einzige Gemein-
schaft, hembkch dic Ak des Einzigen (9, 29), deren Religion die einzige
Religion der Wahrheit ist (9, 33; 3, 19; 5, 3).

Die Gewalt tétet, und derart vereinfacht sie die gesamte Schopfung, in-
dem sie die Last des anderen beseitigt. Sie macht ithn zunichte, damit er
nicht mehr protestieren noch an die Ungerechtigkeit erinnern kann.

In all den koranischen Kriegen gegen die Mekkaner, die jiidischen Stim-
me von Medina und den anderen Gebieten der arabischen Halbinsel, die
Christen und die Beduinen zeigt sich sehr deutlich, wie durch Raub, Ver-
gewaltigung und Beschlagnahmung des Besitzes die Andersheit ver-
schwindet, bis nur noch ihre »Leiche« tibrigbleibt. Sie erlauben in der Tat,
von der Andersheit Besitz zu ergreifen.

Mohammed, das enttiuschte Waisenkind, der Prediger, der von den
Leuten der Schrift nicht als Prophet anerkannt wird, zerbricht den Spie-
gel der Andersheit, um seinen eigenen, narzifitischen Spiegel zu bewahren,
indem er den Islam zu der Religion erklirt, die das Ende der anderen Re-
ligionen besiegelt, und sich selbst als den Propheten verkiindet, der das
Siegel der Propheten ist. Mit seiner symbolischen und realen Gewalt
schliefit er die anderen aus, deren Glaube sich seinem eigenen wie ein
Vorwurf, ein Widerspruch, ja sogar eine Verurteilung widersetzt.

Es mufy hier daran erinnert werden, dal Mohammed, bevor es zum
Bruch und zur Trennung kam, das Problem der Andersheit durch Einbe-
ziehung und Assimilation zu l6sen versuchte. Die »anderen« wurden un-
ter die »Ergebenen« eingereiht (27, 31. 44; 43, 69; 2, 131-132). Sie wurden
wider ihren Willen zu Gleichartigen gemacht. Thre Ablehnung ist nicht
verwunderlich. Sie 16st jedoch die Dynamik der Gewalt aus, welche das
Anderssein aus der Welt schafft.
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C — Heiligung der Gewalt
1 - Die Macht als Beweis fiir die Wahrheit der Religion

Die Macht als theologisches Argument ist durchaus keine der Religions-
geschichte fremde Idee. Fiir Mohammed handelt es sich um eine Uber-
zeugung, die von den Tatsachen untermauert wird. Die Leiden des armen
Waisenkindes, die Note des Predigers in Mekka, die Demiitigungen des
nach T2’if ausgewanderten Verkiindigers, der von den Leuten der Schrift
verachtete ummi (der Heide) — alles Argumente zugunsten der Macht, um
sich zu behaupten und seine eigenen Vorstellungen aufzuzwingen.

Diese seine Erfahrungen werden durch die Offenbarung selbst fortge-
setzt und erhellt. Allah ist michtig, und diese Macht wirkt in der Geduld
und der Standhaftigkeit, die sein Gesandter inmitten von Versuchungen
und Priifungen zeigt. Indem der Prophet aber selbst auf die Macht zuriick-
greift, bestitigt er in noch besserer Weise die gottliche Macht.

Derart werden seine Siege der gottlichen Allmacht zugeschrieben. Die
wenigen Niederlagen sind zur Erziehung der Glaubigen erlaubt. Der Is-
lam, zu dem sie sich bekennen, ist eine michtige Religion (3, 12). Thr an-
zugehoren bedeutet, sich einem machtigen Gott zu unterwerfen, in dessen
Handen alles liegt.

2 - Die Gewalt zur Errichtung der wahren Religion

Wihrend Mohammed in Mekka predigt, verlangen seine Zuhorer Zeichen
von ihm, doch er verfiigt tiber solche nicht. Er enthiillt seine Visionen und
feiert die Grofle und Erhabenheit Allahs, aber die Empfinger fordern
Wunder: »Und sie [die Ungliubigen] sagen: »Wir werden dir nicht glau-
ben, bis du uns aus der Erde eine Quelle hervorbrechen lifdt, oder bis du
einen Garten von Palmen und Weinstocken hast und durch ihn Biche aus-
giebig hervorbrechen liflt, oder bis du den Himmel auf uns in Stiicken
herabfallen lifit, wie du behauptet hast, oder Gott und die Engel vor un-
sere Augen bringst, oder bis du ein Haus aus Gold besitzt oder in den
Himmel hochsteigst. Und wir werden nicht glauben, daf du hochgestie-
gen bist, bis du auf uns ein Buch herabsendest, das wir lesen kénnen«« (17,
90-93). Er protestiert, indem er erklart, dafl er nur ein Mahner im Namen
Allahs ist. Er pisentiert seine Suren als tibernatiirliche Zeichen (11, 13),
aber die Skepsis bleibt. Er erinnert an die Erzihlungen von den Prophe-
ten der Leute der Schrift und Arabiens, doch der Unglaube wird nicht ge-
ringer. Was tun?

Die Gewalt erweist sich als wirksam. Sie zerstreut die Zweifel und ver-
dringt die Krisen: »Kdmpft gegen sie, bis es keine Verfiihrung mehr gibt
und bis die Religion nur noch Allah gehért« (2, 193) oder auch: »Kimpft
gegen diejenigen, die nicht an Gott und nicht an den Jiingsten Tag glauben
und nicht verbieten, was Gott und sein Gesandter verboten haben, und
nicht der Religion der Wahrheit angehéren ...« (9, 29).
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Mohammed erhilt alles durch die Gewalt, und dies in sehr kurzer Zeit,
wihrend er aufgrund einer mit gottlichen Jenseitsdrohungen ausge-
schmiickten Predigt mit seiner Geduld am Ende ist.

3 — Die Heiligung der Gewalt

Die Gewalt auf dem Weg Allahs ist keine vulgire Aggression mehr. Sie
kann nicht als eine »Ubertretunge, eine Unrechtmifigkeit, angesehen
werden. Sie ist ein Mittel, um die urspriingliche Ordnung und die erste
Religion wiederherzustellen. Wenn die Macht eine Eigenschaft Allahs ist,
so ist die Gewalt deren Verkorperung und Bestitigung. Durch sie errich-
tet und behauptet sich die Religion Allahs.

Der Mensch muf8 zurechtgewiesen werden, denn er ist der Siinde ver-
fallen, leicht treulos und undankbar, streitsiichtig und spéttisch; er er-
kennt den gottlichen Plan nicht, ist Allah gegeniiber aber wankelmiitig.
Liflt er sich von Allah bekehren, der ihm sogar die Engel unterstellt hat,
wird er tiberreich belohnt werden. Andernfalls muff man ihn ermahnen.
Die Gewalt reifdt ihn aus seiner geistigen Erstarrung.

Sind menschliche Gesellschaften dem Irrtum verfallen, fordern sie die
heilige Gewalt geradezu heraus, um ihre Reinheit wiederzuerlangen. Die
heilige Gewalt vernichtet Nationen, ziichtigt Vélker, richt die verhohnte
Ehre Allahs. Der Koran enthilt »belehrende« Beispiele dazu im Uberflufi.
Er rit allen, die Gewalt in dieser Welt zu erproben, wenn in der anderen
das Feuer nicht an thnen erprobt werden soll.

Schluflbetrachtung

Das Problem der Gewalt ist fiir den Menschen der Gegenwart von grund-
legender Bedeutung. Die Erinnerung an die Welt- und Regionalkriege
schmerzt; Holocaust und ein von den Medien fortwihrend vor Augen ge-
fihrter Volkermord sind emporend; Aggression in zahllosen Erschei-
nungsformen macht unsere hochmodernen Stidte unsicher und die Men-
schen seelisch krank. Trotzdem wird weniger iiber das Wesen der Gewalt
nachgedacht als iiber Mittel und Wege, ihre Flut einzudimmen. Bei unse-
rer Koranuntersuchung hatten wir die Frage nach dem Wesen der Gewalt
vor Augen.

Aus unserer Untersuchung geht hervor, daff das Buch des Islam mit der
Gewalt vertraut und Mohammed Opfer und Titer zugleich ist.

Als Mohammed zu predigen begann, war die Gewalt noch einzig und
allein Allah vorbehalten; doch nach und nach wurde sie zum Instrument
fiir die Verbreitung der prophetischen Botschaft erhoben. Sie wird durch
einen gottlichen Willen legitimiert, wenn sie gegeniiber den anderen aus-
gelibt wird, aber sie wird verurteilt, wenn sie sich gegen die Gliubigen
richtet. Obwohl es zahlreiche Texte gibt, die sie in Bahnen lenken oder
verurteilen, und trotz friedlicher Verhaltensweisen und Handlungen im
Leben des Propheten hat die Gewalt auf dem Weg Allahs das Vorrecht.

In der Tat erweist sich die Macht als ein Zeichen, das die Wahrhaftigkeit
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des Islam bezeugt. Sie wird wahrgenommen und erlebt als ein Segen (ba-
raka) Allahs, der vor allem der Michtige ist. Daher entfaltet sie sich in ei-
ner immer stirker-werdenden Gewalt, durch die der Islam auf der arabi-
schen Halbinsel Fuff fassen und diese zu einem heiligen Land machen
kann. Mohammed, dem die Mekkaner am Anfang seiner Mission Gewalt
antun und den die Leute der Schrift miflachten, als er sich ernsthaft um die
Aneignung ihrer Schrift bemtiht, vergilt Gewalt mit Gewalt. Er nimmt die
»Urspriinge« fiir sich allein in Anspruch, nimmt die Bibel in Beschlag und
setzt sie auler Kraft, er identifiziert sich mit den Propheten und erklart sie
tiir iberholt, er zwingt die Leute der Schrift durch seine siegreiche Gewalt
zur Wahl zwischen Bekehrung und Unterwerfung, wihrend er den Un-
gliubigen nur noch die Wahl zwischen Islam und Schwert lafit. Offen-
sichtlich zahlt sich die Gewalt aus, doch Mohammed schreibt sie Allah zu
und ruft begeistert aus: »Wenn die Unterstiitzung Allahs kommt, und
auch der Erfolg, und du die Menschen in Scharen in die Religion Allahs
eintreten siehst, dann sing das Lob deines Herrn und bitte Thn um Verge-
bung. Siehe, Er ist es, der verzeiht« (110, 1-3).

Bittet er um Vergebung fiir die Gewalt die ihm den Triumph sichert?
Wir wiinschen es. Die Gewalt ist an sich ein Ubel fiir die Menschen. Aber
eine Gewalt, die in einer Offenbarung griindet und von einem Boten Al-
lahs mit dessen Grunderfahrung gerechtfertigt wird, ist eine Geiflel. Da-
durch wird die Menschheit in die Barbarei zurtickversetzt.



Gewalt und Friede im Buddhismus

Erbard Meier

In der buddhistischen Lehre gilt Gewalt als eine Folge der drei Wurzel-
tibel: Gier, Hal und Verblendung. Friede ist eine Folge aus der achtsamen,
geduldsamen Tilgung der drei Wurzeliibel und der Ausrichtung des Gei
stes auf die Erlangung der vier sogenannten gottlichen Verweilzustinde:
Giite, Mitgefiihl, Mitfreude, Geduld (mifiverstindlich Gleichmut). Mitge-
fuhl, auch Mitleid, wird heute besonders vom Dalai Lama, einem der
wichtigsten lebenden buddhistischen Lehrer, als zentrales Anliegen des
Buddhismus bezeichnet. Es geht vor allem um das Einiiben geistiger Hal-
tungen, dieses zu meiden und jenes zu erwerben. Somit sind auch Gewalt
und Friede keine Zustinde, die vorhanden sind oder nicht, sondern es sind
herbeigefiihrte Situationen, die im einen Fall unheilsam und im anderen
heilsam sind. Gewalt ist nicht einfach da, sondern ist wissentlich herbei-
gefithrt aufgrund unheilsamer geistiger Haltungen, die gepflegt und ge-
tordert wurden. Ebenso wird Friede das Ergebnis sorgsamer Einiibungen
in entsprechende geistige Haltungen sein. Das Anliegen des Buddhismus
ist es, letztliche Leidfreiheit und ein endgiiltiges Erwachen des menschli-
chen Geistes anzustreben (Nirvana; Buddha = der Erwachte). Grundvor-
aussetzung fiir dieses hochste Ziel ist eine in der Tiefe des Geistes und des
Herzens eingewurzelte friedvolle Haltung, die unerschiitterlich (Sanskrit:
acala) ist. Ein solchermaflen geistig disziplinierter Mensch (Ménch, Non-
ne, Yogi) ist in allen Situationen, die ihm begegnen, vollstindig friedfertig
und von unendlicher Geduld und Liebe erfillt. Diese Vorstellung er-
scheint idealistisch und kaum realisierbar. Die buddhistischen Lehren las-
sen jedoch keinen Zweifel daran, dafl es wahrhaft um das Héchste und
Letzte geht und dafl die hohen Ziele durchaus erreichbar sind. Darin liegt
das Optimistische im ganzen Grundzug der Lehre des Buddha.

Die Gewalt ist immer diejenige, die jeder einzelne aus seinem Leben zu
tilgen hat, und der Friede derjenige, der jeweils anzustreben und sukzes-
siv zu erlangen ist: Beides ist aus dem Blickwinkel des anzustrebenden
Nirvana zu sehen, welches das einzig lohnende Ziel fiir den Menschen ist.
Etwas anderes lohnt nicht und hat auch keinerlei Berechtigung fiir den
ernsthaft strebenden Buddhisten. Es gibt weder >Gewalt an sich< noch
>Friede an sichs, sondern beide sind ausschliefllich in dem angesprochenen
Zusammenhang zu sehen. Und der Zusammenhang ist, wie gesagt, das Ziel
des Nirvana und damit verbunden die entsprechenden Geistes- Ubungen,
die Askese und die Meditation (Sanskrit: dhyana) mit ihrer reichhaltigen
Ausfaltung in verschiedene Methoden und Praktiken je nach der Etappe
des Weges, auf dem sich der Strebende befindet oder dem Bereich des
Denkens, Sprechens und Tuns, der serfiillt¢, vollendet werden soll.

Dieser Zusammenhang ist aber keineswegs so individualistisch, wie er
aus der Sicht westlicher Philosophie zu sein scheint. Denn der Begriff In-



Gewalt und Friede im Buddhismus 137

dividuum wird im Buddhismus anders verstanden, in der bei uns iiblichen
Bedeutung gibt es ihn nicht. Studiert man die buddhistische Lehre in ih-
rer ganzen Breite und in allen Einzelheiten, so zeigt sich eine innere Strin-
genz und Logik, die Einwinde von auflen als schwer haltbar erscheinen
lassen.

Mit den bisher erwihnten Strukturen ist im Kern und im Ansatz das
Wesentliche eigentlich gesagt. Nun bedarf es der Entfaltung und Konkre-
tisierung in den einzelnen Lehrpunkten und >geschickten Mitteln<, mit de-
nen der Lehrer des Geistes, der Buddha, seine Schiiler bekannt machte und
wodurch er sie lehrte, dafl der Weg, welchen sie beschreiten sollten, auch
zweckdienlich ist. i

Die Praxis der Geistesschulungen

Direkt zum Thema Gewalt sagte der Buddha folgendes: »Verletzung le-
bender Wesen verabscheut der Samania' Gotama, er rithrt keinen Stock,
keine Watte an, er ist friedfertig und mitleidsvoll, ihn bewegt nur die Sor-
ge um das Wohl aller lebenden Wesen.«? Hierin ist der Zusammenhang
von Gewalt und Frieden direkt benannt: Das Absehen von einer Gesin-
nung oder gar von Akten der Gewalt wird durch die Geisteshaltung und
-schulung der Sorge um das Wohl aller Lebewesen herbeigefiihrt. Das Un-
terlassen auf der einen Seite wird durch die wohlwollende Grundhaltung
auf der anderen Seite quasi tiberboten, gleichsam umklammert und somit
unschédlich gemacht. Der Meditationsinhalt ist sehr hoch angesetzt: Sor-
ge um das Wohl aller Wesen. Dieser Gedanke, der besonders im Mahayina
gepflegt wird und dort eine gewisse Steigerung erfihrt, nimlich durch die
Erweckung des Wunsches, alle Wesen aus dem Kreislauf des Leidens zu
erretten, ist fiir den Buddhismus zentral. Denn alles wird in einem grof3-
ten Zusammenhang gesehen. Das eine kann nicht gehen ohne das andere:
Das eigene Heil und Wohl kann nicht erreicht werden ohne dasjenige al-
ler Wesen — zunichst dasjenige der Menschen in meiner unmittelbaren
Umgebung. Dann wird der Ubende nach den Regeln der Satipatthiana-
Meditation den Kreis der Wesen nach und nach bis zur >Unendlichkeitz
erweitern. Friedfertigkeit und Mitleid gehoren hier zusammen und sind
beide dem Mitgefithl zugeordnet, das oben als zweiter >gottlicher Ver-
weilzustand« genannt wurde.

In einem anderen Kontext der mehrfach gruppierten Schulungsregeln
wird die Gewalt nicht nur als solche der direkten Aggression beschrieben,
sondern auch als solche der Geisteshaltung: Ubelwollen, Habgier, Haf,
Diinkel, Ich-Bezogenheit. Sie stehen auf derselben Stufe wie titige Ge-
walt, ebenso das Liigen, Stehlen, Verleumden und das grobe und rohe Re-
den gegenuber anderen Menschen.

! Sanskrit: Biiffer, Asket, Yogi.
2 Dighanikaya 1,1,8.
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Zur Uberwindung dieser Untugenden empfiehlt der Buddha fiir die
Geistesschulung das Bemiihen um Zartgefiihl, Liebe, Freundlichkeit und
Sorge fir das Wohl der Lebewesen, Menschen wie Tiere. Nicht unerheb-
lich ist in diesem Zusammenhang der Gedanke, daff eben alle Wesen, nicht
nur die Menschen, sondern auch die Tiere (dariiber hinaus die im Bud-
dhismus angenommenen verschiedenen Arten von Dimonen und Gei-
stern) giitige Zuwendung erfahren sollen. Friede ist unteilbar, und somit
ergreift er, wird er wirklich ernst gemeint und in seinem Wesen erfafit, al-
les und alle. Aus diesem Grunde ist der Friede nicht nur das Weglassen der
aggressiven Handlung, sondern auch das Ausiiben — und auch das Einiiben
— heilswirksamer Handlungen und Haltungen: Ehrlichkeit, Vertrauens-
wiirdigkeit, Unterstitzung von Einigkeit, erfreuliches Reden, Beschei-
denheit. Es ist einzusehen, dafl bei Verwirklichung dieser Werte Friede be-
griindet wird und Gewalt keinen Raum findet.

Diese Uberlegungen und Erkenntnisse sicht der Buddhismus keines-
wegs als idealistisch und somit unrealistisch an, sondern sie sind in einem
umfassenden, hochsten Mafle realistisch und unter allen Umstinden an-
zustreben. Umgekehrt gilt der Geist der vordergriindigen und momenta-
nen Vorteilssuche als unrealistisch, weil er dem Irrglauben anhingt, dafl
dem Menschen tiberhaupt etwas gehore und zu eigen sei. Spitestens der
Tod belehrt den Menschen, daff er nichts besitzt, nicht einmal sich selbst.
Somit gilt ein Zweck-Pragmatismus, der zum Thema Gewalt besagt, dafl
diese nur zum Schaden sein kann und somit sorgfiltig und achtsam in
ihren tiefsten und feinsten Wurzeln getilgt werden mufl. Und das ge-
schieht eben im wesentlichen dadurch, daff alle Regungen des Unfriedens
durch das Eintiben von Geisteshaltungen des Friedens und Wohlwollens
ersetzt werden. So gesehen ist der Buddhismus eine quasi utilitaristische
Lebenshaltung, die strikt und unerschiitterlich nach dem héchsten und
letzten Nutzen fragt, und das ist Nirvina, ist die sbodhis, d.h. das Erwa-
chen, die Befreiung des Menschen und die endgiiltige Losung aller, auch
der unbekannten Fesseln, die ihn unfrei machen. Und er ist unfrei, solan-
ge er den groflen Verblendungen der sinnlich wahrnehmbaren Wirklich-
keiten verfillt und sich durch sie leiten lifit. Nach dem Gesetz der reakti-
ven Tat, des >karman¢, zieht Gewalt nur neue Gewalt nach sich, letztlich
und unweigerlich auch jeweils gegen mich selbst. Um also geschiitzt zu
sein, und dies auf lange Sicht, ist es zweckmifig, dafl jede Form von Ge-
walt auch im Ansatz vermieden wird.

In einem Lehrsatz des Buddha heifit es: »Durch Nichtziirnen iiberwin-
de man den Zorn; das Bose iiberwinde man mit Gutem; den Geizigen
iiberwinde man mit Gaben; durch Wahrheit iberwinde man den Liigner.«}
Eine ungleiche Reaktion wird empfohlen. Ahnlich heifit es auch: »Denn
nicht durch Feindschaft kommt jemals hier die Feindschaft zur Ruhe;
durch Nichtfeindschaft kommt sie zur Ruhe; das ist das ewige Gesetz.«*
In bisweilen dramatischer Weise wird auch dann zu friedfertigem Verhal-

* Samyutta-Nikaya 4.
# Dhammapida 5.
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ten geraten, wenn geradezu unmenschliche, grausame Leiden erduldet
worden sind. Dafiir gibt es einige Erzihlungen und Mirchen, die diese
Moral zum Inhalt haben. Solche Darstellungen und entsprechende
Lehrsitze erscheinen oft schockierend, da der Mensch sofort erkennen
mufl, daf} er nicht oder kaum dazu in der Lage ist, Béses mit Gutem zu be-
antworten, wie es gefordert wird. Deshalb ist der Friedens-Gedanke im
Buddhismus immer untrennbar mit den Geistesschulungen verkniipft. Es
wird gar nicht gefordert, dafl man sich nach gewonnener Einsicht sofort
und in jeder Hinsicht friedfertig verhalten solle. Der Buddha weif}, dafl das
nicht geht. Aber durch geduldsame, weitsichtige Geistesschulung wird es
ermoglicht. Die unzihligen Geschichten von buddhistischen Heiligen
weisen darauf hin. Alles hingt an der Geistesschulung, an den Ubungen
der verschiedenen Meditations-Methoden: Erwigungen, Reflexionen,
Konzentration auf heilsame Gedanken, Achtsamkeitsiibungen usw.

Hierzu sei folgendes Buddha-Wort zitiert: »Dann wieder, Maharaja, er-
reicht der Bhikkhu, indem er allem Denken und Erwigen ein Ende machr,
die von Denken und Erwigen freie, gliick- und freudenreiche zweite Stu-
fe der Versenkung, die Frieden im Inneren und Zusammenschluf und Er-
hebung des Geistes bringt und durch Konzentration gewonnen wird, und
hilt sie fest. Er trankt diesen seinen Kérper, iiberschiittet ihn vollstindig,
erfiillt ihn ganz und durchdringt ihn von allen Seiten mit der Freude und
dem Gliick, die aus der Loslésung erwachsen.«

Diese zweite von insgesamt acht Stufen der Versenkung zielt auf die
Festigung des inneren Friedens, der allein fiir fihig erachtet wird, auch
duflerlich Frieden zu halten und zu vermitteln. Der Dalai Lama weist im-
mer wieder darauf hin, dafl kein duflerliches Tun wahrhaft und letztlich
gelingen kann, wenn der Geist nicht aus einer zugrunde liegenden, tief
verwurzelten Ruhe heraus handelt. Erst durch die innigste Freude und
Begliickung der Geistesruhe wird sich Erfolg auch im sinnlichen Bereich
einstellen. Vor allem ist auch der Begriff oder besser: die Erfahrung der
Freude, auch der Begliickung — ein noch deutlicheres Wort - damit ver-
kniipft. Es handelt sich um eine aus den innersten Quellen stromende
Freude, die den Geist der Friedfertigkeit eigentlich nebenbei gebiert.

Der Buddha sagt tiber diese innigste Begliickung: »Es verhilt sich damit
wie mit einem Teich, der von einer Quelle in ihm selbst gespeist wird, von
auflen aber keinen Zuflufl hat. Diesen Teich speist der in ihm selbst quel-
lende Wasserstrom mit kithlem Wasser, durchstrémt, fiillt und durchflutet
ihn ganz damit, so dafl kein einziger noch so kleiner Winkel des Teiches
davon undurchdrungen bleibt.«

Diese Art der Begliickung ist zunichst einmal ein Wert in sich, den es
anzustreben lohnt. Denn der Buddhismus antwortet, wie alle Religionen,
auf die Frage nach Erldsung aus einer Lebenssituation des Leidens oder
zumindest des vordergriindigen Gliicks, das zerbrechlich bleibt und auch
irgendwann zerbrochen wird, solange es sich nur aus den sinnlichen Rea-

5 Dighanikaya 2,77.
¢ Dighanikiya 2,78.
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lititen ergibt. Angeboten wird ein Pfad des Geistes, der augenscheinlich
durch Erfahrung gut verbiirgt ist und auf eine fundamental angelegte Ba-
sis eines fast tiberirdischen Gliicks, einer letzten Erfiilllung hinfiihrt.

Es muf} gesagt werden, dafl der Urtext, in dem solche Lehrtexte (in der
Pali-Sprache) abgefafit sind, von meditativem Charakter ist und allein
schon durch das aufmerksame Lesen und dann vor allem durch das ge-
duldsame Rezitieren, wie es von Monchen, Nonnen und gliubigen Laien
praktiziert wird, in eine meditative Stimmung versetzt. Alles Reflektieren
ist im Buddhismus untrennbar mit der Geistesschulung verkniipft; es gibt
keine Philosophie, keine Spekulation, die rein gedanklicher, intellektualer
Art wire. Das Denken, auch das spekulative, reflektierende, ist mit der
Praxis der Geistessammlung, Geistesschulung immer unmittelbar ver-
kntipft. Sie ist zielgerichtet und vom >Erwachen« her zielbestimmt. Dieses
ist von einer unaussprechlichen, unbeschreibbaren Qualitit, die man eben
nur erfahren, tiber die man aber eigentlich nicht reden kann.

Erst dann, wenn der Geist jene Freude wenigstens annihernd erfahren
hat, gelangt er zur Einsicht, dafl es richtig und notwendig ist, um des uni-
versalen, letztgliltigen Friedens und des Gliickes aller willen, auf dem Pfad
weiter voranzuschreiten. Dann offenbart sich auch die Wahrheit, dal das
jeweilige eigene Gliick und der jeweilige eigene Friede zugleich mit dem
Frieden aller notwendig zusammenhingt. Durch Geistesiibungen wird
sukzessiv durchschaubar, wie zunichst die unmittelbare Umgebung und
deren Lebewesen, nach und nach dann die weitere Umgebung und
schliefllich die vielen Wesen in der Ferne, die man riumlich nicht einmal
beriihrt, zum Frieden des einzelnen und schliefflich aller beitragen. Friede
ist im Buddhismus somit weniger der Friede in einer Gesellschaft oder un-
ter mehreren Gemeinwesen, ebenso ist Gewalt weniger diejenige, die
duflerlich sichtbar ist, sondern beide sind jeweils solche, die in einem Pro-
zefl der Subtilisierung flieflen. Friede ist jeweils in mir zu erarbeiten, zu
erwecken und zur Bliite zu bringen; Gewalt ist jeweils in mir in eine Hal-
tung der Hinwendung zu allen Mitmenschen und Tieren und der Giite ih-
nen gegeniiber umzuwandeln — nicht nur zu tilgen! Erarbeitet wird dies
nicht durch Festhalten an einem unfihigen Willen, sondern durch behut-
sames, geduldiges, gleichwohl strebsames Training des Geistes, des Den-
kens, des Sehens und des Anschauens. Erst dann stellt sich die Frage nach
Gewalt und Frieden in der Gesellschaft. In vielen Gleichnissen erliutern
der Buddha wie auch zur Zeit der Dalai Lama, dafl der zwischenmensch-
liche Friede so lange briichig bleibt, wie er nur auf einer vorteilhaften, ge-
sellschaftlichen Gegebenheit beruht. Der leibliche Wohlstand, die Befrie-
digung vieler Wiinsche durch eine wirtschaftlich reiche Gesellschaft ver-
heiflen und gewihren den Frieden nur sehr vordergriindig und fiir relativ
kurze Zeit. Der Hunger und der Durst des Menschen nach dem Frieden
des Geistes und der Seele sind grofier als alle guten gesellschaftlichen Ver-
hiltnisse zusammengenommen (und dies wire ein rein hypothetischer Zu-
stand, der bisher bekanntlich nicht erreicht wurde).

Die Hinwendung zu den Mitmenschen und zur gesamten Umwelt in
Giite und Achtung kann nur gelingen, wenn der Geist und die Seele den
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Ort des Friedens zumindest kennen, wo sie schopfen, trinken, ausruhen
und sich laben kénnen. Der Dalai Lama brachte einmal folgendes Beispiel:
Eine Familie besitzt ein Fernsehgerit. Alle Familienmitglieder freuen sich
und sitzen friedlich davor. Es scheint Harmonie zu walten. Doch nach ei-
niger Zeit werden sie unruhig und geben sich mit dem Dargebotenen nicht
zufrieden. Sehr leicht entsteht aufgrund solcher Unruhe, die an sich ja
richtig und legitim ist, weil sie den eigentlichen Durst des Menschen aus-
driickt, Zank, Unfrieden, ja manchmal auch iuflere Gewalt, und sei es
durch groben und heftigen Wortwechsel. Was ist geschehen? Der duflere
Anlafi, Frieden zu halten, namlich das Gerit und das, was es leistet, taugt
weder zur Schaffung eines wahrhaften Friedens noch zur Verhinderung
von Gewalt. Ist aber der Geist der einzelnen Familienmitglieder friedvoll,
da er aus einer Quelle der Wahrhaftigkeit schopft und den Durst zumin-
dest teilweise stillt, der die Seele und den Geist des Menschen zur Quelle
tihren will, dann ist der Geist ganz auf jenes allerhéchste Gut konzen-
triert. Es ist der absolute, letztgliltige Friede, das Gliick, das nicht allein
die Sinnesorgane befriedigt, sondern vor allem die innersten Schichten des
Geistes, aus denen alles andere hervorgeht.

Dieser innerste Friede des Geistes ist freilich nicht wohlfeil und im Vor-
beigehen zu erlangen. Eine aufrichtige Anstrengung, eine ehrliche Gesin-
nung und der sehnlichste Wunsch nach diesem eigentlichen, hochsten
Frieden sind erforderlich. Es heifit, daff derjenige, der diesen Wunsch
wahrhaft hegt und verspiirt, frei und von dufleren Anlissen unabhingig
ist, die sonst leicht zu Feindschaft, Haf}, Miffgunst, Neid, Verachtung und
Diinkel fiithren, wie allgemein zu beobachten ist.

Der Dalai Lama, der sich um die Friedenspolitik grofle Verdienste er-
worben hat, schreibt zum Thema friedliches Miteinander folgendes:
»Wenn wir einander begegnen, vergegenwirtige ich mir immer, daf§ wir
gleich sind, insofern wir alle Menschen sind. Betonen wir die duferen Un-
terschiede, so bin ich ein Mensch aus dem Osten, und noch spezifischer
ein Tibeter, der aus einer Gegend hinter dem Himalaya stammt, ein
Mensch aus einer anderen Umgebung und Kultur. Blicken wir jedoch tie-
fer, so habe ich ein tatsichlich nicht zu bestreitendes Ich-Gefiihl. Und mit
dieser Empfindung wiinsche ich Gliick und nicht Leid. Jeder Mensch,
ganz gleich, woher er kommt, hat dieses auf der gewohnlichen Bewufit-
seinsebene wirkliche Ich-Gefiihl, und in diesem Sinne sind wir alle gleich.
Aufgrund dieser Einstellung habe ich keine Vorurteile, es fillt kein Vor-
hang, wenn ich neuen Menschen an neuen Orten begegne. Ich kann mit
ihnen so sprechen, als wiirde ich alten Freunden begegnen, selbst wenn
wir einander zum ersten Mal sehen. Fiir mich sind sie als Menschen mei-
ne Briider und Schwestern, denn im Wesen gibt es zwischen uns keinen
Unterschied ... Unter dieser Voraussetzung konnen wir ohne Schwierig-
keit miteinander umgehen, und zwar von Herz zu Herz, nicht bloff mit
ein paar netten Worten, sondern tatsichlich auf der Herzensebene.«”

7 Dalai Lama, Zeiten des Friedens. Freiburg 1994, 119.
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Eine solche Auffassung schopft aus einer grofien Tiefe der Wahrhaftig-
keit und der geistigen Durchdringung dessen, was Friede des Geistes und
Verwirklichung des Friedens wahrhaft bedeuten. Der Buddha hat in sei-
nen Lehrreden immer wieder darauf hingewiesen, dafl die Einiibung der
Giite gegeniiber allen Mitgeschépfen von heilbringendem Wert sei. » Was
es auch immer, ihr Ménche, an verdienstwirkenden Mitteln im Bereich der
Welt gibt, sie alle haben nicht den Wert eines Sechzehntels der Giite, der
Erlésung des Geistes; denn die Giite, die Erlosung des Geistes, nimmt sie
in sich auf und leuchtet und flammt und strahlt. Gleichwie da, ihr Mén-
che, aller Sternenschein nicht den Wert eines Sechzehntels des Monden-
scheins hat, denn der Mondenschein nimmt ihn in sich auf und leuchtet
und flammt und strahlt — so haben auch, ithr Ménche, alle verdienstwir-
kenden Mittel, die es im Bereich der Welt gibt, nicht den Wert eines Sech-
zehntels der Giite, der Erlosung des Geistes; denn die Giite, die Erlosung
des Geistes, nimmt sie in sich auf und leuchtet und flammt und strahlt.«®

Giite wird hier mit der Erlésung des Geistes auf eine Stufe gestellt. Das
friedvolle Verhalten in der Hinwendung zu allen Geschépfen in Giite ist
sowohl Voraussetzung fiir die Erlosung des Geistes als auch deren Frucht.
Beides ist jeweils innig miteinander verflochten und liuft nebeneinander-
her. Vorausgesetzt ist hier auch die Geistesschulung durch die verschiede-
nen Meditationsiibungen. Um in seinem Geist vollkommene Giite entste-
hen zu lassen, so heifit es in einigen Ubungsanweisungen, soll der Gedan-
ke der Sympathie zunichst auf diejenigen Menschen gelenkt werden, die
einem lieb und wert sind. Dann wendet sich die Meditation denjenigen zu,
die einem gleichgiiltig sind: Auch zu ihnen wird in der geduldsamen
Ubung eine Haltung der Giite entwickelt. Schlieflich geschieht dasselbe
mit denjenigen, die einem fern stehen und denen gegeniiber man ungute
Gedanken und Gefiihle hat, bis hin zum eigentlichen Feind.

Gewalt und Friede sind hier mit der Weghaftigkeit der Giite, des Mit-
gefiihls, der Mitfreude und der Geduld unmittelbar verkniipft. Dies muft
unter allen Umstinden betont werden, denn nach der Lehre des Buddha
wird dadurch der Gefahr entgegengetreten, dafl durch allzu eilige Mafi-
nahmen zur Befriedung gleichsam durch Sekundirfolgen nicht nur der
Friede neuerlich bedroht und gebrochen, sondern der Unfriede womég-
lich noch verschirft und verhirtet wird.

Die vier genannten Tugenden, die sogenannten >géttlichen Verweilzu-
stinde< oder >Unermeflichkeitens, zeigen einen Bereich der Wirklichkeit,
dessen grofle Bedeutung fiir einen von innen her wahren Fortschritt der
Menschheit in den letzten Jahrzehnten m. E. auch in den westlichen Wis-
senschaften — und da vor allem in Philosophie und Physik — erkannt wur-
de. Es ist der grofle Bereich des Affekts im weitesten Sinne: die Ge-
stimmtheit des Menschen, das Gefiihl, die Intuition und die Vision. Im
Anschluff an Einsteins Relativititstheorie ist dariiber nachgedacht wor-
den, ob sich die Zeit und damit die Wirklichkeit nicht den Voraussetzun-
gen eines Zeit und Wirklichkeit anschauenden Bewuftseins beugen. Die-

¢ Aus dem Visuddhi-Magga.
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ses Bewufitsein ist fragend, suchend, intellektuell forschend, aber zugleich
auch gestimmtes Bewufitsein mit Affekten der verschiedensten Art. M.W.
ist es dann die Quantentheorie Heisenbergs?, die erkennen lieff, daf} der
Affekt fir die Gestaltung der Wirklichkeit genau dieselbe Relevanz hat,
wie der intellektuale Zugriff. Es scheint, dafl der fragende Intellekt auf der
einen und das untersuchte Objekt auf der anderen Seite gerade in den
grundlegenden Realitdtsschichten keine oder nur verminderte Relevanz
haben und hinter die Bedeutsamkeit der Affekte zurticktreten. Die Quan-
tentheorie ermoglicht es anscheinend, alle Teilgebiete der Wirklichkeit
ausnahmslos zu erkliren und deren Bedeutung fiir die Gestaltung der
Wirklichkeit hervorzuheben, und zwar ebenso im Negativen, d.h. buddhi-
stisch gesprochen unheilbringenden Bereich, wie im Positiven, d.h. heilsa-
men und heilswirksamen Bereich.

Der Buddhismus unterscheidet von Anbeginn zwischen unheilsamen
und heilsamen Faktoren fiir die Gestaltung von Wirklichkeiten, mithin
von Frieden und Unfrieden, von Heil und Leiden. Diese Faktoren
gehoren ohne Ausnahme dem affektiven Bereich an, also dem Bereich der
Gestimmtheiten des Menschen. Unheilsam sind alle Haltungen des Has-
ses mit allem, was dazu gehort (Miflgunst, Neid, Verachtung usw.), der
Gier (Diirsten nach immer mehr, immer Neuem, Anderem, ohne dabei je-
mals satt zu werden) und der Verblendung (auch: Unwissenheit, d.h. das
trige Festhalten an Meinungen, die man sich zu eigen gemacht hat und
auch wider besseres Wissen nicht antasten lifit. Schliefflich auch die Un-
wissenheit im Hinblick auf das eigene Sein, das man filschlich wie ein in-
hirentes, in sich bestehendes behandelt, wodurch eine grundsatzliche
Fehlhaltung aufrechterhalten wird, die immer neues Leiden bei einem
selbst und anderen Lebewesen verursacht).

Heilsam sind hingegen, wie bereits erwahnt, Haltungen der Giite, des
Mitgefiihls, der Mitfreude und der Geduld. Sie sind dem Herzen eigen und
threm Wert nach dem Herzen zugeordnet. Der Intellekt leistet die Arbeit,
die Gemiitsregungen genauestens nach heilsam oder unheilsam zu unter-
scheiden, das Unheilsame auszusondern, das Heilsame wachsen zu lassen
und es zu einer >unermefilichen< Kraft und Tugend zu entwickeln, die in
der Lage ist, das Heil und den Frieden der gesamten Welt in den Blick zu
nehmen. Denn nach dem Glauben des Mahayana gelobt der gereifte und
erfahrene Monch oder die Nonne, nicht eher in den Bemiithungen nach-
zulassen, als bis die gesamte >Leidensmasse« aller Lebewesen ein Ende hat.
Solch ein hochstes Ziel erscheint idealistisch und somit unrealistisch. Der
Buddhismus lehrt jedoch, daff es sehr wohl darauf ankommt, weghaft ein
hochstes Ziel, eben Nirvana (was im Mahayana die Wirkung der Redun-
danz der Tugenden mit einschliefit) anzustreben, da nur unter diesen Be-
dingungen das Beste und somit das Notwendige erreicht wird. Keine vor-
eiligen Kompromisse, keine kleinen Schritte sind Ziel des Bemiihens. Die
heilsamen kleinen Schritte stellen sich beilaufig ganz von selbst ein, wenn
das hochste Ziel angestrebt wird. Da der Friede immer auch der Friede des

¢ Siehe C. F. v. Weizsicker, Der Mensch und seine Geschichte, Miinchen-Wien 1991.



144 Erbard Meier

anderen, schliefllich der gesamten Gesellschaft und dann aller Lebewesen
ist — erst dann ist er in Wahrheit mein eigener Friede — kann und darf er
nur universal sein und ist seinem Wesen nach ein Weg. Ob er als Realzu-
stand jemals erreicht werden kann, diese Frage ist hier und jetzt nicht re-
levant. Relevant ist der Weg, den ich jeweils heute und nicht erst morgen
zu beschreiten habe. Der Weg versteht sich vom Ziel her; in der meditati-
ven Schau offenbart er sich ja bereits als das Ziel, jedoch nicht in einer
wobhlfeilen und platten Form des sinnlich Wahrnehmbaren, sondern auf ei-
ner hochsten Ebene der Wirklichkeit, die sich schlieBlich als die seigentli-
che«, wesenhafte Wirklichkeit offenbart. Sie ist gleichsam hermetisch ver-
schlossen und nur dann erkennbar, wenn man sie betreten hat. Derjenige
schaut und betritt sie, welcher sich ehrlich auf den Weg macht.



Gewalt und martyriales Zeugnis

Camilo Maccise!

Die Welt, in der wir leben, wird immer mehr zu einem Schauplatz vielfil-
tiger Gewalt. Auch wenn wir angesichts der Bilder von Vélkermord, den
es an vielen Orten der Welt heute gibt, erschaudern, so sind wir doch da-
bei, uns daran zu gewdhnen. Wir halten so etwas, wenn nicht gerade fiir
notig, so doch zumindest fiir unvermeidlich aufgrund der Komplexitat der
menschlichen Beziehungen.

Andererseits sind es die Medien, besonders das Fernsehen und der Hor-
funk, die uns mit unzahligen Fallen von Gewalt bekannt machen: Kimp-
fe, Folter, Mord, Kriege. Doch auch sie lassen uns zunehmend kalt, denn
meistens erscheinen sie auch wie eine Reaktion der »Guten« gegen die
»Bosen«, so dafl ihre gewaltsame Natur gerechtfertigt zu sein scheint. Wir
finden uns damit ab, dafl dadurch der gerechten Sache zum Sieg verholfen
wird und es eben keine andere Moglichkeit gibt, das zu erreichen.

Neben der militarischen Gewalt mit ihrer Férderung des Waffenhandels
gibt es die wirtschaftliche Gewalt, die das Individuum und ganze Gesell-
schaften ausbeutet, und die politische Gewalt, die in der Unterdriickung
ganzer Volker besteht und auch vor Folter und Vélkermord nicht zuriick-
schreckt; gerechtfertigt wird das alles mit dem Hinweis auf die Staatssi-
cherheit und die Verteidigung des Status quo oder mit religiosen Griinden.
Diese drei weltweit verbreiteten Dimensionen von Gewalt gehen ineinan-
der iiber und unterstiitzen sich gegenseitig: Die politische Macht garan-
tiert die wirtschaftliche Vorrangstellung, wihrend die militirische Macht
wiederum die politische erhalt.

Wir leben in einer Zivilisation der Gewalt, die thre Wurzeln in eine Kul-
tur der Gewalt eingesenkt hat, denn Gewalt ist letztlich jede Handlung,
die sich gegen die korperliche Unversehrtheit (physische Gewalt) oder die
Identitit von Individuen und Gruppen (psychische Gewalt) richtet. Beide
Formen von Gewalt gibt es unmittelbar und punktuell, aber auch instiru-
tionalisiert in verschiedenen gesellschaftlichen, politischen und wirt-
schaftlichen Systemen, welche die Wiirde des Menschen bis zu seinen fun-
damentalsten Rechten mit Fiiffen treten und ihn der unverzichtbaren Mit-
tel fiir sein Uberleben berauben. Diese Art von gewaltsamer Unter-
driickung provoziert als Antwort oft eine gewaltsame Erhebung, und ei-
ne solche Gegengewalt unterbricht nicht nur nicht die Spirale der Gewalt,
sondern verstarkt sie noch.

Angesichts dieser Logik von Kampf und Tod bietet uns das Evangelium
eme andere Perspektive, und zwar nicht nur als Lehre, sondern als Zeng-
nis, um den Teufelskreis der Gewalt zu durchbrechen. Es ist das Beispiel
Jesn, der sein Leben hingibt, um fiir den Plan Gottes mit den Menschen

! Der Originaltitel lautet: Violencia y testimonio martirial. Ubersetzung aus dem Spani-

schen: Ulrich Dobhan.
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Zeugnis abzulegen und um uns einen neuen Weg zu zeigen. Mehr noch:
Er opfert sein Leben fir die, die es ihm gewaltsam entreiflen.

Mit Jesus und dem Christentum ist eine neue Logik gegeniiber der Ge-
walt entstanden, namlich sie passiv oder aktiv zu erleiden aus christlichem
Engagement im Kampf fiir die Gerechtigkeit oder die Menschenrechte
und sie zur Quelle des Friedens und der Versohnung zu machen. Diese
Haltung nennt man martyriales Zeugnis.

In neuerer Zeit spricht man in der theologischen Diskussion vom ge-
waltlosen Kampf als einer 6ffentlichen und gesellschaftlichen Antwort auf
gewaltsame Unterdriickung. Zu gewaltfreiem Handeln gehort der Protest,
die Verweigerung der Mitarbeit und andere Verhaltensformen und Initia-
tiven, die die Macht des Unterdriickers bloflegen. Dieser reagiert natiir-
lich oft mit erneuter gewaltsamer Unterdriickung, einschliefilich todlicher
Folgen. Gewaltloser Kampf muf} auch das Erleiden des Martyriums mit-
einbeziehen.

1. Religiose Gewalt und martyriales Zeugnis

Normalerweise ist das Zeugnis der Martyrer mit religiés begriindeter Ge-
walt verbunden, die aus dem Glauben an Jesus und der Annahme seiner
Botschaft mit ihren praktischen Folgen entsteht. So wird das Martyrium
definiert als Annahme oder Erleiden einer an sich todbringenden Folte-
rung, die man mit Entschlossenheit und Geduld ertrigt und die aus Hafl
gegeniiber dem Glauben oder christlichen Verhaltensformen verhingt
wird. In dieser Sicht wird die freie, wenn auch schmerzhafte, aber nicht
bewuflt gesuchte Annahme des Todes wegen des Glaubens oder aufgrund
von Werten der christlichen Moral hervorgehoben. Nicht beriicksichtigt
ist bei dieser Vorstellung von Martyrium der Tod als Folge des aktiven
Kampfes und Einsatzes fir die Gerechtigkeit. Den Glauben auf eine sol-
che Weise zu bezeugen, das sprengt die herkommlichen Vorstellungen und
fuhrt leicht zu Unverstindnis, ja zu Ablehnung.

Daf} diese Behauptung, die wir hier aufstellen, wahr ist, wird an einigen
innerkirchlichen Reaktionen deutlich, die die Problematik dieser neuen
Situation widerspiegeln.

Als in Rom die Ermordung von Erzbischof Oscar Romero wihrend ei-
nes Gottesdienstes am 24. Mirz 1980 bekannt wurde, sagte ein in Rom le-
bender Kardinal dazu wortlich: »Ich bedauere, dafl dieses Sakrileg began-
gen wurde; andererseits hat er das auch gesucht, da er sich in die Politik
eingemischt hat.«?

Pedro Casaldaliga, Bischof der Prilatur Sio Félix a Araguaia in Brasi-
lien, erzahlt, dafl ihm anlifflich seines Ad-limina-Besuches 1988 bei sei-
nem Gesprich inder Glaubenskongregation unter anderem gesagt wurde:
»Ihr nennt Oscar Romero, Camilo Torres u. a. ohne weiteres Martyrer. Es

2 Diese Worte hat der Verfasser dieses Artikels selbst gehort.
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ist sicher gut, bestimmte Personlichkeiten, die sich dem Volk gewidmet
haben, nicht zu vergessen, aber sie Martyrer zu nennen?« Und die Ant-
wort von Pedro Casaldaliga: »Wir konnen unterscheiden zwischen >kano-
nischens, d. h. durch die Kirche offiziell anerkannten Martyrern und jenen
vielen anderen Martyrern, die wir Martyrer des Himmelreiches nennen, da
sie ihr Leben fiir die Gerechtigkeit und die Befreiung hingaben, von de-
nen viele Christen sind, denn auch sie starben ausdriicklich um des Evan-
geliums willen. Und ich, ich habe ein Gedicht auf den >heiligen Romero
von Amerika< geschrieben, denn ich betrachte ihn als Heiligen, als unse-
ren Martyrer.«?

In diesem Zusammenhang ist bemerkenswert, dafl das Dokument von
Puebla von 1979 den Terminus »Martyrer« vermeidet, wenn es, was mehr
als einmal geschieht, von der Verfolgung spricht und »vom Tod, den man-
che Glieder der Kirche bei der Bezeugung ihres prophetischen Auftrages«*
wegen ihres Einsatzes fiir Gerechtigkeit und der Verteidigung der Men-
schenrechte erleiden miissen.

2. Gesellschaftliche Gewalt und martyriales Zeugnis

Der Tod vieler Christen — Laien, Ordensleute, Priester und Bischofe —
durch die staatliche Obrigkeit oder durch politische Gruppierungen in
den letzten Jahrzehnten hat sich meist im Zusammenhang mit dem Kampf
fiir soziale Gerechtigkeit oder Befreiung und die Menschenrechte ereignet.
Und auch das ist Tatsache, dafl in vielen Fillen diejenigen, die Martyrer
schaffen, Menschen sind, die den gleichen christlichen Glauben wie die
Morder haben und behaupten, das zur Rettung der »abendlindischen
christlichen Zivilisation« zu tun.

Diese Art von Martyrium, die eine Folge von gesellschaftlicher Gewalt
ist, hat dazu gefiihrt, daf§ iiber den Sinn und die Bedeutung des martyria-
len Zeugnisses von neuem reflektiert werden mufi.

Karl Rahner hat kurz vor seinem Tod dazu aufgefordert, den klassi-
schen Begriff des Martyriums zu erweitern. In seinen Uberlegungen hebt
er hervor, dafl zuweilen theologische Begriffe verwendet werden, mit de-
nen unterschiedliche Realititen beschrieben werden, die aber objektiv be-
trachtet dhnlich sind, wie es beim Begriff »Siinde« der Fall ist. Dieser wird
fiir das Erbverderbnis und fiir den persénlich verschuldeten Siindenzu-
stand gleichermafien verwendet. Ausgehend von dieser theologischen Pra-
xis schligt er vor, den Terminus »Martyrium« sowohl fiir den um des
Glaubens willen erduldeten, als auch fiir einen solchen Tod zu verwenden,

> P. Casaldiliga, Crénica y carta de mi viaje a Roma, in: »Carta a las Iglesias« (El Salvador),
Nr. 173 (1.-15. Oktober 1988) 13.

# Puebla, Nr. 92; vgl. auch die Nummern 265, 668, 1138.

> K. Rahner, Dimensionen des Martyriums. Plidoyer fiir die Erweiterung cines klassischen
Begriffs, in: Concilium 19 (1983) 174-176.
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der auf den um desselben Glaubens willen ibernommenen aktiven Einsatz
und Kampf zuriickgeht. Selbst Jesus akzeptiert den ihm auferlegten Tod
auch als Folge seines Lebens im Dienst von Gottes Heilsplan. Das brach-
te ihn dazu, sich aufgrund der Verkiindigung einer religiosen Botschaft
mit sozialen Implikationen und Folgen gegen die religiésen und politi-
schen Machthaber aufzulehnen. Dazu sagt Rahner wortlich:

»Die Unterschiede zwischen einem Tod um des Glaubens willen im aktiven
Kampf fiir ihn und dem Tod um des Glaubens willen in einem passiven Erdulden
sind zu flieBend und zu schwer zu bestimmen, als daff man sich die Mithe machen
miifite, diese beiden Todesarten begrifflich im Wort genau auseinanderzuhalten.
Beides ist letztlich die gleiche, ausdriickliche und entschlossene Annahme des To-
des aus derselben christlichen Motivation heraus; in beiden Fillen ist der Tod die
Annahme des Todes Christi, die als héchster Akt der Liebe und des Starkmutes
den Menschen als Glaubenden restlos in die Verfiigung Gottes gibt.«®

Diese Betrachtung des Martyriums aus der Sicht der Herausforderungen
und Perspektiven, die sich in der Welt von heute angesichts von gesell-
schaftlicher Gewalt fiir das Martyrium ergeben, findet sogar in der tradi-
tionellen Theologie eine Stiitze. Der Hauptvertreter der Scholastik, Tho-
mas von Aquin, bezieht in seiner Beschreibung des Martyriums auch den
Kampf zur Verteidigung der Gesellschaft vor denjenigen mit ein, die dar-
auf aus sind, den christlichen Glauben zu zerstéren, genauso aber auch die
Bemiithungen zugunsten der Gerechtigkeit. Nach der Meinung des Doc-
tor Angelicus konnte als Martyrer gelten, wer »bei der Verteidigung der
Gesellschaft (res publica) vor dem Angriff der Feinde starb, deren Ziel die
Zerstorung des christlichen Glaubens ist«’, und »es leidet fiir Christus
nicht nur derjenige, der um des Glaubens an Christus willen leidet, son-
dern auch derjenige, der um jedweden Werkes der Gerechtigkeit willen
aus Liebe zu Christus leidet<®.

Was not tut, ist eine neue Reflexion, die sich nicht einfach auf die Wie-
derholung von Begriffen beschrinkt, die in einem andersartigen histori-
schen Kontext erarbeitet wurden, sondern die eine vorurteilsfreie Ab-
klirung des zeugnishaften Sterbens von so vielen Menschen erlaubt, die
heute infolge eines aktiven Kampfes fiir die Gerechtigkeit und andere
christliche Werte sterben. Mehr noch! Nach Rahner sollten sich »eine le-
gitime >politische Theologie< und eine Theologie der Befreiung dieser Be-
griffserweiterung annehmen. Sie hat eine sehr konkrete praktische Bedeu-
tung fiir ein Christentum und eine Kirche, die ihrer Verantwortung fiir
Gerechtigkeit und Frieden in der Welt sich bewuBe sein wollen«.

£ A0 175,

7 »Utpote si rem publicam defendat ab hostium impugnatione qui fidem Christi corrum-
pere moliuntur et in tali defensione mortem sustineat.« S. Thomas Aquinas, in IV Sent.
dist 490 5,4:39¢.25 ad#1L.

»Patitur etiam propter Christum non solum qui patitur propter fidem Christi, sed etiam
qui patitur pro quocumgque iustitiae opere pro amore Christi.« Ders., in Ep. ad Rom., c.
8, lect. 7.

9 K. Rahner, 2.2.0. 176.
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3. Politische Gewalt und Bezeugung eines Glaubens, einer Hoffnung und
einer Liebe mit politischer Dimension

Angesichts der bestehenden politischen Gewalt mufite das Christentum
sein Engagement als eine sich aus dem Evangelium ergebende Forderung
vor bestimmten sozialen Problemen iiberdenken. Das fithrte unter ande-
rem zu einer Neubewertung der politischen Dimension, die die drei fun-
damentalen Haltungen in der Nachfolge Jesu — Glaube, Hoffnung und
Liebe — haben sollen und missen.

Es wurde klar, daf} der Plan Gottes, um Geschichte zu werden, einer
Reihe von Vermittlungen bedarf, die eine Analyse der Folgen von politi-
scher Gewalt, wie Situationen der Unterdriickung, der Armut und der
Ungerechtigkeit, geradezu erfordern, die es heute in einem grofen Teil der
Welt gibt und die den Werten und Forderungen des Evangeliums wider-
sprechen. Die politische Dimension des Lebens manifestiert sich dann als
eine fir die Umwandlung der gesellschaftlichen Strukturen und deren
Ausrichtung nach dem Plan Gottes notwendige Praxis. So erkliren sich
die Option fiir die Armen, die Wiederentdeckung der befreienden Kraft
des Glaubens, die wesentliche Bedeutung des Handelns aus Liebe und die
theologische Dimension des Kampfes fiir die Gerechtigkeit. In den par-
tiellen Befreiungen wird, wenn auch in unvollkommener Form, die volle
und endgiiltige Befreiung prasent, was allerdings auch bedeutet, dafl das
christliche Zeugnis auf das Martyrium hin offen sein muff. Die Gliubigen
tihlen sich heute berufen, das Thema der Gerechtigkeit und der Armut in
ihre Praxis und Reflexion zu integrieren, das bedeutet: die sozialen und
politischen Implikationen einer tatkriftigen Liebe angesichts von Struk-
turen, die die Armen zertreten und eine institutionalisierte Gewalt schaf-
fen, die Ethik eines revolutioniren Engagements, die menschlichen Be-
frelungen und ihre Beziehung zur umfassenden Befreiung des Reiches
Gottes und die Bedeutung der aktiven Gewaltlosigkeit; denn all das hat die
Verfolgung und das Martyrium unzihliger Christen zur Folge gehabt.

Die drei Grundhaltungen des christlichen Lebens mit dem Attribut
»politisch« zu versehen, mag willkiirlich oder doch zumindest zwei-
schneidig erscheinen. Das kommt daher, daf der Terminus politisch sehr
negative Bedeutungsinhalte bekommen hat, wie totalitire Macht, Korrup-
tion, Betrug und politisches Rinkespiel. Threr urspriinglichen Bedeutung
nach ist mit Politik nichts anderes gemeint als die Organisation der Ge-
sellschaft unter Beachtung der grundlegenden Werte der ganzen Gemein-
schaft. »Sie muf} die Gleichheit mit der Freiheit, die 6ffentliche Autoritit
mit der legitimen Autonomie und Mitbeteiligung von Personen und
Gruppen, die nationale Souverinitit mit dem Zusammenleben und der in-
ternationalen Solidaritdt in Einklang bringen. Sie definiert auch die Mittel
und die Ethik der gesellschaftlichen Beziehungen. In diesem umfassenden
Sinn betrifft die Politik die Kirche ... Es ist eine Form, den einzigen Gott
zu verehren, indem die Welt ihres mythischen Charakters entkleidet wird
und gleichzeitig ihm geweiht wird.«!°

10 Puebla 521. (Deutsche Ubersetzung in: Stimmen der Weltkirche, Nr. 8).
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Diese Sicht von Politik hat klarer zu Tage treten lassen, was politische
Gewalt ist und wie das Sicheinlassen auf sie als Grundbestandteil des Le-
bens als Christ betrachtet werden mufl.

Ein politisch ausgerichteter Glaube fihrt zur Analyse der Realitit im
Licht von Gottes Heilsplan mit der Menschheit, um dieses Projekt Gottes
aufzuzeigen und alles anzuzeigen, was sich ihm widersetzt. Weiterhin
fithrt dieser Glaube zur Unterscheidung von Gottes Wirken in den Zei-
chen der Zeit und zur Aufdeckung der siindhaften gesellschaftlichen Zu-
stinde. Schliefflich befihigt er zum Engagement zur Uberwindung von
allem, was der Wiirde der Sohne und Tochter Gottes und ithrem geschwi-
sterlichen Umgang miteinander widerspricht, wie Christus das fiir die
Menschen gewollt hat. Die Probleme und Konlflikte, die es in der Gesell-
schaft aus dem Glaubensengagement zu bewaltigen gibt, ldutern sie und
fiihren sie zur Fille der Heiligkeit.

Die politisch ausgerichtete Hoffnung ist zu verstehen als vom Glauben
getragener aktiver Finsatz bei der Suche nach der vorzeitigen Verwirkli-
chung des Reiches Gottes auf dem Weg tiber die Verteidigung der Wiirde
des Menschen, als Kampf um die Freiheit und die Geschwisterlichkeit in
der Welt. Die politisch ausgerichtete Hoffnung fithrt zum Bemiihen, die
institutionalisierte Gewalt abzuschaffen und in den Dingen und Situatio-
nen des Alltags, den Mitmenschen und in uns selbst die Samenkérner des
Lebens und der Auferstehung zu entdecken. Auch die Erfahrung der
eigenen Armut und Unzuldnglichkeit und die sich nur langsam vollzie-
henden Verinderungen erfordern die Ubung einer aktiven Hoffnung, die
die Spannung von Geduld und Ausdauer aushil.

Die politische Dimension des christlichen Lebens driickt sich aber vor
allem durch die Ubung einer politisch ausgerichteten Liebe aus. Das
Vorhandensein von allgemeiner Ungerechtigkeit und Unterdriickung hat
notwendigerweise zur Einsicht einer Umorientierung der Menschen und
einer Verinderung der Gesellschaft in Richtung auf das Reich Gottes ge-
fihrt. Der Kampf fir die Menschenrechte, die in vielen Gesellschaften un-
terdriickt werden, besonders in den Landern der Dritten Welt, ist in die-
ser Sicht die vornehmste Aufgabe der Menschheit und von daher eine For-
derung des Evangeliums. Der Christ ist aufgerufen, den gesamten Bereich
menschlichen Lebens zu evangelisieren, einschliefllich seiner politischen
Dimension. Die Politik als Verteidigung der Menschenrechte, als Arbeit
fiir Gerechtigkeit und Frieden und Uberwindung der institutionalisierten
Gewalt ist Ausdruck eines Zusammenlebens in Miteinander und Mitbe-
teiligung.

Es ist wohl wahr, dafl die christliche Tradition entsprechend den jewei-
ligen zeitlichen Umstinden immer bemtht war, eine konkrete und tat-
kriftige Liebe zu liben; in der heutigen Welt jedoch, wo wir uns der Un-
terdriickungen im groflen Stil bewufit geworden sind und wo es die in Not
lebenden Nichsten in groflen Massen gibt, ist die gesellschaftspolitische
Dimension der christlichen Liebe deutlicher hervorgetreten und damit
auch die Herausforderung eines martyrialen Zeugnisses. Dieses besteht
dann im Bemiihen, Unterdriickungsmechanismen zu verindern und sich
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in die wirtschaftlichen, politischen, nationalen und internationalen Ent-
scheidungsgremien einzumischen. Die Sozialenzykliken der letzten Pip-
ste haben die Reflexion iiber diese neuen Merkmale der Nachstenliebe ge-
leitet und angeregt!l. Das hat zur Uberwindung einer ausschlieflich pri-
vatistischen und individualistischen Sicht der Nichstenliebe beigetragen.

Die Liebe zum Nichsten besitzt eine historische Dimension, die sich in
einem Handeln konkretisieren muf}, wie es die sich verindernden Um-
stinde erfordern. Heute sind neue Formen der Vermittlung vonnéten, die
der christlichen Liebe eine solche Wirksamkeit verleihen, daff sie ange-
sichts der Situationen von stindiger Gewalt und Unterdriickung bestehen
kann. Selbst die bei Matthius'? aufgezihlten Werke der Barmherzigkeit
missen aus einer sozialen Sicht heraus interpretiert werden. Dem Bedtirf-
tigen zu essen und zu trinken zu geben bedeutet mitzuhelfen, daff in der
Gesellschaft Arbeitsplitze und Strukturen geschaffen werden, die es mit
Hilfe einer angemessenen Entlohnung allen erlauben, die menschlichen
Grundbediirfnisse zu befriedigen. Kranke zu besuchen verpflichtet, dar-
auf hinzuarbeiten, dafl niemand ohne Kranken- und Sozialversicherung
leben mufl. Sich um Gefangene zu kiilmmern muff zur Anzeige der Verlet-
zungen der Menschenrechte, der Folter, der den Eingekerkerten angetanen
Gewalt und der aus politischen Griinden willkiirlich verhangten Verhaf-
tungen fithren.

Letzten Endes kann man angesichts der heutigen Situation den Mit-
menschen und somit Gott nicht wirklich lieben, ohne sich der Forderung
der Gerechtigkeit und dem Dienst an ihr zu verschreiben, und zwar auch
im Bereich der Strukturen, um dadurch strukturelle Gewalt zu tiberwin-
den, auch wenn dieser Einsatz zu Verfolgung und Martyrium fiihrt.

4. Gewalt und Martyrium bei Jesus

Jesus ist der Martyrer schlechthin. Er erlitt Verfolgung und Tod wegen sei-
ner Treue zur Ankiindigung des Reiches mit seinen Erfordernissen und
wegen seiner Handlungsweise gegeniiber den religiosen und weltlichen
Machthabern seiner Zeit. Leben als Christ ist nichts anderes als Nachfol-
ge Jesu in der Geschichte unter Beriicksichtigung seiner Geschichtlichkeit.
Diese radikale Nachfolge Christi kann unter Umstinden zur Einbezie-
hung in das Geschick Jesu fiihren, auch in der Form von Verfolgung und
gewaltsamem Tod, den er als sein Martyrium erlitt.

Die christologischen Entwiirfe unserer Zeit haben Jesus wieder in sein
historisches Umfeld gestellt und betrachten in diesem Licht die Nachfol-
ge Jesu mit ihren Konsequenzen und Notwendigkeiten. Ein Schlussel zur
Interpretation der martyrialen Zeugnisse von heute, der Opfer von Un-
terdriickung und Gewalt, ist gerade die Betrachtung des Martyriums Jesu

11 Siehe z. B. Sollicitudo rei socialis, Nr. 26.
2 Vgl. Mt 25,31-46.
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als historisches Geschehen und von da aus die Frage, was es heute bedeu-
tet und impliziert, sein Jiinger zu sein; es geht also darum, gleichsam die
Erfahrung nachzuerleben, die Christus mit Gott, den Mitmenschen und
der Welt gemacht hat, um davon ausgehend sein Werk fortzufiihren in der
Bereitschaft, das durchzumachen, was er durchmachte.

Wenn man von den Gegebenheiten der Gewalt und Unterdriickung
ausgeht, die es heute in so umfassendem Ausmafl gibt, dann hebt die
Anniherung an den historischen Jesus die befreienden Aspekte seiner
Lehre und seines Lebens hervor. Er erscheint dann als der Befreier von al-
ler Unterdriickung und Gewalt, wenn er das Reich als Frohe Botschaft
von der Rettung ankiindigt, Befreiung verheifit und deren endgiiltige Ver-
wirklichung in kleinen befreienden Schritten vorwegnimmt, wie die Be-
freiung von der Sklaverei des Gesetzes (vgl. Mk 2,27), die Befreiung des
Gottesbildes vom Gesetz (vgl. Lk 6,35), die Befreiung von jenen mensch-
lichen Strukturen, die den Kern der Offenbarung — die Liebe zu Gott und
zum Nichsten (vgl. Lk 15,2; 10,25-37; Mt 6,1-18) — vernichten.

Jesus lebte nicht am Rand der gesellschaftspolitischen Probleme seiner
Zeit, doch war er auch kein Guerillero, der sich gewaltsam gegen das eta-
blierte System erhoben hitte und mit ihm kollidiert wire. Im Licht des
Evangeliums erscheint Jesus als einer, der in der Zeit und mit dem Ort, an
dem er zu leben hatte, verwurzelt war. Die politischen und sozialen Span-
nungen im Palistina von damals sind der gesellschaftliche Rahmen, in dem
sich sein Leben, seine Predigt und sein Wirken abspielten. Jesu Botschaft
ist nicht einfach gesellschaftspolitischer Art; er verkiindigt das Reich Got-
tes von einer religids-pastoralen Warte aus, die jedoch grofie soziale Aus-
wirkungen hat, da durch sie die zerstorerischen und diskriminierenden
Machtstrukturen zerschlagen werden, und mit ihnen die Werte, die im Wi-
derspruch zu den Werten des gottlichen Planes stehen.

Der als Martyrium erlittene Tod Jesu erscheint in diesem Zusammen-
hang als eine Folge seiner Botschaft und seines Verhaltens, das die gewalt-
same Beseitigung durch diejenigen hervorruft, die in Staat und Religion
die Macht innehaben. Er wird diffamiert, verfolgt und mit dem Tod be-
droht, er hingegen begegnet diesen Herausforderungen mit einem aktiven
Engagement. Er versucht, dem Vater, der ihn mit der Verkiindigung des
Reiches beauftragt hat, treu zu sein, ohne deswegen direkt den Tod zu su-
chen; dieser taucht vielmehr am Horizont seines Lebens in Verbindung
mit der gewaltsamen Zuriickweisung von seiten derer auf, die sich wei-
gern, Gottes Forderungen anzunehmen, nachdem sie damit konfrontiert
wurden; das heiflt, sie weigern sich letztlich, das anzunehmen, was er ver-
kiindigt hat. So verleiht sein Martyrium, das in die Auferstehung miindet,
jeglichem Leben, das aus Treue zum Vater und seinem Plan mit der
Menschheit verloren wird, Sinn und Inhalt.
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5. Martyrium und Nachfolge Jesu

Jesu Martyrium in dieser tiefen Verbindung mit seinem Leben und seiner
Predigt zu sehen hilft, privatistische und spiritualisierende Visionen der
Nachfolge zu iberwinden. Nachfolge Jesu verwandelt sich dann vor allem
in das Nachvollziehen der Erfahrung, die er gemacht hat, nimlich Gott als
Vater zu erleben, mit seinen Schwestern und Briidern in Beziehung zu le-
ben und die Welt als Ort der Begegnung mit ihnen und mit Gott zu sehen.

Von einem solchen Fundament aus nimmt das Engagement des Christen
notwendigerweise soziale Ziige und eine soziale Praxis an, die thren Ur-
sprung im Glauben hat und dazu dringt, nach der Art Jesu, von der Soli-
daritdt mit den Armsten ausgehend, fir die ganzheitliche Befreiung aller
zu arbeiten. Das allerdings ist notwendigerweise Anlafl zu Konflikten,
Unverstindnis, Verfolgungen, ja gewaltsamem Sterben wie im Falle Jesu.
Das bedeutet Nachfolge des Herrn bis zur letzten Konsequenz in seinem
aus dem Glauben an die Werte des Reiches Gottes kommenden Engage-
ment. Jesusnachfolge betrifft tatsichlich das ganze Leben des Menschen
und erfordert Verinderung und Umkehr in allen Bereichen. Im religiésen
Bereich bewirkt sie den Schritt von der Furcht vor Gott zur Liebe und
zum Vertrauen auf ihn, von der Haltung der Sklaven zu der von Téchtern
und S6hnen. Im wirtschaftlichen Bereich bewirkt sie den Schritt von der
Raffgier zum Teilen, von der Abdringung zur Gemeinschaft, vom Mono-
poldenken zum Teilen. Im gesellschaftlichen Bereich befihigt sie zur
Uberwindung der Angst vor den Michtigen und zur Anzeige von Gewalt
und Machtmifbrauch, zur Besiegung des Hasses durch die Liebe, zur
Achtung vor den Schwachen anstelle ihrer Versorgung von oben herab. Im
politischen Bereich schliefllich zwingt sie zur Ausiibung der Macht als ei-
nes Dienstes, um so Unterdriickung, Gewalt und Totalitarismus in
Gleichheit und Geschwisterlichkeit zu vermeiden.

So erkldrt es sich, dafl Nachfolge Jesu mit all diesen Konsequenzen ge-
rade in kulturell katholischen Lindern zum Martyrium fiihrt und dafl es
innerhalb der Kirche nicht leicht fillt, dieses als solches anzuerkennen.
Die Martyrer von heute sind wie ein Aufschrei, der das Gewaltpotential
in einer Situation der sozialen Siinde in Lindern christlichen Glaubens
und christlicher Tradition anprangert. Andererseits sind diese Martyrer
der klarste und radikalste Ausdruck der Teilnahme am Leiden Jesu, ohne
das es keine Nachfolge in Treue geben kann; zugleich sind sie ein uniiber-
sehbares Zeugnis, dafl die Kirche die befreiende Sendung Jesu zwischen
Licht und Dunkel fortsetzt.

Schluf3

Das in diesem weiten Sinn verstandene martyriale Zeugnis ist in einer Welt
der Gewalt ein wirkungsvolles und gewaltzerstorendes Mittel. Das Sich-
einlassen auf eine gewaltlose Revolution in dem von uns dargelegten Sinn
fiihrt zum Gedanken, dafl die Gewalt nétig ist, um der Gerechtigkeit zum
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Triumph zu verhelfen. Es ist eine Proklamation der befreienden Kraft der
Wahrheit, der Freiheit und der Geschwisterlichkeit, die obsiegen, ohne zu
toten; mehr noch, die obsiegen, indem sie Verfolgung und Tod annehmen.

Die Martyrer von heute machen deutlich, welche sozialen Erfordernis-
se und Folgen das Reich Gottes hat, und daff die Werte des Evangeliums
so sehr verunsichern konnen, dafl sie eine Opposition gebiren konnen,
sogar unter Christen, wenn sich diese auf ein Christentum festgelegt ha-
ben, das der Realitit enthoben ist und ohne Einwirkungen auf die Ent-
wicklung und das Leben der Gesellschaft bleibt; dabei verfolgen und kla-
gen sie jene als subversive Unruhestifter an, die die Botschaft des Evange-
liums verkiinden.

Martyrer ist jeder, der um Gottes oder Christi willen oder wegen seines
sich auf den Glauben an Gott oder Christus griindenden Verhaltens einen
gewaltsamen Tod erlitten hat, oder letztlich wegen dessen, was den wah-
ren Inhalt des Wortes Gottes oder Christi ausmacht: der Wahrheit und
Gerechtigkeit.

Inmitten dieser Anstrengungen, der Reflexion und der Suche, in einer
Welt der Gewalt, die von einer ungerechten und unterdriickerischen Ord-
nung regiert wird, »muff man die gefdhrliche Erinnerung an die Martyrer
von heute wachrufen, die die christliche Fruchtbarkeit unverzichtbar ma-
chen, auf die allein sich Jesus, der Herr, bezogen hat: »Wenn das Weizen-
korn nicht in die Erde fallt und stirbt, bleibt es allein; wenn es aber stirbt,
bringt es reiche Frucht. Wer an seinem Leben hingt, verliert es, wer aber
sein Leben in dieser Welt gering achtet, wird es bewahren bis ins ewige Le-
ben« (Joh 12,24 f)«.13

3 J. Herndndez Pico, Das Martyrium heute in Lateinamerika: Argernis, Wahnsinn und
Kraft Gottes, in: Concilium 19 (1983) 199-204 (203).
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Ausgangspunkt der folgenden Uberlegungen ist die Frage nach der Rolle
und Verantwortung der Intellektuellen in einem Deutschland, das derzeit
in hohem Mafle von Fremdenhaff und Gewalt gegen hier lebende Men-
schen aus anderen Lindern geprigt ist. Ware nicht zu erwarten, dafl gera-
de in dieser Situation eine Vielzahl wissenschaftlich fundierter Erklirun-
gen von Fremdenhafl und Gewalt angeboten und verbreitet werden? Lei-
der ist genau das Gegenteil der Fall: Pseudoerklirungen dominieren das
offentliche Bewufitsein und lassen keinen Raum fiir wirkliche Aufklarung.
Es gilt heute wieder einmal als schick, den Menschen von Natur aus fir
bose zu halten. Modernen Rattenfingern gleich ziehen Verhaltens- und
Soziobiologen und deren Anhinger durch die Lande und kiinden von der
bosen Natur des Menschen. Sie singen das Lied von der natiirlichen Un-
gleichheit der Menschen und vom natiirlichen Recht des Stirkeren.

Das Gespenst der »Instinktgemeinschaft« sei wieder auferstanden,
meinte der Prisident der Deutschen Forschungsgemeinschaft, Frithwald,
in einer Rede an der Universitit Regensburg. Wer hat es denn gerufen, die-
ses Gespenst? Haben wir es nicht selbst gerufen, weil wir uns wohler
fuhlen bei dem Gedanken, Gewalt und Ungleichheit seien fest in der
menschlichen Natur verwurzelt anstatt Produkte unseres eigenen Tuns?
Haben Verweise auf die menschliche Natur nicht immer dann Hochkon-
junktur, wenn die Situation so schlimm ist, daff tatsachliche Verinderun-
gen immer dringlicher werden, aber in Wirklichkeit niemand (von den po-
litisch Verantwortlichen) diese Verinderungen will? Es ist in der Tat leich-
ter, die Asylgesetzgebung zu dndern, als einer ganzen Nation beizubrin-
gen, dafl Fremdheit nicht die Ursache, sondern die Folge von Ausgren-
zung ist,

Nicht nur das tatsichliche Ausmafl an gewalttitigen Auseinanderset-
zungen ist fur das Zusammenleben in einer Gesellschaft bedeutsam, son-
dern: Auch die Art und Weise, wie und was tiber aggressives Verhalten und
seine Ursachen gedacht und was hiervon verbreitet wird, ist fiir mensch-
liches Zusammenleben konstitutiv. Hier liegt die grofle Verantwortung
derjenigen, die professionell iber Bedingungen von Verhalten nachdenken
und forschen oder dies zumindest tun sollten. Wissen tiber die tatsachli-
chen Ursachen aggressiven Verhaltens ist fiir jede Gesellschaft iiberle-
bensnotwendig. Die Erarbeitung und Verbreitung dieses Wissens
schlieflen auch die Auseinandersetzung mit Pseudoerklirungen wie heute
insbesondere dem darwinistischen Dogma von der angeborenen Bosheit
des Menschen ein.
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Aggression als biologischer Imperativ

Die biologische Rechtfertigung von Fremdenablehnung durch den sehr
einfluflreichen Publizisten und Verhaltensforscher Eibl-Eibesfeldt hat das
Aggressionskonzept der »Humanethologen« und der Soziobiologie wie-
der stark ins 6ffentliche Bewufitsein gehoben.! Schon vor Jahrzehnten hat-
te Konrad Lorenz mit seinem Buch »Das sogenannte Bose« darwinistische
Positionen populdr gemacht.

Die Aggressionskonzepte der Humanethologen (Lorenz, Eibl-Eibes-
feldt) und der Soziobiologen? unterscheiden sich nicht wesentlich und po-
stulieren beide: Aggression ist ein universelles, notwendiges, unausweich-
liches menschliches Wesensmerkmal, dazu geschaffen, den Tiichtigen tiber
die Untiichtigen und den »egoistischen Genen« (Wilson) der Erfolgrei-
chen tber die der Erfolglosen zum Durchbruch zu verhelfen. Bekanntlich
begriindeten Darwin und seine Anhinger die Evolution des Menschen vor
allem aus einer Rivalitit zwischen Menschengruppen, also aus Kampf und
Krieg, aus dem die Tiichtigsten als Sieger hervorgehen und ihre Merkma-
le und Erfahrungen zur weiteren Entwicklung der Menschheit weiterge-
ben.

Sowohl nach der Auffassung von Eibl-Eibesfeldt’ wie der Soziobiolo-
gen* ist aggressives Verhalten evolutionir entstanden und genetisch veran-
kert; kulturelle Uberformungen wie z.B. Erziehung sind méglich, finden
ihre Grenzen aber stets in der » Natur« des Menschen, d.h. in seiner gene-
tischen Ausstattung. Wie alle gegenwirtig auszumachenden Wesensmerk-
male des Menschen hat auch Aggression die Funktion (Aufgabe), die »An-
passung« zu ermoglichen und zu optimieren. Aggression existiert, weil sie
sich im Laufe der Evolution als tiberlebensdienlich erwiesen hat; hitte sie
dies nicht, gibe es sie heute auch nicht. Hintergrund dieser Auffassung
von Aggression ist das Konzept vom »Kampf ums Dasein« und der damit
verbundene konstitutive Glaube an die natiirliche Ungleichheit der Men-
schen und das nattirliche Recht des Stirkeren.

Als Teilgebiete der Biologie untersuchen Verhaltens- und Soziobiologie
angeborene (also z.B. neuronale) Grundlagen des Verhaltens, das sie als
Instinktverhalten begreifen. Die Konzentration auf angeborene Grundla-
gen fihrte leider bei einigen, hier besonders relevanten Vertretern zu dem
Fehlschlufi, alles Verhalten, auch das des Menschen, sei genetisch fixiert

I Vgl. z. B. I. Eibl-Eibesfeldt, Die Angst vor den Menschen. Von den Wurzeln diskrimi-
nierenden Verhaltens. Siiddeutsche Zeitung, 3./4. Juli 1982; Ders., Ist der Mensch para-
diesfahig? In: Mut, 302, Oktober 1992, 53-66.

2 Z.B. R. Dawkins, The selfish gene. New York 1976; M. Konner, The tangled wing. New
York 1982; E.O. Wilson, Sociobiology: The new synthesis. Cambridge MA 1975.

3 Vgl. Liebe und Hafl. Zur Naturgeschichte elementarer Verhaltensweisen. Miinchen 1970;
Ders., Der vorprogrammierte Mensch. Wien 1973; Ders., Die Angst vor den Menschen.
Von den Wurzeln diskriminierenden Verhaltens. Stiddeutsche Zeitung, 3./4. Juli 1982.

+ Vgl. kritisch dazu R.C. Lewontin, S. Rose und L.J. Kamin, Die Gene sind es nicht ... Miin-
chen 1988; R.M. Lerner und A. von Eye, Sociobiology and human development: Argu-
ments and evidence. In: Human Development 35, 1992, 12- 33.
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und als Instinktverhalten zu verstehen — ungeachtet der Tatsache, dafl in-
stinktmiflig reguliertes Verhalten tatsichlich nur einen verschwindend ge-
ringen Anteil am menschlichen Verhalten ausmacht. Aus einer Methode
wurde so unter der Hand eine Theorie, was nicht ganz selten ist in der Ge-
schichte der Wissenschaften. Der »Als-ob«-Charakter der Analogie-
schliisse von tierischem Verhalten auf menschliches Verhalten ging rasch
verloren, dogmatische Erstarrungen waren die Folge. Die auferordentlich
weitreichenden Aussagen tiber den Menschen wurden erkauft mit pars-
pro-toto-Fehlschliissen, »teleologischen Irrtiimern« (s.u.) und expostfac-
to-Spekulationen z.B. iiber die evolutionire Entwicklung menschlicher
Erlebnis- und Verhaltensweisen.

Wissenschaftshistorisch bedeuten Verhaltens- und Soziobiologie fiir die
Psychologie einen Riickfall in den Reduktionismus: Psychisches wird
nicht mit Psychischem, sondern mit Organismus-Variablen erklirt. Die
Soziobiologie weitet den Anspruch, alles Verhalten aus genetischen und
instinktmifligen Grundlagen zu erkliren, auch auf komplexeste soziale
Verhaltensweisen und Gesellschaftsstrukturen aus. Gemeinsam sind die-
ser und allen verhaltensbiologischen Richtungen zwei darwinistische
Grundpostulate: 1. Es besteht zwischen Mensch und Tier eine »evolu-
tionire Kontinuitdt«, was Riickschliisse von Tieren auf Menschen erlaubt.
2. Alles Verhalten ist zweckdienlich, d.h. iiberlebensrelevant und adaptiv,
d.h. auch: auf natiirliche Weise »im Kampf ums Dasein« selegiert.

Eines der iltesten Argumente gegen den Analogieschlufl Tier-Mensch
lautet: Von Ahnlichkeiten im Phinotypus (also der Erscheinungsform ei-
nes Verhaltens) darf man nicht auf Ahnlichkeit oder gar Gleichheit im Ge-
notypus (also der Entstehungsgeschichte einer Verhaltensweise) schliefien.
Wenn jemand um sein Haus einen Zaun zieht, seinen Nebenbuhler mit ei-
nem Bierkrug bedroht und seinen Hund auf Kirschendiebe hetzt, so kann
man natlirlich all dies als »Revierverhalten« bezeichnen und darauf ver-
weisen, daf§ u.a. auch Buntbarsche derartiges Verhalten, d.h. Bewachen der
Reviergrenzen, Abwehr eines Nebenbuhlers usw. zeigen. Daher sei auch
das »Revierverhalten« des Menschen angeboren. Vor Gericht freilich wiir-
de der Hinweis auf den Buntbarsch dem Angeklagten wenig niitzen, son-
dern vielmehr schallendes Gelichter auslésen. Warum nimmt man in der
Wissenschaft derartige »Beweis«-Fiihrung ernst?

Eines der Hauptanliegen von Verhaltensbiologie und Soziobiologie ist
die biologische Rechtfertigung von Ungleichheit: zwischen Minnern und
Frauen, zwischen Starken und Schwachen, zwischen (durch Aggressivitit)
Erfolgreichen und Erfolglosen, zwischen Nichtbehinderten und Behin-
derten, zwischen Mitgliedern der eigenen Gruppe, Kultur, Rasse oder Na-
tion und Nichtmitgliedern. Ungleichheit ist in der Natur des Menschen
genetisch verankert, das Recht des Stirkeren ist also Ausdruck dieser
natiirlichen Ungleichheit. Ungleichheit rechtfertigt ihrerseits Chancenun-
gleichheit und Ungleichheit der Behandlung. Aggression dient dazu, die-
se biologisch sinnvolle und benétigte Ungleichheit — nur die Tiichtigsten
sollen ja ihre Gene weitergeben — aufrechtzuerhalten bzw. wiederherzu-
stellen, wenn sie — wie z.B. durch die Integration »Fremder«® — verloren-
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geht. Aggression ist das Instrument, mit dem die Tiichtigen ihre tiberlege-
ne genetische Ausstattung gegen die weniger Tiichtigen durchsetzen.

Obwohl diese Thesen entweder wissenschaftlich nicht iiberpriifbar
bzw. gar nicht widerlegbar sind oder einer wissenschaftlichen Uberprii-
tung nicht standhalten und obwohl sie in ihren Implikationen und Kon-
sequenzen dehumanisierend und antidemokratisch sind, erfreuen sie sich
in der Offentlichkeit und in den Alltagstheorien vieler Menschen einer
auflerordentlich hohen Akzeptanz und Beliebtheit. Darwinistische Dog-
men sind offenbar immer noch fester Bestandteil unseres kulturellen Er-
bes, sie gehoren zu den kulturellen Selbstverstindlichkeiten, die auch in
unseren handlungsleitenden Alltagstheorien, z.B. iiber die Ursachen ag-
gressiven Verhaltens, fest verankert sind. Diese Alltagstheorien setzen je-
dem Versuch einer wissenschaftlichen Aufklirung hartnickigen Wider-
stand entgegen.

Erklirbar ist der »Erfolg« verhaltens- und soziobiologischer Behaup-
tungen liber aggressives Verhalten nicht aufgrund von Befunden (siehe da-
zu unten), sondern nur aufgrund der Fruchtbarkeit des Nihrbodens, auf
den diese Thesen fielen und fallen, also darwinistisch gepragter Alltags-
theorien und auch rechtskonservativer politischer Uberzeugungen und
Stromungen. Dieses Gemisch erhilt zusitzliche Wachstumsimpulse in ge-
sellschaftlichen Krisenzeiten: Wann immer die Verhiltnisse brutaler oder
das Gewissen schlechter werden, beruft man sich gerne auf die »Natur«
zur Rechtfertigung von Gewalt und Ungleichheit. So war es z.B. auch An-
fang der 80er Jahre bei der ersten Welle von Gewalttitigkeiten gegen hier
lebende Menschen aus anderen Landern, als auch angesehene Medien mas-
siv und gehduft iiber angeblich wissenschaftliche Nachweise im Hinblick
auf eine angeborene Fremdenablehnung berichteten.¢ Seit Anfang der 90er
Jahre haben wir dieselbe Parallelitit von Fremdenhafl und biologischen
Rechtfertigungsversuchen.

Diese Akzeptanz darwinistischer Dogmen ist um so erstaunlicher, als
die wissenschaftlichen Unzulinglichkeiten, Denkfehler und methodischen
Grundprobleme der Verhaltensbiologen und Soziobiologen so offenkun-
dig und augenfillig sind, daf§ sie von jedem Proseminar-Studenten nach
kurzer Einarbeitungszeit erkannt werden konnen. So geht z.B. Eibl-Ei-
besfeldt in seinen zahlreichen Arbeiten iiber Aggression mit keinem ein-
zigen Wort auf die erfahrungswissenschaftliche humanwissenschaftliche
Aggressionsforschung ein. Anstelle empirischer Belege regiert meist die
schlichte Denknotwendigkeit: Da alles Verhalten aufgrund seiner Zweck-
mifligkeit fiir Anpassung und Uberleben existiert, braucht man weder die
Existenz noch die »Adaptivitit« des behaupteten Aggressionstriebes zu
belegen. Zugrunde liegt hier die zirkelhafte Denkfigur des »teleologischen
Irrtums«: Von behaupteten Zwecken schlieft man auf Ursachen, von an-
geblicher Niitzlichkeit schlieft man auf ursichliche Entstehung. Warum-

* Vgl. L Eibl-Eibesfeldt, Die Angst vor den Menschen, 2.2.0.
¢ Vgl. G. Tsiakalos, Auslinderfeindlichkeit. Tatsachen und Erklirungsversuche. Miinchen
1983.
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Fragen werden durch Wozu-Fragen ersetzt, Ursachen durch Zwecke, Das
zu Beweisende, nimlich die Uberlebensfunktion und »Adaptivitit« von
Aggression, ist damit schon als gegeben anzusehen (Selbst-Immunisierung
der Theorie). In Wirklichkeit hat man natiirlich mit der willkiirlichen Be-
hauptung eines Zweckes oder Nutzens einer Verhaltensweise tiberhaupt
nicht erklirt, wie diese entstanden ist und ihre besondere Form gefunden
hat.”

Wissenschaft verkommt zum Gesellschaftsspiel, bei dem gewinnt, wer
fiir moglichst viele Verhaltensweisen irgendwelche Zweckdienlichkeiten
erfindet. Wenn Sozio- und Verhaltensbiologen Verhalten erkliren wollen,
»erzahlen sie >Es-ist-halt-so-Geschichtens, und der Handelnde ist dabei
die natiirliche Selektion. Erfinderische Virtuositit ersetzt Priifbarkeit als
Kriterium der Akzeptanz«.® Ahnlich argumentiert der Biologe Bertalanf-
fy: »Wenn Selektion als ein axiomatisches A-Priori-Prinzip angenommen
wird, ist es immer moglich, sich hilfsweise Hypothesen vorzustellen —
tatsichlich unbewiesen und aufgrund ihres Wesens unbeweisbar, um sie
auf irgendeinen gegebenen Fall anzuwenden ... Irgendeine adaptive Be-
deutung kann immer konstruiert oder vorgestellt werden ... Ich glaube,
daf} eine Theorie, die so vage und so ungeniigend belegbar und soweit ent-
fernt ist von Kriterien, die ansonsten in >harter< Wissenschaft angewandt
werden, zu einem Dogma wurde und nur mit Hilfe soziologischer Ent-
stehungsgriinde erklirt werden kann.«? Von Dunbar wird zugegeben:
»Eine schlichte Feststellung, daf} >X die Fitness all derer erhoht, die dieses
Verhalten zeigens, erkldrt gar nichts, sie ist strikt tautologisch, denn die
Verbesserung der Fitness ist ja das, was jede soziobiologische Erklirung
implizit annimmt.«!°

Im tbrigen besteht unter Genforschern heute weitgehend Einigkeit
dartiber, daf} Genabschnitte der DNS nur als passive Vorlage fiir die Zu-
sammensetzung von Proteinen dienen; Gene produzieren keinerlei direk-
te und vorhersagbare strukturelle oder funktionale Merkmale oder gar
Verhaltensweisen eines Organismus. Das Zusammenwirken der schit-
zungsweise 100.000 Gene mit 100.000 Eiweif3stoffen ist viel zu komplex
und wohl auch auf Dauer zu undurchschaubar, um daraus den Einfluf} der
Gene auf Verhalten, d.h. deren jeweiligen Anteil, auch nur abschitzen zu
kénnen. Dariiber hinaus sind die beliebten Erblichkeitsschitzungen der

7 Vgl. zur Kritik dieses »funktionalistischen« Denkens D. Ulich, Das Gefiihl. Eine Ein-
fihrung in die Emotionspsychologie. 2. Aufl., Miinchen 1989, 125-138.

¥ Vgl. S.]. Gould, Sociobiology and the theory of natural selection. In: G.W. Barlow und J.
Silverberg (Eds.), Sociobiology: Beyond nature/nurture. Boulder CO 1980, 258. Zitiert
nach R.M. Lerner und A. von Eye, Sociobiology and human development: Arguments
and evidence. In: Human Development 35, 1992, 12-33.

° L. von Bertalanffy, Chance or law. In: A. Koestler (Ed.), Beyond reductionism. London
1969, 11. Zitiert nach R.M. Lerner und A. von Eye 2.2.0.

® R..M. Dunbar, Sociobiological explanations and the evolution of ethnocentrism. In: V.
Reynolds, V. Falger und I. Vine (Eds.), The sociobiology of ethnocentrism. London 1987,
50.
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Verhaltensbiologen mit gravierenden Denkfehlern belastet.!! Verhalten
und Erleben sind u.a. auch an bestimmte somatische Voraussetzungen ge-
bunden; diese kénnen Inhalt und Richtung von Erleben und Verhalten je-
doch grundsitzlich weder vorhersagen noch erkliren — so wenig, wie ein
Klavier die »Ursache« der Melodie sein kann, die auf ihm gespielt wird,
oder mein Auto die »Ursache« dafiir wire, dafl ich nach Italien fahre.
Eine weitere Analogie: Wer die hardware eines Computers beschreibt, hat
damit noch gar nichts ausgesagt tiber die Programme, die Daten und den
output, also die Inhalte, die mit dieser Maschine bearbeitet und produziert
werden kénnen.

Indem die Soziobiologie die einzelne Person zur bloflen Durchgangs-
station ihrer »egoistischen Gene« erklirt = nach dem Motto: »Du bist
nichts, Deine Art (Gattung Mensch) ist alles« —, entpersénlicht sie den
Menschen. Indem sie den Menschen aufs Tier bringt, auf einen maschi-
nengleich funktionierenden Automaten reduziert, betreibt sie Dehumani-
sierung: Sie nimmt dem Menschen seine Geschichte und seine Fihigkeit,
aus seiner Geschichte zu lernen und Errungenschaften zur Vermenschli-
chung zu nutzen.

Die biologische Rechtfertigung von Fremdenablehnung

Gewalttaten gegen hier lebende Menschen aus anderen Lindern sind ge-
genwirtig in Deutschland besorgniserregende Formen aggressiven Ver-
haltens. Verhaltens- und Soziobiologen sehen auch in der Abwehr von
»Fremden« eine — biologisch sinnvolle, genetisch verankerte — Form von
Aggression. Fremdenfeindlichkeit erwachse aus der Natur des Menschen
und sichere die biologisch notwendige Homogenitit der Gruppe. Wie an-
dere Formen der Aggression habe die Fremdenablehnung arterhaltende
Funktion; es gibt fliefende Uberginge zwischen der ebenfalls angebore-
nen Xenophobie (Fremdenfurcht) und der aktiven Ablehnung von Frem-
den und Aggression gegen Fremde — wobei freilich nirgendwo geklirt
wird, was oder wer eigentlich »fremd« ist.12

Am 3. Juli 1982 beschwort in der Stiddeutschen Zeitung der publizi-
stisch auflerordentlich einflufireiche Verhaltensbiologe Eibl-Eibesfeldt die
Apokalypse: Wenn wir bei der Gestaltung menschlichen Zusammenlebens
die Natur des Menschen aufler acht lassen, kommt es zu Chaos und Un-
tergang. »Wir haben mit gewissen Reaktionsnormen des Menschen zu
rechnen, die aus seiner Natur erwachsen.« Als menschliche »Universali-
en« gehorten hierzu vor allem eine angeborene Fremdenfurcht und eine
angeborene Bereitschaft zur Aggression gegen Fremde, gegen abweichen-
des Verhalten schlechthin und auch gegen andere Gruppen. »Menschen
schlielen sich in Gruppen gegeneinander ab«, und zwar »in Kontrastbe-

"' Vgl. zum Ganzen R.M. Lerner und A. von Eye, a.2.0.; R.C. Lewontin, S. Rose und L.].
Kamin, Die Gene sind es nicht... Miinchen 1988.

2 Vgl. dazu D. Ulich, Wie entsteht Fremdenhaf. Vortrag gehalten an der Universitit Augs-
burg 1993.
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tonung«. Sie hitten ihr eigenes Territorium, das sie gegen Eindringlinge
verteidigen. Wichtigstes Ziel sei die Erhaltung der Homogenitat der Grup-
pe. Abwehrreaktionen bei abweichendem Verhalten seien gruppen- und
arterhaltend.

Betrachten wir nun die »wissenschaftlichen« Grundlagen der Aussagen
von Eibl-Eibesfeldt, der im Oktober 1992 seine Thesen mit derselben
Stoflrichtung noch einmal publiziert hat, im Friihjahr 1993 auch noch ein-
mal in der Stiddeutschen Zeitung. Grundlage der Argumentation ist in al-
len Arbeiten des Autors das Evolutionsverstindnis des 19. Jahrhunderts,
das vermutlich auch fester Bestandteil der Alltagstheorien vieler Men-
schen in modernen Gesellschaften ist.

Heute wissen wir mit ziemlicher Sicherheit, daff Darwin eine falsche
Spur gelegt hat.”> Wir sind vermutlich nicht die »Erben von Siegern«, die
Weiterentwicklung ging nicht auf Kosten Schwicherer, die Evolution hat
sich auf sehr viel friedlichere Weise vollzogen. Archiologische und an-
thropologische Befunde lassen nimlich vermuten, daf§ die frithen Men-
schen in guter Nachbarschaft miteinander gelebt, dafl sie Handel mitein-
ander getrieben, dafl sie Vereinbarungen getroffen und Partnerschaften ge-
schlossen haben: man besuchte sich gegenseitig, man tauschte Geschenke
aus. Wohl gab es auch Streit und gelegentliche Rachefeldziige, aber es gibt
keine Anzeichen fiir systematische Vertreibungs- und Ausrottungskam-
pagnen zwischen Menschengruppen. Dies hitte auch wenig Sinn gehabt,
denn die Welt unserer Vorfahren bis vor etwa 10.000 Jahren war eine ziem-
lich menschenleere Welt, in der es Nahrung im Uberflufl gab. Es standen
auch gentigend Territorien offen, um bei Reibereien eine problemlose Ab-
wanderung zu gestatten. i

Offenbar ist die Theorie vom Uberlebensvorteil durch Aggression nicht
haltbar. Wie sieht es nun mit den weiteren empirischen Grundlagen der
Auffassungen von Eibl-Eibesfeldt aus? Nicht einmal die verhaltensbiolo-
gische Tierforschung liefert Belege fiir die Thesen von Eibl-Eibesfeldt.'* In
Studien mit ganz verschiedenen Tierarten, einschlieflich Primaten, konn-
te nicht festgestellt werden, daf} es eine universelle Scheu vor Gruppen-
fremden gibt, dafl es eine universelle Ablehnung und Aggressivitit ge-
geniiber Auflenseitern oder daf} es universelle Feindschaften zwischen
Gruppen von Tieren gibt. Im Gegenteil: Es konnte Fiirsorgeverhalten ge-
gentiber behinderten Tieren beobachtet werden sowie eine Offenheit von
Gruppen, Wechsel von Gruppen, Uberlappungen von Territorien, gegen-
seitige »Besuche«. Gruppen ignorieren sich bei Begegnungen hiufig, sie
tolerieren sich auch, es gibt auch gegenseitiges Interesse und Anziehung
bei Begegnungen unter »Fremden«. Furcht vor Gruppenfremden und Ag-
gressionen kommen zwar vor, sind aber weder tiblich noch universell.

Zur angeblichen spontanen Fremdenfurcht kleiner Kinder, fiir Eibl-Ei-
besfeldt ebenfalls ein Beleg fiir die biologische Determiniertheit von

" Vgl. z.B. J. Herbig, Im Anfang war das Wort. Die Evolution des Menschlichen. Miinchen
1984.

" Vgl. dazu G. Tsiakalos, Ablehnung von Fremden und Auflenseitern. In: Unterricht Bio-
logie 6, 72/73, 49-58.
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Fremdenfeindlichkeit, sicht der Forschungsstand so aus: Auf Unbekann-
tes und Unbekannte reagieren Kinder normalerweise mit Neugier und Zu-
wendung. Sie erschrecken keineswegs immer vor einem Fremden, sie be-
merken dessen Andersartigkeit oft gar nicht. Kinder geben auch unbe-
kannten Personen spontan Zuwendung und Geschenke. Nachdem ein
Kind einmal iiber eine entsprechende Differenzierungsfihigkeit verfiigt,
lernt es Vertrauen und Mifltrauen gegeniiber anderen Menschen. Keine ne-
gativen Reaktionen des Kindes treten auf, wenn eine anwesende erwach-
sene Bezugsperson mit dem Fremden freundlich umgeht, wenn nicht auch
der Ort der Begegnung dem Kind ginzlich unvertraut ist, wenn sich der
Fremde freundlich und nicht zu aufdringlich verhilt, wenn das Kind iiber
eine gewisse Bindungssicherheit verfiigt, d.h. sich geborgen fiihlt, und
wenn es nicht ohnehin schon in schlechter Stimmung ist.

Der Biologe Hubert Markl, vormaliger Prisident der Deutschen For-
schungsgemeinschaft, nennt Auffassungen wie die von Eibl-Eibesfeldt
»gefihrliche Vorstellungen«, die filschlicherweise suggerierten, »die Men-
schen koénnten nur unter ihresgleichen gliicklich sein«, also in einer be-
stimmten » Abstammungs- alias Blutgemeinschaft«. Diese »Pferdeziichter-
perspektive« sei ein »Riickfall in den Tribalismus«, eine »einfaltige Flucht
aus der sozialen Vielfalt ... in die Einfachheit sprachlicher, nationaler oder
rassischer Reinheit, die Identitit allein in der Selbstgleichheit sucht«!, Fiir
den CDU-Politiker Heiner Geifller steht auler Frage, dafl die Auffassun-
gen von Eibl-Eibesfeldt »Munition fiir die Rechtsradikalen«!¢ sind. Auf
Parallelen zur nationalsozialistischen Ideologie und Rassenlehre wies ne-
ben Heiner Geifller schon 1982 Claus Heinrich Meyer hin, der den dama-
ligen Aufsatz von Eibl-Eibesfeldt einen Beitrag zur Volksfeindideologie!?
nannte. Bleibt nur noch zu kliren, warum dieser Mann heute einer der
meistgefragten »Experten« fiir Fremdenhaf ist!

Verhaltensbiologische Pseudo-Erklirungen aggressiven Verhaltens tra-
gen leider dazu bei, Fremdenhaf und Gewalttitigkeiten gegen »Fremdex
doch noch in den Erwartungshorizont gesellschaftlicher Selbstverstind-
lichkeiten zu integrieren (die Soziologie nennt diesen Vorgang »Normali-
sierung«) und damit der Gewalt das Beunruhigende und Unverstindliche
zu nehmen. Damit zugleich lenken die Hinweise auf die »Natur« des
Menschen von tatsichlichen Ursachen und von Verantwortung ab; wis-
senschaftliche Ursachenforschung wird behindert, Experten werden kaum
gefragt, Fremdenablehnung wird mindestens indirekt gerechtfertigt, der
bequemen Beseitigung nur einzelner Symptome (z.B. durch Verscharfung
des Jugendstrafrechts) wird Vorschub geleistet.

Angesichts des verheerenden Schadens, den Sozio- und Verhaltensbio-
logen mit ihren Extrapolationen aus dem Tierreich angerichtet haben,

" »Biologisch begriindete Xenophobie«: Eine halbe Wahrheit, die zu ganzen Irrtiimern
fithrt. Das miflbrauchte Wirgefiihl. In: Die ZEIT, Nr. 7, 11.2.1994, 40.

16 H. Geifller, Wenn die Fahne fliegt, ist der Verstand in der Trompete. In: Siiddeutsche Zei-
tung, 10./11. Juli 1993.

" Der Hafl auf das Fremde. Anmerkungen zum zeitgeschichtlichen Hintergrund der Aus-
linderfeindlichkeit. Siiddeutsche Zeitung, 17./18. Juli 1982.
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mochte man ausrufen: Wiren sie doch nur bei ihren Ameisen und Grau-
ginsen geblieben! Doch geben wir nun der Wissenschaft eine Chance, der
Erfahrungswissenschaft vom aggressiven Verhalten.

Gibt es einen Aggressionstrieb?

Im Vergleich zu den wenig begriindeten Thesen der Darwinisten liefert die
humanwissenschaftliche empirische Forschung fundierte Erkenntnisse
dariiber, wie individuelle Aggressionsbereitschaft entsteht. Es liegt an uns,
dieses Wissen zur Erklarung von Gewalt, auch z.B. von Gewalttitigkeiten
gegen hier lebende Menschen aus anderen Lindern, zu nutzen. Der Begriff
»Aggression« meint in der empirischen Forschung freilich etwas ganz an-
deres als in der Verhaltensbiologie. »Wo immer ein Leiden und Sterben
von Menschen bewufit angestrebt oder in Kauf genommen wird, kénnen
wir von Aggression sprechen — unabhingig von der erschlossenen Moti-
vation und damit von der Wertung.«!'8 Aggression ist Verhalten, und zwar
eine Handlung, mit der eine Person einer anderen Person gezielt Schaden,
d.h. seelischen oder korperlichen Schmerz zufiigt (dhnliches gilt fiir Ge-
walt gegen Sachen). Dieser Begriff impliziert: eine Abweichung von Nor-
men, Urheberschaft und Verantwortung, Intentionalitit. Schon der Ver-
such, jemandem zu schaden, hat als Aggression zu gelten, unabhingig vom
»Erfolg«.?

Aggressives Verhalten findet meist in Beziehungen, in gegebenen Inter-
aktionsverhaltnissen statt: Es ging etwas voraus, es folgt etwas nach, und
dies alles geschieht innerhalb von Strukturen. Diese Strukturen kénnen ih-
rerseits Gewaltverhiltnisse sein, indem sie Handlungsalternativen und
Entwicklungschancen begrenzen und beeintrichtigen. In Herrschafts-
strukturen (z.B. in einer Institution oder in einer Ehe) ist Macht zur Struk-
tur, zum Verhiltnis »geronnens, scheinbar unsichtbar geworden, weil er-
starrt.?? Auf einer dhnlichen Abstraktionsebene liegt der Begriff der
»strukturellen Gewalt« (Galtung), der die Einschrinkung von Hand-
lungsalternativen und Entwicklungschancen mittels anonymer, auf perso-
nale Urheber nicht mehr riickfithrbarer struktureller Gegebenheiten in ei-
ner Gesellschaft meint. Beispiel: In der Nihe von Atomkraftwerken tre-
ten gehduft bestimmte Krebsformen bei Kindern auf.

Die genannte Aggressionsauffassung ist schwer vereinbar mit der An-
nahme eines Aggressionstriebes. Daher muf} diese Triebannahme zunichst
fundiert zuriickgewiesen werden, wenn man Aggressionen im Bereich von
Intentionen, Beziehungen und sozialen Strukturen ansiedeln und erfor-
schen will.2! Auch in der Psychologie ist der Triebbegriff durchaus sinn-

'* H. Selg, U. Mees und D. Berg, Psychologie der Aggressivitit. Géttingen 1988, 16.

1 Vegl. zum Ganzen das ausgezeichnete Buch von H.-P. Nolting, Lernfall Aggression. Rein-
bek 1987.

» Vel. die entsprechenden begrifflichen Unterscheidungen von Max Weber.

2! Das Folgende nach H.-P. Noltiyng a.a.0., 55 ff.
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voll anwendbar auf bestimmte biologische (d.h. fiir die Lebenserhaltung
notwendige) Bedirfnisse wie z.B. Hunger oder Schlaf. Diese Bediirfnisse
treten spontan, d.h. nicht reaktiv auf, sie bauen sich spontan auf und keh-
ren zyklisch, d.h. periodisch wieder, und es lassen sich angeborene Grund-
lagen nachweisen. Alle diese Merkmale wurden fiir aggressives Verhalten
nicht gefunden. »Zwar gibt es im Gehirn aggressionsaktivierende Zentren,
doch die sind auf Reizung angewiesen«22. Die Zahl der Triebe, die man im
Laufe der Zeit insgesamt angenommen hat, schwankt zwischen 1 und
5684! Zu einer kleinen Zahl kommt man durch bestimmte Abstraktions-
leistungen; so kann man z.B. Hunger, Durst, Schlaf und Sexualitit zu ei-
nem »Selbsterhaltungstrieb« zusammenfassen. Hiufig liegt der Annahme
eines Triebes auch eine Verwechslung von einerseits Motiv oder Bediirfnis
und andererseits einer sozialen Norm zugrunde. »Wo z.B. Frauen und
Minnern unterschiedliche Rechte eingeriumt werden, kann leicht der
Glaube verbreitet sein, dafl die Frau von Natur aus monogam, der Mann
aber polygam veranlagt sei«® — ein Lieblingsthema der (minnlichen) So-
ziobiologen!

Da die Annahme eines Triebes grundsitzlich nicht widerlegt werden
kann — dessen Abwesenheit kann man nicht nachweisen -, trigt jede
Triebannahme die Tendenz zur Selbstimmunisierung in sich und fihrt
dariiber hinaus leicht zu Scheinerklirungen. Man kann miihelos fiir alle
Verhaltensweisen einen »Trieb« heranziehen und die Verhaltensweisen da-
mit »erkliren«: das Spielen mit einem Spieltrieb, Aggressionen mit einem
Aggressionstrieb, das Hiuserbauen mit einem Hausbautrieb, das Be-
griflen mit einem Begriiflungstrieb, das Bierdeckelsammeln mit ... usw.
Wir hingen einfach ein Wort dran, das Wort Trieb, wir belegen etwas mit
einem Namen und behaupten, der Name sei die Ursache. Heraus kommen
dann Scheinerklirungen: Wir erkliren etwas mit sich selbst (vgl. oben die
»Es-ist-halt-so-Geschichten« der Soziobiologen: Es ist so, wie es ist, weil
es so 1st.).

Aus den genannten Griinden besagt auch die universelle Verbreitung ei-
ner Verhaltensweise nichts iiber deren triebhafte Verankerung. Ich folge
hier Nolting: Welche Gemeinsamkeiten es hier auch immer geben mag,
weit gravierender und interessanter sind die groflen Unterschiede zwi-
schen Kulturen und Individuen, die zeigen, dafl aggressives Verhalten kei-
neswegs sein mufl und daf man aggressives Verhalten auch beeinflussen
und vermindern bzw. seiner Entstehung auch wirkungsvoll vorbeugen
kann. Die meisten Autoren, darunter auch Blologen Anthropologen und
Psychoanalytiker, sind sich in der Ablehnung eines Aggressionstriebes ei-
nig. Unterstiitzend wirken hier auch empirische Studien, die zweifelsfrei
nachgewiesen haben, daf das sog. »Abreagieren« aggressive Potentiale
keineswegs senkt, sondern vielmehr erhéht.?*

2 A..0., 56.
B A0, 55.
# A0, 175-193.
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Aggressives Verbalten wird gelernt

Die wichtigste Erkenntnis aus jahrzehntelanger empirischer Aggressions-
forschung lautet: Aggressives Verhalten ist aus empirisch feststellbaren
Bedingungskonstellationen erklirbar. Zum Verstindnis von Aggressionen
sind wir also grundsitzlich nicht auf Spekulationen tiber die Geschichte
der Gattung Mensch (Phylogenese) angewiesen — die Bediirfnisse, Gefiih-
le und Motive unserer frithesten Vorfahren haben ja auch keine fossilen
Riickstinde hinterlassen, wie sollen wir daher wissen kénnen, woriiber sie
sich geirgert haben, worauf sie wiitend waren. Uber das Wesen des Men-
schen strebt die Psychologie, im Gegensatz zur Anthropologie, auch kei-
ne Aussagen an. Die Psychologie will das Erleben und Verhalten von Per-
sonen aus Bedingungskonstellationen erkliren, in denen sozialstrukturel-
le, Umwelt-, interpersonale und personlichkeitsspezifische Faktoren zu-
sammenwirken, wobei sich Querschnittsanalysen auf die Aktualgenese
aggressiven Verhaltens und Langsschnittanalysen sich auf die Entwick-
lung (Ontogenese) individueller Aggressionsbereitschaften (Aggressivitit)
richten.

Die in der Aktualgenese wirksamen Faktoren sind z.B. bei Nolting gut
zusammengefafit.?> Im Hinblick auf die Ontogenese besteht heute in der
Forschung weitgehend Ubereinstimmung dartiber, dafl aggressives Ver-
halten in seinen wesentlichen Bestandteilen gelemr wird, also Theorien
des Lernens ein besonders hoher Erklirungswert zukommt.2¢ Lernen
wire freilich ohne bestimmte angeborene Voraussetzungen nicht méglich:

»Flir Aggression gibt es, wie fiir jedes Verhalten, letztlich auch angebo-
rene Grundlagen. Zu ihnen gehért zwar keine spontan flieflende Trieb-
quelle, wohl aber sicherlich
- eine korperlich-affektive Aktivierung bei aversiven Ereignissen, viel-

leicht auch eine spezifische Arger-Aktivierung bei bestimmten An-

lissen;

- einige elementare motorische Fihigkeiten, die schon bei der Geburt
vorhanden sind oder sich aufgrund genetisch programmierter Reifungs-
vorginge entwickeln (schreien, treten, stoffen usw.);

— die Fahigkeit des Organismus zum Lernen.

Ohne solche angeborenen Grundlagen kénnte kein Mensch aggressive

Dispositionen entwickeln. Doch heifit dies natiirlich nicht, daff »die Ag-

gression< angeboren ist — so wenig wie etwa Tanzen und Radfahren als an-

geboren gelten kénnten, weil der aufrechte Gang hierfiir eine angeborene

Grundlage bildet«?’.

Nolting hebt folgende Funktionen des Lernens auf dem Wege von den
genannten angeborenen Grundlagen zur Entwicklung aggressiver Verhal-
tensbereitschaften und aggressiven Verhaltens hervor:

5 A O, 1364
% Vgl, H.-P. Nolting, a.2.0.
7 AaiQs 1504,
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»— Dal} das heftige und gegebenenfalls schidigende Verhalten sich von sei-
ner affektiven Grundlage l6sen und allmihlich zu einem gezielt und ab-
gestumpft einsetzbaren Instrument werden kann,

— daf} der Schmerz des anderen einen Befriedigungswert erlangen und das
Selbstwertgefiithl erhohen kann,

— ob und inwieweit aggressives oder aber alternatives Verhalten (Riick-
zug, konstruktives Bemiithen usw.) bei einem Menschen stabilisiert und
ausgeweitet oder abgebaut wird,

— welche Formen der Aggression man entwickelt und beherrscht,

— bei welchen Anlissen, fiir welche Ziele und gegen welche Menschen
man sie einsetzt.«?

Die entscheidenden inhaltlichen Bestimmungsmerkmale individuellen
(und kollektiven) aggressiven Verhaltens unterliegen also Lernprozessen,
wobei als Lernmechanismen in Frage kommen: das Signallernen, das Ler-
nen am Erfolg, das Lernen durch Beobachtung und Nachahmung (Lernen
am Modell).
Signallernen: Mit Ausspriichen wie »Mit schmutzigen Niggerkindern
spielt man nicht« oder »Diese verdammten Auslinder nehmen uns unsere
Wohnungen weg« verleihen Erwachsene bestimmten Worten eine negati-
ve emotionale Bedeutung. Begriffe wie » Auslinder« werden so schon sehr
frith mit negativen Gefiihlsreaktionen, Antipathie und Ablehnung gekop-
pelt. Aufgrund unwillkiirlichen, beiliufigen Lernens — man konnte hier
auch von »semantischer Konditionierung« sprechen — erwerben Kinder
negative Einstellungen voéllig unabhingig von tatsichlichem Kontakt mit
hier lebenden Menschen aus anderen Lindern.
Lernen am Erfolg: In einem Sandkasten wollen zwei Kinder dasselbe
Spielzeug haben, ziehen daran, ein Kind bekommt das Spielzeug. Der Auf-
bau einer (instrumentellen) Aggressionsbereitschaft konnte so aussehen:
1. Zufillige Verwendung einer Verhaltensweise, oder auch als Nachah-
mung; 2. Spielerisches Erproben, Durchsetzung als Ziel, Schmerzzufii-
gung noch nicht als gerichtete Absicht, aggressive Bedeutung kann jedoch
schon erkannt werden. Hier Gelegenheit fiir die Eintibung alternativer
Verhaltensweisen (z.B. Verhandeln, abwechselnd das Spielzeug benutzen,
Verzicht, alternative Beschiftigung finden). 3. Gezielter Einsatz aggressi-
ver Verhaltensweisen, gezieltes Schmerzzufiigen (hier: um etwas zu errei-
chen, Schmerzzufiigen nicht als Selbstzweck). Umlernen schon schwieri-
ger. 4. Automatisierter Einsatz aggressiver Verhaltensweisen, hohe aggres-
sive »Gewohnheitsstirke«, gleichzeitig Schrumpfung des Repertoires an
alternativen Verhaltensweisen; Uberlegung und Kalkiil spielen unterge-
ordnete Rolle.??

Lernen am Modell: Erwachsene mit Vorbildfunktion, die sich selbst ag-

gressiv verhalten, regen oft aufgrund des »Erfolges«, den sie haben, Kin-

der zur Nachahmung an. Die aggressive Bestrafung von Kindern kann ei-

288 205153 F
# Vgl. zum Ganzen auch H. Selg, U. Mees und D. Berg, a.a.0.
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nen »Bumerang-Effekt« haben®: Die Kinder, am eigenen Leib den »Er-
folg« der Priigel erfahrend, wenden diese »effiziente« Methode auflerhalb
der Familie z.B. gegentiber Gleichaltrigen an. Die Forschung untersucht
hier z.B. die Bedingungen, unter denen Erwachsene, auch Figuren in den
Medien, als Modell wirken kénnen, und unter welchen Umstinden wel-
che Kinder — in Ermangelung alternativer Modelle — z.B. fiir Gewaltdar-
stellungen in den Medien anfillig sind. Wie Erwachsene mit ihrer Macht
umgehen, ist in jedem Falle bedeutsam fiir die Entwicklung der Bezie-
hungskonzepte und des Sozialverhaltens der von ihnen abhingigen Kin-
der und Jugendlichen.

Entwicklungsbedingungen aggressiven Verhaltens und Méglichkeiten der
Vorbeugung

Die Bedingungen, unter denen Kinder im Laufe ihrer individuellen Ent-
wicklung aggressive Verhaltensbereitschaften ausbilden, sind recht gut er-
forscht.?! Im Vordergrund stehen dabei Untersuchungen iiber die Aus-
wirkungen bestimmter familialer Sozialisationsfaktoren. Ein dominanter
Befund ist dabei: »Gewalt erzeugt Gewalt« — natiirlich nur unter zusitz-
lichen Bedingungen.

In einer Vielzahl von Studien in unterschiedlichen Lindern wurde im-
mer wieder gefunden, dafl Aggressionsbereitschaft, also die Bereitschaft,
anderen absichtlich zu schaden, vor allem durch eine strenge, bestrafende,
auch koérperlich ztichtigende Erziehung hervorgerufen wird. Bestrafende
Eltern wirken hiufig als Verhaltensmodelle; die Kinder lernen Bestrafung
als effiziente, aggressive Durchsetzungsform kennen und iibernehmen sie
fiir sich selbst. Hinzu kommen als Ursachen: mangelnde Wirme und Ge-
borgenheit, Unterdriickung emotionaler Aufferungen der Kinder, Uber-
gehen von Schmerz und Angsten der Kinder, direkte oder indirekte Be-
lohnung aggressiver Durchsetzungsversuche, hiufige elterliche Konflikte,
die mit Gewalt ausgetragen bzw. beendet werden, der Verzicht auf Er-
klirungen und Begrundungen in der Erzichung. Aus diesen Befunden er-
geben sich auch Schliisse im Hinblick darauf, wie man der Entstehung von
Aggressionsbereitschaft vorbeugen kann, nimlich indem man Kindern
ausreichend Wirme, Geborgenheit und Sicherheit gibt, indem man auf ih-
re Notsignale und Bediirfnisse sensibel eingeht, ohne alle Forderungen er-
fiillen zu miissen, indem man Gefiihlsregungen nicht unterbindet, indem
man prosoziales Verhalten vormacht und belohnt, indem man Kinder da-

% Vgl. auch H.-P. Nolting, 2.2.0.

3 Vel H. Selg, U. Mees und D. Berg, a.a.0., 47-115; U. Schmidt-Denter, Soziale Entwick-
lung. Miinchen 1988; R.D. Parke und R.G. Slaby, The development of aggression. In:
P.H. Mussen (Ed.), Handbook of child psychology. Vol. IV. New York 1983, 547-641;
H.-D. Schwind und M. Winter (Hrsg.), Ursachen, Privention und Kontrolle von Gewalt.
Bd. IL Berlin 1990; D. Olweus, Familial and temperamental determinants of aggressive
behavior in adolescent boys: A causal analysis. In: Developmental Psychology 16, 1980,
644-660.
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zu anregt, sich in andere hineinzuversetzen, die Perspektive anderer zu
tibernehmen.

Nur wer in seiner Kindheit selbst erfahren hat, als Mensch in seinem So-
sein akzeptiert und wertgeschitzt zu werden, wer erfahren hat, dafl emo-
tionale Bediirfnisse und Auflerungen ernst genommen werden und man
geliebt wird, kann sich selbst lieben und akzeptieren. Dies ist eine ent-
scheidende Voraussetzung dafiir, anderen nicht mit Gleichgiltigkeit,
Feindseligkeit oder Verachtung zu begegnen. Die negativen Auswirkun-
gen verstarken sich noch, wenn eine Erziehung, die wenig Wirme gibt und
viel Gehorsam fordert, auch noch gesellschaftlich und individuell als »nor-
mal« akzeptiert wird, wenn sie also nicht in Frage gestellt und nicht gegen
sie rebelliert wird.

Wenn Kinder geachtet und nicht mifhandelt werden, kénnen sie schon
im Alter von ein bis zwei Jahren Mitgefiihl entwickeln und zeigen.?? Dies
gilt auch, wenn die Familien sich in sozialmateriellen Notlagen befinden.
Auf die Gefiithle und Note anderer, auf Signale des Unwohlseins und
Schmerzes reagieren schon sehr kleine Kinder mit Betroffenheit und An-
teilnahme. Auch erste Formen tatsiachlicher Hilfeleistung kommen vor:
Kinder bertihren und titscheln die notleidende Person, spiter uiberlegen
sie, wie man helfen kdnnte, holen Hilfe, versuchen, die Notlage zu behe-
ben, verteidigen bei Angriffen das Opfer. Hilfeleistungen erstrecken sich
auch auf ganz unbekannte Personen. Freilich zeigen sich schon frith auch
Unterschiede zwischen den Kindern, die u.a. in der unterschiedlichen Ge-
borgenheit und Bindungssicherheit der Kinder begriindet sind.

Die Entwicklung von Mitgefiihl und prosozialem Verhalten hingt
ebenso wie Aggressionsbereitschaft vom elterlichen Erziehungsverhalten
ab. Eine Sensibilitit fiir die Gefiihle anderer entwickelt ein Kind am ehe-
sten dann, wenn seine eigenen Emotionen akzeptiert werden und wenn die
Eltern die Perspektiventibernahme vormachen, wenn Perspektiventuber-
nahme und Hilfeleistung als moralische Verpflichtungen verstindlich ge-
macht werden, wenn Zusammenhinge zwischen dem eigenen und dem
Verhalten anderer einsichtig gemacht werden. Die Erfahrung der eigenen
Menschenwiirde ist Voraussetzung fiir die Achtung der Wiirde anderer;
nicht die einzige, aber eine notwendige Voraussetzung.

Die Knappheit der Darstellung dart hier nicht dariiber hinwegtiuschen,
dafl es eine Vielzahl empirischer Befunde sind, die die angedeuteten Er-
gebnistrends stiitzen. Natiirlich bleiben noch viele Fragen offen, z.B. die
nach den Besonderheiten kollektiver Aggression® und hier speziell etwa
die Frage nach den Ursachen von Gewalttatigkeiten Jugendlicher gegen
hier lebende Menschen aus anderen Lindern. Nach neueren Erkenntnis-
sen sind diese Gewalttaten nicht in erster Linie durch soziale Randposi-
tionen der Tater, soziale Entwurzelung oder auch die Mitgliedschaft in
rechtsradikalen Organisationen oder Verfithrung durch solche bedingt.

2 Vgl. N. Eisenberg und P.H. Mussen, The roots of prosocial behavior in children. Cam-
bridge 1989.
¥ Vgl. dazu H.-P. Nolting, 2.2.0., 155 ff.
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Neben gesellschaftlichen Einflissen wie z.B. 6ffentlicher Stigmatisierung
oder »Verstindnis« fir Fremdenablehnung bzw. anderen Arten der Recht-
fertigung® ist als Ursache vielmehr ganz »normale« Unbarmherzigkeit an-
zunehmen, die wie die entsprechenden Alltagstheorien z.B. tiber das
Recht des Stirkeren in der tiglichen familialen Sozialisation entstehen —
dies hebt die Bedeutung entwicklungspsychologischer Befunde iiber die
Entstehung von Aggressivitit noch einmal hervor.

Trotz der groflen Bedeutung dieser Befunde diirfen wir aber auch struk-
turelle Bedingungen nicht tibersehen, die jeweils in hochst komplizierter
und vermittelter Weise auf die individuelle Entwicklung einwirken, und
zwar liber die Mitgliedschaft der jeweiligen Bezugspersonen in gesell-
schaftlichen Institutionen und Gruppen.’s Gesellschaftliche Werte (z.B.
hohe Wertschitzung von Kindern; Konkurrenzorientierung) und Nor-
men (»Du muflt dich wehren!«) bestimmen nicht nur elterliche Erzie-
hungsphilosophien mit, sondern auch gesellschaftliche Strukturen und so-
ziale Beziehungen. Dominanzverhaltnisse konnen Aggressionen maskie-
ren, sie tendenziell unkenntlich machen, denn: Wer von seinem Recht als
Stirkerer Gebrauch macht, ist doch nicht aggressiv!

Strukturell verfestigte Ungleichheit und Unterordnung fithren oft zu
verzerrter Wahrnehmung und Bewertung: Wihrend z.B. in einer patriar-
chalischen Ehe der Mann das »Recht« zur Unterdriickung der Frau hat,
hat die Frau kein Recht zur Gegenwehr; eine solche wiirde als Aggression
angesehen werden. Dasselbe gilt fiir die Bezichung zwischen Eltern und
Kindern in traditionell orientierten Familien. Soweit alltigliche Unter-
driickung auf der Austibung (und méglicherweise auch Anerkennung) des
Rechts des Stirkeren beruht, ist hier, wie schon angesprochen, der Begriff
der »strukturellen Gewalt« angemessen, wobei die Macht der Verhiltnis-
se nicht weniger Schaden und Schmerz zufiigt als eine individuelle ag-
gressive Verhaltensweise.

Restimee: Wissen tut not!

Ich komme zu meinem Ausgangspunkt zuriick, dem Fremdenhafl in die-
sem Land. Angesichts unseres Wissens tiber die Entstehung von individu-
eller Gefiihlskalte, Aggressionsbereitschaft, Vorurteilen und Menschen-
verachtung missen wir uns nun fragen, warum dieses Wissen in der Of-
fentlichkeit so viel weniger bekannt ist als es z.B. die Doktrinen der Dar-
winisten sind. Ist deren Ubereinstimmung mit unseren pessimistischen
Alltagstheorien und unserem defitistischen »So-ist-das-Leben«-Gefiihl
der Grund dafiir? Dann miissen wir rasch damit beginnen, unsere All-

% Vegl. D. Ulich, Wie entsteht Fremdenhafl. Augsburg 1993.

% Vgl. hierzu K. Hurrelmann und D. Ulich, Gegenstands-und Methodenfragen der Sozia-
lisationsforschung. In: Dies. (Hrsg.), Neues Handbuch der Sozialisationsforschung. 4.
vollig neubearb. Aufl.,, Weinheim 1991; D. Ulich, Sozialisations- und Erzichungseinfliis-
se in der emotionalen Entwicklung. In: K. Schneewind (Hrsg.), Psychologie der Erzie-
hung und Sozialisation (Enzyklopidie der Psychologie). Gottingen 1994.
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tagstheorien zu revidieren, damit wir aufnahmefihig werden fiir besseres
Wissen, das nicht nur der Wirklichkeit niher ist, sondern auch Verinde-
rungsmoglichkeiten eréffnet. Wer so tut, als konnten wir die Entstehung
von Fremdenhaf** hier und heute wissenschaftlich nicht erkliren (und
miifiten uns daher auf die »Natur« berufen), macht sich mitschuldig dar-
an, dafl wissenschaftlich begriindete Vorbeugung, Aufklirung und Erzie-
hung hin zu einem anderen Gesellschafts- und Menschenbild unterbleiben
und damit Fremdenhafl weiterhin unermef§lichen Schaden anrichten wird.
Die Rechtfertigung von Fremdenablehnung und anderen Formen von Ag-
gression bedroht die Grundlagen gesellschaftlichen Zusammenlebens, zu-
mindest langfristig. Rechtfertigungslehren lihmen das Handeln, sie fithren
in die Resignation.

Bedroht wird unsere Gesellschaft nicht durch Fliichtlinge, sondern
durch eine fortschreitende Erosion der Mitmenschlichkeit wie z.B. des
Wertes der Nichstenliebe. Es ist eine neue »Plausibilitit des Hassens« im
Entstehen; Hafl und Rache sind fiir jedermann nachvollziehbar und sa-
lonfihig geworden, insbesondere dann, wenn sie sich als irgendeine Art
von Gegenwehr auszugeben vermégen, was in einer stark konkurrenzbe-
stimmten Gesellschaft nicht allzu schwierig ist.

3 Vegl. D, Ulich, Wie entsteht Fremdenhafl. Augsburg 1993,



Utopien der Gewaltlosigkeit

Annemarie Pieper

Das Wort Gewalt ist im alltiglichen Sprachgebrauch tberwiegend negativ
konnotiert. Dies hingt damit zusammen, dafl von Gewalt meistens in Zu-
sammenhingen die Rede ist, in welchen Personen unrechtmiflig ihres Le-
bens, ihrer Freiheit und ihrer Menschenwiirde beraubt werden. Zwar
sprechen wir auch von Naturgewalten, die in Gestalt von Erdbeben, Diir-
rekatastrophen, Orkanen, Uberschwemmungen usf. die menschliche Exi-
stenz vielfiltig bedrohen, aber wir pflegen diese Gewalten als blind zu be-
zeichnen, weil ihren Zerstorungen in Ermangelung eines verantwortlich
handelnden Subjekts kein Plan und keine Absicht zugrunde liegen. Ge-
walt wird erst dort zum ethischen Skandal, wo sich menschliche Aggres-
sion zielbewuflt tiber die Integritat von Individuen hinwegsetzt, um diese
zu demiitigen, zu unterdriicken oder zu vernichten. Die Palette eines sol-
chen destruktiven Verhaltens reicht von sexistischen und rassistischen
Diskriminierungen iiber Vergewaltigung und Mord bis hin zur radikalen
Ausloschung von Volkern in sogenannten ethnischen Siuberungen.

Ebenso zahlreich sind die Griinde fir die Ausibung von Gewalt gegen
Menschen. Exemplarisch wiren hier zu nennen: individuelle Bedtrfnisbe-
friedigung, personliche Machtgeliiste und schliefllich Ideologien, die eine
bestimmte Weltsicht verabsolutieren, wobei im Extrem das Prinzip des
Fanatikers fiat iustitia, pereat mundus zur Rechtfertigung herangezogen
wird. Pathologische Fille lasse ich aufler Betracht, weil wir dazu neigen,
die Gewalttitigkeit von Menschen, die aus welchen Griinden auch immer
ihre Triebe und Affekte nicht rational zu kontrollieren vermdgen, analog
wie die Naturgewalt als blind und daher als nicht rechtfertigungsfihig zu
betrachten.

Der Begriff der Gewalt war urspriinglich durchaus anerkennend ge-
meint. Die indogermanische Wurzel #al bedeutete »stark sein«, und auch
das lateinische Verb valere ist mit »bei Kriften sein« resp. »gelten« zu
tibersetzen. Die Ambivalenz des Ausdrucks Gewalt trat mit der Unter-
scheidung zwischen potestas als rechtmiflig ausgetibter Gewalt und wvio-
lentia als im Sinne von roher Gewalt unrechtmiflig gebrauchter Macht zu-
tage. Als Kriterium fur die Differenz zwischen legitimer und illegitimer
Gewalt gilt demnach das Recht, sei es im Sinne des religiosen Rechts, dem
zufolge der Ursprung der Gewalt in der gottlichen Ordnung liegt - ent-
sprechend definierte Luther das Wort als Ausdruck der geistlichen und das
Schwert als Symbol der weltlichen Gewalt! —, sei es im Sinne des morali-
schen Rechts, das den Eltern bei der Erziehung Gewalt tiber ihre Kinder
einriumt, sei es im Sinne des obrigkeitsstaatlichen Rechts, das es erlaubt,
Gewalt in Form von Sanktionen bei Normverletzungen auszutiben.

! Vgl. D. Clausert, Das Problem der Gewalt in Luthers Zwei-Reiche-Lehre, in: Evangel.
Theol. 26 (1966) 35-56.
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Wer Gewaltmittel gebraucht, um seinen Willen durchzusetzen, muf}
sich also auf ein allgemein anerkanntes Recht berufen kénnen; andernfalls
ist sein Handeln unsittlich. Gewalt als blofles »Recht des Stirkeren« zur
Befriedigung von dessen Machtanspriichen ist ethisch und politisch un-
zuldssig. Die Bedrohungen unserer Lebenswelt durch zunehmende Res-
sourcenknappheit, hausgemachte Umweltschiden, zur Ausrottung der ge-
samten Menschheit einsetzbare Waffensysteme, gesundheitsgefihrdende
technische Errungenschaften usf. werden heute vielfach als unertrigliche
Formen von Gewalt empfunden. Auf dem Nihrboden von Angst und
Frustration, verbunden mit Gefiihlen absoluter Hilflosigkeit, Verzweif-
lung und Ohnmacht, entsteht ein Klima latenter Gegengewalt, die sich in
vielfach maskierter Weise vorzugsweise an den jeweils Schwacheren ab-
reagiert, da die eigentlich gemeinten Adressaten nicht erreichbar sind.

Je enger der Lebensraum auf dem Globus wird und je dichter die Men-
schen zusammenriticken miissen, desto schwieriger gestaltet sich das Zu-
sammenleben. Was kann man tun, um illegitime Gewalt méglichst klein zu
halten oder gar nicht erst entstehen zu lassen? Sind Herrschaftsstrukturen
notwendig, um Gewalt zu verhindern? Ist eine befriedende Wirkung nicht
eher von einem kollektiven System zu erwarten, das auf einer Ethik der
Gewaltlosigkeit basiert? Dies sind zunichst einmal gesellschaftspolitische
Fragen, auf die Vertreter der politischen Philosophie unterschiedliche
Antworten gegeben haben.

Immanuel Kant z.B. hat vier Verfassungstypen unterschieden, in wel-
chen das Verhiltnis von Gesetz, Freiheit und Gewalt je anders gedacht ist.
Der 1. Typ beschreibt eine Verfassung auf dem Boden von Gesetz und
Freiheit ohne Gewalt (=Anarchie); der 2. griindet auf Gesetz und Gewalt
ohne Freiheit (=Despotismus); der 3. favorisiert Gewalt ohne Freiheit und
Gesetz (=Barbarei); der 4. schliefllich setzt auf Gewalt mit Freiheit und
Gesetz (=Republik).? Es ist klar, dafl Despotismus und Barbarei von vorn-
herein als Verfassungsformen ausscheiden, weil sie aufgrund der Eliminie-
rung von Freiheit untermenschliche kollektive Lebensformen darstellen.
Weiterhin ist verstindlich, warum Kant die Demokratie verwirft, denn sie
fihrt aus seiner Sicht zum Despotismus, »weil sie eine exekutive Gewalt
griindet, da alle Giber und allenfalls auch wider Einen (der also nicht mit
einstimmt) , mithin alle, die doch nicht alle sind, beschlieffen, welches ein
Widerspruch des allgemeinen Willens mit sich selbst und mit der Freiheit
ist«.> Kant bevorzugt daher — da er unter einer Demokratie nicht das vor-
stellte, was wir heute darunter verstehen, nimlich die Ubertragung der
Staatsgewalt vom souveranen Volk auf gewidhlte Vertreter — den durch den
aufgeklirten Absolutismus Friedrichs des Groflen eingefiihrten republi-
kanischen Verfassungstyp, weil bei diesem ausfithrende und gesetzgeben-
de Gewalt voneinander getrennt sind, so dafl der oder die Herrscher, de-

2 1. Kant, Anthropologie in pragmatischer Hinsicht. Ak.-Ausg. Bd. VII, 330 f.
3 I Kant, Zum Ewigen Frieden. Ak.-Ausg. Bd VIII, 352.
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nen die Staatsgewalt obliegt, nur deren Reprisentanten sind, ohne daf} ihr
Privatwille das 6ffentliche Recht und damit das Gesetz korrumpiert.*

Gewalt ist demzufolge notig, um Gesetz und Freiheit zu schiitzen und
aufrechtzuerhalten. Wie Kant aber in seiner Schrift »Zum Ewigen Frie-
den« weiter ausfihrt, sind auf der Grundlage des Staatsbiirgerrechts, des
Volkerrechts und des Weltbiirgerrechts verniinftige Mafinahmen zur ver-
traglichen Sicherung des Weltfriedens denkbar, die dazu beitragen, die
vorhandenen Gewaltpotentiale zu verringern, auch wenn Kant, zutiefst
tiberzeugt von der »Bosartigkeit der menschlichen Natur<«® und der sittli-
chen Verderbtheit des Charakters, betrichtliche Zweifel an der Realisie-
rung einer gewaltfrei miteinander verkehrenden Weltgesellschaft hegte.

Nun hat es aber zu allen Zeiten Verfassungsentwiirfe gegeben, die jenem
Typ zuzurechnen sind, den Kant als Anarchie bezeichnet hat: Gesetz und
Freiheit ohne Gewalt. Die klassischen Utopisten nicht weniger als die mo-
dernen Verfasser von Zukunftsromanen haben — wenn auch autf héchst un-
terschiedliche Weise - den Versuch unternommen, eine ideale Staatsform
gleichsam am Reiflbrett zu konstruieren, indem sie das Konstruktions-
prinzip der reinen Vernunft entlehnten und dem Terror der Unvernuntt
die ordnungsstiftenden Strukturen eines rationalen Zwangssystems entge-
gensetzten. Dabeti stellt sich jedoch die Frage, ob die Freiheit wirklich ge-
rettet ist, wenn physische Gewalt durch die Macht der Vernunft ersetzt
wird. Dieser Frage mochte ich am Beispiel des klassischen und modernen
Utopiegedankens nachgehen.

Man kann in allen Utopien, angefangen von Platons Politeia als Ideal-
staat, Uber Thomas Morus’ Utopia, Tommaso Campanellas Sonnenstaat,
Francis Bacons Nova Atlantis bis hin zu Aldous Huxleys Brave New
World, ein gemeinsames Grundinteresse feststellen: das Interesse an Kon-
fliktvermeidung. Indem sie von der Erfahrung ausgehen, daff Menschen
friedlich miteinander zusammenarbeiten, wenn es keine Konflikte zwi-
schen thnen gibt, bemiihen sich alle Utopisten um Gesamtentwiirfe einer
menschlichen Gemeinschaft, in welcher die Regeln des Zusammenlebens
von vornherein so angelegt sind, dafl Konflikte erst gar nicht mehr entste-
hen kénnen und dadurch jeglicher Gewalt der Boden entzogen ist. In der
richtigen Erkenntnis, dafl ungerechte Verhiltnisse die Wurzel der meisten
Konflikte sind und Gewalt geradezu zwangslaufig nach sich ziehen, zielt

* »Man sieht, dafl nur die letztere (die Republik) eine wahre biirgerliche Verfassung ge-
nannt zu werden verdiene; wobei man aber nicht auf eine der drei Staatsformen (Demo-
kratie) hinzielt, sondern unter Republik nur einen Staat tiberhaupt verstehts, in Zusam-
menhang mit dem die alte Rechtsregel »Salus cvitatis (nicht civium) suprema lex esto
nicht bedeutet: Das Sinnenwohl des gemeinen Wesens (die Gliickseligkeit der Biirger) sol-
le zum obersten Prinzip der Staatsverfassung dienen; denn dieses Wohlergehen, was ein
jeder nach seiner Privatneigung, so oder anders, sich vormalt, taugt gar nicht zu irgend-
einem objektiven Prinzip, als welches Allgemeinheit fordert, sondern jene Sentenz sagt
nichts weiter als: Das Verstandeswobl, die Erhaltung der einmal bestehenden Staatsver-
fassung, ist das hochste Gesetz einer biirgerlichen Gesellschaft iiberhaupt; denn diese be-
steht nur durch jene.« (Anthropologie in pragmatischer Hinsicht. Ak.-Ausg. Bd. VII,
23

5 I. Kant, Zum Ewigen Frieden. Ak.-Ausg. Bd. VIII, 355.
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die erste grundlegende utopische Uberlegung auf Méglichkeiten der Kon-
fliktlosigkeit durch Herstellung von Gleichheit. Eine einheitliche soziale
Lebensform, die einerseits dem unbedingten Anspruch der Vernunft
geniigt und andererseits ein konfliktfreies Miteinander erméglicht, beruht
auf der Vorstellung, daf§ alle Mitglieder der Gemeinschaft im wesentlichen
gleich sind.

Aber wie kann man Gleichheit herstellen? Hier antworten die Utopi-
sten einmiitig: durch gleiche Erziehung und Bildung. Alle Kinder erhalten
eine umfassende Allgemeinbildung sowohl in theoretisch-wissenschaftli-
cher als auch in praktisch-handwerklicher Hinsicht.® Die Kinder werden
also durch gleiche Angebote zum Erwerb von Wissen und Kénnen zu
gleichwertigen Menschen erzogen, und spitere, bestimmten Begabungen
oder Neigungen entsprechende Spezialisierungen ziehen keine sozialen
Unterschiede oder gar Diskriminierungen nach sich. Campanella geht so-
gar so weit, dafl er noch frither ansetzt, indem er durch gezielte Mafinah-
men zur Fortpflanzung — wie z.B. die Paarung optimal zueinander pas-
sender Partner und die Ermittlung giinstiger Gestirnkonstellationen fiir
den Zeitpunkt der Zeugung’ - die besten Voraussetzungen dafiir zu schaf-
fen versucht, um auch jene Ungleichheiten unter den Menschen zu ver-
ringern, die sie nicht selbst hervorgebracht haben: die natiirlichen Unter-
schiede in bezug auf die korperliche und geistige Ausstattung, die in einer
arbeitsteiligen Gesellschaft, in welcher das Sozialprestige weitgehend von
der sozialen Rolle abhingt, durchaus mit Vorteilen oder Nachteilen fiir
den einzelnen verbunden sein kénnen.

Die Abschaffung des Privateigentums soll weitere Ungleichheiten aus-
schlieflen.® Damit entfallen die durch Habgier und Neid erzeugten Besitz-
anspriiche, die letztlich stets gewaltsam befriedigt werden. Allen gehort
alles in gleicher Weise, niemand besitzt etwas personlich. Der gesamte so-
ziale Lebensbereich ist unter dem Gesichtspunkt der Konfliktvermeidung
bzw. der Férderung der Gleichheit aller Glieder der Gemeinschaft durch
Vorschriften vollstindig geregelt, angefangen von der gleichen Kleidung

¢ Schon in Platons Politeia wird den Kindern beiderlei Geschlechts dieselbe Erziehung zu-
teil (vgl. 451 ¢/452 a), bis sich im Verlauf ihrer Entwicklung herausstellt, wo ihre Bega-
bung liegt und sie dementsprechend einem der drei Stinde (Bauern und Handwerker —
Militar — Regenten) zugeordnet werden (vgl. 415 a). In Thomas Morus® Utopia wird je-
des Kind sowohl im Ackerbau als auch in einem Handwerk unterwiesen, und wer die An-
gebote zur geistigen Weiterbildung fleiflig nutzt, wird in die Klasse der Wissenschaftler
befordert (vgl. Utopia, in: Der utopische Staat, hg. v. K.J. Heinisch, Reinbek 1960, 54, 57).
In Campanellas Sonnenstaat erhalten alle Kinder die gleiche theoretische Ausbildung und
miissen ebenfalls von frith an abwechselnd aufs Land, um sich mit Feldarbeit und Vieh-
zucht zu befassen, und in die Stadt, wo sie ein Handwerk erlernen (vgl. Sonnenstaat, in:
Der utopische Staat, 2.a.0. 125 f.).

Vgl. Sonnenstaat, 2.2.0. 131 f.

Thomas Morus begriindet die Abschaffung des Privateigentums damit, daff der Mifligunst
dadurch der Nihrboden entzogen sei, da allen alles gehort und niemandem etwas Beson-
deres (Utopia a.a.0. 106). Campanella geht sogar so weit wie Platon, indem er nicht nur
alle Biirger des Sonnenstaats materiell gleichstellt, sondern auch die Frauen und Kinder
als Allgemeinbesitz erklirt, um Eifersucht und Selbstsucht einen Riegel vorzuschieben
und den briiderlichen Zusammenhalt zu férdern (Sonnenstaat, a.2.0. 123).

RN



Utopien der Gewaltlosigkeit 175

und Wohngelegenheit, tiber Arbeitszeit, Mahlzeiten, Hygiene, Freizeit
und Reisen bis hin zu Wissenschaft und Rechtsprechung. Dieses engma-
schige normative Netz lifit nirgends mehr Raum fiir die Entstehung von
Konflikten und stabilisiert den Zusammenhalt der utopischen Gesell-
schaft, die in konsequenter Verfolgung des Gleichheitsprinzips zu einer in
sich gefestigten Sinneinheit zusammenwichst.

Gleichheit und soziale Gerechtigkeit lassen sich auch tatsichlich ver-
wirklichen, darin stimmen alle Utopisten tiberein. Doch welcher Preis
muf fiir ein reibungslos und konfliktfrei verlaufendes Leben, wie die Uto-
pisten es schildern, bezahlt werden? Es ist der Preis individueller Freiheit,
der insofern schwer wiegt, als das Problem der Gewalt nur verschoben,
aber nicht wirklich gel6st worden ist. An die Stelle der sich systemimma-
nent erzeugenden und strukturell verfestigenden Gewalt ist die Gewalt
der Vernunft getreten, die aus dem von ihr entworfenen Gleichheitssystem
von vornherein alles ausmerzt, was die soziale Gleichheit gefihrden kénn-
te. Es gibt keine individuellen Freiheitsraume mehr; alles spielt sich of-
tentlich ab, damit jeder jederzeit kontrollierbar ist und gesellschaftsfeind-
liche Regungen gleich im Keim erstickt werden kénnen. Der einzelne darf
nicht mehr unverwechselbar und einmalig sein, sondern muf die Gattung
als deren austauschbares Glied reprisentieren. Eigeninitiative, Sponta-
neitit und Kreativitit gehen verloren, was sich besonders darin zeigt, daff
in allen Utopien keine Kiinstler und natiirlich erst recht keine Kritiker
vorkommen, denn sie konnten den sozialen Frieden stéren und dadurch
erneut Konflikte heraufbeschworen.

Aldous Huxley hat in seinem als Schreckensutopie zu charakterisieren-
den Zukunftsroman die Konsequenzen eines radikal auf Gleichheit und
Briiderlichkeit ohne Freiheit setzenden Rationalismus in parodistischer
Manier beschrieben. Der Schauplatz des Romans, den Huxley 1932 verof-
fentlicht hat, ist die Welt im Jahre 2564. Nachdem die Gewalt unter den
Menschen immer stirker ausgeufert war und man befiirchten mufite, daf§
es ithnen in absehbarer Zeit gelingen wiirde, sich selber vollstindig auszu-
rotten, beschlof ein Expertengremium von Wissenschaftlern, die einen
Weltaufsichtsrat griindeten, der sich in immer grauenhafteren Macht-
kimpfen austobenden menschlichen Aggression mit wissenschaftlichen
und technischen Mitteln den Konfliktstoff zu entziehen und eine gewalt-
los miteinander verkehrende Weltgesellschaft heranzuziichten. Im Verlauf
von mehreren Generationen gelang es schlieflich, eine komplett manipu-
lierte Menschheit nach Maf auf die Beine zu stellen, die keine Kimpfe und
Kriege mehr kannte. Erreicht wurde dieses Ergebnis durch eine ab ovo
einsetzende Steuerung der Entwicklung der menschlichen Exemplare.
Durch chemische Eingriffe in das Erbgut und durch lebenslange psycho-
logische Normierungsprozesse wird jedes Mitglied der Gesellschaft auf
ein reibungsloses Zusammenleben festgelegt. Vom Augenblick der Erzeu-
gung in der Retorte bis hin zum vorherbestimmten Tod in der Sterbekli-
nik ist fiir jeden einzelnen schlechthin alles geregelt. Er wird, wie Huxley
dies durch das Bild von Gleisen veranschaulicht, auf Schienen gestellt, auf
denen entlang zu fahren — miihelos und kollisionsfrei - sein ganzes Gliick
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ist.? »So etwas wie Gewissenskonflikte kennen wir nicht. Man wird so ge-
normt, dafl man nichts anderes tun kann, als was man tun soll. Und was
man tun soll, ist im allgemeinen so angenehm, ... daff es auch keine Versu-
chungen mehr gibt.«!°

In der »Schénen neuen Welt« ist das Prinzip der Gleichheit radikal ver-
wirklicht. Zwar handelt es sich nicht um eine klassenlose Gesellschaft; am
besten bewihrt hat sich vielmehr eine arbeitsteilige Differenzierung in
fiinf Klassen, deren Intelligenz von Alpha bis Epsilon bis hin zum
Schwachsinn graduell abnimmt. Aber diese fiir den Gesamtnutzen der so-
zialen Gemeinschaft notwendigen Unterschiede heben sich in einer ur-
spriinglicheren Gleichheit auf: »Alle Menschen sind chemikalisch-physi-
kalisch gleich.«!! Das Prinzip der Gleichheit ist zugleich auch Gerechtig-
keitsprinzip: Niemand wird aufgrund seiner Zugehorigkeit zu einer der
finf Klassen bevorzugt oder benachteiligt. »Jeder arbeitet fiir jeden. Wir
kénnen niemanden entbehren«!? — so lautet einer der Slogans, der den in-
telligenten Alphas und Betas hypnopidisch eingetrichtert wird. Auch die
Eigentumsverhiltnisse sind iiberschaubar geregelt: Allen steht das Gleiche
zu, und die Besitzanspriiche erstrecken sich nicht nur auf Sachen, sondern
auch auf die Mitmenschen: »Jeder ist seines Nachsten Eigentum.«!3

Die »Schone neue Welt« ist mithin ein Modell fir ein friedliches Mit-
einander nach den ethischen Prinzipien Gleichheit, Gerechtigkeit und
Briiderlichkeit. Es gibt keinen Hafl, keinen Neid, keinen Streit, und daher
sind alle ununterbrochen gliicklich'* — allerdings um den Preis der Frei-
heit.’s Das Prinzip Freiheit muf in dieser vollstindig geregelten, zum Be-

9 »Nur ein Epsilon kann die Opfer eines Epsilons bringen, aus dem einfachen Grund, daf§
sie fiir ihn keine Opfer bedeuten, sondern der Weg des geringsten Widerstands sind. Sei-
ne Normung hat Schienen vor ihn hingelegt, auf denen er laufen mufl. Er kann nicht an-
ders, es ist ihm vorbestimmt.« (A. Huxley, Schone neue Welt. Frankfurt/M 1978, 193).

12 Ebd. 206.

1 Ebd. 75.

12 Ebd.

13 Ebd. 49.

14 »Jeder ist heutzutage gliicklich.« »... ein Gliick, das alle Tage anhielt...« »Die Welt ist jetzt
im Gleichgewicht. Die Menschen sind gliicklich, sie bekommen, was sie begehren, und
begehren nichts, was sie nicht bekommen kénnen. Es geht ihnen gut, sie sind geborgen,
immer gesund, haben keine Angst vor dem Tod. Leidenschaft und Alter sind diesen
Gliicklichen unbekannt, sie sind nicht mehr von Miittern und Vitern geplagt, haben we-
der Frau noch Kind, noch Geliebte, fiir die sie heftige Gefiihle hegen konnten, und ihre
ganze Normung ist so, dafl sie sich kaum anders verhalten kénnen, als sie sollen.« (Ebd.
76, 119, 191).

15 Im Vorwort zur 2. Auflage seines Romans (1949) duflert sich Huxley zu dem von ihm ge-
wihlten Thema: »Die Menschen, welche die »schéne neue Welt« regieren, mégen geistig
nicht gesund sein (im absoluten Sinne dieses Wortes); aber sie sind keine Geisteskranken,
und ihr Ziel ist nicht Anarchie, sondern soziale Stabilitit. Um solche Stabilitit zu erzielen,
fithren sie mit wissenschaftlichen Mitteln die letzte, personliche, wirklich revolutionire
Revolution durch.« (Ebd. 13). John, der Wilde, der in einem Reservat aufgewachsen ist,
in dem einige wenige Exemplare von Menschen aus der alten Welt wie Tiere hinter Git-
tern gehalten werden, hat noch eine Vorstellung von persénlicher, individueller Freiheit,
wie er sie aus den Werken der grofien Literatur vermittelt bekommen hat. Thn entsetzt
»der Alptraum wimmelnder, ununterscheidbarer Gleichheit« der Klane aus der Retorte,
die als Sklaven ihrer Normung wie Automaten agieren. Er hat jedoch keine Uberlebens-
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sten aller festgeschriebenen Lebensform als moglicher Storfaktor fiir im-
mer ausgeschlossen werden, denn Freiheit im Sinne von autonomer
Selbstvertiigung miindiger Individuen setzt Wihlenkénnen, Alternativen-
setzen-Konnen und selbstverantwortliches Sich-entscheiden-Koénnen
voraus. Dies aber impliziert Risiko, Unsicherheit, Unberechenbarkeit und
damit eine Gefahrdung gewaltloser Interaktion.

Utopien der Gewaltlosigkeit erliegen der Gefahr des Totalitarismus.
Die Gewalt, von deren zerstorerischen Folgen sie die Menschen befreien
wollten, kehrt insofern auf andere Weise wieder, als den Individuen ihr
Recht auf freie Selbstbestimmung genommen wird, so dafl sie letztlich nur
noch wie Marionetten funktionieren. Die Gewalt, die ithnen im Namen
einer totalitiren Vernunft angetan wird, ist noch unertriglicher als es die-
jenigen Formen von Gewalt sind, mit denen wir in der realen »alten« Welt
tagtaglich konfrontiert werden, e bul i iesen kanis’ i iiae sieek
hoffen, dafl eines Tages eine Anderung der Verhiltnisse moglich ist,
wihrend in den utopischen Modellen der zum Besten des Kollektivs ma-
nipulierte Mensch ein fir allemal festgeschrieben ist.

Neben den vertikalen Utopien, die als ibergeschichtliche Modelle einer
idealen Gesellschaft Maflstibe fiir das Bestehende setzen, gibt es auch ho-
rizontale Utopien, die als Fortschrittsutopien den untiberbietbaren End-
zustand in eine ferne Zukunft verlegen.!® Die marxistische Utopie eines
Reichs der Freiheit ist hierfiir ein Beispiel. Die kapitalistischen Gewalt-
strukturen, welche die Arbeiter versklaven, kénnen nach Marx nur durch
reaktiondre und schliefflich durch revolutionire Gewalt aufgebrochen
werden; doch diese Formen der Gewalt stehen im Dienst der Gewaltlo-
sigkeit: Gerechte Gewalt soll ungerechte Gewalt vernichten und damit
letzten Endes sich selbst iibertliissig machen. Ganz abgesehen davon, daf}
solche Endzeitutopien Fanatikern und Ideologen jeglicher Couleur stets
zur Rechtfertigung von Unterdriickung und Mord in der sogenannten
Ubergangsphase dienten, ist doch sehr zu bezweifeln, ob aus einem lang
andauernden Zustand der Unfreiheit ein Reich der Freiheit hervorgehen
kann, wenn das Diktat der Vernunft, wie es den klassischen Utopien zu-

chance in einer Welt, die auf Stabilitit und kollektives Gliick gesetzt und dafiir die Frei-
heit bereitwillig geopfert hat.

16 Das Wort »Utopiex leitet sich ab von griech. ou topos und bedeutet soviel wie: kein Ort.
Je nachdem wie man die Ortlosigkeit der Utopie auffafit, kann von einer vertikalen oder
horizontalen Utopie gesprochen werden. In vertikalen Utopien — und hierzu sind fast
alle klassischen Utopien zu zihlen — hat die Utopie eine normative Bedeutung, d.h. sie
fungiert als ein auflerhalb der Geschichte und aufierhalb der Zeit angesiedeltes Modell
idealer gesellschaftlicher Zustinde, das gleichsam ewige Giiltigkeit beansprucht. Hori-
zontale Utopien hingegen — und dies sind fast alle Schreckensutopien des 20. Jahrhunderts
- sind Zukunftsentwiirfe, fiir die keine tibergeschichtliche Giiltigkeit beansprucht wird,
wohl aber, daff sie dereinst, in einer fernen Zukunft real sein kénnten. Wihrend man al-
so fiir die vertikalen Utopien festhalten muff, daff sie aufgrund ihres normativen Status
prinzipiell nicht verwirklicht werden kénnen, wohl aber als bleibender Mafistab der prak-
tischen Vernunft existieren, an welchem die empirischen Verhiltnisse zu messen sind, gilt
fiir die horizontalen Utopien, dafl sie noch nicht verwirklicht sind, dereinst aber ver-
wirklicht sein konnten, wenn die Menschheit die bestehenden Zustiande Schritt fiir Schritt
zum Besseren oder zu den geschilderten Schreckensszenarien hin verindert.
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grunde liegt, lediglich durch das Diktat des Proletariats ersetzt wird. Auch
hier droht die Gefahr eines Totalitarismus, der sich nicht um die Indivi-
duen schert und durch Verabsolutierung eines Ideals in einem verordne-
ten Zwangssystem neue repressive Strukturen erzeugt, die den alten in
puncto Gewalttatigkeit in nichts nachstehen.

Obwohl sich gezeigt hat, dafl sich Utopien der Gewaltlosigkeit unter
der Hand leicht in ihr Gegenteil verkehren, scheint mir utopisches Den-
ken fiir die Losung unserer Probleme dennoch unverzichtbar. Vielleicht
brauchen wir weniger Gesamtentwiirfe einer in sich geschlossenen, un-
verinderlichen idealen Gesellschaft als Utopien im kleineren Stil, die
gleichsam im Sinne von Experimenten der praktischen Vernunft ein Stiick
Zukunft in concreto vorstellen und uns damit eine alternative Lebensform
als Maflstab anbieten, um unsere bestehenden Verhiltnisse kritisch zu be-
urteilen. Solche Projekte helfen uns, in Gedanken eine andere Wirklich-
keit durchzuspielen, die uns als wiinschenswert erscheint und fiir deren
Zustandekommen wir mit Argumenten werben miissen. Wir brauchen
also, so meine These, Utopien als Vorentwiirfe einer Zukunft unter nor-
mativ-ethischem Gesichtspunkt. Wir brauchen solche Utopien zu unserer
Orientierung, zur Selbstaufklirung iiber unsere gegenwirtige Lage und
tiber das, was wir wollen. In der utopischen Vorwegnahme von Zukunft,
in der bunten Vielfalt von Entwiirfen und Visionen einer kiinftigen Le-
benswelt unter dem Gesichtspunkt der Verantwortung kommt das Inter-
esse an Kreativitit, Individualitit und Pluralitit ebenso zum Tragen wie
der ethische Anspruch auf Integritit und Unversehrtheit der um ihre Frei-
heit und Menschenwiirde kimpfenden menschlichen Natur.

Es gilt also, zwischen dem von Kant als Anarchie gekennzeichneten
Verfassungstyp und den klassischen utopischen Vorstellungen einen Mit-
telweg zu finden. Der Realititssinn laflt uns mit Recht daran zweifeln, daf§
es moglich ist, eine Gemeinschaft mit Gesetz und Freiheit ohne Gewalt ins
Leben zu rufen. Und unser ethisches Selbstverstandnis verbietet uns die
Zustimmung zu einer Lebensform, die in jeder Hinsicht optimal sein mag,
aber eben nur auf Kosten der Freiheit zu verwirklichen ist. Die Verab-
schiedung personlicher, individueller Freiheit, geschehe sie auch zu einem
guten Zweck, ist menschenunwiirdig und leistet einer Form von Gewalt
Vorschub, die der Menschheit in alle Ewigkeit Fesseln anzulegen versucht.
Stattdessen sind Utopien der kleinen Schritte sinnvolle Uberlegungen, wie
wir Gewalt in concreto verringern, und nicht, wie wir zu einer gewalt-
freien Weltgesellschaft gelangen konnen. Es ist fur den Anfang schon viel
gewonnen, wenn wir, anstatt ohnmichtig und tatenlos all die Massaker,
tiber welche die Medien tagtiglich berichten, zu beklagen, in unserer ge-
wohnten Umgebung aufmerksam auf die versteckten Formen von Gewalt
achten, die gar nicht so spektakulir zu sein scheinen und doch den Keim
lebensbedrohlicher Praktiken in sich bergen.

Naheliegende Beispicle sind die Gewalt gegen Frauen, Kinder und alte
Menschen. Solange Minner ein auf der archaischen Vorstellung vom Vor-
recht des Stirkeren beruhendes Uberlegenheitsrecht fiir sich in Anspruch
nehmen, bleiben simtliche Verhaltensweisen, fiir die Frauenverachtung
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und Frauenfeindlichkeit bestimmende Motive sind, bis hin zur Vergewal-
tigung mehr oder minder Kavaliersdelikte. Hier gilt es, solche Einstellun-
gen als das zu schen, was sie sind: Verletzungen der Freiheit und Wiirde
der (in diesem Fall: weiblichen) Person. Sublimere Formen von Gewalt
gegen Frauen haben die feministischen Sprachkritikerinnen bekannt ge-
macht?, indem sie die frauenfeindlichen Elemente der Alltags- und Wis-
senschaftssprache analysiert haben. Dies hat immerhin bewirke, daf man
nicht mehr véllig unbedenklich minnliche Gattungsbegriffe zur Bezeich-
nung beider Geschlechter verwendet (die Studenten, die Sportler, die Arz-
te), weil sich allmahlich, wenn auch zaghaft, doch ein Verstindnis dafiir
herausbildet, daf} Frauen sich dagegen auflehnen, einschliellich ihrer Lei-
stungen in der durch die Sprache gekennzeichneten Wirklichkeit qua
Minnerwelt nicht oder nur in verichtlicher Weise (Frauen am Steuer,
Frauen und Logik ...) vorzukommen. Selbst in die schéne »Ode an die
Freude« kénnen Frauen nicht von Herzen mit einstimmen, wenn sie und
damit die Hilfte des Menschengeschlechts dabei ausgegrenzt sind: »Alle
Menschen werden Briider.« Auch wenn sie mit gemeint sein sollten, ohne
ausdriicklich genannt zu werden. Welchem Mann wiirde es schon gefallen,
unter der Bezeichnung Schwestern, Wissenschaftlerinnen oder Politike-
rinnen stillschweigend >mit gemeint« zu sein?

Noch gravierender sind die vielfiltig maskierten Formen der Gewalt an
Kindern. Die Privilegien, die sich Erwachsene gegeniiber den schwichsten
Mitgliedern der Gemeinschaft glauben herausnehmen zu kénnen, bezeu-
gen eine Verrohung von Anstand und Sitte, die darauf hindeutet, dafl je-
mand, der seine Begierden nicht unter Kontrolle und damit sich selbst
nicht in der Gewalt hat, diesen Mangel an Selbstbeherrschung durch Ge-
waltakte an anderen abreagiert, vorziiglich an solchen, tiber die Herrschaft
auszutiben ithm keine gréfleren Anstrengungen abverlangt.

Wie briichig die Solidaritit und das darauf errichtete soziale Netz ist,
zeigt sich bei knapper werdenden Mitteln und zunehmender Arbeitslosig-
keit. Sobald der Wohlstand gefihrdet ist und Einbuflen an persénlichem
Besitz zu befiirchten sind, bekommen dies die »Schmarotzer< schnell zu
spliren. Arbeitslose, Fliichtlinge, Asylsuchende — sie belasten den Staats-
sickel ungebiihrlich und miissen daher nach Meinung der arbeitenden Be-
volkerung mit >demokratischen< Gewaltmitteln verringert oder ausge-
schlossen werden.

Wie es um die Humanitit einer Gemeinschaft bestellt ist, i3t sich auch
an threm Umgang mit ilteren, hilfsbediirftigen Mitbiirgern ablesen. Wo-
hin mit den alten Leuten, wenn sie krank und gebrechlich sind, niemand
jedoch eine teure Pflege bezahlen will? Abschreckende utopische Szena-
rien, die vielleicht gar nicht einmal so weit von der heutigen Realitit ent-
fernt sind, notigen zur Besinnung. Der erste Lésungsvorschlag findet sich
in Jonathan Swifts beriithmtem Kinderbuch »Gullivers Reisen« aus dem

7 Vel. L.F. Pusch, Das Deutsche als Minnersprache. Aufsitze und Glossen zur feministi-
schen Linguistik. Frankfurt/M 1984. — S. Tromel-Plotz, Gewalt durch Sprache: die Ver-
gewaltigung von Frauen in Gesprichen. 7. Aufl.,, Frankfurt/M 1988.
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Jahre 1726. Nachdem Gulliver in Liliput die Zwerge und in Brobdignag
die Riesen kennengelernt hat, besucht er das Konigreich Luggnagg. Dort
hort er von einer Besonderheit der sogenannten Struldbrugs, dafl nimlich
hin und wieder ein Kind mit einem roten Fleck auf der Stirn geboren wird
— ein Zeichen seiner Unsterblichkeit. Gulliver ist begeistert. Unsterblich
zu sein, ist ein alter Traum der Menschheit. Den Tod zu besiegen, wire
nach seiner Meinung das grofite Gliick fiir ein endliches Wesen. Die Be-
wohner von Luggnagg sind befremdet und fragen ihn, wie er sich denn
sein Leben vorstelle, wenn er mit dem Zeichen der Unsterblichkeit gebo-
ren wire. Gulliver antwortet, er wiirde es zu Reichtum und Wissen brin-
gen wollen, um gemeinsam mit anderen Unsterblichen iiber die Jahrhun-
derte hinweg die Menschheit zu verbessern, bis die Menschen keine Feh-
ler mehr machten und in Eintracht und Frieden lebten.

Was Gulliver daraufhin zu horen bekommt, erschreckt ihn. »Der Le-
bensplan, den ich aufgestellt hitte, sei unverniinftig und unbillig, da er
eine immerwihrende Dauer der Jugend, Gesundheit und Geisteskraft vor-
aussetze. Kein Mensch kdnne aber doch so toricht sein, diese zu erwarten.
... Es sei deshalb nicht die Frage, ob ein Mensch stets in der Blite der Ju-
gend, verbunden mit Wohlstand und Gesundheit, leben wolle, sondern
wie er ein ewiges Leben mit all den tiblichen Nachteilen, die das Alter mit
sich bringt, verbringen wiirde.«'$ Gulliver hatte sich Unsterblichkeit so-
gleich mit ewiger Jugend verbunden vorgestellt. Die Realitit belehrt ihn
eines anderen. Die Unsterblichen sind schrecklich anzusehende, bedau-
ernswerte Gestalten, die nur noch dahinvegetieren, an verschiedenen,
wenn auch nicht zum Tode fithrenden Krankheiten leiden, ihr Gediachtnis
verloren haben und nach mehreren Generationen nicht einmal mehr die
sich verindernde Landessprache verstehen konnen. Sie leben, so heifit es,
wie Fremde in ihrem eigenen Vaterland, von allen verachtet und gehafit.
Mit 80 Jahren werden sie fiir tot erklirt, enterbt und entmiindigt. Sie ha-
ben keinerlei Rechte mehr und werden vom Staat nur notdurftig versorgt,
so dafd sie betteln gehen miissen.

Ganz anders geht es in Huxleys Utopie »Schéne neue Welt« zu. Dort
ist es gelungen, alle Krankheiten abzuschaffen. »Samtliche physiologi-
schen Symptome des Greisenalters sind beseitigt. Und zugleich mit ithnen
natiirlich auch ... alle psychischen Eigenheiten alter Menschen. Heutzuta-
ge bleibt der Charakter wihrend des ganzen Lebens unverindert.«!? In der
schénen neuen Welt sorgt eine intensive medizinische Betreuung ab ovo
dafiir, daf die Menschen nicht altern und bis zum 60. Lebensjahr, wenn sie
sterben miissen, gesund und im Vollbesitz ihrer Krifte bleiben. Sie been-
den schliefflich ihr Leben — faltenlos und wie 16jahrige aussehend — in ei-
ner Sterbeklinik, in welcher sie schon seit ihrer Kindheit zwei Vormittage
in der Woche verbracht haben, um den Tod als etwas Selbstverstindliches
zu begreifen und das durch staatliches Euthanasieprogramm verordnete

it T, Swift, Gullivers Reisen. Frankfurt/M 1974, 305.
1 A. Huxley, Schone neue Welt, 2.2.0. 61.
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Sterben mittels einer euphorisierenden Droge als etwas Angenehmes zu
betrachten.

Auch Huxley greift in seiner Utopie einen alten Menschheitstraum auf:
ohne gesundheitliche Beeintrichtigung alt zu werden und schmerzlos,
ohne Angst vor dem Tod zu sterben. Aber der dafiir zu zahlende Preis ist
derselbe wie schon bei Swift: die Freiheit und Wiirde der Person und da-
mit der Verzicht auf das, was den Menschen zum Menschen macht.

Ein letztes Beispiel bietet der kiirzlich erschienene Zukunftsroman der
Kriminalschriftstellerin P.D. James: »Im Land der leeren Hiuser«.2° Der
Roman spielt in England im Jahr 2021. Um die Jahrhundertwende herum
haben die Menschen ihre Fortpflanzungstihigkeit verloren: Weltweit wer-
den keine Kinder mehr geboren, und es ist abzusehen, wann die Mensch-
heit ausgestorben sein wird. Bis dahin nimmt die Gruppe der Alten immer
mehr zu, wihrend keine Jungen mehr nachkommen. Die Generation der
20jahrigen — die sogenannte Omega-Generation — ist die jingste und letz-
te; sie kiimmert sich nur um sich selbst. Was aber geschieht mit den Alten,
die niemand mehr pflegen kann und will? Sie begehen Selbstmord, zuerst
spontan — eine Gruppe von Greisen fafit sich an den Hinden und springt
iber eine Klippe ins Meer —, mit der Zeit staatlich geregelt. Quietus heifit
diese vom Staat organisierte, als Feier inszenierte, aber mit duflerster Bru-
talitit durchgefiihrte Veranstaltung. Wer nicht mehr ohne fremde Hilfe le-
ben kann, wird bei einem Quietus mit anderen Leidensgenossen in ein
Boot gesetzt, das dann aufs Meer hinaustreibt. Was der Zuschauer nicht
sicht: Die bedauernswerten Alten werden mit den Fiiflen im Boot ange-
kettet, und sobald das Boot aufler Sichtweite ist, wird es versenkt. Eine
Frau, die aus dem Boot zu springen versucht, wird von einem Sicherheits-
polizisten mitleidslos erschlagen und ihr Leichnam ins Meer geworfen.

Was also zunichst auf freiwilliger Basis als gemeinsamer Selbstmord
von einzelnen geschah, wurde von den Politikern zur Regel erhoben und
mit den Mitteln der Gewalt durchgesetzt, wenn auch nach wie vor als
freier Willensentschluff der Betroffenen hingestellt.?!

Die drei Beispiele machen eines deutlich: Wenn uns etwas lastig ist und
zugleich Kosten verursacht, neigen wir zu rigorosen Mafinahmen und ge-
waltsamen Losungen, deren Unmenschlichkeit nur mithsam kaschiert
wird. Auch wenn es bei uns keine Unsterblichen gibt, haben doch viele
alte Menschen dhnliche Gebrechen wie die von Gulliver beschriebenen
Struldbrugs. Geistige Verwirrtheit, Alzheimersche Krankheit und andere
Altersleiden lassen die Lebensqualitit auf ein Minimum schrumpfen, und
auch wir sind bestrebt, solche Menschen auszugrenzen und sich selbst zu
tberlassen. Zwar lassen wir es nach Moglichkeit nicht zu, daf sie ver-
wahrlosen. Aber behandeln wir sie, wie sie es verdienten — auf der Grund-
lage von Solidaritit, Fairnef und Mitleid? Achten wir thre Wiirde als die
Wiirde der Personen, die sie waren oder sein konnten, wenn die Umstan-
de es zulieflen?

2 P.D. James, Im Land der leeren Hiuser. Miinchen 1993.
2t Vgl. Im Land der leeren Hiuser, a.2.0. 130 {.
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Trotz des latenten Gewaltpotentials, das in der Herrschaft der praku-
schen Vernunft steckt, vermitteln uns die klassischen Utopien doch diese
grundlegende Einsicht: Will man in einer Handlungsgemeinschaft etwas
verbessern, so mufl man mit der Fehlervermeidung bei der Erziehung der
Kinder anfangen. Die Einiibung in gewaltfreies Zusammenleben gelingt
nicht von heute auf morgen und schon gar nicht, solange wir nach wie vor
Uberlegenheit, Durchsetzungskraft, Kimpfertum, Verfigungswillen und
Macht als Handlungsqualititen auszeichnen, da diese auf Herrschafts-
strukturen abzielen und damit ein Modell von menschlicher Gemeinschaft
bevorzugen, das Hierarchien hervorbringt. In einer Leistungsgesellschaft,
wo unter Leistung nicht nur fachliches und sachliches Kénnen, sondern
vor allem geschickter Ellenbogeneinsatz verstanden wird, wird Gewalt als
ein legitimes Mittel zur Erreichung personlicher Zwecke nicht nur gedul-
det, sondern geradezu gefordert, wobei tiberschieflende Gewalt, die unter
dem Druck der Verhiltnisse ausufert, bewuft in Kauf genommen wird.

Individuelle wie auch kollektive Gewalt, dies mochte ich zum Abschluff
festhalten, sind nicht von vornherein illegitim. Gewalt ist in dem Ausmaf}
gerechtfertigt, wie sie nicht die Freiheitsrechte anderer verletzt; andern-
falls bedarf es einer ausdriicklichen Ermichtigung zum Einsatz von Ge-
walt, z.B. zum Schutz bedrohter Freiheitsrechte. So hat das Individuum
z.B. das Recht, in Notwehrsituationen Gewalt anzuwenden, um Leib und
Leben zu retten. Und der Staat hat das Recht, seine Mitglieder vor Ge-
walttitern zu schiitzen, indem er diese aus der Gesellschaft ausgrenzt und
in Gefingnissen oder psychiatrischen Anstalten isoliert. Der in solchen
Fillen ausgeiibte Zwang gegen einzelne setzt jedoch nicht das Menschen-
recht auf Freiheit und Unverletzlichkeit der Person aufler Kraft, sondern
wird gerade um seinetwillen ausgeiibt und soll andererseits dazu dienen,
die voriibergehend ihrer Freiheit Beraubten durch geeignete Mafinahmen
wieder zu befihigen, von ihrer Freiheit einen autonomen und selbstver-
antwortlichen Gebrauch zu machen.



Erziehung zum Frieden

Mit einer Riickbesinnung auf Maria Montessori und Rudolf Steiner

Bettina Meier-Kaiser

Nur wer den Frieden in sich gefunden hat, kann ihn weitergeben. Auf die-
ser Einsicht basieren die folgenden Uberlegungen. Erziehung zum Frie-
den: Wie kann dem Menschen geholfen werden, den Frieden in sich selbst
zu finden?

Friede ist mehr als Gewaltlosigkeit, aber er beinhaltet sie. Er ist nur auf
der Grundlage der Liebe moglich, jener Liebe, die die Welt im Innersten
zusammenhilt. Bliiht diese Liebe im Menschen, gestaltet sich sein Leben
der urspriinglichen Ordnung gemafi. Er befindet sich im Einklang mit al-
lem Erschatfenen.

Wie nun kann Erziehung dazu beitragen, dafl der Mensch diesen tiefen
Frieden erringt?

Was ist Erziebhung?

So wie sich Erziehung heutzutage im allgemeinen gestaltet, zielt sie auf die
Sicherung des Lebensunterhaltes ab. Sie gibt vor, dafl mit diesem Ziel auch
das héchste Gliick zu erlangen sei. Die Einseitigkeit dieser Haltung trigt
ihre Friichte. Der Fortschritt in Wissenschaft und Technik droht sich im-
mer mehr gegen den Menschen zu richten.

Wie die moderne Wissenschaft sich dem durch die Sinne Erfafibaren zu-
gewandt hat, so beschrinkt sich auch Erziehung weitgehend auf die dufle-
re Welt. Sie hat sich auf ein Training der Intelligenz und der Korperkrifte
reduziert.

Es ist einsichtig, dafl ein solches Verstindnis von Erziehung den Men-
schen nicht voll zur Entfaltung kommen zu lassen vermag. Wirkliche Er-
ziehung miifite das ganze Wesen des Menschen erfassen. Sie sollte vor
allem die Herzen bilden. Leitet sie die Heranwachsenden dazu an, das
Gottliche in sich selbst zu erkennen, eroffnet sie Wege zu einem wahren
Miteinander. Erziehung, die die Dimensionen Leib, Seele und Geist um-
spannt, war auch Anliegen zweier herausragender Personlichkeiten unse-
rer Zeit: Maria Montessori (1870 — 1952) und Rudolf Steiner (1861 — 1925)
haben sich jeweils anders und doch von einer dhnlichen Grundhaltung her
dieser Thematik gewidmet.!

Gehen wir davon aus, dafl, wie im Keim einer Pflanze, im Kind, im
Neugeborenen alle Eigenschaften und Fahigkeiten schon angelegt sind, so

! Wie im Titel dieser Abhandlung angedeutet, wird im folgenden weder eine vollstandige
Darstellung der Lehren Montessoris und Steiners noch eine Sachdiskussion mit ihnen be-
absichtigt. Es geht nur darum, unter Einbeziehung von Grundgedanken ihrer Erzie-
hungskonzepte eine pidagogische Méglichkeit zu erlautern.
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besteht die Aufgabe des Erziehers darin, ihnen bei ihrer Entfaltung zu hel-
fen. Begibt er sich in diese dienende Haltung, wird sich ihm das Kind als
geistiges Wesen offenbaren, und der Pidagoge ist dazu aufgerufen, es zu
fiihren und zu unterstiitzen bei seiner Menschwerdung.

Die Aneignung der Welt

Montessoris Denken war vom im Laufe ihres Lebens immer stirker wer-
denden Bewufltsein getragen, pidagogischer Phinomene gewahr gewor-
den zu sein, die fiir die weitere Entwicklung des Menschen, mithin fiir die
Verbesserung der menschlichen Kultur von Bedeutung sein konnten.
»Wenn ich etwas getan habe, das zu tun wert gewesen war, dann ist es vor
allem die Tatsache, dafl ich — durch die Vorsehung — das Instrument gewe-
sen bin, durch welches gewisse hohere Moglichkeiten in der Kindheit of-
fenbar geworden sind, die bis dahin nicht allgemein bekannt waren. Und
mit dieser Entdeckung entstand ein neuer Begriff von den ungeheueren
konstruktiven Kriften zum Aufbau einer besseren Kultur ...«?

Wichtig fiir das Verstindnis ihrer pidagogischen Sicht ist eine Erfah-
rung, die sie im Jahre 1907 machte: »Als ich meine ersten Versuche unter
Anwendung der Prinzipien und eines Teils des Materials, die mir vor vie-
len Jahren bei der Erziehung schwachsinniger Kinder geholfen hatten, mit
kleinen normalen Kindern von San Lorenzo durchfiihrte, beobachtete ich
ein etwa dreijahriges Midchen, das tief versunken war in der Beschifti-
gung mit einem Einsatzzylinderblock, aus dem es die kleinen Holzzylin-
der herauszog und wieder an ihre Stelle steckte. Der Ausdruck des
Midchens zeugte von so tiefer Aufmerksamkeit, daf er fiir mich eine
auBlerordentliche Offenbarung war. Die Kinder hatten bisher noch nicht
eine solche auf einen Gegenstand fixierte Aufmerksamkeit gezeigt. Und da
ich von der charakteristischen Unstetigkeit der Aufmerksamkeit des klei-
nen Kindes iiberzeugt war, die rastlos von einem Ding zum anderen wan-
dert, wurde ich noch empfindlicher fiir dieses Phinomen. Zu Anfang be-
obachtete ich die Kleine, ohne sie zu storen, und begann zu zéhlen, wie oft
sie die Ubung wiederholte [...] Ich hatte 44 Ubungen gezahlt; und als es
endlich aufhorte, tat es dies unabhingig von den Anreizen der Umgebung,
die es hitten storen konnen; und das Madchen schaute zufrieden um sich,
als erwachte es aus einem erholsamen Schlaf. — Mein unvergefilicher Ein-
druck glich, glaube ich, dem, den man bei einer Entdeckung verspiirt.«?

Montessori geht von vier Entwicklungsstufen aus, deren erste sich bis
zum sechsten Lebensjahr erstreckt. Diese Periode sieht sie sich in zwei
Phasen teilen, wobei die Phase bis zum dritten Lebensjahr von besonde-
rer Sensibilitat ist. Darin arbeitet sich das Kind bis zu dem empor, was wir
Bewufltsein nennen. Insofern kann das Kind in dieser Zeit als »unbewufit«

2 Maria Montessori, The Catholic Church as the Mirror of the World. Masch.-Manuskript.
Hrsg. von E.M. Standing, Innsbruck 1950. Zitiert nach: G. Schulz-Benesch, Montessori.
Ertrige der Forschung, Bd. 129. Darmstadt 1980, 64.

3 Maria Montessori, Schule des Kindes. Freiburg i. Br. 1976, 69 f.
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bezeichnet werden. Montessori nennt es im Hinblick auf diese Unvoll-
stindigkeit »geistigen Embryo«.*

Obwohl der Erwachsene bis zum dritten Lebensjahr keinen Einfluf} auf
den Geist des Kindes hat, scheint der Padagogin ab eineinhalb Jahren eine
Art Schule erforderlich. Hier soll dem Kind Raum gegeben werden, un-
gestort an seiner Entwicklung zu arbeiten. Es ist in einer Vorbere1tungs—
phase. Um selbst zur Handlungsfihigkeit zu reifen, muf} es lernen, auf-
recht zu stehen. Es muf} laufen und Kraft gewinnen. Es muf} teilnehmen
an den Handlungen seiner Umgebung. Diese Vorbereitung hingt von der
Anstrengung jedes einzelnen Kindes ab. Das gute und gekonnte Beispiel
ist zwar wichtig, aber nicht das Wesentliche: Die Kraft zur Nachahmung
will sich entfalten. »Die Anstrengung zielt nicht auf die Nachahmung,
sondern darauf, in sich selbst die Moglichkeit zur Nachahmung zu schaf-
fen, sich selbst auf die gewiinschte Weise zu verindern.«® Ein Kind dieses
Alters neigt zu bestimmten Tatigkeiten. Sie mogen uns widersinnig er-
scheinen: sie miissen zu Ende gefithrt werden. Die Vollendung eines be-
gonnenen Zyklus ist notwendig zur Entwicklung der Willenskraft. Die
Tatigkeiten haben keinen aufleren Zweck, doch wird in ihnen die Koordi-
nierung der Bewegungen geiibt. In beschaulicher Art nehmen Kinder in
dieser Entwicklungsphase in sich auf, was sie zum Aufbau benétigen.

Die Unmittelbarkeit, mit welcher Sinnesreize aus der Umgebung auf-
genommen werden, sieht Montessori als ein Charakteristikum des Geistes
dieser Stufe an. Das Kind saugt die Reize gleichsam in sich auf; es lebt in
einem nattirlichen Drang zu den Dingen, in einer »Liebe zur Umwelt«.
»Es liebt, weil es die Welt in sich aufnimmt, weil die Natur ihm dies ge-
bietet. Und es absorbiert alles, was es aufnimmt, um es dem eigenen Le-
ben, der eigenen Personlichkeit einzuverleiben.«®
_ Der »absorbierende Geist« besteht bis zum sechsten Lebensjahr. Eine
Anderung im Leben des Kindes tritt jedoch schon vor dem dritten Le-

4 Vgl. Maria Montessori, Kinder sind anders. Stuttgart 1952, 48. »Jede korperliche Bewe-
gung, jedes Element unserer Intelligenz, alles, womit das menschliche Individuum ausge-
stattet ist, wird vom Kind geschaffen. Eine wundervolle Eroberung, die unbewufit voll-
bracht wird. Die Erwachsenen haben ein Bewufitsein: Wenn wir den Willen und den
Wunsch haben, etwas zu lernen, so tun wir das, aber das Kind hat kein Bewufitsein und
keinen Willen, da beides erst geschaffen werden mufi« (Maria Montessori, Das kreative
Kind. Freiburg i. Br. 1972, 21).

5 Das kreative Kind, 143,

¢ Kinder sind anders, 145; vgl. auch 66 ff. Das kreative Kind, 23 ff. Der Titel des letzteren
Buches lautet im engllschen Original »The Absorbent Mind«. Die Ubersetzung von mind
mit Geist ist problematisch. Gewohnlich werden mind und spirit mit Geist tibertragen.
Dadurch werden die Begriffe nicht genau getroffen. Mind meint namlich eher das, was
wir auch mentale Ebene heiffen. Wenn man die Einheit, die das Individuum darstellt, als
dreigegliedert beschreibt und diese Glieder mit Leib, Seele und Geist bezeichnet, ist mind
dem zweiten Glied zugehérig, dem, was hier Seele genannt wird.- Ich versuche, die Leh-
re Montessoris wiederzugeben. Nach meiner Auffassung aber bringt das Kind, wenn es
zur Welt kommt, alles — so z.B. auch die Sprache — mit. Die verschiedenen Fahigkeiten
harren gewissermaflen blofl ihrer Gestaltwerdung durch den menschlichen Kérper. Die-
se ist nur an bestimmten Entwicklungspunkten moglich. Siehe dazu Rudolf Steiner im
nichsten Teil dieser Abhandlung.



186 Bettina Meier-Kaiser

bensjahr ein, wenn es beginnt, seine Umgebung zu erobern. Durch die
neue Aktivitit entwickelt es sein Bewuf3tsein und vervollkommnet die be-
reits gemachten Errungenschaften. Es braucht eine Umgebung, die ihm
Motive bietet. Ausgehend von der Beobachtung, daff Kinder ruhiger und
frohlicher sind, die nicht mit den eigens fiir sie produzierten Spielsachen
spielen, sondern die Alltagsgegenstinde der Erwachsenen benutzen, um
deren Arbeit nachzuahmen, hat Montessori begonnen, ihre Kinderhduser
mit kleinen Stithlen und Tischen, kleinem Geschirr, kleinen Gebrauchsge-
genstinden einzurichten. Es zeigte sich, daf§ bereits Dreijihrige fahig sind,
Kultur aufzunehmen, und dafl dies nur durch »Arbeit« und wachsende
Selbstverwirklichung méglich ist. Ubungen mit Material, das zur Erzie-
hung der Sinne geschaffen wurde, dienen zur Entwicklung sowohl der gei-
stigen als auch der korperlichen Fahigkeiten. Differenziertheit, Geschick-
lichkeit und Feinfithligkeit im Wahrnehmen der Sinnesreize werden er-
langt.

»Mit dem Sinnesmaterial geben wir eine Fithrung, eine Art Einteilung
der Eindriicke, die von jedem Sinnesorgan empfangen werden konnen: die
Farben, die Laute, die Geriusche, die Formen und Dimensionen, die Ge-
wichte, das Tastgefiihl, der Geruch und Geschmack. [...] In der gewohnli-
chen Erziehung besteht das Vorurteil, dal man den Kindern einen Ge-
genstand geben miisse, damit es die verschiedenen Eigenschaften, wie Far-
be, Oberfliche, Form usw., kennenlernen kann. Aber Gegenstinde gibt es
unendlich viele, die Eigenschaften hingegen sind begrenzt. [...] Indem man
die Eigenschaften getrennt gibt, ist es, wie wenn man das Alphabet zur Er-
forschung gibe.«

Im Gebrauch der Sinne vervollkommnet sich der Verstand. Der Erzie-
hende verhindert dadurch, dafl er solches Material anbietet, einen unnéti-
gen Kraftaufwand des Kindes und unterstiitzt die Selbstorganisation
seines Geistes. Montessori geht davon aus, dafl der Geist von Natur aus
dazu neigt, »die Eigenschaften unabhingig von den Gegenstinden zu un-
terscheiden«®, Die daraus sich ableitende Fahigkeit zur Abstraktion nennt
sie in Anlehnung an Pascal den »mathematischen Geist«. Dieser dufiert
sich bei kleinen Kindern genauso spontan wie eine andere Figenschaft des
Geistes: die Vorstellungskraft. Beiden ist in der Erziehung Rechnung zu
tragen. Das Sinnesmaterial soll nun nicht nur der Erforschung der Umge-
bung, sondern auch der Entwicklung des »mathematischen Geistes« die-
nen. So bezeichnet es die Pidagogin auch als »materialisierte Abstraktio-
nen oder grundlegendes mathematisches Material«’.

7 Das kreative Kind, 163.

8§ Das kreative Kind, 164.

9 Das kreative Kind, 166. Fiir Montessori ist die mathematische Erziechung in dieser frithen
Phase von grofier Bedeutung, vgl. dazu Maria Montessori, Psycho-Arithmetik. Die Arith-
metik dargestellt unter Beriicksichtigung kinderpsychologischer Erfahrungen wihrend 25
Jahren. Thalwil 1989. — »Der sich auf diese Weise organisierende Geist, geleitet von einer
Ordnung, die seiner natiirlichen Ordnung entspricht, starke sich, bliiht auf und offenbart
sich in der Awusgeglichenbeit und in der Ruhe, die die wunderbare, fiir das Verhalten un-
serer Kinder chrakteristische Disziplin ergeben« (Schule des Kindes. Freiburg 1976, 171).
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Die Entwicklung weist besonders »sensible Perioden« auf, d.h. Zeiten,
in denen das Kind eine stirkere Aufnahmefihigkeit und Bildsamkeit fiir
bestimmte Vermégen hat. An ihnen zeigt sich das Charakteristikum des
»absorbierenden Geistes« deutlich. Beispiele fiir solche sensiblen Phasen
sind die Periode der Entwicklung der Bewegung und die der Entwicklung
der Sprache. Nach anfinglichen tastenden Versuchen kommt das Kind zu
einem explosionsartigen Fortschritt in der entsprechenden Fihigkeit, wo-
bei unbewuflt und scheinbar ohne Miihe der Disposition die Inhalte zu-
flieflen. Auf diese Weise erwirbt das Kind, so Montessori, z. B. die Mut-
tersprache. Keine andere Sprache wird der Mensch spiter mit ebensolcher
Perfektion und unmittelbarem Wissen um die idiomatischen Besonderhei-
ten erlernen konnen.

Fiir die Erziechung ist es folglich von entscheidender Bedeutung, dem
Kind die richtige Umwelt zu bieten. Denn der »absorbierende Geist«
nimmt alles auf, die Sprache, die Gestik, die Mentalitit. Er »akzeptiert die
Armut wie den Reichtum, akzeptiert jeden Glauben, die Vorurteile und
die Gebriuche der Umgebung«!?. Und von ebensolcher Bedeutung ist es,
dem Kind die fiir die jeweilige sensible Phase entsprechende »geistige
Nahrung« zu bieten. Hat das Kind dagegen »nicht die Méglichkeit gehabr,
gemifl den inneren Direktiven seiner Empfanglichkeitsperioden zu han-
deln, so hat es die Gelegenheit versiumt, sich auf natiirliche Weise eine be-
stimmte Fihigkeit anzueignen, und diese Gelegenheit ist fiir immer vor-
bei«!!. Ist eine Empfinglichkeitsperiode zu Ende, so kénnen in ihr mégli-
che Errungenschaften nur noch mit reflektierender Titigkeit, d.h. nicht
urspringlich, nur mit Aufwand von Willenskraft, mit gréflerer Miihe ge-
macht werden. Der Wachstumsprozefl wird dadurch im Wesen gestort.

Die unmittelbare Reaktion des Kindes auf diesen Mangel sind Merk-
wiirdigkeiten im Verhalten, die die Erwachsenen aus Unkenntnis der wah-
ren Ursachen als Launen, als Ungezogenheiten ansehen. So werden die
Weichen zu Fehlentwicklungen fiir das ganze spitere Leben gestellt. »Lan-
ge Erfahrung hat uns gezeigt, wie schmerzhaft und heftig das Kind rea-
giert, sobald duffere Hindernisse sich seiner Lebensbetitigung in den Weg
stellen.«!2 »St6f8t das Kind [...] wihrend einer Empfinglichkeitsperiode
auf ein Hindernis fiir seine Arbeit, so erfolgt in der Seele des Kindes eine
Art Zusammenbruch, eine Verbildung. Die Folge ist ein geistiges Marty-
rium, von dem wir noch so gut wie nichts verstehen, dessen Wundmale je-
doch beinahe alle Menschen unwissentlich in sich tragen.«!?

Es gilt fiir die Erzichenden, zu verstehen, dafl die Wiinsche des Kindes
der »innere Schrei des Lebens« sind, »das sich nach geheimnisvollen Ge-
setzen zu entfalten wiinscht.«'* Insbesondere haben sie auf die »Polarisa-
tion der Aufmerksamkeit« zu achten, die nach Montessori das Schliissel-
phinomen zu allen pidagogischen Problemen darstellt. »Jedesmal, wenn

10 Das kreative Kind, 263.

't Kinder sind anders, 63.

12 Kinder sind anders, 65.

5 Kinder sind anders, 64 f.

!* Maria Montessori, Mein Handbuch. Stuttgart 1922, 117.
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eine solche Polarisation der Aufmerksamkeit stattfand, begann sich das
Kind vollstindig zu verindern. Es wurde ruhiger, fast intelligenter [...] es
schien sich [...] alles Unorganisierte und Unbestindige im Bewuf3tsein des
Kindes zu einer inneren Schopfung zu organisieren.«!s

Das Kind dieses Alters beeindruckt durch die hohe Konzentration aut
sein Spiel. Dafl es zu dieser Aufmerksamkeit gelangt, ist wesentlich fiir sei-
ne Entwicklung. »Ohne diese Konzentration sind die Gegenstinde Herr
{iber das Kind, das heifit, es lifit sich von allen Reizen anlocken und
springt von einem zum andern. Wenn es aber seine Aufmerksamkeit auf
etwas konzentriert hat, beherrscht es seine Umwelt und kontrolliert
gieuels

In der Konzentration und ferner in der Ausdauer und im Entschluff zur
Vollendung der Handlung sieht Montessori nicht den Willen des Kindes,
sondern den Willen der Natur wirken, der so die Krifte des Menschen ent-
stehen lift. Reiffen die Erziehenden die Fithrung an sich, kann das Kind
weder Konzentration noch Entschluffkraft entwickeln. Das Kind mufl
also vom Erwachsenen unabhingig gemacht werden. Die Krifte der
Schépfung, die ihm eine innere Fihrung angedeihen lassen, helfen ihm,
seine Anlagen zur Entfaltung zu bringen. Wichst es so auf, hat es die Még-
lichkeit, sich fiir alles zu interessieren. Die Gier nach materiellem Besitz
und der daran gekoppelte Zerstérungstrieb kénnen in ihm schwer Fuf}
fassen. Es entwickelt ein intellektuelles Interesse an den Dingen und be-
schaftigt sich mit der Erkenntnis derselben. »Dieser intellektuelle Besitz
dulert sich in einer derart starken Anziehungskraft, die wir beinahe Lie-
be nennen kénnen. Diese lifit das Kind die Dinge pflegen und mit dufier-
ster Sorgfalt behandeln.«!

Die Kinder wihlen ihre Arbeit spontan und entwickeln durch die Wie-
derholung der Ubung ein Bewufitsein der Handlung, handeln also wil-
lentlich. Dieser bewufite Wille ist eine Macht, die auszubilden Aufgabe der
Erzicher ist. Sie haben die selbsttitigen Ubungen des Kindes mit Geduld
und Behutsamkeit zu unterstiitzen.!s Erst wenn sein eigener Wille ent-

15 Schule des Kindes, 70.

16 Das kreative Kind, 194-195.

17 Schule des Kindes, 197.

15 »Die ganze Grundlage unserer Erfolge beruht auf diesen Mitteln, die wir gefunden haben
und die sich in zwei Rubriken bringen lassen: Organisation der Arbeit und Freibeit. Eben
die vollstindige Organisation der Arbeit, welche die Moglichkeit der Selbstentwicklung
gewihrt und dem Tatigkeitsdrang Raum gibt, verschafft jedem Kind eine wohltuende und
beruhigende Befriedigung. Und unter diesen Arbeitsverhaltnissen fiihrt die Freiheit zu ei-
ner Vervollkommnung der Fihigkeiten und zur Gewinnung ciner schonen Disziplin, die
selbst das Ergebnis jener im Kinde entwickelten neuen Eigenschaft, der Rube ist« (Mein
Handbuch, 117). Das héchste Gebot fiir den Lehrenden ist, die »Selbstkrifte« und Ei-
genwiirde des Kindes zu achten; er mufl wissen, dafl »Kinder einen tiefen Sinn fiir per-
sonliche Wiirde besitzen und daf ihr Gemiit in einem Mafle verletzt [...] werden kann,
wie der Erwachsene sich dies nie vorzustellen vermochte« (Kinder sind anders, 176 £.).
Maria Montessori versteht ihre »Methode« letztlich als »Hilfe fir die menschliche Per-
son, ihre Unabhingigkeit zu erobern« (Uber die Bildung des Menschen. Freiburg 1966,
16).
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wickelt ist, kann es sich frei dazu entschlieflen, dem eines Erwachsenen zu
folgen. Der so entstehende Gehorsam bedeutet Anerkennung von Uber-
legenheit. »Er kann als Sublimation des individuellen Willens betrachtet
werden. «!?

Die natiirliche Entwicklung des Gehorsams ist abhingig von den Fihig-
keiten und der Reife des Kindes. Sie ist ein langsamer Prozef}, in dessen
Verlauf das Kind zur Kontrolle seiner Handlungen und zur Achtung von
Autoritit gelangt. Montessori hebt die grofle Freude hervor, mit der der
Akt des Gehorchens verbunden ist. In ihrer Methode erganzt sich die freie
Wahl der Tatigkeit mit dem bereitwilligen Gehorsam.

Auch die soziale Erziehung beginnt fiir Montessori bereits in der Kind-
heit und hat die verschiedenen Entwicklungsstufen zu beachten. Sie ist
zum einen direktes Einleben in die sozialen Beziehungen, zum anderen
soll der Heranwachsende intellektuelle Einsicht in das Wesen des Sozialen
gewinnen. Bereits im Vorschulalter iiben sich die Kinder z.B. im Respek-
tieren des Besitzes, in Geduld und gegenseitiger Hilfe, insbesondere der
Alteren gegeniiber den Jiingeren.?

Von besonderer Bedeutung fiir die soziale Entwicklung ist die dritte Le-
bensphase, die Phase des Jugendlichen von etwa 12 — 18 Jahren. Denn die-
se Periode ist an sich eine soziale, indem der Mensch hier aus der natiirli-
chen Beschrinkung auf das eigene Ich heraustritt und sich dem Mitmen-
schen o6ffnet. Insbesondere soll der Jugendliche den Wert der menschli-
chen Arbeit und des Austausches von Giitern zum Wohle aller einsehen
und schitzen lernen.

Deutlich zeigt der der Praxis entrungene Ansatz Maria Montessoris,
daf es in den frithen Lebensjahren nicht vorrangig um Wissensvermittlung
geht, sondern um die Forderung einer tatigen Beziehung zu den Dingen,
die das Kind umgeben. Indem es auf diese Weise Herr tiber seinen Korper,
seinen Willen, sein Denken wird, lernt es, sich die Welt aus einer Haltung
der Behutsamkeit und Demut anzueignen. Seine geistigen Fahigkeiten
nehmen im physischen Leib Gestalt an. Die Aufgabe der Erziehenden be-
steht eben darin, dem Kind bei dieser Inkarnation einfiihlsam und selbst-
los zur Seite zu stehen und thm zu helfen, seinen Ort im sozialen Gefiige
einzunehmen.?!

Das pddagogische Denken Montessoris nihrt sich von einer Sicht, die
Mensch, Welt und Gott umspannt. Diese Weite driickt sich auch in ihrer
Idee einer »kosmischen Erziehung« und in ihren Bemithungen um den
Frieden aus. Kosmische Erziehung im engeren Sinne meint das didaktisch-
methodische Programm, mittels dessen die Heranwachsenden durch Ein-

1% Das kreative Kind, 231.

20 Die tibliche Form, die Leistungen einer Gruppe durch Wettstreit zu heben, ist fiir Mon-
tessori keine gute Methode. Denn das »fiihrt natiirlich zu Neid, Haff und Demiitigung,
was bedriickende und antisoziale Gefiihle sind« (Das kreative Kind, 204).

2t Vel. Kinder sind anders, 133 bzw. 137 ff.
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sicht in die wechselseitigen Beziige von Natur und Kultur zum Verstind-
nis der Einheit des Kosmos gelangen sollen. »Kosmische Erziehung im
weiteren Sinne bedeutet, den Menschen dahin zu fiihren, seine Stellung im
Kosmos zu erfassen und seine Aufgabe bewufit zu tibernehmen, d.h. ihn
zu seiner kosmischen Mission«?? zu erwecken. Diese besteht darin, aus
dem Wissen um den einen, gottlichen Ursprung und die Einheit alles Ge-
schopflichen die »neue Welt des Friedens« hervorzubringen. Der wahre
Friede bedeutet »den Sieg der Gerechtigkeit und Liebe unter den Men-
schen«®, Was die Menschheit potentiell heute schon ist, muf§ sie nun be-
wuflt werden: eine »einzige Nation«?* in einem »einzigen Vaterland: der
Welt«2s.

Das Kind ist fiir Maria Montessori der immer wieder neu erscheinende
gottliche Bote und Lehrmeister dieses wahren Friedens. Da es noch un-
verbildet ist, zeigt sich im Kind der wahre Mensch. »Ich versuche im Kind
den Menschen zu entdecken, in ihm den wahren menschlichen Geist, den
Plan des Schopfers.«? Das Kind ist die deutlichste Erscheinung der sich
durch die Schopfung vollziehenden géttlichen Liebe: »Das Kind ist eine
Quelle der Liebe. Kommt man mit thm in Berthrung, beriihrt man die
Liebe. Es ist eine schwer zu definierende Liebe. Alle verspiiren sie, aber
keiner kann ihre Wurzeln beschreiben ...«?’

Der wichtigste Schritt zum wahren Frieden, so Montessori, ist die Ver-
sohnung des Erwachsenen mit dem Kinde, die dadurch geschieht, daf§ der
Stirkere, der Erwachsene, vom Schwicheren, dem Kinde, lernt und sich in
den Dienst der kosmischen gottlichen Krifte stellt. »Das Geheimnis der
Erziehung ist, das Géttliche [...] im Menschen zu kennen, zu lieben und
ihm zu dienen; zu helfen und mitzuarbeiten von der Position des Ge-
schopfes und nicht des Schopfers. Wir haben das gottliche Wirken zu for-
dern, aber nicht uns an seine Stelle zu setzen, da wir sonst zu Verfithrern
der Natur werden.«?

22 Maria Montessori, Frieden und Erziehung. Freiburg i. Br. 1973, 113.

B Frieden und Erziehung, 4.

% Frieden und Erziehung, 27.

% Die Entdeckung des Kindes. Freiburg i. Br. 8. Aufl. 1989, 8.

26 Zitiert nach Rita Kramer, Maria Montessori. Leben und Werk einer groffen Frau. Miin-
chen 1977, 242.

7 Das kreative Kind, 260. »Diese Energie der Liebe hingegen ist uns gegeben, damit jeder
sie in sich habe. Sie ist die grofite Kraft, iiber die der Mensch verfiigt. Der bewufite Teil,
den wir davon besitzen, wird jedesmal erneuert, wenn ein Kind geboren wird. Wenn sie
auch durch die Umstinde spater eingeschlafert wird, fiihlen wir in uns ein sehnliches Ver-
langen nach ihr; wir missen sie daher mehr als jede andere Energie, die uns umgibt, stu-
dieren und verwenden, denn sie ist nicht wie die anderen Krifte der Umgebung verliehen,
sondern uns verliehen. Das Studium der Liebe und ihrer Anwendung fithrt uns zur Quel-
le, aus der sie entspringt: das Kind. Das ist der Weg, den der Mensch in seinem Leiden
und Qualen einschlagen muf, wenn er die angestrebte Rettung und Einheit der Mensch-
heit erreichen will« (Das kreative Kind, 266 {.).

28 Maria Montessori, Spannungsfeld Kind — Gesellschaft - Welt. Auf dem Wege zu einer
»kosmischen Erziehung«. Freiburg i. Br. 1979, 124.
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Die Entfaltung der Personlichkeit

Die Entdeckung, Férderung und Ausbildung aller Krifte, die das Kind
keimhaft in sich trigt, mufl wihrend seines Heranwachsens das Anliegen
des Erziehers sein. Je vollkommener seine Kenntnis der physischen, men-
talen und geistigen Gegebenheiten der menschlichen Natur ist, um so bes-
ser wird er dem auf die Erde gekommenen Wesen bei seiner Vervoll-
kommnung helfen kénnen. Dazu gehort auch die Kenntnis der hoheren
geistigen Fihigkeiten des Menschen, wie sie sich einer Forschung er-
schlieflen kénnen, die gewif§ iiber die Methoden der etablierten wissen-
schaftlichen Pidagogik hinausgeht. Auf die Dringlichkeit dieser For-
schung fiir die menschliche Kulturentwicklung hat zu Beginn des Jahr-
hunderts Rudolf Steiner hingewiesen.?® Seiner Anthroposophie verdanken
wir eine entscheidende Vertiefung der Einsicht in diese Bereiche des Le-
bens. Er stellt uns ein Erziehungskonzept vor, das sich nun seit 75 Jahren
in der Praxis als tauglich erwiesen hat.

Steiner zufolge vollzieht sich die menschliche Entwicklung in aufeinan-
der aufbauenden Wachstumsperioden oder Stufen, die jeweils etwa sieben
Jahre umfassen. Das erste Jahrsiebt, das der Vorschulzeit entspricht, wird
von den duflerlich sichtbaren Ereignissen her durch Geburt und Zahn-
wechsel markiert. In dieser Phase steht das Leben des Menschen gleichsam
im Zeichen der Vollendung der physischen Geburt, indem die inneren,
geistigen Bildekrifte die Ausbildung des physischen Leibes bewirken.
»Der physische Organismus mufl sich zunichst der Aulenwelt anpassen
[...] in die Aulenwelt hineinwachsen.«

In diesen ersten sieben Lebensjahren sind der Ather- und der Astralleib
noch nicht entwickelt.! Wie das Kind aber vor seiner physischen Geburt
vom Kérper der Mutter umschlossen ist, so umgibt es nun eine Ather- und

* Vel. Rudolf Steiner, Wie erlangt man Erkenntnisse der héheren Welten? (Erste Auflage
1904/1905) Dornach 1961. »Was einstrémen mufl in die menschliche Kulturentwicklung,
das ist das Bewufitsein der Menschen von dem Vorhandensein nicht nur einer allgemei-
nen, abstrakten geistigen Welt, sondern der konkreten geistigen Welt, in der wir drinnen
leben mit dem, was wir fiihlen und wollen und tun...« (Rudolf Steiner, Die Sendung Mich-
aels. Dornach 1962, 103),

* Rudolf Steiner, Der pidagogische Wert der Menschenerkenntnis und der Kulturwert der
Padagogik. Dornach 1965, 45.

* Nach Auffassung der Anthroposophie erlebt der Mensch drei Geburten. Aufier dem phy-
sischen Leib kommen nacheinander der Ather- und der Astralleib zur Welt. »Der Ather-
leib ist eine Kraftgestalt; er besteht aus wirkenden Kriften, nicht aber aus Stoff; und der
Astral- oder Empfindungsleib ist eine Gestalt aus in sich beweglichen, farbigen, leuch-
tenden Bildern. Der Empfindungsleib ist in Form und Gréfe von dem physischen Leib
abweichend. Er zeigt beim Menschen die Gestalt eines linglichen Eies, in dem der physi-
sche und der Atherleib eingebettet sind. Er ragt an allen Seiten tiber die beiden als cine
Lichtgestalt hervor« (Rudolf Steiner, Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der
Geisteswissenschaft, 14). Diese Leiber haben bestimmte Eigenschaften und erfiillen dem-
gemaf verschiedene Aufgaben. Vor ihrer Geburt sind sie von schiitzenden Hiillen umge-
ben. In dieser Zeit sollten die in ihnen liegenden Keime gepflegt werden, erst nach ihrem
Freiwerden aber sollten sie dem in der Aulenwelt ausgesetzt werden, was sie nur ohne
Hiille verarbeiten kénnen (vgl. a.2.0. 43 £.). Auf dieser Einsicht basiert der Steinersche
Erziehungsansatz.
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eine Astralhiille. Mit dem Zahnwechsel wird aus der Atherhiille der
Atherleib geboren. Er ist der Erbauer des physischen Leibes. Bis zum
Zahnwechsel empfingt das Kind die Kraft zum Wachsen noch aus der
Atherhiille, wie der Embryo sie aus dem Kérper der Mutter erhalten hat.
Der Atherleib arbeitet erst langsam seine Krifte aus. Wenn die eigenen
Zihne gebildet sind, ist diese Entwicklung abgeschlossen, der Atherleib
wird frei.

Wihrend dieser Phase iibernimmt die physische Umgebung die Auf-
gabe, die der Mutterleib zuvor erfiillt hat. Dabei figen sich die Organe des
Menschen in ihre Form. Es kommt also darauf an, daf der Erzichende die
geeignete Umgebung schafft. »Nur diese richtige physische Umgebung
wirkt auf das Kind so, dafl seine physischen Organe sich in die richtigen
Formen prigen.«<*? Das Kind lebt nun hingegeben an das, was es umgibt.
Von seiner AuRenwelt interessiert es aber nur, »was man nennen kann: Ge-
sten, Gebirden, Bewegungsverhiltnisse«, wobei es »so daran haftet, dafl
es in dem Augenblick, wo es eine Bewegung wahrnimmt, den inneren
Drang fiihlt, sie nachzuahmen«®. Es ahmt nach, was sich ihm anbietet. In
der Nachahmung erhalten seine Organe die Form, die ihnen bleibt. Alles,
was von den Sinnen wahrgenommen wird, wirkt formbildend. Das gilt fiir
die Handlungsweisen der Erwachsenen genauso wie fiir materielle Dinge.
»Jede Geste, jede Bewegung des Vaters, der Mutter wird in entsprechen-
der Art im ganzen Innenorganismus des Kindes miterlebt. - Bis in diesen
Zeitabschnitt wird von der menschlichen Wesenheit das Gehirn gestaltet.
Und vom Gehirn geht in dieser Lebensepoche alles aus, was dem Orga-
nismus sein Innengeprige gibt. Und im Gehirn bildet sich in feinster Wei-
se nach, was sich durch die Umgebung als Lebensoffenbarung abspielt.«**

Prigend wirkt nun allerdings nicht nur die duflere Form des Verhaltens
derer, mit denen das Kind unmittelbar zu tun hat, sondern auch der »see-
lische und moralische Inhalt« dieses Verhaltens. Es muf§ daher streng dar-
auf geachtet werden, dafl in der Umgebung des Kindes nichts geschieht,
was das Kind nicht nachahmen dirfte.

Die durch die Nachahmung reproduzierte Aufienwelt prigt das Gemiit
des Kindes und schligt sich zugleich leiblich nieder. In diesem Sinne fiihrt
Steiner weiter aus, daf} etwa Jihzorn oder Angstlichkeit seitens der Eltern
Gewebestrukturen im Kind schaffen, die es dazu pridestinieren, seinen
Korper in diesem Sinn zu gebrauchen: »Wenn ich eine jihzornige Gebir-
de mache, so geht diese in die Blutorganisation des Kindes iiber, und wenn
sich diese Gebirden wiederholen, so werden sie Ausdruck in der Blutzir-
kulation des Kindes. Es wird so organisiert in seinem physischen Leibe,
wie ich mich gebirdenhaft in seiner Umgebung verhalte.«* Durchstrémen

32 R. Steiner, Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft. Dor-
nach 1988, 21.

3 Der pidagogische Wert der Menschenerkenntnis und der Kulturwert der Pidagogik, 46.

% Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 56.

» Der pidagogische Wert der Menschenerkenntnis und der Kulturwert der Pidagogik,
49-50.
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Freude und Liebe die Umgebung des Kindes, gedeihen seine Organe in
der bestmoglichen Form.

Wie Montessori, so hebt auch Steiner die grofle Bedeutung der mate-
riellen Dinge hervor, von denen das Kind umgeben ist. Thm kommt es vor
allem darauf an, die innere Regsamkeit durch das Spielzeug zu férdern,
denn diese wirkt bildend auf die Form von Gehirn und Organen. So be-
fiirwortet er einfache Dinge zum Spielen, etwa eine aus einem Stiick Stoff
gewickelte Puppe, bei denen der Phantasie des Kindes die Aufgabe der Er-
ginzung zufillt, wodurch sie zur Tatigkeit gefordert ist.

Das zweite Jahrsiebt beginnt, wenn sich die zweiten Zihne bilden. Die
feineren Bildekrifte — der Atherleib — wirken nun in das Physische hinein.
Hat der Atherleib mit dem Zahnwechsel die Atherhiille abgestreift, 6ffnet
er sich nach auflen, wie sich mit der physischen Geburt die Sinne der
Auflenwelt 6ffnen. Zum einen kann er nun dem physischen Leib die Krif-
te zufithren, die dieser zur Verfestigung seiner Formen braucht. Zum an-
deren kann man ab jetzt von auflen auf ihn einwirken. Worum geht es al-
so in den folgenden Jahren? Was ist die Aufgabe der Erziehung?

Vermochte das Kind in der ersten Phase — ganz der Umwelt hingegeben
- nur Bewegungshaftes aufzunehmen, so wendet es sich jetzt der Innen-
welt zu. Die Gefthlswelt 6ffnet sich thm, mithin die Fihigkeit, sinnlich
Erfahrbares in seinem Bildcharakter wahrzunehmen. »Die Umbildung
und das Wachstum des Atherleibes bedeutet Umbildung der Neigungen,
Gewohnheiten, des Gewissens, des Charakters, des Gedichtnisses, der
Temperamente. Auf den Atherleib wirkt man durch Bilder, durch Bei-
spiele, durch geregeltes Lenken der Phantasie.«%

All das, an dessen »innerem Sinn und Wert« sich das Kind orientieren
kann, muf nun in seine Umgebung gebracht werden. »Der Atherleib ent-
wickelt seine Kraft, wenn eine geregelte Phantasie sich richten kann nach
dem, was sie sich an den lebenden oder dem Geist vermittelten Bildern
und Gleichnissen entritseln und zu seiner Richtschnur nehmen kann.
Nicht abstrakte Begriffe wirken in der richtigen Weise auf den wachsen-
den Atherleib, sondern das Anschauliche, nicht das Sinnlich-, sondern das
Geistig-Anschauliche. Die geistige Anschauung ist das richtige Erzie-
hungsmittel in diesen Jahren.«¥”

In der Vermittlung von Bildern und Gleichnissen kann der heranwach-
sende Mensch die Gesetzmifligkeiten des Daseins erahnen. »Alles Ver-
gingliche ist nur ein Gleichnis¢, das mufl geradezu ein durchgreifender
Leitspruch fiir die Erziechung in dieser Zeit sein. Es ist unendlich wichtig
fiir den Menschen, dafl er die Geheimnisse des Daseins in Gleichnissen
empfingt, bevor sie in Form von Naturgesetzen usw. ithm vor die Seele tre-
ten,«*

Gefiihl und Empfindung miissen nun angesprochen werden, der Ver-
stand ist erst zu erreichen, wenn der Astralleib geboren wird. Es ist wich-

36 Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 27.
37 Die Erzichung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 27.
3¢ Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 29.
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tig, nicht bei der blofien sinnlichen Anschauung stehen zu bleiben, son-
dern in das Mysterium des Lebens vorzudringen. »Denn die ganze Wirk-
lichkeit eines Dinges besteht aus Geist und Stoff [...].«**

Das Kind erfihrt sich nun als Einzelwesen. Der Erzieher muf} ihm Er-
lebnisse ermoglichen, die es sein Eingebundensein in der Schopfung
fithlen lassen. »Das, was die stirksten Eindriicke auf den Atherleib macht,
das wirkt auch am kriftigsten auf die Festigung des physischen Leibes
zuriick. Die allerstirksten Impulse werden aber auf den Atherleib durch
diejenigen Empfindungen und Vorstellungen hervorgerufen, durch die der
Mensch seine Stellung zu den ewigen Urgriinden des Weltalls fithlt und er-
lebt, das heifit durch religiose Erlebnisse. [...] Fiihlt sich der Mensch nicht
mit sicheren Fiden angegliedert an ein Gottlich-Geistiges, so miissen Wil-
le und Charakter unsicher, uneinheitlich und ungesund bleiben.«*

Gleichnisse helfen der Innenwelt, sich zu entwickeln. Dazu ist es frei-
lich nétig, daf} der Erzichende ernsthaft an die Wirklichkeit seiner Gleich-
nisse glaubt, daf er lebt, was er lehrt. Nur so kann er das Kind in der Tie-
fe erreichen. Und nur so bilden sich die Krifte der Ehrfurcht und Vereh-
rung aus, die fiir die Entwicklung des Atherleibes wesentlich sind. Das
Kind braucht Autorititen, um im Weltganzen Halt zu finden. Es vermag
nun Autorititen zu suchen, denen es nachfolgen kann, weil es nunmehr
den anderen Menschen als anderen Menschen zu entdecken beginnt.*! An
die Stelle des Prinzips von Vorbild und Nachahmung tritt nun das Prinzip
von Autoritit und Nachfolge. Die Erzieher reprisentieren ithm die Welt-
ordnung. Aber auch die groflen Vorbilder der Geschichte regen es zur
Nacheiferung an.

Im zweiten Jahrsiebt ist das Kind gewissermafien ein » Asthet«. Um sei-
ne Gefiihlswelt voll zur Entfaltung zu bringen, sollte in diesem Alter auch
der Sinn fiir Schonheit und Kunst wachgerufen und gehegt werden. Dazu
gehort es genauso, ihm die Geheimnisse der Natur nahezubringen wie es
zu schopferischer Titigkeit anzuleiten. »Freude am Leben, Liebe zum Da-
sein, Kraft zur Arbeit, all das erwichst fiir das ganze Dasein aus der Pfle-
ge des Schonheits- und Kunstsinnes.«*

War es in den ersten sieben Lebensjahren besonders wichtig, daff alles,
was das Kind umgibt, von Liebe und Freude durchdrungen ist, so ist es
nun von erstrangiger Bedeutung, dafl der Atherleib durch kérperliche

39 Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 35.

# Die Erzichung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 37.

# »Das Kind bis zum siebenten Jahre empfindet eigentlich den anderen Menschen in Wahr-
heit noch gar nicht ordentlich als anderen Menschenc, jetzt aber, »sondert sich das Kind
ab von dem anderen, und daher wird ihm der andere Mensch ein Wesen mit einer Inner-
lichkeit. Und das verlangt beim Kinde, daf} es in scheuer Ehrfurcht zu dem Erwachsenen,
der grof ist, hinaufschaut, daf} es sich gefithlsméaflig nach thm richten lernt« (Rudolf Stei-
ner, Die gesunde Entwickelung des Leiblich-Physischen als Grundlage der freien Entfal-
tung des Seelisch-Geistigen. Dornach 1978, 172- 173).

2 Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 38. »Wir miis-
sen durchaus alles, was wir dem Kinde beibringen [...], so beibringen, dafl wir eigentlich
dabei als Kiinstler wirken« (Die gesunde Entwickelung des Leiblich-Physischen als
Grundlage der freien Entfaltung des Seelisch-Geistigen, 162).
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Ubungen die sich stets steigernde Kraft tatsichlich erlebt und so ein Ge-
fihl seines Wachstums erhalt.

An dieses Wachstum ist auch die Entwicklung des Gedichtnisses ge-
bunden. Daher empfiehlt Steiner, daff sich das Kind in diesem zweiten
Jahrsiebt gedichtnismaflig so viel wie irgend moglich aneignet, denn so
bildet sich das Gedichtnis aus. Erst mit dem Freiwerden des Astralleibes
sollte der Verstand in Anspruch genommen werden. Was dem Gedichtnis
bereits einverleibt wurde, kann dann begrifflich erfait werden. Die Titig-
keit des Verstandes, das abstrakte Denken, sollte sich moglichst unbeein-
fluft entwickeln kénnen, wihrend die anderen Seelenkrifte ausgebildet
werden. Am Ende der Pubertit ist die Urteilskraft dann so gereift, dafl der
Mensch selbstindig seine Urteile bilden kann.

Die mit der Geschlechtsreife zeitlich zusammenfallende Geburt des
Astralleibes aus der Astralhiille leitet eine neue Periode — das dritte Jahr-
siebt — ein. »So schreitet der Mensch vom Leiblichen durch das Seelische
in das Geistige hinein. Aber das Geistige [...] kann man eigentlich nicht er-
ziehen. Das mufl man in Freiheit in die Welt hinaus entlassen. Geistiges
kann der Mensch nur vom Leben lernen.«*

Nun erwacht die Liebe zum anderen Geschlecht als individualisierter
Ausdruck einer allgemeinen Liebe. »Diese allgemeine Menschheitsliebe
als besondere entwickelt sich ebenso wie die Liebe zum anderen Ge-
schlechte mit der Geschlechtsreife. Diejenige Liebe, die der Mensch zum
Menschen hat, entwickelt sich in ihrer Selbstindigkeit erst mit der Ge-
schlechtsreife, denn diese Liebe, die mufl ja frei von Autoritit sein. Diese
Liebe ist wirkliche Hingabe [...] es ist, was da im Menschen lebt als Liebe,
es ist im Grunde genommen der Inhalt des astralischen Leibes beim Men-
schen. Das wird als selbstindiges Wesen geboren mit der Geschlechtsrei-
fe. Bis zur Geschlechtsreife arbeitet es an der eigenen Menschennatur
[...].«* Wie kann hier die schulische Erziehung zur Entwicklung beitra-
gen? Durch Einfihlung gelangt man dazu, das andere Wesen mitzuerle-
ben. So entsteht »die Liebe, der wir eine feste Grundlage geben, wenn wir
dasjenige, was aus dem Nachahmungspr1n21p zum Autoritatsprinzip ge-
worden ist zwischen dem 9. und 10. Lebensjahre, so tibergehen lassen
kénnen durch unser ganzes Gebaren in der Schule, dafl die Autoritits-
empfindungen sich ganz allmihlich in Liebe-Empfindungen, in wahre
Liebe-Empfindungen, die mit Hochachtung verkniipft ist, gegeniiber dem
Lehrer und Erzieher verwandeln.«*

Nun erst, so Steiner, ist es gut, dem Unterricht einen »systematisieren-
den oder wissenschaftlichen Charakter zu geben, denn einen richtigen in-

# Das dritte Jahrsiebt — Ausfiihrungen Rudolf Steiners in seinen pidagogischen Vortrigen,
zusammengestellt durch Dr. H. Rebmann. Stuttgart 1977, 43. (Als Manuskript vervielfal-
tigt durch die Pidagogische Forschungsstelle beim Bund der Freien Waldorfschulen —
zum internen Gebrauch.)

# Das dritte Jahrsiebt, 15.

4 Das dritte Jahrsiebt, 42.
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neren Begriff von der Wahrheit bekommt der Mensch erst, wenn er ge-
schlechtsreif geworden ist.«#

Etwa vom fiinfzehnten Lebensjahr an kann von auflen an den jungen
Menschen herangetragen werden, was das abstrakte Denken sich entfalten
lift. Das, was er bisher gelernt hat, bietet ihm jetzt Stoff zu Urteil und
Vergleich. Aber nicht nur Wissen sollte er sich angeeignet haben, sondern
auch ein Empfinden fiir die Wahrheit. Ist dieser Grund gelegt, ist der
Mensch reif zum Urteilen. Mit jedem verfrithten Urteil nimmt er sich die
Mobglichkeit, dem Leben unbefangen zu begegnen. Es sollte sich also in
ihm der Sinn entwickeln dafiir, dafl er lernen mufl, ehe er urteilen kann.
Der Verstand sollte erst einmal nur dazu dienen, das Gesehene und Ge-
fithlte zu erfassen.*

Ferner sollten die Erzieher dem Kind keine moralischen Urteile »ein-
impfen«, sondern »die Keime zum Bilden von eigenen Moralkriften [...]
pflegen«*. Verfihrt man anders, so wird der junge Mensch »zum Morali-
schen nicht erwachen, sondern im entsprechenden Alter nur eine abstrak-
te Erinnerung daran haben kénnen, was als Moralgebot bei anderen Gel-
tung hat«*.

Die Fihigkeit, selbst zu denken, bewirkt auch, daff fiir den jungen Men-
schen nun das Autorititsprinzip an Gewicht verliert. Wird an ihn etwas
herangetragen, verlangt er nach den Griinden. Sind die Griinde nicht ein-
sichtig, wird die Nachfolge verweigert. In dieser Phase geht es demnach
grundsitzlich um die Bildung der Autonomie, die alle anderen Lebensbe-
reiche, selbst das Geschlechtliche, durchdringt.

Zwischen der Pubertit und dem einundzwanzigsten Lebensjahr ent-
steht ein »zweiter Mensch«. Allem, was bisher war, sagt er den Kampf an,
sucht seine eigenen Ideale. In den Flegeljahren, in denen sich auch das
Physische stark verindert, geschieht diese Umwandlung auf eine grobere
Art. »[...] was in die Riipeleien, aber auch in manches Schone hinein-
schief3t, das erscheint wie ein zweiter, ein wolkenartiger Mensch im Men-
schen.«%

Der Erzichungsprozef§ findet sein letztes Ziel in der Gestalt des freien
Menschen. In der Erfahrung der eigenen Wesensmitte als hochster geisti-

4 Das dritte Jahrsiebt, 6.

 Dadurch ist »die Zeit gekommen, in der der Mensch auch dazu reif ist, sich iiber die Din-
ge, die er vorher gelernt hat, ein eigenes Urteil zu bilden. Man kann einem Menschen
nichts Schlimmeres zufiigen, als wenn man zu friih sein eigenes Urteil wachruft [...] Alle
Einseitigkeit im Leben, alle 6den «Glaubensbekenntnisses, die sich auf ein paar Wissens-
brocken griinden und von diesen aus richten méchten iiber oft durch lange Zeitriume be-
wihrte Vorstellungserlebnisse der Menschheit, rithren von Fehlern der Erziehung in die-
ser Richtung her« (Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissen-
schaft, 40).

# Das dritte Jahrsiebt, 44.

4 Das dritte Jahrsiebt, 44. »[...] indem man vorher nicht antastet, was sich frei entwickeln
soll, sondern den Geist stufenweise wach werden 1aflt, durch das, was man als Erzieher
tut, wird der Mensch, wenn er geschlechtsreif geworden ist, sein eigenes Wesen als ein er-
wachendes erleben; und dieser Moment des Erwachens wird der Quell einer Kraft sein,
die im ganzen folgenden Leben nachwirkt.« (45)

50 Das dritte Jahrsiebt, 80.
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ger Realitdt erwacht die individuelle Bewufitseinsseele. Derart von innen
erhellt, vermag nun der Mensch die niederen Triebfedern seines Handelns
— wie Instinkt, Neigung und Leidenschaften — zu durchschauen und sich
von ihnen zu l6sen. Dadurch erreicht er die Freiheit, die ihm den Blick fiir
das Wahre und das Gute und fiir das Ewige gibt. Erst dieser gelduterte
Blick vermag das Ich-Wesen der anderen Menschen in seiner jeweiligen
Einzigartigkeit zu erkennen und anzuerkennen: »Ein sittliches Mifiver-
stehen, ein Aufeinanderprallen ist bei sittlich freien Menschen ausge-
schlossen. Nur der sittlich Unfreie, der dem Naturtrieb oder einem ange-
nommenen Pflichtgebot folgt, stofit den Nebenmenschen zuriick, wenn er
nicht dem gleichen Instinkt und dem gleichen Gebot folgt. Leben in der
Liebe zum Handeln und Lebenlassen im Verstindnisse des fremden Wol-
lens ist die Grundmaxime der freien Menschen. Sie kennen kein anderes
Sollen als dasjenige, mit dem sich ihr Wollen in intuitiven Einklang ver-
setztizsl

Der hier umrissene Ansatz Steiners schafft eine Basis, auf der dem Men-
schen zu seiner Entfaltung verholfen werden kann. »Nicht allgemeine Re-
densarten, wie etwa ‘harmonische Ausbildung aller Krifte und Anlagen’
und dergleichen, kénnen die Grundlage einer echten Erziehungskunst
sein, sondern nur auf einer wirklichen Erkenntnis der menschlichen We-
senheit kann eine solche aufgebaut werden. [...] So handelt es sich auch fiir
die Erziehungskunst um eine Kenntnis der Glieder der menschlichen We-
senheit und deren Entwickelung im einzelnen ...«%

Im Wissen darum, auf welchen Teil er in welchem Alter einzuwirken
hat, arbeitet der Erzieher an all diesen Gliedern. Seine Arbeit steht im
Dienste des einzelnen Menschen und im Dienste der Evolution. Sie hat
sich nicht nur auf den physischen, den Ather- und den Astralleib zu be-
ziehen, sondern auch auf das Ich, das Steiner als vierten Leib bezeichnet.
Sie tragt sowohl zur Entfaltung als auch zur Liuterung dieser Leiber bei.
In diese Aufgabe fihrt der Erzieher auch seinen Zogling ein. Er mufl ihm
vermitteln, daff es der Auftrag des Ichs ist, an den Gliedern der menschli-
chen Wesenheit im Sinne einer Umwandlung zu arbeiten. So 6ffnet Erzie-
hung Wege fur ein tieferes Verstandnis des Ganzen. In diesem Sinne ist fiir
Steiner Erziechung zugleich Kunst, die Kunst, dem Menschen aus der Ein-
sicht in die Grundbestimmung und Gesetzmafigkeiten seines Wesens zur
vollen Entfaltung zu verhelfen, und Dienst am Hochsten: »Der Lehrer
mufl eigentlich dazu kommen, daf} alles Unterrichten fiir ihn eine sittliche,
eine religidse Tat werde, daf§ er sozusagen in dem Unterrichten selber ei-
ne Art Gottesdienst sehe.«3

Bisher haben wir Erziehung mit Montessori und Steiner als einen Pro-
zef} betrachtet, in dem das Kind sich die Welt aneignet, sich in ihr inkar-
niert und seine Moglichkeiten entfaltet.

5! Rudolf Steiner, Philosophie der Freiheit. Dornach 1973, 166.
52 Die Erziehung des Kindes vom Gesichtspunkte der Geisteswissenschaft, 20.
5 Rudolf Steiner, Gegenwirtiges Geistesleben und Erziehung. Stuttgart 1957, 190.
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Zwei weitere Aspekte, die Erziechung von einem anderen Gesichtspunkt
aus in den Zusammenhang des Weltganzen stellen, mogen nun folgen.

Licht und Schatten
Die Lenkung der zerstorerischen Energie

Im Menschen sind die Krifte des Erschatfens, Erhaltens und Zerstérens
angelegt. Zugleich strebt das menschliche Wesen nach einer Vervoll-
kommnung im Sinne der evolutioniren Entwicklung. In welcher Weise
konnen die vorhandenen Moglichkeiten entwickelt werden, so dafl sie
dem Ziel des Menschen dienen? Was die beiden erstgenannten Krifte an-
belangt, bieten die bereits besprochenen Erziehungskonzepte einen guten
Rahmen. Dem zur Zerstorung neigenden Potential wollen wir uns nun
noch gesondert zuwenden.

In den negativen Gefiihlen wie Neid und Gier, Eifersucht und Hafi,
aber auch Angst und Furcht gelangt etwas von dieser Kraft zum Aus-
druck. Wichst ein Kind von Anfang an in Liebe auf und darf so seine ei-
gene Liebesfahigkeit entfalten, werden diese Gefiihle kaum Raum in ithm
einnehmen: Das Habenwollen, Zu-kurz-gekommen-Sein und Alleine-
gelassen-Sein, die deren Grundlage bilden, sind ihm weitgehend fremd.
Eine andere Erscheinungsform der zerstorerischen Kraft ist die Wut. Man
kann zweierlei Ursachen feststellen. Die eine liegt wiederum im Gefiihl,
nicht geliebt zu werden — und ist also durch die entsprechende Umgebung
aufzulésen —, die andere entspringt einer Blockade der Lebenskraft. Hier
ist es Aufgabe des Erziehers, dem Kind Moglichkeiten zu eréffnen, so dafl
seine Kraft wieder in Flul kommt. Einmal kann die Hilfe in einer einfa-
chen korperlich-sportlichen Betitigung liegen, durch die die angestaute
Energie frei wird. Sie kann aber auch in der geduldigen Anleitung zu der
Titigkeit bestehen, die das Kind seinem Entwicklungsstand entsprechend
gerade zu lernen hat.

Auch unter idealen Voraussetzungen werden negative Gefiihle jedoch
immer wieder auftreten. Wachst der Mensch im Bewufitsein heran, dafl
diese negativen Energien sowohl ihm als auch den anderen schaden, wird
ihm daran gelegen sein, die zugrunde liegenden Konflikte aufzuspiiren
und an ihrer Losung zu arbeiten. Thn zu dieser Haltung zu fihren und ihn
Losungsmoglichkeiten zu lehren, ist Aufgabe der Erzieher. Thnen obliegt
es auch, in thm das Gewahrsein der Stirke der hinter den Gefiihlen wal-
tenden zerstorerischen Kraft zu erwecken. Wird die Kraft als solche er-
kannt, kann sie gelenkt werden. Sie kann dazu verwendet werden, Hin-
dernisse aufzulosen, die sich der Vervollkommnung in den Weg stellen.
Hierbei ist der ihr eigene Charakter unentbehrlich, und sie findet eine po-
sitive, weil dem Menschen dienende, Ausrichtung.

Ist der Heranwachsende durch eine Art der Erziehung, wie sie etwa
Steiner vorschligt, sensitiviert, lernt er die eigenen seelischen Regungen zu
beobachten. Er kann im Laufe seiner Entwicklung spiiren, was thm inne-
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ren Frieden, was ihm Unfrieden bringt. Er lernt das Gefiihl des Einsseins
mit sich, mit den anderen und mit der Welt kennen, und das, was dies hin-
dert. Es ist nun von grofler Bedeutung, ihm Techniken an die Hand zu ge-
ben, Hindernisse aus dem Weg zu raumen. Zu denken ist hier etwa an ei-
ne Arbeit mit Symbolen. Das durch die Befreiung entstehende Gliicksge-
fithl wird ihn dazu bringen, diese Arbeit an sich selbst nicht zu scheuen.

Es geht hier also erst einmal nicht um Sublimierung und auch nicht um
eine Art, Energie zu lenken, wie sie etwa in der Steinerschen Eurhythmie
praktiziert wird. Es geht vielmehr darum, sich auch und gerade der dun-
klen Gefithle bewuft zu werden und sie anzunehmen, wenn sie einen er-
fassen. Geschieht dies mit Bewufltheit, ist der erste Schritt dazu getan, sie
nicht mehr ausleben zu missen. Der heranwachsende Mensch kann nun
lernen, sich nicht von seinen Gefiihlen beherrschen zu lassen, sondern
Herr tber sie zu werden. Auf diese Weise gelingt es ihm, sie als Aus-
drucksformen seiner Zuwendung zum Leben wirken zu lassen. Er be-
kommt immer mehr ein Gespiir fiir die Instanz in ihm, die iiber seinen
kurzlebigen, verginglichen Attributen steht. Eine Haltung der Dankbar-
keit und der Demut wird in ihm wachsen. Er erfahrt seine Aufgabe darin,
dem Unverginglichen in ihm zur Entfaltung zu verhelfen, so dafl dessen
Licht alles Vergingliche durchstrahlt. Achtung und Liebe zu diesem
Groflen, ihm Unfaflbaren werden in ihm gedeihen. Er wird dies Ewig-
Gottliche nicht nur in sich selbst, sondern in allem Erschaffenen, das ihn
umgibt, erfahren, und so auch der Schépfung in Liebe begegnen. Mit der
Erkenntnis dessen was allem als Wesenskern gemein ist, gelangt er zur
Gewaltlosigkeit, die sich nicht nur auf seine Handlungen sondern auch
auf seine Gedanken erstrecken wird. Rechtschaffenes Verhalten allem Le-
ben gegentiber wird ihm selbstverstindlich werden.

Das Weibliche und das Méinnliche

Frieden waltet dann, wenn alles in der ihm entsprechenden Ordnung lebt.
Die gesamte Schopfung basiert auf der Polaritit. Das Absolute offenbart
sich in Gegensitzen. Fiir den Menschen bedeutet das eine mannliche und
eine weibliche Form. Ordnung kann nur sein, wenn beide sich ihrem in-
neren Gesetz gemafl entfalten und so miteinander in Verbindung treten. In
unserer Zeit herrscht eine Verwischung der Gegensitze. Weiblichkeit wird
geringgeschitzt. Das weibliche Prinzip wurde zugunsten des mannlichen
beiseite getan. Da die grundlegende Harmonie dadurch gestért ist, kann
dies freilich letztlich auch dem minnlichen nicht zum Gedeihen gereichen.
Erziehung zum Frieden bedeutet, den beiden Polen zur vollen Entfaltung
zu verhelfen. Midchen miissen anders erzogen werden als Jungen. Die
Werte der Weiblichkeit und der Minnlichkeit bediirfen eines jeweils eige-
nen Schutzes wihrend ihrer Heranbildung. Ist Erziehung also auch eine
Einweihung in die Weiblichkeit und in die Minnlichkeit, so stellt sich die
Frage, ob fiir die schulische Erziehung eine Trennung der Geschlechter
nicht sinnvoll wire. Da dies, wie es hier gemeint ist, auf einer Bejahung
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des Leiblichen basieren wiirde, hitte diese Trennung nicht die Zerstorung
der Personlichkeit zur Folge, zu der sie im Laufe der Geschichte einmal
beigetragen hat. Der Unterricht, an den wir denken, wire sehr eng mit
dem Korper verkniipft. Die Grundhaltung dieser Erziehung entspringe
der Einsicht, dafl das Heilige in dieser Welt im Korperlichen, in Fleisch
und Blut, im Geschlechtlichen liegt, und erst einmal dort seinen Ausdruck
findet. Auf der Basis dieser positiven Haltung zum Leben konnte eine
Trennung von Buben und Midchen, die jeweils von Lehrern bzw. Lehre-
rinnen betreut wiren, zu deren freien Entfaltung fiihren, sie wirde sie das
werden lassen, wozu sie geboren sind.

Erziehung zur Frau heiflt, das Madchen zu einer Wertschitzung seiner
selbst als Frau zu fithren und es fiir seine Aufgabe vorzubereiten. Wie wir
im letzten Kapitel — mit Rudolf Steiner — ausgefithrt haben, sind in den
verschiedenen Lebensphasen unterschiedliche Vorgehensweisen notwen-
dig. So wird man vom siebten bis zum vierzehnten Lebensjahr das Au-
genmerk vor allem auf das Mysterium des Weiblichen zu richten haben.
Geistige Anschauung der Natur und ihrer Zyklen, Sichversenken in die
ihr innewohnenden Krifte des Hervor-Bringens und In-sich-hinein-Neh-
mens werden Geduld und Ausharrenkénnen férdern. Erzihlungen von
groflen Frauen, die in Selbstlosigkeit und Hingabe ihr Leben ihren Nich-
sten gewidmet haben, werden ihren Teil zur Achtung und Bewunderung
des Weiblichen beitragen. Die bildhafte Darstellung der weiblichen Tu-
genden und ihrer Funktion im Zusammenleben von Mann und Frau wird
im jungen Midchen den Sinn fiir seine Lebensaufgabe wecken. Es wird er-
spiiren, dafl der Lebensquell dem Weiblichen innewohnt, und wird Liebe
und Verehrung ihm gegentiber empfinden. Es schaut das weibliche Antlitz
Gottes und findet sich darin wieder. So vermag es sich selbst zu erkennen
und zu achten.

Etwa vom vierzehnten Lebensjahr an ist die Heranwachsende dann im-
mer mehr in der Lage, sich mit ihrer Rolle auseinanderzusetzen. Mit zu-
nehmendem Bewufitsein kann sie die Grofie threr Aufgabe begreifen. Die
Achtung ihrer selbst, zu der sie heranwuchs, wird ganz von alleine die
Achtung des ihr Fremden, des Minnlichen, nach sich ziehen. Dem ande-
ren zu begegnen und ihm zu dienen, wird ihre Sehnsucht sein. In der be-
trachteten Entwicklungsphase sollte sie lernen, wie sie einmal fiir die ihr
anvertrauten Menschen sorgen kann. Hier ist nicht nur vom leiblichen
Wohlergehen die Rede und den zahlreichen Dingen, die zur Erlangung
desselben zu erlernen sind. Es geht ebenso um das Wohl der Seele und des
Geistes. Das Midchen sollte nun sowohl in den Umgang mit seelischen
Konflikten eingefiihrt als auch mit Mitteln vertraut gemacht werden, an-
deren auf ihrem spirituellen Weg zu helfen. Ist das Kind zur Ahnung der
Einheit von Korper, Seele und Geist gelangt, so kann dem jungen
Midchen jetzt Wissen tiber die Zusammenhinge vermittelt werden, zu-
mindest soweit dies fiir eine gesunde Lebensfithrung erforderlich ist. Da-
zu gehoren die Grundlagen der Ernihrungslehre und der Gesundheits-
ptlege im weitesten Sinn.
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Mit der Pubertit ist auch an eine Vertiefung in die nun im Kérper der
Heranwachsenden wirkenden Krifte der Natur zu denken. Soll sie sich als
Frau achten, mufd sie die Bedeutung des Mutterseins fiir die ganze Schop-
fung erkennen. Sie, durch die nun neues Leben entstehen kann, muff sich
dieses Geschenkes und der damit verbundenen Verantwortung bewufit
werden. Die Freude, auserkoren zu sein fiir die gottliche Aufgabe, Leben
zu schenken, wird sie zur Wertschitzung ihrer selbst fithren.

In einer Zeit, in der die einseitige Betonung des Mannlichen zur Per-
vertierung desselben gefiihrt hat, in der Mianner, die sich des Verlustes des
Weiblichen in der Welt bewufit sind, es schwer haben, eine positive Hal-
tung zu ihrer Minnlichkeit zu finden, fillt es nicht leicht, die mannlichen
Tugenden wiederzuentdecken. Doch sollen im folgenden Anstéfle dazu
gegeben werden.

Geht es beim Midchen vor allem um die Formung der im Inneren wir-
kenden Kraft, so wird man beim Jungen besonders der nach auflen ge-
richteten Stirke Aufmerksamkeit zollen mussen. Zu Beginn des Schul-
alters kann die geistige Betrachtung all der Vorginge in der Natur, bei
denen gleichsam aus dem Dunkeln etwas hervorbricht, eine Ahnung der
Willensstirke wachrufen. Der kleine Junge kann die hier titige Kraft in
sich selbst erspiiren. Wird er etwa zur Konzentration auf das aus den
Zweigen brechende Griin angeleitet, bietet sich ihm die Moglichkeit,
Krifte des Sich-aus-dem-Inneren-Hervorwagens und Sich-nach-aufen-
Behauptens kennenzulernen. Er wird das gleiche Potential in sich ent-
decken. Er erlangt ein Verhiltnis zu dem, was sich aus dem Ungeformten
absondert, mutig in Unbekanntes vordringt und sich dort entfaltet. Zu-
gleich erahnt er, welche Rolle dieser Kraft in der Schopfung zukommt.
Minner aus der Geschichte, die mit Verantwortungsbewufitsein, Mut und
Tapferkeit sich fiir ihre Nichsten eingesetzt haben, kénnen in dieser Ent-
wicklungsphase zu Vorbildern werden, die der kleine Junge ehrfiirchtig
bewundert. Er bekommt eine Vorstellung des mannlichen Aspektes Got-
tes. Die Liebe, die er ithm entgegenbringt, bringt er sich selbst entgegen.
Indem er sich selbst erkennt, findet er seinen Platz in der Welt.

Werden im nichsten Lebensabschnitt seine Verstandestihigkeiten ent-
wickelt, so entfalten sie sich auf der Grundlage des vorher erworbenen
Wissens. Die Gefahr einer einseitigen Rationalitit ist gebannt.

Mit dem Erwachen des Interesses fiir das andere Geschlecht kann er
auch langsam auf seine Rolle als Mann und Familienvater vorbereitet wer-
den. Die Erfahrung seines Selbst wird ihn das Eine auch im Mitmenschen
erkennen lassen. Er wird eine Haltung des Respektes und der Liebe zum
weiblichen Wesen einnehmen. Auch er wird bestrebt sein, zu erfahren, wie
er dem anziehenden anderen begegnen kann, wie er die eigenen Fahigkei-
ten zu dessen Wohle einsetzen kann. Ist in dem Heranwachsenden das Be-
wufltsein der minnlichen Stirke entwickelt, so wird er sich wiinschen, sei-
ner Frau einmal Schutz und Schild zu sein, freilich nicht im Sinne einer
Bevormundung, sondern in dem Sinne, dafl zur Liebe — auch in deren
minnlicher Erscheinungsform — die Zirtlichkeit wesenhaft gehért. In die-
sem Verstindnis von Gemeinsamkeit wird er das Bindeglied zwischen sei-
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ner kiinftigen Familie und der Auflenwelt sein wollen. Mit Hilfe der Er-
ziehenden muf} er nun allmihlich in die Lage versetzt werden, zu erken-
nen, zu welcher Titigkeit in der Gesellschaft er berufen ist. Der Beruf
wird hier urspriinglich, als Berufung aufgefafit. Daraus ergibt sich ein ent-
sprechendes Verstindnis von Arbeit. Diese ist gewifl ein Mittel, um das
Wohl der Familie zu sichern. Aber sie ist ebenso der Ort, an dem die
Selbstentfaltung sowohl des Mannes als auch der Frau und dadurch eine
Weiterentwicklung im Sinne der Evolution stattfindet. Nur die Akzente
sind dabei unterschiedlich gesetzt: Ist das Weibliche vom Wesen her nach
innen gekehrt und spendet es darum Wirme und Geborgenheit, so ist das
Minnliche nach auflen gerichtet und betont die Phinomene von Fithrung
und Willensstirke im gesellschaftlichen Bereich. Der Junge ist folglich an
die Arbeit heranzufithren, die am geeignetsten ist, seiner Seele und damit
seinem ganzen Wesen zur Entfaltung zu verhelfen. Eine Richtschnur, an
der die Erziehenden sich orientieren kénnen, sind die Begabungen und
Vorlieben, die jener mit auf diese Welt gebracht hat. In diesen Eigenschaf-
ten kann der Ruf erkannt werden, der an den jungen Mann ergeht. Wer-
den sie im Bewuftsein, eine Gabe zu sein, ausgebildet, so fiihren die dann
erworbenen Fahigkeiten nicht zu Uberheblichkeit und Einbildung. Der
Heranwachsende wird fiir das, was ihm geschenkt wurde, keine ichstich-
tige Anerkennung suchen. Er wird sich freuen, wenn andere von seinem
Tun beriihrt sind, und so ein mitmenschlicher Kontakt entsteht, der fiir
das Leben — das ein Leben in der Gemeinschaft ist — wesentlich ist. Er
weif}, dafl alle Handlung nur durch ithn geschieht, dafl er das Instrument
ist, dessen Saiten eine hohere Macht erklingen lafit. So wird ihm die Ar-
beit selbst zur Freude gereichen. Er ist sich bewuflt, sich, seiner Familie
und der Gesellschaft damit zu dienen. Wachsen Jungen so ohne falsche
Ichbezogenheit auf und wissen darum, dafl Arbeit in diesem Kontext
steht, wird die Gefahr des Leistungskampfes gering sein. Den Sinn des Le-
bens im Erringen eines duflerlichen Erfolges zu sehen oder in der Anhiu-
fung von Reichtum, wird ihnen fernliegen. In die Arbeit zu flichen oder
sich hinter ihr zu verstecken, ist nicht méglich, wenn ihr Zweck darin ge-
sehen wird, sich dem immanenten Prinzip zu nihern und der eigenen Ver-
antwortung in der Welt gerecht zu werden.

Geht es in der ersten Phase schulischer Erziehung zunichst darum, daf}
die Kinder sich ihrer selbst als Gestaltwerdung des Héchsten in einem
minnlichen bzw. weiblichen Korper gewahr werden, so wird man von der
Geschlechtsreife an, wenn auf das begriffliche Denken einzuwirken ist,
mehr und mehr dazu tibergehen miissen, die Einheit der beiden Prinzipien
zu lehren. Der Wunsch, dem anderen — und damit Gott — zu dienen, kann
sich nun langsam um eine Dimension erweitern, so dafl ein gemeinsamer
Dienst an der Liebe erstehen kann. Eine Zusammenfihrung der beiden
Geschlechter, etwa wie es in den Riten der alten Kulturen iiblich war,
kénnte nun eine neue Aufgabe der Erziehenden sein.

Die Lebensgemeinschaft von Mann und Frau ist die Keimzelle des Frie-
dens unter den Menschen. Wachsen Jungen und Midchen zu Selbst-Be-
wufltsein, Achtung und Liebe heran, lernen sie, die hellen und dunklen
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Seiten des Lebens vertrauensvoll anzunehmen, ist in ihnen der Grund ge-
legt zu einem Dasein in Frieden.

Erziebhung daunert das ganze Leben lang

Bisher sind wir, mit Montessori, davon ausgegangen, daff Erziehung etwa
beim Eineinhalbjihrigen zu beginnen hat. Soweit sich dies auf das Han-
deln der Erwachsenen bezieht, ist daran festzuhalten. Geprigt wird der
heranwachsende Mensch jedoch auch durch die innere Haltung seiner El-
tern. So betrachtet, fingt Erziehung mit der Zeugung und Empfingnis an.
Welche Beziehung Mann und Frau zueinander haben, ob sie in Liebe und
Freude beieinander sind, welche Einstellung sie zum Leben haben und wie
sie es fithren, ob sie sich auf ein Kind freuen, wie sie mit thm, solange es
noch im Mutterleib ist, in Kontakt treten: All dies hat seine Wirkung auf
den entstechenden Menschen. Und all dies ist von den werdenden Eltern
zu gestalten. Sind sie sich in der Tiefe ihrer Rolle und Aufgabe bewufit, ei-
nem geistigen Wesen zur Inkarnation zu verhelfen, so werden sie ihm ein
liebevolles Willkommen bereiten. Sie werden die Geburt ihres Kindes in
aller nur moglichen Wirme und Liebe vorbereiten und ihren Verlauf neh-
men lassen. Es ist prigend fiir den Menschen und seine ganze Entwick-
lung, auf welche Art und Weise er das Licht der Welt erblickt. Dessen ein-
gedenk zu handeln bedeutet, die Aufgabe des Erziehens mit Verantwor-
tungsgefiihl und -bewufitsein zu ibernehmen.

Das Kind als ein eigenes Wesen zu begreifen, das zur Verwirklichung
bestimmter Ziele auf die Welt gekommen ist, fiihrt zur Achtung seiner Ei-
genstindigkeit. Eltern und Erziehende mit dieser Haltung werden bemiiht
sein, thm jene auch zu ermdglichen. Dazu gehért nicht nur, es zu unter-
stiitzen bei seinem Streben, sich die Welt anzueignen, und bei der Entfal-
tung des in ihm angelegten Potentials Hilfe zu leisten, dazu gehort es auch,
den heranwachsenden Menschen nicht stirker an sich zu binden, als es sei-
ne jeweilige Wachstumsstufe erfordert, und ebenso die entstandenen Bin-
dungen schrittweise wieder zu 16sen. Der duflere Rahmen, der dies gestat-
tet, sind die vorschulischen und schulischen Einrichtungen. Wie kénnten
jene nun aufgebaut werden, so dafl sie auch diesem Anliegen dienen?

Wie es der heutigen Praxis entspricht, sollte etwa vom dritten Lebens-
jahr an damit begonnen werden, die Kinder in Gruppen zu geben. Eine
langsame Zunahme der dort verbrachten Stunden bis zum Schulbeginn ist
sinnvoll. Das Kind wichst so Schritt fiir Schritt in eine Gemeinschaft hin-
ein. Eine auf eine bestimmte Zeit begrenzte Lebensgemeinschaft soll ihm
auch die Schule werden. Der Lehrende wird zu der Autoritit, die aufleren
Halt gibt. Man konnte sich kleine Gruppen mit einem Lehrer bzw. einer
Lehrerin vorstellen, die eine Zeitlang zusammen leben. Im Miteinander-
leben lernt das Kind durch Nachahmung dieses Vorbildes. Es wird nicht
nur unterrichtet, es lernt durch das tigliche Leben. Hierzu sind Ganzta-
ges- und spater Wochenschulen erforderlich. So bekommt der heran-
wachsende Mensch allmihlich Distanz zu seinen Eltern, ohne die Liebe zu
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ihnen zu verlieren. Er wird dessen gewahr, daff er von ihrer Zuneigung im-
mer weniger abhingig ist. Er gewinnt Vertrauen zu sich selbst. Dies er-
leichtert ihm die Entfaltung seines innersten Wesens. Die Eltern ihrerseits
erhalten so von auflen her die Gelegenheit, ihre Kinder loszulassen und
jeglichem Besitzdenken entgegenzuwirken. Sie sind damit nicht ihrer
Pflichten entbunden, und der Strom ihrer Liebe braucht nicht zu versie-
gen. Sie sind zu selbstlosem Dienst an ihren Kindern aufgerufen. Auf bei-
den Seiten konnen so Liebe und Achtung wachsen.

Bereitwillig immer wieder alles loszulassen, woran wir festhalten, ist
eine Aufgabe, die uns das Leben lang begleitet. Nur wenn und indem wir
dies iiben, bringen wir uns und der ganzen Schopfung die gebiihrende
Hochachtung entgegen. Methoden und Wege hierfiir miissen uns vermit-
telt werden. Sie zu lehren, ist Teil der Erziehung von Kindern. Sie immer
wieder von neuem anzuwenden, gehort zu der Erziehung, die wir uns
selbst angedeihen lassen miissen. Tagliche Riten, wie sie in unterschiedli-
cher Art von alters her in allen Religionen ausgefiihrt werden, kénnen uns
hierzu dienen. In unserer Zeit, in der seit Generationen der Ichbezogen-
heit und Eigenniitzigkeit gehuldigt wird und in der deshalb auch die Men-
schen unter den Verletzungen, die sie sich gegenseitig zufiigen, besonders
schmerzhaft leiden, ist zudem geduldige Arbeit an sich selbst erforderlich.
Verschiedene Therapieformen bieten hierfiir Hilfe. Die Befreiung, die die
Menschen so erfahren kénnen, beschert ihnen nicht nur ein friedvolleres
Leben, sie wird dem einzelnen auch helfen, dies Leben selbst zu lassen,
wenn es voriber ist.
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»Sag mir, was mich leiden lifit!«

Der Streit um das Karmelitinnenkloster in Auschwitz

Reinbard Korner

Uber acht Jahre hin beschiftigte ein Konflikt zwischen der Katholischen
Kirche und den jiidischen Weltorganisationen, der sich an der Griindung
eines Karmelitinnenklosters in Auschwitz entziindet hatte, die internatio-
nale Presse. Vor allem in Frankreich, Israel und den USA berichteten die
Zeitungen ausfiihrlich tiber die Ereignisse wahrend der einzelnen Phasen
dieser unheilvollen Kontroverse, die erst mit dem Auszug der Schwestern
aus dem als Kloster genutzten Gebaude im Sommer 1993 seinen Abschluf§
fand. Teils mit sensibler Zuriickhaltung, teils mit leidenschaftlicher Partei-
nahme wurden die Positionen und das Konfliktverhalten beider Seiten
dargestellt und kommentiert. Die deutsche Presse, die kirchliche einge-
schlossen, war — mit wenigen Ausnahmen — auffallend um sachliche Be-
richterstattung bemiiht; wihrend dieser acht Jahre konnten im Provin-
zialat des Teresianischen Karmel in Miinchen aus deutschen Zeitungen
und Zeitschriften tiber 230 einschligige Artikel gesammelt werden.!

Bereits 1991, noch wihrend der Auseinandersetzungen um den um-
strittenen Platz des Klosters, erschienen drei umfangreiche Biicher, eines
in Paris?, zwei in New York?, die den Verlauf der Kontroverse bis zu die-
sem Zeitpunkt — vor allem aus jtidischer Sicht — nachzeichneten und in der
»Affire um den Karmel von Auschwitz«* zum gegenseitigen Verstehen
und zu einer baldigen Losung beizutragen versuchten.

Da meines Wissens eine Gesamtdarstellung dieses Konflikts bis zu sei-
nem Abschluff noch nicht vorliegt und die Ereignisse im deutschen
Sprachraum bisher nur in der fortlaufenden Presseberichterstattung be-
kannt geworden sind, moéchte ich den Verlauf dieser interreligiésen Kon-
troverse der Gegenwart, die den jiidisch-christlichen Dialog tiber Jahre
hin schwer belastete, und die Argumentation der daran Beteiligten zu-
sammenfassend darzustellen versuchen. Ich stlitze mich dabei a) auf die in

Unverdffentl. Pressespiegel.

Théo Klein, L’Affaire du Carmel d’Auschwitz, Ed. Jaques Bertoin, Paris 1991 (im fol-
genden abgekiirzt: Klein); der Autor ist leitendes Mitglied des Europiischen Rates der Ju-
den und war der Leiter der jiidischen Delegation bei den Genfer Gesprichen wihrend der
hier dargestellten Kontroverse (s.u.).

a) Wladyslaw T. Bartoszewski, The Convent at Auschwitz, Ed. George Braziller, New
York 1991 (im folgenden abgekiirzt: Bartoszewski); der in Warschau geborene Autor do-
ziert europiische Geschichte der Gegenwart und ist Sekretdr am Institut fiir Polnisch-Ji-
dische Studien in Oxford. b) Carol Rittner / John K. Roth (Hrsg.), Memory Offended.
The Auschwitz Convent Controversy, Praeger Publishers, New York 1991 (im folgenden
abgekiirzt: Memory Offended); das Buch enthilt Stellungnahmen verschiedener jiidischer
und katholischer Autoren vor allem aus den USA.
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den o. g. Buchpublikationen zusammengestellten Chronologien® und b)
die ebd. verdffentlichten Dokumente, ¢) auf den weithin unveroffentlich-
ten Schriftverkehr jiidischer und kirchlicher Organisationen und Pers6n-
lichkeiten mit dem Generalat des Teresianischen Karmel in Rom, der mir
ungekiirzt vom derzeitigen Generaloberen des Ordens, P. Camilo Macci-
se OCD, zur Verfiigung gestellt wurdet, sowie d) auf die entsprechende
Berichterstattung vor allem in der deutschen Presse.

Viele Fragen werden in dieser Darstellung offen bleiben miissen, nicht
nur wegen des begrenzt zur Verfiigung stehenden Raumes: Eine detail-
lierte Aufarbeitung, die u.a. den politischen Hintergriinden, vor allem aber
auch den religiésen und psychologischen Wurzeln im Hinblick auf alle an
diesem Konflikt beteiligten Personen und Institutionen nachgeht, wird
wohl erst einer spiteren Geschichtsschreibung méglich sein. So sehr es
auch naheliegt, dieser Darstellung eine entsprechende Beurteilung anzu-
schliefen, soll daher doch zum jetzigen Zeitpunkt auf jede Kommentie-
rung — auch auf die Ubernahme von Kommentierungen aus den o. g.
Buchpublikationen ~ verzichtet werden. Die auf der Grundlage der (mir)
heute zuginglichen Dokumente zusammenfassend dargestellten Ereignis-
se und Argumentationen miissen — und werden - hier vorerst fiir sich
selbst sprechen.

1. Die Griindung des Karmelitinnenklosters Auschwitz und der Beginn
der Auseinandersetzungen: 1984/85

Der Gedanke, an dem Ort, an dem das deutsche Nazi-Regime nach un-
einheitlichen Schitzungen 2 bis 4 Millionen Menschen, darunter etwa 1,5
Millionen Juden und 270tausend Polen, hinrichten lieff’, einen kontem-
plativen Ordenskonvent anzusiedeln, geht bereits in die Zeit zuriick, als
Karol Wojtyla, der spitere Papst Johannes Paul II., Erzbischof von Kra-
kau war (s.u.®). Das Vorbild des 1964 am Rande des KZ-Gelindes Dachau
gegriindeten Karmelitinnenklosters, das Kardinal Wojtyla wie auch sein
Nachfolger Kardinal Macharski mehrfach besuchten, wird dabei eine in-
spirierende Rolle gespielt haben.

Wann und auf welchen diplomatischen Wegen dieses Anliegen an die
polnische Regierung herangetragen wurde, geht aus dem mir vorliegenden
Dokumentationsmaterial nicht hervor. Auch ist nichts dariiber bekannt
geworden, ob und inwieweit die staatlichen Behorden Polens in dieser
Angelegenheit Riicksprache mit der UNESCO gehalten haben. Diese hat-
te das Lager Auschwitz-Birkenau 1972 auf Initiative des Weltkongresses

5 Von Théo Klein in: Klein, 201-204, u. von Carol Rittner / John K. Roth in: Memory Of-
fended, 17-31 (im folgenden abgekiirzt: Chron. Rittner/Roth).

¢ Im folgenden abgekiirzt: Dok. d. Generalats OCD.

7 Hier nach: Bartoszewski, 10 f.

¢ Brief des Provinzoberen vom 25.5.84, s. u.
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der Juden unter ihren Schutz gestellt® und 1978 in die Liste der »Kultur-
denkmale von Weltrang« eingeschrieben!®.

Das Gebiude, das fiir die Umriistung in ein Kloster anvisiert wurde,
grenzt unmittelbar an die Mauer- und Stacheldrahtumziunung des
»Stammlagers« Auschwitz (»Auschwitz [«) und ist nach den kartographi-
schen Unterlagen der UNESCO!" Teil des unter ihren Schutz gestellten
Gelindes. Es handelt sich dabei um das zwischen den beiden Weltkriegen
erbaute »Alte Theater« der Stadt, das der nationalsozialistischen KZ-Lei-
tung als »Lagerhalle fur Effekten, die verstorbenen Hiftlingen abgenom-
men wurden«!2, diente und in dem unter anderem das zur Massenvernich-
tung der Todesopfer eingesetzte Gas Cyklon B gelagert wurde®.

Nachdem jedenfalls die ortlichen polnischen Behorden der Kirche das
Gebiude fiir die Griindung einer klosterlichen Niederlassung zur Verfi-
gung gestellt hatten'*, zog dort am 1. August 1984 eine kleine Gruppe von
Karmelitinnen ein und begann, wenn auch zunichst unter armseligsten
dufleren Bedingungen, ihr Klosterleben.!s

Die Vorgeschichte, fur deren detaillierte Darstellung also noch viele
Fragen offen bleiben, erhellt sich ein wenig aus den ersten beiden schrift-
lichen Mitteilungen, die in dieser Grindungsangelegenheit im Generalat
des Teresianischen Karmel in Rom eingegangen sind: Mit Schreiben vom
25. Mai 1984 hatte der Provinzobere des Ordens in Polen, P. Eugeniusz
Morawski, dem Generaloberen, P. Felipe Sdinz de Baranda, mitgeteilt, daf}
fur die Griindung eines Karmelitinnenklosters in Auschwitz, »die Johan-
nes Paul II. selbst wiinschte, als er Erzbischof von Krakau war, ... von der
staatlichen Behorde, besorgt durch S. E. Kardinal Macharski, ein Gebdu-
de mit ausreichendem Terrain, das als Kloster geeignet ist, zugestanden«
worden sei;' dem Brief lag die Kopie eines Schreibens von Kardinal
Macharski vom 16. Mai 1984 bei, in welchem dieser dem Provinzial auf
dessen formelle Bitte hin die »Genehmigung zur Ubersiedlung von Un-
beschuhten Karmelitinnen aus dem Kloster in Poznan in die Erzdiozese
Krakau und zur Errichtung eines Ordenshauses in Auschwitz« erteilt.”” —
Einen zweiten Brief mit Datum vom 28. Mai 1984 hatte das Generalat we-
nige Tage spater von der Priorin des Karmelitinnenklosters Poznan erhal-
ten, in welchem diese mitteilt: »Unser H. P. Provinzial ... hat auf die Bitte
des Ordinariates Krakau, respektive Seiner Eminenz Keordinal Froncic ok
Macharski, hin unserem Konvent den Vorschlag gemacht, einen Karmel in
Auschwitz zu griinden, in der Nahe des ehemaligen Konzentrationslagers.

% Chron. Rittner/Roth, in: Memory Offended, 20.

10 Klein, 201.

11 Wiedergegeben in: Memory Offended, 29.

2 Auschwitz — faschistisches Vernichtungslager, Polska Agencja Interpress, Warszawa
1981, Legende zu Karte 1.

13 So iibereinstimmend in vielen Presseiuflerungen, auch im Spendenaufruf des Kath. Hilfs-
werks »Kirche in Notg, s.u.

4 Nach Klein, 201 am 14.6.84.

13 Chron. Rittner/Roth, in: Memory Offended, 20.

16 Unveroffentl., Dok. d. Generalats OCD.
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Am 12.9. 1982 rief unsere Mutter Priorin, M. Carmela vom Kreuz (sc. die
Unterzeichnende) ... das Kapitel zusammen und legte den Vorschlag zur
Abstimmung vor. In geheimer Abstimmung nahm das Kapitel mit 13
Stimmen einstimmig den Vorschlag an.«!'8 — Miindlich war dem General-
oberen zudem mitgeteilt worden, dafl neben einigen Schwestern aus Poz-
nan auch Karmelitinnen aus Kielce und einem der beiden Konvente in
Krakau (ul. Kopernika) fiir das neue Kloster zur Verfligung stinden.'

Die — zumindest religiosen — Motive fiir diese vom Krakauer Erzbischof
und seinem Vorganger (nicht vom Orden selbst) angestrebte Klostergriin-
dung werden aus dem o. g. Genehmigungsschreiben Kardinal Macharskis
wie folgt ersichtlich:

»Von Herzen segne ich dieses Werk und alle Schwestern, die ein Leben des Gebets, des Op-
fers und der Sithne auf sich nehmen, um sich mit dem Lebensopfer aller an diesem Ort grau-
sam Gequilten zu vereinen.«%

Der Provinzial hatte in seinem Brief an den Generaloberen davon gespro-
chen, daff die Griindung in Auschwitz eine »besondere Zeichenhaftigkeit«
haben werde »wegen der Nihe zu dem Ort, an dem der selige Maximilian
(sc. Maximilian Kolbe) und die Dienerin Gottes Benedicta a Cruce, Edith
Stein, thr Martyrium vollendeten«?2!.

Die Finanzierung des nach dem Einzug der ersten Schwestern notwen-
digen Umbaus und der Einrichtung des Gebdudes tibernimmt nun das in
Konigstein/Taunus ansissige Katholische Hilfswerk »Kirche in Not«
(»Ostpriesterhilfe«). Da die erste Hilfe von 50.000 Dollar nicht ausreicht,
ruft der Leiter des Hilfswerkes, der hollindische Praemonstratenserpater
Werenfried van Straaten, im Frithjahr 1985 anlafllich eines Papstbesuches
in den Beneluxlindern die katholischen Gliubigen zu einer Spendenak-
tion auf, durch die dem Projekt in Auschwitz und anderen kontemplati-
ven Kléstern in Polen zusammen weitere 150.000 Dollar zur Verfiigung
gestellt werden kénnen.?2 Der Text des Spendenaufrufes, dessen markan-
teste Sitze ein Jahr spiter in der Presse zitiert und kontrovers kommen-
tiert werden, soll hier im vollen Wortlaut wiedergegeben werden:

»Unmittelbar vor dem Zweiten Weltkrieg wurde der grofie Bau eines stadtischen Theaters
in Auschwitz vollendet. Aber es gab dort nie Vorstellungen, aufler dem Drama von 4 Mil-
lionen Unschuldiger, die hier gestorben sind. Die Nazis konfiszierten das Theater und
machten daraus ein Gasdepot, das sie fiir ithr Hinschlachten brauchten.

Das distere Gebdude steht ganz nahe neben der >Todesmauer< und dem Block I, in dem
Maximilian Kolbe als Martyrer starb. Sr. Benedicta vom Kreuz — Edith Stein — fand hier
ebenfalls durch den Tod hindurch zum ewigen Leben. Nach langen Verhandlungen wurde
das Gebaude den Unbeschuhten Karmelitinnen zugestanden, Sie erhielten die Erlaubnis,
das Innere in ein Kloster umzuwandeln. So wird aus diesem Ort, der einst Ausgangspunkt
des Todes war, neues Leben erstrahlen. Acht Karmelitinnen bewohnen bereits den kalten

18 Unveroffentl., ebd.

1 Laut Protokoll (ohne Datum) des Generaldefinitoriums, ebd.; eine schriftliche Mitteilung
aus beiden Konventen erhielt das Generalat erst am 14.10.85 (Krakau) und am 9.12.85
(Kielce), ebd.

20 Schreiben vom 16.5.84, s. Anm. 16.

21 Schreiben vom 25.5.84, s. Anm. 15.

22 Deutsche Tagespost vom 4./5.4.86.
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und trostlosen Ort, Tag und Nacht haben sie die Millionen Toten vor Augen, sie beten und
tun Bufe fiir uns, die wir noch leben, und mit ihren Hinden bauen sie das geheiligte Zei-
chen der Licbe, des Friedens und der Vershnung, das die siegreiche Kraft des Kreuzes Je-
su bezeugen wird.

Unser Hilfswerk, das auf Bitten von Kardinal Wyszynski bereits die Schirmherrschaft
tiber 60 kontemplative Kloster in Polen iibernommen hat, méchte sich auch um das kiim-
mern, was dem neuen Karmel von Auschwitz noch fehlt. Nach seinem Besuch wollen wir
dem Papst als Geschenk unserer Wohltiter in den Beneluxlindern die nétige Summe zur
Vollendung dieses Klosters tiberreichen, das eine geistliche Festung sein wird, ein Unter-
pfand der Bekehrung der verirrten Briider in unseren Lindern und ein Beweis unseres gu-
ten Willens, die Beleidigungen wiedergutzumachen, mit denen der Stellvertreter Christi so
oft iiberschiittet wird.

Wollen Sie teilhaben an dieser Opfergabe? Uberweisen Sie Thre Gabe unter dem Kenn-
wort: Ein Kloster fiir den Papst!«?

Nicht nur, daff die jiidischen Gemeinden und Organisationen durch die-
sen Spendenaufruf des Katholischen Hilfswerks zum ersten Mal Kenntnis
von der Griindung einer christlichen Gebetsstitte in Auschwitz bekom-
men — ein Gesprich mit Vertretern des Judentums iiber das angestrebte
Vorhaben hatte es zuvor, so wird spiter von den jiidischen Kritikern be-
anstandet, weder seitens der Regierung noch der Kirche gegeben?* —, auch
die Worte, mit denen sich P. Werenfried van Straaten an die Katholiken im
Westen Europas wendet, wecken die Aufmerksamkeit in der jiidischen Be-
volkerung. Die belgische Zeitschrift »Regards« bringt zum Jahresende, im
Dezember 1985, den »Skandal der Karmelgriindung in Auschwitz« an die
Offentlichkeit.?> Spiter werden auch katholische Pressestimmen die Art
und Weise kritisieren, in der hier geworben wurde. So spricht die »Miin-
chener Katholische Kirchenzeitung« im Mai 1986 von »falschen Zungen-
schligen« und von einer »satten Werbesprache«, die man nur einmal lesen
misse, »um den Unwillen jidischer Kreise erkennen zu kénnen«; man
sollte »durchaus kritische Fragen an Kénigstein stellen«, wo »man mit der
religiosen Sprache zu burschikos umgeht«, denn: »Der Antisemitismus
hat seine Wurzeln auch im religiésen Bereich.«2

Noch im Dezember 1985 besucht der Prisident des Judischen Welt-
kongresses, Edgar Brofman, den polnischen Minister fiir religiése Ange-
legenheiten, Adam Lapotka, um sich iiber das Klosterprojekt informieren
zu lassen.?” Im Februar 1986 treffen fiihrende Vertreter des belgischen Ju-
dentums mit dem Minister und dem kirchlicherseits fiir die Griindung in
Auschwitz zustindigen Erzbischof von Krakau, Kardinal Macharski, zu-
sammen. Markus Pardes, der Prisident des Koordinierungskomitees der
Judischen Organisationen in Belgien, kommt nach diesem Gesprich zu
dem Schluf}, daff der »von Kardinal Macharski und dem Vatikan« veran-
lafite Karmelkonvent »nur noch mit groflem internationalem Druck aller
jiidischer Organisationen und Gemeinschaften wie auch unserer katholi-

3 Dokumentiert in: Klein, 208.

# Chron. Rittner/Roth, in: Memory Offended, 21.
% Ausgabe vom 5.12.85.

26 Ausgabe vom 4.5.86.

# Chron. Rittner/Roth, in: Memory Offended, 21.
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schen Freunde« zum Wegzug bewegt werden konne.?® Kirchlicherseits
waren zu diesem Zeitpunkt die letzten Wiirfel in der Tat bereits gefallen:
Nachdem die vatikanische Kongregation fiir die Ordensleute, deren Er-
laubnis fiir die Neugriindung eines Nonnenklosters nach Can. 609.2 CIC
erforderlich ist, am 11. November 1985 ithre Genehmigung erteilt hatte?,
war durch den Erzbischof von Krakau, Kardinal Macharski, als der gemaf}
Can. 609.1 CIC »zustandigen Autoritit« per Dekret vom 8. Dezember
1985 die kanonische Errichtung des Klosters vollzogen worden.*®

Wenige Tage nach diesen Gesprichen verdffentlicht der »Osservatore
Romano« in seiner Ausgabe vom 20. Februar 1986 eine Predigt von Kar-
dinal Macharski, in welcher dieser den Karmel in Auschwitz als »Zeichen
der Liebe, die stirker ist als das Bose« bezeichnet. »Die Tragddie des jii-
dischen Volkes ist schrecklich«, heifit es in der Predigt, »nicht nur ihrer
zahlenmafligen Dimension wegen, sondern auch durch die Tatsache, daf}
der Nazi-Rassismus dieses Volk zur totalen Vernichtung bestimmt hatte«;
Auschwitz sei zugleich aber auch »ein Synonym fiir die Massaker am pol-
nischen Volk«.3!

2. Die jiidische und die katholische Argumentation bis zu den Genfer
Vereinbarungen von 1986 und 1987

Der »internationale Druck«, von dem Markus Pardés gesprochen hatte
(s.0.), lafit nicht auf sich warten. Mitte Mirz 1986 wendet sich der Eu-
ropabeauftragte des Judischen Weltkongresses, Jean Kahn, in einem
Schreiben an Papst Johannes Paul II. und bittet ihn, sich personlich dafiir
einzusetzen, daff die Grindung des Karmelitinnenkonventes riickgingig
gemacht werde.’? Zeitgleich richtet Théo Klein, der Vorsitzende des Dach-
verbandes Judischer Organisationen in Frankreich (CRIF), mit Datum
vom 13. Mirz 1986 an den Apostolischen Nuntius in Paris, Erzbischof
Angelo Felici, »mit Respekt, aber mit Entschiedenheit, im Gedenken an
die 76.000 deportierten Juden aus Frankreich, von denen nur 2.500 tber-
lebt haben, und im Namen der jidischen Institutionen Frankreichs« die
Bitte, dem Vatikan »unseren dringenden Wunsch zu tibermitteln, die Si-
tuation nochmals zu Gberdenken, die durch die Errichtung eines Karme-
litinnenkonventes im Bereich des Lagers Auschwitz entstanden ist.«33 Die
judische Betroffenheit, wie sie in vielen weiteren Voten vorgebracht wer-
den wird, kommt in dem darauf folgenden Wortlaut dieses Schreibens ex-
emplarisch zum Ausdruck:

»Was immer die Absicht gewesen sein mag, die zu dieser Initiative fihrte, und wie immer
die Empfindungen derer sein mogen, die sich auf diese Weise dem Gebet und vielleicht auch

2 Ebd.

29 Unveroffentl.,, Dok. d. Generalats OCD.

3¢ Unveroffentl., ebd.

31 Zt. nach: Ordensnachrichten (Wien) 3/86.

2 Deutsche Tagespost vom 1./2.4.86, mit Berufung auf KNA Paris.
33 Vollst. dokumentiert in: Klein, 209 f.
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der Bufle weihen, ist es doch unsere Aufgabe, Ihre Aufmerksamkeit auf das tiefe Unbeha-
gen zu lenken, das in unserer Gemeinschaft entstanden ist.

Auschwitz ist der herausragende Ort der SHOA geworden.

Wir wissen, daf auch andere durch den Nazismus ermordet worden sind und gelitten ha-
ben; aber es ist das unermefiliche Martyrium der Juden, das diesen Ort zum Zeichen un-
aussprechlichen Leids von Mannern, Frauen und Kindern gemacht hat, die von der Mensch-
heit der Technologie des industriellen Mordes iiberlassen worden sind.

Nichts kann die Tatsache ungeschehen machen, dafl sie dort gestorben sind, weil sie Ju-
den waren, und - eben weil sie Juden waren — der Gleichgiiltigkeit der Regierungen und re-
ligiosen Hierarchien anheimfielen.

Heute haben sie ein Recht auf dieses Schweigen, an dem sie so abgriindig gelitten haben,
als ein Schrei sie vielleicht hitte retten kdnnen, sie wenigstens hitte spiiren lassen, dafl sie
auf ithrem unerbittlichen und grausamen Weg in den Tod nicht allein gelassen sind, daft je-
mand sich um sie sorgt.

Es ist zu spit, Exzellenz, um an den Statten des Verbrechens zu sithnen. Der Himmel war
damals leer, er muf} es bleiben.

Jeder soll kommen, um zu beten oder zu meditieren nach seinem Glauben, nach seinem
Ritus, nach seinem Herzen, nach seinem Gewissen — auf diesem Boden, der getrinkt ist mit
verlorenen Leben.

Lassen Sie, Exzellenz, keinen Schatten — und wire es der des Kreuzes — auf dieses Feld
unseres grenzenlosen und nicht tiberwindbaren Schmerzes fallen.«3*

Weitere franzosische Vertreter des Jidischen Weltkongresses, des Ameri-
kanischen Jiidischen Komitees sowie von Verbanden ehemaliger Depor-
tierter protestieren in diesen Mirztagen 1986 bei katholischen Stellen in
Paris »gegen den geplanten Bau eines Karmelitinnenklosters auf dem
Gelinde des ehemaligen Konzentrationslagers Auschwitz«,

Eine Schwester des Konvents berichtet Journalisten der »Passauer
Neuen Presse«, am 26. Mirz 1986 seien etwa 30 Mitglieder des belgischen
Zweiges des _]ud1schen Weltkongresses mit einem Bus nach Auschwitz ge-
kommen und in das Klostergebaude eingedrungen; sie sei von ihnen »in
aggressiver, rilder Weise« angeschrien und bezichtigt worden, sich »einen
Friedhof als Wohnstatte ausgesucht« zu haben.3

Das »Symbol der sithnenden Schwestern in Auschwitz« sei durchaus
annehmbar, sagt Anfang April Gerard Breitbart, Direktoriumsmitglied
des Zentralrates der Juden in Deutschland, in einer Sendung des ZDF,
wenn gewisse »religionsgesetzliche Bestimmungen des Judentums« einge-
halten wiirden, so vor allem, dafl »auf einem Boden, auf dem Juden be-
stattet sind, keine Gebetsstitte errichtet werden darf«.”

Finf prominente europiische Rabbiner erinnern den Papst in einem
Brief vom 15. April 1986 an eine friihere Bitte jiidischerseits an die pol-
nische Regierung, in Auschwitz ein judisches Mahnmal - also keine Syn-
agoge, keine Gebetsstitte — errichten zu diirfen; die sei mit der Begriin-

#Phd:

# Deutsche Tagespost vom 1./2.4.86, mit Berufung auf KNA Paris. Die Formulierung »ge-
gen den geplanten Bau« macht dcuthch dafl der Offentlichkeit und wohl auch vielen j jii-
dischen Vertretern zu diesem Zeupunkt noch nicht bekannt oder bewufit geworden ist,
daf} es sich bereits um ein faktisch vollzogenes und kirchenrechtlich bestitigtes Projekt
handelt.

3 Passauer Neue Presse vom 30.4./1.5.86.

7 Deutsche Tagespost vom 4./5. 4.86.

% Memory Offended, 201.
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dung abgelehnt worden, es solle kein Bauwerk geben, das nur einer be-
stimmten Konfession gewidmet ist. Unter Hinweis darauf, daf} iiber die
Hailfte der Opfer von Auschwitz-Birkenau Juden waren, fordern die Rab-
biner: »Um so grofler sollte der Widerstand gegen ein einem anderen
Glauben geweihtes Gebiude sein, besonders einem Glauben, zu dem sich
die meisten der Nazi-Mérder bekannten«; daher kdnnten sie nicht umhin,
»es fur hochst widersinnig zu halten, wenn man Boden heiligt, der ent-
weiht und verflucht ist, getrankt mit dem Blut von Millionen von Opfern,
die beim grofiten Volkermord der Geschichte brutal gefoltert und ge-
schlachtet worden sind.«3*

In der Mirz-Nummer der Zweimonatsschrift des Hilfswerkes »Kirche
in Not«, dem »Echo der Liebe<, geht P. Werenfried van Straaten auf die
jidische Kritik an dem von ihm geférderten Projekt ein und verteidige die
Umriistung des »Alten Theaters« in ein Karmelitinnenkloster mit den
Worten: »Ein Gebiude, als Giftlager verflucht, sollte ein Brennpunkt von
Liebe, Gebet und Versshnung werden. Reine Seelen, mit dem Tod von
Millionen vor Augen, sollten hier beten und biiflen, auf dafl dieser Vél-
kermord sich nie wiederhole«*, und direkt an die jiidischen Kritiker ge-
richtet: »Ja, ich habe Euch gern, liebe jiidische Freunde. Eben deswegen
mufl ich Euch davor warnen, fiir die Juden als >Mehrheit< ein Monopol zu
beanspruchen, um verhindern zu wollen, daff in Auschwitz auch fiir die
>Minderheiten« (Polen, Zigeuner, russische Kriegsgefangene usw.) gebetet
wird. Thr wiflt doch, daf8 fast alle Juden im nebenan gelegenen Birkenau
umgebracht wurden und dafl Auschwitz die Endstation fiir unzihlige <po-
litische« Gefangene war! Zihlen die nicht mit2«*

Die »Miinchener Katholische Kirchenzeitung« schreibt dazu: »Dies
zeigt, dafl man trotz der Warnungen in Kénigstein nicht gentigend ver-
standen hat, worum es geht.«*

Als »befremdlich« zuriickgewiesen werden die jiidischen Interventio-
nen auch von der deutschen Sektion der katholischen Friedensbewegung
»Pax Christi«; wie ihr Sekretir Ansgar Koschel erklirt, sei in der Existenz
des Klosters »kein unzulissiger Angriff auf die jiidischen Opfer des Na-
tionalsozialismus und auf die Juden zu erkennen«.*

In diese Phase der Auseinandersetzung fillt der lange vorbereitete
13. April 1986, der Tag, an dem zum erstenmal in der Geschichte ein Papst
eine Synagoge besucht. Ohne auf Auschwitz Bezug zu nehmen, nennt
Johannes Paul II. im jiidischen Gebetszentrum Roms die Juden »unsere
geliebten Briider, in gewissem Sinn: unsere ilteren Briider«,

Im Mai und Juni 1986 folgen weitere Interventionen mafigeblicher jii-
discher Stellen und Personlichkeiten: Der Kongref europiischer Juden,
der Ende Mai in Genf tagt, fordert in einer von Delegierten aus 23 ost- und

3% 7Zt. nach: Passauer Neue Presse vom 30.4./1.5.86.

#0 Zt. nach: Grofler Ruf, Juli 1986 (Wiirzburg).

# Zt. nach: Miinchener Katholische Kirchenzeitung vom 4.5.86.
# Ausgabe vom 4.5.86.

# Ordensnachrichten (Wien) 3/1986.

# Klein, 202.
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westeuropédischen Lindern einstimmig angenommenen Resolution die
Katholische Kirche und die polnische Regierung auf, von der Fertigstel-
lung des Karmelitinnenklosters im Bereich des ehemaligen Lagers Ausch-
witz abzusehen.*® Im israelischen Parlament verliest Staatssekretir Ronni
Milo einen Aufruf, in dem Papst Johannes Paul II. und die Katholische
Kirche aufgefordert werden, die Errichtung des Klosters zu »iiberden-
ken«; ein Kloster in Auschwitz sei ein Affront gegen das Gedenken an die
Millionen dort ermordeter Juden.*

Auch Gremien, die um den judisch-christlichen Dialog bemiiht sind,
duflern sich kritisch: Hedwig Wahle, Vorsitzende des Koordinierungsaus-
schusses fiir Christlich-Jiidische Verstindigung und selbst Ordensschwe-
ster, sagt gegentiber Kathpress, ein Karmel in Auschwitz habe dann seine
Berechtigung, »wenn es darum geht, dafl die Schwestern hier >beten und
biflen< wollen ..., auf dafl dieser Volkermord sich nie wiederhole«; Beden-
ken habe sie aber, wenn es darum gehe, Auschwitz zu einem Zentrum zu
machen, bei dem »vor allem des heiligen Maximilian Kolbe und Edith
Steins gedacht werden soll«; dann sei die jiidische Ablehnung verstindlich,
»da Auschwitz zur Chiffre des jidischen Holocaust geworden ist«.* In
Holland fordert die Christlich-Jiidische Studiengruppe OJEC die katho-
lischen Bischofe des Landes auf, sich gegen das Kloster in Auschwitz aus-
zusprechen, dessen Existenz einen »Mangel an Respekt vor dem jlidischen
Leid im Zweiten Weltkrieg« zeige; die Studiengruppe kritisiert zudem,
dafl vor Errichtung des Klosters kein Kontakt mit der judischen Gemein-
schaft in Polen aufgenommen wurde.*® Der Pariser Kardinal Lustiger, der
selber jidischer Herkunft ist und dessen Mutter in Auschwitz umgebracht
wurde, spricht sich fiir einen Kompromiff aus: Man miisse eine Losung su-
chen, bei der Juden und Christen gemeinsam von ihrem Willen Zeugnis
geben konnten, dafl Auschwitz sich nicht wiederholen diirfe.*

Eine solche Kompromifllésung, nimlich eine Verlegung des Klosters,
schligt auch der »Okumenische Kreis der Region Namur« in Belgien vor,
ein erweiterter Kreis von Priestern und Pastoren, bestehend aus Katholi-
ken, Protestanten und Anglikanern; unter der Federfithrung eines Bene-
diktiners von Chevtogne, P. Thadée Barnas, schickt diese Gruppe am 23.
Juni 1986 eine »Okumenische Erklirung zum Karmel von Auschwitz« an
die Priorin in Auschwitz, an Kardinal Macharski, an die Bischofe, den pol-
nischen Botschafter und die fithrenden Reprisentanten der anglikanischen
und protestantischen Kirche sowie den Prasidenten des israelischen Kon-
sistoriums in Belgien, an den Generaloberen des Teresianischen Karmel
und an Pressestellen. Der Erklarung, die breiteren Kreisen von Geistlichen
und Ordensleuten in Belgien und Frankreich vorgelegt wurde, ist eine
Unterschriftenliste beigefiigt, auf der sich bis zum 20. Juni 1986 bereits
885 weitere katholische, protestantische und anglikanische Christen, dar-

4 Ordensnachrichten 3/1986.
4 BEbd.
47 Ebd.
4 Ebd,
4 Ebd.
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unter die Priorin des Karmel Matagne-la-Petite und der Theologe Yves
Congar OP, zu ihrem Inhalt bekennen:

»Wir anerkennen, daf das Lager von Auschwitz eine vorrangige Rolle im Versuch der Na-
zis, das judische Volk auszuldschen, gespielt hat. Wir anerkennen, dafl das Gelinde des La-
gers von Auschwitz zu Recht einen symbolischen, duflerst emotionsgeladenen Platz in der
jidischen Sensibilitit einnimmt. Wir anerkennen, daf} das Lager von Auschwitz zum Sym-
bol der Shoa selbst geworden ist.

Wir stellen fest, dafl die Errichtung eines Karmelitinnenklosters auf dem Lagergelinde
von Auschwitz von den Juden als ungerechtfertigtes Eindringen in ihre zutiefst cigene
Trauer ist. Wir stellen fest, dafl die Gegenwart des Klosters auf dem Lagergelinde die Ju-
den verletzt und beunruhigt.

Wir erkldren unsere Solidaritit mit dem jiidischen Volk. Die Tatsache, daf} ein christli-
ches Vorhaben unsere jiidischen Briider verletzen konnte, betriibt und bedriickt uns.

Wir anerkennen den Willen der Karmelitinnen, aktiv zur Verséhnung zwischen Christen
und Juden beizutragen. Wir gratulieren zu diesem Willen und unterstiitzen ihn.

Mit Schmerz stellen wir fest, dall die Anwesenheit des Karmelitinnenklosters auf dem
Lagergelinde von Auschwitz diese Versshnung nicht begiinstigt, sondern stark behindert.

Wir bitten die Karmelitinnen — in Loyalitit, aber eindringlich -, ihr Kloster vom Lager -
gelinde von Auschwitz zu verlegen, so dafl sie ihr Ideal verfolgen konnen, ohne das jiidi-
sche Volk zu verletzen.

Wir bitten die Autorititen der Katholischen Kirche instindig, alles in die Wege zu leiten,
um die Verlegung zu erleichtern, damit dadurch eine Verbesserung der Beziehungen zwi-
schen Christen und Juden begiinstigt wird.

Wir bitten auch die polnischen Autorititen instindig um Mitarbeit bei einer Verlegung
dieses Klosters, damit das Lagergelinde von Auschwitz eine wiirdige Stitte des Gedenkens
an die Opfer des Nazismus und nicht Quelle der Kontroverse zwischen den Gemeinschaf-
ten sei.«%

3. Die Genfer Vereinbarungen von 1986 und 1987

Am 22. Juli 1986 treffen sich in Genf fiihrende Vertreter der Katholischen
Kirche und des westeuropiischen Judentums, um die anstehende Proble-
matik zu besprechen. Die katholische Delegation wird von Kardinal De-
courtray (Lyon) angefiihrt; weiterhin gehoren ihr die Kardinile Machar-
ski, Lustiger (Paris) und Danneels (Briissel) sowie der Chefredakteur der
Krakauer katholischen Wochenzeitung »Tygodnik Powszechny«, Jerzy
Turowisz, an. Die judische Seite unter der Leitung von Théo Klein (Paris)
besteht mit Grofirabbiner René-Samuel Sirat, Markus Pardés, Professor
Ady Steg und Frau Tullia Zevi aus fiinf Reprisentanten zentraler jiidischer
Organisationen Frankreichs, Italiens und Belgiens.?!

Gesprichsgrundlage ist u. a. ein in leidenschaftlichem Ton vorgetra-
genes Referat von Ady Steg, einem leitenden Mitglied der Alliance Israé-
lite Universelle, in welchem er von einem »Schock« spricht, den die Juden
in aller Welt dadurch erlitten hitten, dafl man, was Griindung, aber auch
Bedeutung eines Karmel in Auschwitz, einschlieflich »Gebet, Bule und
Reue« angeht, jidische Stellen iiberhaupt nicht konsultiert und vor voll-
endete Tatsachen gestellt habe — »als ob wir (sc. die Juden) a priori ver-

5 Dokumentiert in: Christian Jewish Relations (19/1986) 53.
5t Chron. Rittner/Roth, in: Memory Offended, 22.
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pflichtet wiren, christliche Kategorien zu akzeptieren«.’2 Als Gesprichs-
ergebnis wird eine an die »Minner und Frauen unserer Zeit und die der
kommenden Zeiten« gerichtete » Erklirung von Auschwitz« mit dem Titel
»Zakhor — Erinnere dich« veroffentlicht,’? die in wenigen Zeilen folgendes
festhalt:

»Die von einander getrennt gelegenen Orte Auschwitz und Birkenau sind heute anerkannt
als symbolische Stitten der Endlésung, in deren Namen die Nazis zur Vernichtung von 6
Millionen Juden, darunter eineinhalb Millionen Kinder, schritten — nur weil sie Juden wa-
ren. Sie starben in der Verlassenheit und Gleichgiiltigkeit der Welt.

Sammeln wir uns in der Erinnerung an die Shoa in der Stille unseres Herzens.

Moge das Gebet, das von unseren stummen Lippen aufsteigen wird, uns heute und mor-
gen helfen, das Recht auf Leben, auf Freiheit, auf die Wiirde der anderen, aller anderen, bes-
ser zu achten.

Erinnern wir uns daran, dafl alle in Auschwitz-Birkenau Ermordeten — Juden, Polen, Zi-
geuner, russische Kriegsgefangene — jeden Tag mit dem Propheten Zefanja ausrufen: >Ein
Tag des Zorns ist jener Tag, ein Tag der Not und Bedringnis, ein Tag des Krachens und
Berstens, ein Tag des Dunkels und der Finsternis, ein Tag der Wolken und der schwarzen
Nachte. (1,15)«

Das umstrittene Kloster wird in der Erklirung nicht erwahnt. Diesbeziig-
lich seien »erste konkrete Mafinahmen« beschlossen worden, heifit es in
einem hinzugefiigten kurzen Kommuniqué®s, ohne daf} diese niher ge-
nannt werden. »Le Monde« (Paris) zitiert am Tag der Veroffentlichung
dieser Texte den Krakauer Kardinal mit den Worten: »Wahrend des Dia-
logs wird am derzeitigen Zustand (sc. des Gebaudes) nichts verindert. Das
Hauptschiff wird nicht angertihrt und somit in dem Zustand belassen, wie
ihn die Karmelitinnen bei threr Ankunft vorfanden. Damit wird der pro-
visorische Charakter der Einrichtung unterstrichen.«* Pressestimmen
schlieffen daraus auf eine miindliche Vereinbarung, daf§ das Kloster »in
eine gewisse Entfernung vom Lager« verlegt werden solle.””

Mit Datum vom 19. Februar 1987 wendet sich Théo Klein schriftlich an
Kardinal Macharski und stellt fest:

»Seit unserer Begegnung im vergangenen Juli ist die Atmosphire driickend geworden — we-
gen der vermehrten Initiativen, die im jiidischen Bereich immer mehr den Eindruck er-
wecken, daf die polnische Katholische Kirche das Gelinde der Shoa fiir sich vereinnahmt,
um daraus das Symbol einer Art neuer Kreuzigung und Auferstehung zu machen.

Wir sind an einem entscheidenden Punkt unseres Dialogs angekommen, der unsere
Bemithungen zunichte machen oder kronen wird. (...) Sie sind in gewisser Weise, zusam-
men mit dem polnischen Episkopat, allein dafiir verantwortlich, ob die Achtung oder der
Verrat der Erinnerung an unsere Toten aufrechterhalten oder ausgeléscht wird. (...)

Ich personlich hatte das Gefiihl, dafl Sie uns verstanden hitten. Ich bin mir sicher, daff
Sie sich grofien Schwierigkeiten gegeniibergestellt sehen. Aber ich weifl auch, daff die Zu-
kunft im Augenblick nur durch mutige Gesten gerettet werden kann. (...)

52 Vollst. in: Christian Jewish Relations (19/1986) 47-51.

53 La Croix (Paris) vom 25.7.86; dokumentiert in Klein, 211.

54 Ebd.

55 La Croix; a.2.0,

5 Ausgabe vom 25.7.86.

57 Le Monde, ebd.; auch: Herderkorrespondenz 9/1986; Die Zeit vom 1.8.86.
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Herr Kardinal, heute brauchen wir keine Liebe, sondern Achtung; das Gefiihl, daf8 die
Katholische Kirche es akzeptiert, mit den Vertretern der jiidischen Gemeinschaft auf glei-
cher Ebene und in gegenseitigem Respekt zu verhandeln...«3

Am 22. Februar 1987 kommen die beiden Delegationen, jeweils personell
durch einige Mitglieder erweitert, erneut in Genf zusammen. Eine »Ab-
schliefiende Evklirung zum Ausgang des Treffens in Genf am 22. Februar
1987 « ruft die Erklirung der ersten Genfer Begegnung noch einmal in Er-
innerung; dann »kommen die Unterzeichnenden feierlich in folgendem
tiberein«:

»1. Die katholische Delegation erklirt, dafl sie, um die Verantwortung fiir die kommenden
Generationen noch bewufiter wahrzunehmen, ein Projekt der europiischen Kirchen in An-
griff genommen hat, nimlich ein Zentrum der Information, der Bildung, der Begegnung
und des Gebetes zu errichten. Dieses Zentrum wird auflerhalb des Lagergelindes von
Auschwitz-Birkenau entstehen. In dieser Angelegenheit sind bereits von den europiischen
katholischen Kirchen und von denen, die sich von diesem Projekt angesprochen fiihlen,
Schritte unternommen worden. Aufgabe dieses Zentrums wird es sein,

a) unter den europiischen Kirchen den Austausch iiber die Shoa zu erméglichen wie
ebenso tiber das Martyrium des polnischen und das der anderen europiischen Vélker ange-
sichts des entfesselten Totalitarismus wihrend des Krieges von 1939-45;

b) gegen die fehlende Information und die Banalisierung der Shoa sowie gegen den Re-
visionismus anzukimpfen;

¢) Gruppen von Besuchern der Lager zu empfangen und weiterfiihrend zu informieren;

d) Gespriche zwischen Juden und Christen zu begiinstigen.

II. Die Errichtung dieses Zentrums erfolgt gemiff den Verpflichtungen, die beim Treffen
von Genf am 22. Juli 1986 eingegangen wurden. Sie schlieffit mit ein, daf} die Gebetsinitiati-
ve der Karmelitinnen in diesem neuen Kontext ihren Platz finden wird, ihre Bekriftigung
und ihren wirklichen Sinn, und dafl so den legitimen Empfindungen der jiidischen Delega-
tion Rechnung getragen wird. Es wird also keinen bestindigen Ort katholischen Kultes auf
dem Gelande der Lager Auschwitz und Birkenau geben. Jeder kann dort entsprechend sei-
nem Herzen, seiner Religion und seinem Glauben in sich gehen.

ITI. Die katholische Delegation erldutert, daff Kardinal Macharski die Durchfiihrung dieses
Projekts iiberwachen wird, die Bischéfe der anderen Linder verpflichten sich, die Mittel zu-
sammenzubringen und das Projekt innerhalb von 24 Monaten zu realisieren.

Kardinal Macharski wird den Prisidenten Théo Klein iiber das Fortschreiten des Projekts
auf dem laufenden halten.

IV. Die jiidische Delegation nimmt die von der katholischen Delegation eingegangenen
oben genannten Verpflichtungen zu den Akten.

V. Beide Delegationen sind sich bewufit, thren Dialog in dem gemeinsamen Willen gefiihrt
zu haben,

—den besonderen Aspekt der Shoa wihrend der Hitlertragodie, die die Vélker Europas und
besonders das polnische Volk so hart getroffen hat, zu betonen;

— die Identitat und den Glauben jedes Mannes und jeder Frau zu ihren Lebzeiten und an
den Orten ihres Todes respektiert zu sehen.«

Die Erkldrung trdgt die Unterschriften aller 18 Teilnehmer an diesem Treffen.>

Erleichterung geht nun durch die Presse: Jiidische und katholische Per-
sonlichkeiten, darunter vor allem die Teilnehmer an beiden Genfer Tref-
fen selbst, duflern sich zufrieden tiber den gefundenen Kompromif§ und
bewerten ihn als einen wichtigen Schritt nach vorn.e

5¢ Vollst. dokumentiert in: Klein, 212 f.

* Vollst. dokumentiert in: Klein, 213-215, u. Memory Offended, 211-213.

% In Deutschland unter anderem: Deutsche Tagespost vom 24.2.87; Siiddeutsche Zeitung
vom 26.2.87; die Bistumsblitter von Trier und Miinster vom 8.3.87.
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Der Primas von Polen, Kardinal Glemp, der sich Ende des Monats zu
einem Pastoralbesuch in Belgien aufhilt, wertet das Genfer Treffen als
cine »Etappe im Dialog, die Hoffnung aib wibiers Verstandigung, Aus-
sohnung und Frieden« in den jiidisch-christlichen Beziehungen ermégli-
che.s!

Théo Klein schreibt am 27. Mirz 1987 an Kardinal Macharski:

»Die Nachrichten, die mich (sc. seit dem zweiten Genfer Treffen) erreicht haben beziiglich
des Standpunktes der polnischen Regierung wie Ihres Episkopates, beweisen — wenn sie zu-
treffend sind, was ich voraussetze und hoffe —, dafl wir Niitzliches geleistet haben. Ich kann
nicht genug wiederholen, wie sehr ich glaube, daff dies dank der Offenheit Thres Geistes und
Ihrer grofien Sensibilitit moglich wurde. Die jiidischen Gemeinden in aller Welt freuen sich
tiber die gefundene Losung, und ich glaube, daff die jiidisch-christlichen Bezichungen ge-
stirkt aus dieser Priifung, die wir gemeinsam durchgestanden haben, hervorgehen wer-
den.«®?

Wie Théo Klein in einem spateren Schreiben am 5. Juni 1987 an den pol-
nischen Botschafter in Frankreich vermerkt, hat die Abschluflerklarung
dieses zweiten Genfer Treffens »bei der Regierung Polens sofort — und
ebenso, aber spiter, auch beim polnischen Episkopat — Zustimmung ge-
funden«.®

4. Die zweite Phase des Konflikts: 1987/88

In die folgenden Monate des Jahres 1987 fallen zwei Ereignisse, die — je-
des auf seine Art — unaufgearbeitete Spannungsfelder im Verhaltnis von
Juden und Christen in sich bergen: Am 1. Mai wird wéihrend des Papst-
besuches in Westdeutschland die zur Katholischen Kirche konvertierte
und in Auschwitz ermordete Judin, die Karmelitin Edith Stein, seligge-
sprochen; am 24. Juni empfingt Johannes Paul II. den wegen seiner Akti-
vititen zur Zeit des Nationalsozialismus auch im jidischen Raum um-
strittenen Osterreichischen Prisidenten Kurt Waldheim in Privataudienz.
Die eine oder andere Zeitung nutzt diese Gelegenheiten, die Existenz des
Karmel in Auschwitz in Erinnerung zu rufen und die Hoffnung auszu-
sprechen, daff der Konflikt im Sinne der Genfer Vereinbarungen innerhalb
der vorgesehenen Zweijahresfrist endgtiltig beigelegt werde.**

Im Juni erinnert Théo Klein den polnischen Botschafter in Frankreich
an das Vorhaben, ein judisch-christliches Zentrum in Auschwitz zu er-
richten, und bittet die Regierung Polens - »da der Zeitraum fur die Ver-
wirklichung des Zentrums, das die Karmelitinnen aufnehmen soll, relativ
kurz ist« — um »aktive Zusammenarbeit der zustindigen politischen und
administrativen Autorititen«. Er bemerkt: »Da die polnische Regierung

¢ Deutsche Tagespost vom 28.2.87.

62 Vollst. dokumentiert in: Klein, 215 f.

9 Brief vom 5.6.87, dokumentiert in: Klein, 216 f.

¢ In seiner kritischen Ausgewogenheit hervorzuheben wire hier vor allem der Artikel des
Regensburger Theologen Franz Mufiner, Ein Karmel in Auschwitz?, in: Anzeiger fiir die
Seelsorge 5/1987.
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Ortlichkeiten, die unter die Konvention zum Schutze des Weltkulturerbes
(von der UNESCO am 16. 11. 1972 angenommen) fallen, bereitgestellt hat
oder hat stellen lassen, scheint uns, daf§ sie besonders dariiber wachen
muf, dafl diese Ortlichkeiten wieder in ihren fritheren Zustand versetzt
werden.«® Nach einem Besuch von Gerhart Riegner, dem Generalsekretir
des Judischen Weltkongresses, im November beim polnischen Minister
fiir religiose Angelegenheiten, Wladyslaw Lorenz, bestitigt dieser mit
Schreiben vom 31. Dezember 1987 im Namen der polnischen Regierung,
dafl bereits Gesprache zwischen Vertretern des Erzbistums Krakau und
den zustindigen Stellen der Woywodie Bielsko-Biala im Gange und drei
mogliche Standorte fiir das geplante Zentrum in die engere Wahl genom-
men sind; er schreibt: »Nach meinen Kenntnissen sind die Autorititen der
Woywodie bereit, die erforderlichen Entscheidungen sofort zu treffen, so-
bald die endgtiltigen organisatorischen Pline bekannt sind.«5

In ihren Januarausgaben berichten einige Zeitungen kurz von dieser
schriftlichen Auflerung seitens der polnischen Regierung®; dann herrscht
ein Jahr lang Schweigen im Blatterwald der Presse. Doch hinter dem
Schweigen der Medien bahnt sich der Konflikt von neuem an.

Im April 1988, fast 14 Monate nach der gemeinsamen Vereinbarung in
Genlf, sieht sich der jidische Delegationsfithrer, Théo Klein, »leider ge-
zwungen«, den Kardinilen der katholischen Delegation zu schreiben:
»Von Threr Seite hat mich bisher keine Nachricht erreicht, daf die not-
wendigen Mafinahmen getroffen wurden, um die Beschliisse auszu-
fihren.« Vielmehr habe ihn ein Bericht des Sekretirs des Jiidischen Eu-
ropiischen Kongresses »zutiefst verwirrt«, demzufolge eine Karmelitin
des Auschwitzer Konventes gegeniiber einer jiidischen Besuchergruppe
gesagt habe, ein Umzug der Schwestern komme nicht in Frage.t® — Mit
gleichem Datum erinnert er den polnischen Minister fiir religiése Angele-
genheiten an die von der Regierung Polens ibernommene Verantwortung
fir die Losung des Auschwitz-Problems.®

Ein weiterer Bericht eines judischen Besuchers in Auschwitz nétigt ihn
wenige Tage spiter, den vier Kardinilen erneut zu schreiben: Dieser Be-
richt zeige klar, »daf§ nicht nur die Ubereinkunft vom 22.2.1987 nicht rea-
lisiert, sondern auch die feierliche Erklirung von Kardinal Macharski am
22.7.1986 offenbar ein Hohn ist«; noch einmal erinnert er daran, »dafl
Kardinal Macharski im Rahmen unserer Ubereinkunft vom 22.2.1987
mich regelmiflig informieren sollte, wie unsere Ubereinkunft ins Werk ge-
setzt wird«; die katholische Seite miisse »uns dringend, in kiirzester Zeit,

6 Brief an Janosz Stefanowicz, Botschafter Polens in Frankreich, vom 5.6.87, vollst. doku-
mentiert in: Klein, 216-218.

6 Vollst. dokumentiert in: Klein, 219.

¢ In der Bundesrepublik Deutschland die Deutsche Tagespost vom 21.1.88 und das Re-
gensburger Bistumsblatt vom 31.1.88, in der DDR dann in ihrer Mirz-Nummer die Mo-
natszeitschrift der CDU »Begegnung«.

5 Brief vom 15.4.88, vollst. dokumentiert in: Klein, 222-223.

% Brief vom 15.4.88, vollst. dokumentiert in: Klein, 224.
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die notwendigen Erklirungen beibringen, sonst sind wir gezwungen, die
Verpflichtungen als nicht gehalten anzusehen«.”

In einem nichsten Brief vom 28. Juni 1988 an Kardinal Macharski dankt
Théo Klein diesem fiir den »herzlichen Empfang unserer Delegation in
Krakau am 14. u. 15. Juni«, durch die ihm der beabsichtigte Standort des
geplanten Jiidisch-Christlichen Zentrums auflerhalb des Lagers zur
Kenntnis gebracht und der »mit Freude« aufgenommene Vorschlag des
Kardinals ibermittelt worden sei, »zum Herbstbeginn nach Paris zu kom-
men, um uns die Pline fiir das an dieser Stelle vorgesehene Gesamtgebiu-
de, einschliefilich des neuen Klosters der Karmelitinnen, vorzustellen«. Im
selben Schreiben bittet Théo Klein, ihm eine »offizielle Zustimmung der
Karmelitinnen zu den Genfer Vereinbarungen und ihre Verpflichtung, den
Theaterbau zu verlassen, sobald das neue Gebaude fertiggestellt ist«, zu-
kommen zu lassen.”!

Papst Johannes Paul II. reist in diesen Tagen, am 23./24. Juni 1988, nach
Osterreich. Bei einem Besuch im ehemaligen Konzentrationslager Maut-
hausen erklirt er zum ersten Mal 6ffentlich seine Unterstiitzung fiir das in
Auschwitz geplante Zentrum der Jidisch-Christlichen Begegnung;’? das
Problem des Klosters erwihnt er nicht.

Inzwischen nehmen weitere jiidische Besucher wahr, dafl die Umbauar-
beiten in dem von den Schwestern genutzten Gebiude unvermindert wei-
tergehen und in den Sommermonaten im Klostergarten ein sieben Meter
grofles, weithin sichtbares Kreuz aufgerichtet wurde.”

»Ich habe mehrere Berichte von Auschwitzbesuchern bekommens,
schreibt darauthin Théo Klein am 14. September 1988 an Kardinal Ma-
charski (mit Kopie an die Mitglieder beider Delegationen), »daf die Kar-
melitin, die sie empfangen hat, ihnen gesagt habe, ein Verlassen des Ge-
biudes komme nicht in Frage« und daf} »die Arbeiten fortgesetzt« wiir-
den; noch einmal bittet er den Krakauer Erzbischof um eine eindeutige Er-
klirung der Oberin, »die besetzten Ortlichkeiten zu verlassen, sobald der
Neubau es erlaubt.«”*

70 Brief vom 20.4.88, vollst. dokumentiert in: Klein, 225.

! Vollst. dokumentiert in: Klein, 226.

72 Die entsprechende Passage in seiner Ansprache ist dokumentiert in: Memory Offended,
213 (dort filschlich auf 1989 datiert); vgl. auch: Chron. Rittner/Roth, in: ebd. 23, u.:
Klein, 202.

73 Chron. Rittner/Roth, a.a.0. 22 (filschlich datiert auf November 1987), u.: Klein, 202. An
dieser Stelle sei eine personliche Fufinote erlaubt: Anfang August 1988 war ich selbst
mehrere Tage in Auschwitz und sprach mit den Schwestern des Konventes. In diesen Ta-
gen war gerade das genannte mehrere Meter hohe Kreuz, das fiir den Gottesdienst auf
dem Lagergelinde von Birkenau wihrend eines Papstbesuches in Polen verwendet wor-
den war, im Garten des Klosters einzementiert worden; die Schwestern rechneten zu die-
sem Zeitpunkt mehr mit entsprechenden Reaktionen von seiten des (noch kommuni-
stisch regierten) Staates als mit Reaktioen judischerseits. Die Umbauarbeiten im Gebau-
de waren im vollen Gange, vor allem im »grofien Saal« des Theaters, der in eine der Of-
fentlichkeit zugingliche Kapelle umgeriistet wurde. Dafl der Krakauer Erzbischof sie je-
mals zum Umzug auffordern wiirde, war fiir die Schwestern nicht denkbar.

74 Vollst. dokumentiert in: Klein, 227,

~
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Am 20. Dezember 1988 treffen sich schliefilich Vertreter der jiidischen
und der katholischen Delegation in Paris. Nach Théo Klein stellen sie le-
diglich »die Verzogerung hinsichtlich der Ubereinkunft vom Februar
1987« fest.”> Elan Steinberg, Exekutivdirektor des Jiidischen Weltkongres-
ses, sagt gegentiber der Presse, das Gesprich sei ergebnislos verlaufen, und
kommentiert: »Das ist eine Tragodie fiir die bereits gespannten Beziehun-
gen zwischen Juden und dem Vatikan.«¢

Professor Ady Steg, Mitglied der jidischen Delegation, fafit am 20. De-
zember 1988, dem Tag des Treffens in Paris, den Eindruck jiidischer Be-
sucher bei den Karmelitinnen in Auschwitz wihrend des verstrichenen
Jahres 1988 in einem Appell an die vier Kardinile so zusammen:

»Sehen Sie doch: Was wir auch sagen, unsere Worte haben fiir sie keinerlei Bedeutung.

Wir sagen: »Nur die Stille ist in Auschwitz angemessens, und sie antworten uns: <Wir be-
ten fur euch.«

Wir sagen: »Es gibt keinen Sinn in Auschwitz<, und sie antworten uns: >Ihr leidet, weil thr
der leidende Gotteskneche seid.«

Wir sagen: »Die Karmelgriindung auf der Asche der in Auschwitz gestorbenen jiidischen
Kinder ist ein Hohn auf ihr Gedenken.< Sie antworten uns: >Wir sind hier aus Liebe zu eu-
ren Toten.<

Sie triefen von Liebe fiir die toten Juden und strémen iiber von Verachtung fiir die le-
benden Juden.

Diese Vergewaltigung unserer Seelen, diese Gewalt, die sich unseren Uberzeugungen ent-
gegenstellt, diese Verachtung unserer Gefiihle, sind die Vergewaltigung, die Gewalt und die
Verachtung, die die Katholische Kirche im Mittelalter den Juden gegeniiber gezeigt hat, Al-
so sind wir in das traditionelle christliche Schema zuriickgekehrt, nach welchem das un-
treue, gottesmorderische Volk der Juden durch sein Leiden »sein Verbrechen« sithnen mufl.

Meine Herren Kardinile, ich flehe Sie aus ganzem Herzen, mit allen Kriften an: Lassen
Sie dieses Desaster nicht zu! Wenn Sie sich nicht an Thre Verpflichtung halten, fligen Sie den
Juden eine unheilbare Wunde zu. Letztlich kann sich diese Verweigerung der Gerechtigkeit
nur héchst unselig fir die Kirche auswirken.

Meine Herren Kardinile, mit dem Psalmisten beschwiren wir Sie: »Legt nicht Hand an
meine Gesalbten und meine Propheten, tut uns nichts Boses an< (Ps 105,15).«77

Der Judische Weltkongreff droht dem Vatikan nun fiir den Fall, daf der
Karmelkonvent nicht bis zum Ablauf der in Genf vereinbarten Zweijah-
resfrist am bevorstehenden 27. Februar 1989 aus dem umstrittenen Ge-
biude auszieht, mit dem Abbruch aller Gespriche.”®

5. Der Konflikt auf dem Hohepunkt der Auseinandersetzungen: 1989

Der Konflikt erreicht damit seinen Héhepunkt. Jiidische und katholische
Stimmen, auch solche, die bisher geschwiegen oder sich zumindest mit
Zuriickhaltung geduflert hatten, melden sich nun zu Wort, teils sachlich-
konstruktiv, teils leidenschaftlich Partei ergreifend, teils direkt an die be-
treffende Adresse, teils tiber die Medien an die Offentlichkeit gerichtet:
Das Jahr 1989 bringt eine Fiille von Pressemeldungen, die diese Stimmen

5 Klein, 202,

76 Zt. nach: Miinchener Katholische Kirchenzeitung vom 1.1.89.
77 Dokumentiert in: Klein, 228 f.

78 Minchener Katholische Kirchenzeitung vom 1.1.89.
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zitieren und kommentieren und der Auseinandersetzung auf den Fersen
bleiben; allein in Deutschland erscheinen 1989 — nach dem eingangs ge-
nannten, gewif} nicht vollstindigen Pressespiegel des Miinchener Provin-
zialats der Teresianischen Karmeliten - 120 einschligige Artikel.

Als einer der ersten meldet sich in den Januartagen Kardinal Franz Ko-
nig, Prisident der internationalen katholischen Friedensbewegung »Pax
Christi«, zu Wort. Die Vereinbarung von Genf sei bindend, duffert er ge-
geniiber der Presse. Es diirfe »nicht der Eindruck entstehen, dafl Katholi-
ken nicht zu threm Wort stehen«; was jetzt not tut, sei »Weisheit und Be-
sonnenheit aller Beteiligten«, und »was wir brauchen, sind Worte, die
nicht verletzen, Worte, die Briicken bauen«.”

Mitte Januar trifft der israelische Minister fiir religiose Angelegenhei-
ten, Zevulun Hammer, bei einem Staatsbesuch in Polen mit Kardinal
Macharski zusammen, um die Frage des Karmelitinnenklosters in Ausch-
witz zu besprechen. Wie er anschliefend im israelischen Rundfunk be-
richtet, hat auch dieses Gesprich keine Anniherung gebracht. Der Kardi-
nal habe thm dargelegt, daf} das polnische Volk eine Verlegung des Klo-
sters nicht verstehe; es bediirfe dafiir eines lingeren Prozesses der Be-
wufltseinsbildung. Minister Hammer seinerseits habe deutlich gemacht,
dafl das jiidische Volk das anstehende Problem nicht auf sich beruhen las-
sen konne.5

Inzwischen hatte Kardinal Decourtray am 5. Januar 1989 den General-
oberen des Teresianischen Karmel in Rom, P. Felipe Sdinz de Baranda,
iber den Stand der Auseinandersetzung informiert und ihn um Vermitt-
lung gebeten.®! Das Generaldefinitorium des Ordens hatte daraufhin am
19. Januar entschieden, den Provinzial der polnischen Ordensprovinz auf-
zufordern, der Verlegung des Klosters entsprechend der Genfer Vereinba-
rung zuzustimmen.*> Am 27. Januar kann der Generalobere dem Kardinal
mitteilen: »Heute haben die Medien die Entscheidung (sc. des Generalde-
finitoriums) veroffentlicht, daf die Unbeschuhten Karmelitinnen aus dem
gegenwirtigen Kloster in Auschwitz in den Neubau des geplanten Zen-
trums fir Information, Bildung, Begegnung und Gebet umzichen wer-
den<«; der Provinzial von Polen habe, »obwohl er persénlich den Umzug
nicht billigt«, diesen Willen des Generaldefinitoriums »Kardinal E. Ma-
charski und den Unbeschuhten Karmelitinnen, die ihn ebenfalls, mit
groffer Liebe zu Kirche und Papst, angenommen haben, bekanntge-
macht«. Zugleich stellt der Generalobere klar, daf} er auch die Rechte der
Schwestern geachtet wissen mochte: Sollten diese vor Fertigstellung des
geplanten Zentrums »aus schwerwiegenden Griinden« das derzeitige Klo-
ster verlassen missen, sei es notig, »ein anderes Haus zu suchen, das die
materiellen Bedingungen fiir ein kontemplatives Ordensleben gewihrlei-
stet, ein Haus, in dem die Schwestern bis zum Bau des neuen Klosters blei-

79 Ruhrwort vom 9.2.89,
% Ebd. u.: Allgemeine Jiidische Wochenzeitung (Bonn) vom 1.1.89.
8 Laut Schreiben des Generaloberen vom 27.1.89, s. u.

2 Ebd.
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ben kénnen«. Im selben Schreiben sagt er dem Leiter der katholischen De-
legation:

»... indem ich meinen Willen zur bestmoglichen Mitarbeit bekraftige, erlaube ich mir, Thnen
in aller Offenheit, auch im Namen des Generaldefinitoriums des Ordens, zu sagen, daf es
fiir mich unverstindlich und schmerzlich war, dafl der Orden anlifilich der Begegnungen in
Genf nicht konsultiert und danach iiber die beschlossene und unterzeichnete Vereinbarung
nicht unterrichtet wurde. Ich denke, der Obere hatte das Recht, den Inhalt dieser Verein-
barung zu kennen, da es sich dabei um eine wichtige und auch schmerzliche Entscheidung
fiir einen Konvent von Karmelitinnen handelt, die unter der Jurisdiktion seines Ordens ste-
hen. Auf dem Wege bewufiterer Achtung und der Moglichkeit grofierer Mitverantwortung
wire meines Erachtens alles viel einfacher gewesen, und die entstandene Situation, zu deren
Lésung man den Orden nun um Intervention bat, hitte vermieden werden kénnen.«®

Einen Brief gleichen Inhalts richtet der Generalobere am 9. Februar 1989
an den jidischen Delegationsleiter Théo Klein.®* Mit Schreiben vom 14.
Februar 1989 wird dieser auch von Kardinal Decourtray iiber die Zusi-
cherung des Generaloberen informiert und zugleich um Verstindnis dafiir
gebeten, daf} sich der geplante Neubau und der Umzug der Schwestern
verzogern wiirden, da Kardinal Macharski seit der Genfer Vereinbarung
von 1987 vor der »groflen und unendlich delikaten Aufgabe« stehe,
»gleichzeitig die Vereinbarung zu realisieren und die Mentalititen und Ge-
wissen (sc. des polnischen Volkes) gelten zu lassen«.5

Théo Klein antwortet Kardinal Decourtray kurz darauf im Namen der
jidischen Delegation, dafl man die Intervention der Ordensleitung, die die
Karmelitinnen veranlafite, dem Umzug in das geplante Zentrum zuzu-
stimmen, zur Kenntnis genommen habe; jedoch sei »der unbestimmte
Zeitraum« fur das Verlassen des Theatergebaudes fur die jidische Seite
nicht annehmbar: »Wir bezweifeln nicht Thren guten Willen, sich fiir die
Verbesserung der Bezichungen einzusetzen, aber gerade deswegen bitten
wir Sie instindig, in kiirzester Zeit eine provisorische Unterbringung der
Karmelitinnen an einem daftir geeigneten Ort zu organisieren, bis sie in
das zu bauende Kloster einzichen kénnen.«% Dem Generaloberen selbst
dankt Théo Klein fir dessen Bemithungen, mufl in einem Brief vom 1.
Mirz 1989 jedoch hinzufiigen, dafl es am Theatergebaude derzeit »zu ver-
mehrten Initiativen« gekommen sei, die »wir als Provokation empfinden;
wenn sie auch naiv sind oder den religiosen Gefiihlen entspringen, so fii-
gen sie doch einen erneuten Schmerz dem der Shoa hinzu«.%

Inzwischen war am 22. Februar 1989 die in Genf vereinbarte Zweijah-
resfrist abgelaufen, ohne daf fiir die jiidische Seite {iberzeugende Schritte
auf das geplante Zentrum hin unternommen worden waren. Der im De-
zember angedrohte Abbruch der Beziehungen wird wahr gemacht: Das
Internationale Komitee fiir Religiose Konsultationen in New York, Dach-
verband der groflen jidischen Organisationen, bricht Anfang Marz samt-
liche Kontakte mit dem Vatikan ab, ebenso der Jiidische Weltkongreff und

8 Vollst. dokumentiert in: Klein, 230.

8 Vollst. dokumentiert in: Klein, 233.

8 Vollst. dokumentiert in: Klein, 235-237.

% Brief vom 24.2.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 238 f.
87 Brief vom 1.3.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 240 {.
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verschiedene andere jiidische Organisationen. Lediglich der Europiische
Judische Kongrefl, dem Théo Klein inzwischen nicht mehr als Prisident
vorsteht, aber weiterhin leitend angehort, bleibt mit den katholischen Stel-
len im Gesprich.®

Die polnische Bischofskonferenz duflert sich nun — erstmalig — am 9.
Mirz 1989 offiziell zur Genfer Vereinbarung, indem sie »die Bedeutung
der vom Erzbischof von Krakau, Kardinal Fanciszek Macharski, ange-
strebten Errichtung des Zentrums fiir Information, Bildung, Begegnung
und Gebet und des darin einzugliedernden neuen Konvents anerkennt«.*

Doch bereits drei Wochen spiter sieht sich Théo Klein veranlafit, bei
Kardinal Decourtray erneut Klage zu fiithren. Jidische Besuchergruppen
hatten thm in den vergangenen Tagen mit Fotos belegte Berichte zuge-
sandt, wonach die Umgestaltungsarbeiten im und am Theatergebiude
weitergefiihrt werden und der Eindruck entstanden sei, »daf} auch in Zu-
kunft nichts von dem, was versprochen war, ausgefithrt wird«. In »tiefem
Schmerz« bittet Théo Klein den Kardinal:

»Es ist hochste Zeit, dafl die Autoritit, die Thre Kirche regiert, die Stimme erhebt, um ihre
Landsleute aufzurufen, das Andenken an die jiidischen Opfer, wie auch das der anderen
Opfer, zu achten. Fiir unsere Toten verlangen wir nur Schweigen. Man soll aufhéren, uns
mit diesem Ubermafl von Gebeten fiir ihre Seelenruhe zu erdriicken: wir kilmmern uns
selbst darum.«*

Kardinal Decourtray antwortet postwendend, er spricht von seiner per-
sonlichen Furcht und Sorge, da er wisse, »daf} sich im Augenblick auf lan-
ge Zeit hin die Zukunft der jidisch-christlichen Beziehungen entschei-
det«; er werde in diesen Tagen den Generaloberen der Karmeliten bitten
lassen, einen »entscheidenden, unwiderruflichen Akt zu setzen« — wenn er
scheitere, habe er nur noch seine Mission »mit Bedauern und Trostlosig-
keit niederzulegen«.”!

Ebenso postwendend antwortet Théo Klein sehr bewegt: »Geben Sie
Thre Mission nicht auf. Das wiirde die ermutigen, die heute die Gerech-
tigkeit verweigern, wie sie zweifellos gestern ihre Solidaritit verweigert
haben.«? Er fiigt den Bericht eines Mitglieds des Europaparlaments bei,
nach dem der Biirgermeister von Auschwitz erklirt habe, es seien »die ka-
tholischen Autorititen, die noch nichts in der Grundstiickswahl (sc. fir
das geplante Zentrum) entschieden haben«.”

Nachdem der polnischen Offentlichkeit Anfang Februar 1989 zum er-
sten Mal der Inhalt der Genfer Vereinbarung durch Kardinal Macharski in
der katholischen Wochenzeitung »Tygodnik Powszechny« bekanntgege-
ben und erliutert worden war%, hatte die von judischer Seite geforderte

88 Publik-Forum vom 10.3.89, spiter auch andere deutsche Zeitungen wie z.B.: Ruhrwort
vom 29.4.89.

8 Resolution 233, im Wortlaut dokumentiert in: Memory Offended, 214.

9 Brief vom 30.3.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 242 f.

91 Brief vom 31.3.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 243 f.

92 Brief vom 6.4.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 244 {.

% Ebd.

% Ruhrwort vom 29.4.89.
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Verlegung des Klosters in der Bevolkerung Polens eine Welle von Prote-
sten ausgelost. Anfang April sammelt die polnische Vereinigung der Op-
fer des Nazi-Regimes tausend Unterschriften »gegen die Einmischung von
auflen« und »fiir die Aufrechterhaltung des Klosters«.” Am 12. April liegt
ein ahnlich lautender, von 1.400 Auschwitzer Katholiken unterzeichneter
Offener Brief vor.? Der Verband der ehemaligen polnischen Auschwitz-
hiftlinge kiindigt Widerstand an, falls die Genfer Ubereinkunft verwirk-
licht werden sollte.””

Gleichzeitig wichst in jidischen Kreisen eine Protesthaltung, die von
Auschwitzbesuchern gegeniiber den Schwestern und kirchlichen Stellen
offen und zum Teil leidenschaftlich zum Ausdruck gebracht wird; immer
wieder kommt es zu Demonstrationen jidischer Gruppen vor dem als
Kloster genutzten Gebiude.”

Théo Klein wendet sich Mitte Mai »in unendlicher Trauer« mit einem
Brief an Kardinal Macharski. Darin beklagt er nicht nur, dafl die vertrag-
lich festgelegte Frist fiir die Umsiedlung der Schwestern nicht eingehalten
wurde, er mufl ihm auch vorhalten, daf} bis zur Stunde im Theatergebiu-
de Baumafinahmen durchgefiihrt werden, »obwohl Sie uns versicherten,
dafl der grofle Saal nicht angeriihrt, sondern nur provisorische Verinde-
rungen geschehen wiirden, um den Karmelitinnen ein entsprechendes Le-
ben zu ermoglichen, bis der baldige Umzug stattfinde; die gefilmten Bau-
mafinahmen aber beweisen etwas ganz anderes«. Zudem seien an dem Ge-
biude der Karmelitinnen »vermehrt duflere Zeichen errichtet worden —
von solcher Grofle, dafl sie dem Blick nicht entgehen kénnen, bis hin zu
dem Kreuzweg und dem grofien Kreuz, das vor einigen Monaten aufge-
stellt wurde«. Das Fazit:

»Herr Kardinal, Sie haben Thr Wort nicht gehalten. Sie haben die Teilnehmer der Treffen
von Genf I und IT in die Lage gebracht, daf sie des Meineids, der Unfihigkeit oder der Nai-
vitat angeklagt werden.

Sie haben in der Vereinbarung von Genf vom 22.2.1987 die Verpflichtung iibernommen,
mich als den Leiter der jidischen Delegation iiber alle Schritte zur Verwirklichung des ge-
planten Zentrums auf dem laufenden zu halten, um unseren gerechten Belangen auf noble
Art zu entsprechen. Ich habe Thnen deswegen mehrmals geschrieben, ohne je eine Antwort
bekommen zu haben aufler einem Besuch von P. Musial, um mir die Pline des Grundstiicks
zu iiberbringen. (...)

Von einer belgisch-flimischen Abgeordneten erfuhren wir, dafl sie aus dem Munde der
regionalen und lokalen Autorititen selbst gehort hat, daBl kein Antrag auf Grundstiickszu-
weisung und kein Baugenehmigungsantrag eingereicht wurden. Ich habe eine Kopie dieses
Berichtes an Herrn Kardinal Decourtray geschickt, den er Thnen sicher zukommen lief}, mit
dem Hinweis, dafl das Notwendige vor Ende des laufenden Halbjahres geregelt sein miifi-
tes

Sie allein, Herr Kardinal, tragen die Verantwortung fiir die augenblickliche Lage. Sie
schadet nicht nur ernsthaft den kaum etablierten jiidisch-christlichen Beziehungen, sondern
laflt noch dazu die antisemitischen Gefiihle in Threm Land wieder aufleben.

% Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 2.5.89.
% Klein, 203.

# Ruhrwort vom 29.4.89.

% S, folgenden Brief von Théo Klein, Anm. 99.
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Indem Sie die Schwestern einziehen, sie die Kreuze aufrichten und so den Ort in eine
Kultstdtte verwandeln lielen, haben Sie nicht nur Thre eigene Verpflichtung verraten, Sie
haben auch eine mehr oder weniger spontane Protestbewegung entstehen lassen.

Gestern wie heute ging es unsererseits nicht um Druckausiibung, sondern darum, dafl
sich die Kirche eines schockierenden Tatbestandes bewufit wiirde. Durch Ihre Untitigkeit
haben Sie den Schaden vermehrt.

Herr Kardinal, die Angelegenheit mufl unbedingt spitestens vor dem 22. Juli erledigt
werden. Sie haben sich selbst dazu verurteilt, auf einen Schlag tun zu miissen, was Sic nicht
Schritt fiir Schritt in drei langen Jahren, in denen Sie die Gutgliubigkeit der Delegierten von
Genf I und II verhéhnt haben, taten oder tun wollten. Sie haben die Ehre der katholischen
Delegierten und die Glaubwiirdigkeit IThrer Kirche noch in der Hand ...«%

Kardinal Macharski erliutert daraufhin in einem Schreiben vom 7. Juni
1989 an Kardinal Decourtray — mit der Bitte um Ubermittlung des Inhalts
auch an Théo Klein — den derzeitigen Stand der Bemiithungen um die Er-
richtung des Zentrums. Ein Grundstiick, etwa 500 m entfernt vom Lager-
gelinde Auschwitz I gelegen, sei inzwischen gefunden und kénne im Lau-
fe des Sommers von den 14 betroffenen Eigentiimern abgekauft werden.
Von seiten des Staates seien alle erforderlichen Genehmigungen erteilt
worden; mit der Genehmigung der konkreten Baupline, die Ende des Mo-
nats beim Stadtbauamt Oswiecim eingereicht wiirden, sei Mitte Juni zu
rechnen. Mit dem Bau wenigstens eines der beiden Gebiude, die das Zen-
trum bilden, kénne voraussichtlich Anfang des ersten Halbjahres 1990 be-
gonnen werden. Am 22. Juli wiirden sicherlich alle Verwaltungsmafinah-
men so weit geregelt sein, dafl »ein Zeichen auf dem Grundstiick« gesetzt
und mit dieser »symbolischen Geste« zum Ausdruck gebracht werden
konne, »dafl wir uns hinter die Intentionen von Genf stellen, die die Ver-
einbarung vom 22.2.1987 enthilt«. Der Krakauer Kardinal fiigt hinzu:

»Zum Schlufl darf ich Thnen die Hindernisse nicht verschweigen, die sich dem Projekt im-
mer noch in den Weg stellen. Sie kommen aus dem Unverstindnis zu vieler Christen be-
ziiglich der Karmelverlegung. (...)

Die Ungeduld und das Leiden der Juden sind ganz verstindlich. Ich méchte trotzdem
meinen jiidischen Briidern sagen, daff alle Kundgebungen, die sie vor dem Theatergebiude
unternommen haben oder noch zu unternehmen vorhaben, gegenteilige Reaktionen in der
Bevilkerung hervorrufen und sie in der blinden Verteidigung der Schwestern bestirken. Es
wire ein Drama, wenn dies einen Graben zwischen den Katholiken und den Juden in Po-
len aufreiflen wiirde.«!%

Nachdem auch Théo Klein dieses Schreiben im Wortlaut ibermittelt wor-

den ist, auflert er gegentiber Kardinal Decourtray sein Bedauern dariiber,
dafl - »wenn auch einige Fortschritte beziiglich des Grundstiicks erreicht
wurden« - noch kein verbindlicher Termin fiir die Riumung des Theater-
gebiudes festgelegt worden sei. »Wir befinden uns nun in eben der Situa-
tion, fir die Sie in Threm Brief vom 14.2.1989 eine provisorische Unter-
bringung der Schwestern erforderlich hielten. Wir hitten gern eine Be-
staitigung dieser Mafinahme, zumal sie vom General der Karmeliten im
Fall von Schwierigkeiten ins Auge gefafit wurde.«10!

9 Brief vom 16.5.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 246 f.
19 Brief vom 7.6.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 248-250.
191 Brief vom 20.7.89, vollst. dokumentiert in: Klein, 252 f.
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Am 14, Juli klettern — nachdem die Schwestern auf Klingelzeichen nicht
reagieren — siecben amerikanische Juden, angefiihrt vom New Yorker Rab-
biner Avraham Weiss, iiber das Tor der Umziunung des Karmelitin-
nenklosters und beten gemeinsam vor dem Gebdudeportal des Konvents.
In Begleitung von mehreren westlichen Journalisten fordern sie in Sprech-
choren, »die stummen Zeugen des Holocaust in Frieden ruhen zu lassen«.
Als sie mehrfach an die Klosterpforte pochen, schiitten Handwerker, die
im Gebaude arbeiten, aus den Fenstern des ersten Stocks Schmutzwasser
auf die Demonstrierenden herab und vertreiben sie. Dem jiidischen Nach-
richtenmagazin »Semit« zufolge werden einige aus der Gruppe »geschla-
gen und mit den Fiflen getreten, wihrend finf polnische Polizisten und
ein Priester zuschauten, ohne einzugreifen«.!2 Der Vorfall geht — mit den
entsprechenden Bildaufnahmen — durch die Weltpresse.!®® Sofort distan-
ziert sich der Vertreter Israels in Warschau ausdriicklich von den ameri-
kanisch-jiidischen Demonstranten, andere jiidische Stimmen folgen welt-
weit seinem Beispiel.!* — Der Generalobere der Karmeliten, P. Felipe
Sdinz de Baranda, protestiert mit Schreiben vom 22. Juli 1989 bei Théo
Klein »gegen das ungerechte Verhalten ... gegentiber den Karmelitinnen
von Auschwitz« und besteht erneut auf threm Recht, »im gegenwirtigen
Kloster zu leben, solange das neue nicht gebaut ist«; da der Neubau noch
nicht stehe und seine Realisierung »weder von den Karmelitinnen noch
vom Orden abhingt, liege die »Verantwortung fiir die augenblickliche Si-
tuation und fir die Konsequenzen, die daraus entspringen, bei dem, der
den Bau auszufihren hat«.1%

Théo Klein wird ihm darauf am 28. August 1989 antworten: »Haben
wir nicht das Recht, die Tatsache als erhebliche Provokation zu betrach-
ten, dafl die jungen amerikanischen Juden, die zu Unrecht am 14. Juli die
Gartenumziunung iiberschritten haben, von genau den Arbeitern ange-
griffen wurden, deren Anwesenheit - fiinf Monate nach dem 22.2.1989 —
unwiderlegbar der Beweis ist, daf} die eingegangene Verpflichtung nicht
ausgefiihrt wird?« Erneut »beschwért« er den Ordensoberen: »Bringen
Sie die Karmelitinnen anderswo unter ... Es ist zu spit, um noch abzu-
warten. Zu viele Zeichen wurden bis heute gesetzt, daff wir uns noch lin-
ger gedulden konnten ...«1%

Zu weiteren Protestkundgebungen kommt es Ende Juli, als sich der Tag
der ersten Genfer Ubereinkunft zum dritten Mal gejihrt hatte, ohne dafl
auch nur die Umbauarbeiten am Theatergebiude eingestellt worden
wiren: Einhundert Mitglieder des Europdischen Verbandes jiidischer Stu-
denten demonstrieren vor dem Klostergelinde, etwa doppelt so viele Ein-
wohner von Auschwitz finden sich zum Schutz der Schwestern ein und
empfangen die Studenten feindselig; es kommt diesmal jedoch nicht zu

192 Ausgabe August 89.

19 Tn Deutschland: Siiddeutsche Zeitung vom 17.7.89, Deutsche Tagespost vom 20.7.89.
194 Hhd:
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Tatlichkeiten.!” Die Studenten ziehen tags darauf auch durch die Krakau-
er Innenstadt; auf ihren Transparenten fordern sie: »Karmelitinnen: Ver-
lafit Auschwitz!«'% Polnische Passanten, so berichtet die »Stiddeutsche
Zeitung«, »reagieren heftig: >Juden raus!« riefen sie — auf deutsch«.!%?

Kardinal Decourtray hatte den dritten Jahrestag des ersten Genfer Tref-
fens zum Anlaf} genommen, sich mit einem Kommuniqué an die jidische
Offentlichkeit zu wenden:

»Wir hofften, zu diesem Jahrestag ein konkretes Zeichen setzen zu kénnen, daff die Ver-
einbarung vom 22. 2. 87 in Genf beziiglich des Karmel von Auschwitz verwirklicht wird.
Verwaltungsmafiige Verzogerungen und psychologische Hindernisse durch Unverstindnis
erlauben es nicht, daf das Zeichen zum vorgesehenen Zeitpunkt gesetzt wird. Wir sind dar-
tiber tief betriibt. (...)

Wir bitten unsere jidischen Gesprachspartner, diese Verzégerung zu entschuldigen, die
durch reale Hindernisse entstand, deren Gewicht von keinem Unterzeichner der Vereinba-
rung abgeschitzt werden konnte ...«

Anfang August verliest Radio Vatikan eine Stellungnahme von Kardinal
Macharski zu den jidischen Protestkundgebungen, worin er den judi-
schen Organisationen vorwirft, eine »gewaltsame Kampagne der Angriffe
und Diffamierungen« zu fithren; in dieser »aggressiven Atmosphire« sei
es »unmoglich«, die Errichtung des Zentrums weiter zu verfolgen.!!! In ei-
ner Ansprache hatte der Papst kurz zuvor in biblischem Zusammenhang
von der »Untreue der Juden« gegeniiber dem Bund Gottes mit seinem
Volk gesprochen.!? Beide Auflerungen zusammen entfachen in den Ta-
geszeitungen Italiens eine breite Auseinandersetzung tiber die Haltung des
Vatikans gegentiber den Juden.!'® Das amerikanische Jiidische Komitee in
Washington verurteilt die Worte Kardinal Macharskis als »schwerwiegen-
den Verrat an schriftlich eingegangenen Verpflichtungen und am gegen-
seitigen Vertrauen«!'*, Rabbiner in Italien, Israel und den USA werfen
dem Papst vor, die Haltung des polnischen Kardinals zu unterstttzen, und
auflern Betroffenheit tiber seine Ansprache.!’® Der Vorsitzende des Zen-
tralrates der Juden in Deutschland, Heinz Galinski, kritisiert in Berlin die
Stellungnahme des Krakauer Kardinals als »ein Zeugnis der Pietitlosig-
keit«, zumal sie ausgerechnet an dem Tag verlesen wurde, an dem die Ju-
den in aller Welt der Zerstorung des Jerusalemer Tempels gedichten.!16
Kardinal Decourtray bekriftigt sogleich in einem Rundfunkinterview in
Paris, die Vereinbarungen diirften nicht in Frage gestellt werden, das Ab-

197 Main-Post vom 24.7.89, Stiddeutsche Zeitung vom 25.7.89, Die Zeit vom 28.7.89 u.a.
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13 Deutsche Tagespost vom 15.8.89.

14 Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 12.8.89, Main-Post vom 11.8.89.

115 Deutsche Tagespost vom 15.8.89.

116 Deutsche Ausgabe des »Osservatore Romano« vom 25.8.89, Kolner Stadtanzeiger vom
12:/93.8.89,
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kommen binde alle Unterzeichner und die Verlegung des Klosters sei un-
umginglich.!”

Neuen Zundstoff bekommt die Auseinandersetzung Ende August
durch eine Predigt des polnischen Primas, Kardinal Jozef Glemp. Vor
zweihunderttausend Glaubigen und in Anwesenheit von polnischen und
deutschen Vertretern der Regierungen und des Episkopats wendet er sich
wihrend eines Gottesdienstes im Wallfahrtsort Tschenstochau am Vor-
abend des 50. Jahrestages des deutschen Einmarsches in Polen gegen jede
Form des Antisemitismus, aber auch gegen einen » Antipolonismus« judi-
scherseits:

»Wir riumen ein, daf} wir gegen die Juden gefehlt haben, aber zugleich mochte ich sagen:
Liebe Juden, sprecht mit uns nicht aus der Position eines Volkes, das sich iiber andere er-
hebt, und stellt uns nicht Bedingungen, die wir unméglich erfiillen konnen ... Seht ihr nicht,
verehrte Juden, daf} ihr in euren Aktionen fortwihrend die Gefiihle aller Polen verletzt ...?
Eure Macht sind die Massenmedien, iiber die ihr in vielen Lindern verfigt. Laflt nicht zu,
daf sie genutzt werden, um Antipolonismus zu schiiren.«

Ausdriicklich kommt er auf den Vorfall vom 14. Juni zu sprechen, wie-
derum rhetorisch an die Juden gerichtet:

»Vor kurzem ist eine Gruppe von sieben Juden aus New York in den Konvent von Ausch-
witz eingedrungen. Es ist wahr, daff es nicht zum Mord an den Schwestern und nicht zur
Zerstorung des Klosters kam, weil sie aufgehalten wurden — aber nennt diese Eindringlin-
ge nicht Helden!«!18

Als erste Stimme duflert sich dazu die »Gazeta Wyborcza«, die Zeitung der
polnischen Solidarnosc, die die Predigt des Primas schon tags darauf »mit
Schmerz und Bedauern« als »ungliicklich« kritisiert;'!? Lech Walesa, der
Fuhrer der Solidarnosc-Bewegung, spricht sich vor Journalisten fir die
Einsetzung einer Kommission aus, die den »schindlichen und gemeinen«
Streit um Auschwitz moglichst bald entschirfen musse.!2

Die Jiidische Gemeinschaft Frankreichs fordert die Katholische Kirche
sofort zu einer »eindeutigen Stellungnahme gegen die boswilligen Vorur-
teile Kardinal Glemps« auf;!?! Kardinal Decourtray antwortet mit einem
salomonischen Urteil: Es sei »unwahrscheinlich, daf§ die Auflerungen von
Kardinal Glemp den Sinn hatten, in dem sie in der 6ffentlichen Meinung
aufgefaflt wurdens; im tbrigen konne den Vertretern des Judentums, mit
denen die katholische Delegation verhandelt habe, eine »antipolnische
Haltung nicht vorgeworfen werden, nur weil sie die Einhaltung der Gen-
fer Vereinbarung forderten«.122

In Deutschland reagiert die » Allgemeine Jidische Wochenzeitung« oh-
ne jede Polemik auf die Predigt Glemps; sie bemingelt lediglich, daff der
Primas »mit keinem Wort die Genfer Vereinbarung zwischen seiner Kir-
che und jidischen Organisationen« erwihnte, »wonach die Schwestern

117 Main-Post vom 11.8.89, Ruhrwort vom 12.8.89.

118 Vollst. dokumentiert in: Memory Offended, 220-225.
119 Nach: Siiddeutsche Zeitung vom 29.8. u. 31.8.89.

120 Deutsche Tagespost vom 2.9.89.

12t Deutsche Tagespost vom 31.8.89.

122 Ebd.
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eigentlich schon Anfang des Jahres in ein vom ehemaligen Konzentrati-
onslager weiter entferntes Gebaude umgesiedelt werden sollten«.!?? — Die
jidischen Gemeinden Polens dagegen reagieren mit demonstrativer Ab-
wesenheit beim interreligiosen Weltgebetstag in Warschau aus Anlafl des
Kriegsbeginns vor finfzig Jahren.!2*

Die polnische Presse hilt sich mit Kommentaren zum Streit um die Pre-
digt zuriick. Das Parteiorgan »Trybuna Ludu« druckt allerdings eine Stel-
lungnahme des New Yorker Kardinals O’Connor ab, wonach dieser dem
polnischen Primas vorgeworfen habe, er misse sich »im Zustand des
Triibsinns und der Verwirrung« befinden, wenn er beabsichtige, das Ab-
kommen von Genf nicht zu respektieren.!?

Weitere Personlichkeiten der Katholischen Kirche, darunter Kardinal
Konig in Wien und der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Bi-
schof Karl Lehmann, betonen in diesen Tagen erneut, dafl die Vertrige von
Genf eingehalten werden miissen.!2

Der in der Predigt von Tschenstochau kritisierte Rabbi Avraham Weiss
wird im November mit einer gerichtlichen Klage gegen Primas Glemp we-
gen Beleidigung reagieren.'?”

Nach einem Gedenkgottesdienst auf dem Gelinde von Auschwitz 11
(Birkenau) in den letzten Augusttagen des Jahres 1989 duflert Kardinal
Macharski gegeniiber jiidischen Besuchern die Hoffnung, dafl sich der
Konflikt um das Kloster bald l6sen lasse.’?® Doch diese Hoffnung wird
wiederum getriibt, als Kardinal Glemp am selben Wochenende in einem
Interview mit der romischen Tageszeitung »La Repubblica«, dessen Text
auch in der polnischen Presse verbreitet wird, die jiidische Gruppe um
Rabbi Weiss erneut scharf angreift und dabei auch Kardinal Macharski
kritisiert: Die Zukunft des Klosters von Auschwitz miisse neu verhandelt
werden, denn die Genfer Ubereinkunft beriicksichtige nicht die Gefiihle
des polnischen Volkes; eine entsprechende Vereinbarung miisse »von
kompetenten Leuten unterzeichnet werden und nicht von irgendeinem
Kardinal, der die Situation nicht versteht«.1?? Diesen Vorwurf weisen die
zur katholischen Delegation von Genf gehorenden Kardinile Decourtray,
Lustiger und Danneels in einem offiziellen Kommuniqué sofort entschie-
den zurtick.!® Viele Stimmen aus der katholischen wie aus der jiidischen
Welt nehmen in dhnlicher Weise Stellung und mahnen zu Besonnenheit
und zur schnellen Beilegung des unheilvoll gefithrten Auschwitz-Streits.
»Die Form des Dialogs ist lingst verlassen worden, auf beiden Seiten zeigt
sich Aggressivitit«, kommentiert die Deutsche Tagespost’3!...

123 Ausgabe vom 1.9.89.

124 Siiddeutsche Zeitung vom 1.9.89.

125 Nach: Siiddeutsche Zeitung vom 1.9.89.

126 Siiddeutsche Zeitung vom 1.9.89.

127 Hildesheimer Allgemeine Zeitung vom 25.11.89.

128 Siiddeutsche Zeitung vom 4.9.89.

129 Im vollen Wortlaut dokumentiert in: Memory Offended, 225 {.

130 Kommuniqué vom 3.9.89, vollst. dokumentiert in: Memory Offended, 226 f.
31 Ausgabe vom 19.9.89.
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Am 6. September erklirt die Kommission der polnischen Bischofskon-
ferenz fiir den Dialog mit dem Judentum, es miisse neue Verhandlungen
mit den jidischen Organisationen geben, um das geplante Zentrum fiir jii-
disch-christliche Begegnung zu verwirklichen.!® Daraufhin bezieht zum
ersten Mal auch der Vatikan Stellung. In einem von Kardinal Willebrands,
dem Prisidenten der péapstlichen Kommission fiir die religidsen Bezie-
hungen mit den Juden, unterzeichneten Kommuniqué vom 19. September
heift es im vollen Wortlaut:

»Die Kommission des HI. Stuhles fiir die religiosen Beziehungen mit den Juden hat mit Be-
friedigung von dem Kommuniqué Kenntnis genommen, das Seine Exzellenz Msgr. Henryk
Muszynski, Prisident der Kommission fiir den Dialog mit den Juden, am 6. September 1989
veroffentlicht hat.

Die darin zum Ausdruck kommende Absicht, ein Zentrum der Information, der Begeg-
nung, des Dialogs und des Gebets zu errichten, wie es die Erklirung von Genf vom Febru-
ar 1987 vorsieht, wird positiv aufgenommen, denn der HL. Stuhl ist iiberzeugt, daf ein sol-
ches Zentrum in beachtlicher Weise zur Entwicklung guter Beziechungen zwischen Christen
und Juden beitragen wird.

Der HL. Vater hat in seiner Ansprache an die jiidische Gemeinde von Wien am 24. Juni
1988 die Hoffnung zum Ausdruck gebracht, dafl dieses Zentrum fruchtbare Ergebnisse her-
vorbringen und den anderen Vélkern als Beispiel dienen wird.

Das Gebet und das geweihte Leben der Karmelitinnen, deren Kloster in gewissem Sinn
im Herzen dieses Zentrums stehen wird, werden in entscheidender Weise zu seinem Erfolg
beitragen.

Um die Verwirklichung dieses wichtigen, aber kostspieligen Projekts zu unterstiitzen, ist
der HI. Stuhl bereit, seinen eigenen finanziellen Beitrag zu leisten.«!»

Kardinal Glemp, der sich in diesen Tagen zu einem mehrtigigen Besuch in
Bristol aufhilt, kritisiert noch am selben Tag die vatikanische Stellung-
nahme: Er stimme zwar dem Bau des geplanten Zentrums zu, lehne aber
die Verlegung des Klosters ab; ein »erzwungener« Umzug sei »kein Mit-
tel, um die Situation zu meistern«, daher werde er niemals sein Einver-
stindnis dazu geben, es sei denn, die Verlegung des Klosters sei der aus-
driickliche Wunsch der Schwestern selbst.!3+

Zahlreiche jiidische Stellen dagegen begriifien die Verlautbarung des Va-
tikans. Der Prisident des Jidischen Weltkongresses, Edgar Brofman,
auflert sich »begliickt ber die Erklirung des Vatikans, die einen bedeu-
tenden Schritt auf dem Wege der Wiederherstellung des Vertrauens in das
Wort der Katholischen Kirche und zu einer Riickkehr zu positiven Bezie-
hungen darstellt«; er hoffe, daff die Juden nun »mit unseren katholischen
Partnern Gespriche iiber eine Verwirklichung des Genfer Vertrages auf-
nehmen konnen«. 1%

Kardinal Glemp, der auf seine Kritik hin in die Schlagzeilen der Presse
gerdt’*, stimmt schon einen Tag spiter in einem Brief an Sigmund Stern-
berg, den Vorsitzenden des Exekutivkomitees des Internationalen Rates

132 Siiddeutsche Zeitung vom 8.9.89; im Wortlaut dokumentiert in: Memory Offended, 227.

13 Dokumentiert in: Klein, 260.

1 Laut KNA, in: Deutsche Tagespost, Frankfurter Allgemeine Zeitung, Hildesheimer All-
gemeine Zeitung vom 21.9.89.

135 Ebd.

136 Ebd.
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von Christen und Juden, dem Vatikan zu — »zahneknirschend«, wie die
»Siiddeutsche Zeitung« bemerkt, »beugte sich der National-Kardinal der
Kirchenrison«!?” — und betont seine Bereitschaft, »fiir einen friedlichen
Dialog zwischen Christen und Juden« beitragen zu wollen. !’

Kurz darauf berichtet KNA von konstruktiven Gesprichen iiber den
Zentrum-Bau zwischen Kardinal Glemp und dem Prisidenten der in
Warschau ansissigen judischen »Stiftung Nissenbaums, die sich die Be-
wahrung und Pflege von Stitten des jiidischen Martyriums wihrend des
Naziregimes zur Aufgabe gemacht hat.”® Ein von der polnischen Nach-
richtenagentur PAP verbreitetes Kommuniqué des Erzbischoflichen Se-
kretariats Warschau spricht von einer »angemessenen Arbeitsgruppe«, die
die Verwirklichung des Zentrum-Projekts weiterbetreiben solle.!*

Die als zwiespaltig empfundene Reaktion Kardinal Glemps auf die Er-
klirung des Vatikans wird in den folgenden Tagen von verschiedensten
Autorititen des Judentums und der Katholischen Kirche mit Sorge kom-
mentiert: Die Katholische Universitit Nijmwegen, an welcher der Kardi-
nal zur Situation der Kirche im politisch gewandelten Polen sprechen soll-
te, lidt den Referenten wegen »antisemitischer Auflerungen« aus.'*! Bi-
schof Karl Lehmann, der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz,
schreibt den judischen Gemeinden: »Wir mussen unsere Fahigkeiten be-
weisen, hinzuhoren, was der andere fiihlt und empfindet, und einen Weg
des Ausgleichs und des Verstehens suchen.«#2 Kardinal Konig (Wien)
mahnt erneut zur Einhaltung der Genfer Vereinbarung, die »die ganze Ka-
tholische Kirche und die ganze jiidische Gemeinschaft verpflichtet, einan-
der mit groflem Respekt zu begegnen«.’* Die Polnische Bischofskonfe-
renz begriifit noch einmal ausdriicklich die Stellungnahme des Vatikans. '+
Auch der Generalobere des Ordens begriifit gegeniiber KNA die Er-
klirung des Vatikans und betont, die Schuld fiir die verspitete Verlegung
des Klosters liege nicht beim Orden.'*s Der Friedensnobelpreistriger Elie
Wiesel sagt in einem Interview mit dem Nachrichtenmagazin »Stern«:
»Obwohl wir nun sozusagen gewonnen haben, fithle ich, dafl wir in Wahr-
heit die Verlierer sein werden. Ich sehe schon ..., wie der Eindruck ent-
steht: Die armen Nonnen, da werden sie von den Juden hinausgeworfen

« 146

Uberschattet werden die Diskussionen dieser Herbsttage des Jahres
1989 von zwei Ereignissen, die in den Pressestimmen mit dem judisch-
christlichen Konflikt in Zusammenhang gebracht werden: Eine Kloster-

13 Vom 23.9.89.

138 Times (London) vom 21.9.89; Siiddeutsche Zeitung u. Deutsche Tagespost vom 23.9.89.

13 In den Kirchenzeitungen der deutschen Bistiimer vom 24.9.89.

Rk d:

141 KNA-Informationsdienst vom 5.10.89.

421n einem Grufiwort zum jiidischen Neujahrsfest, in: Allgemeine Judische Wochenzei-
tung vom 29.9.89.

143 Imprimatur (Wien) vom 3.10.89.

14 Siiddeutsche Zeitung vom 10.10.89.

145 Ruhrwort vom 30.9.89.

14 Ausgabe vom 28.9.89.
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ruine aus der karmelitanischen Ordensgeschichte bei Haifa wird von Un-
bekannten verwiistet — wie die »Frankfurter Allgemeine Zeitung« vermu-
tet »aus Rache gegen die Weigerung der Karmelitinnen, das Kloster auf
dem Gelande des ehemaligen Konzentrationslagers Auschwitz zu verlas-
sen«!¥; in Briissel wird das Oberhaupt der Judischen Gemeinschaft in Bel-
gien, Joseph Wybran, von einem unbekannten Titer erschossen — die
»Stiddeutsche Zeitung« kommentiert: »Wybran war Mitbegriinder und
Vorsitzender der belgischen Sektion des Auschwitzkomitees, das zum
Umzug der Schwestern gedrangt hatte.«148

Ende November besucht der israelische Vizepremier Schimon Peres die
Gedenkstitten von Auschwitz; er hoffe, sagt er bei einer Kranzniederle-
gung an der Todesmauer im Anblick des wenige Meter entfernten Klo-
sters, »dafl dieser Schandfleck schnell verschwindet«.!4?

6. Konfliktreich dem Umzug entgegen: 1990-1993

Mitte Februar 1990, kurz bevor die in Genf vereinbarte Frist fiir die Ver-
legung des Klosters um ein Jahr iiberschritten ist, melden die Zeitungen
die Grundsteinlegung fir das Jidisch-Christliche Zentrum: Offiziell
eréffnen Kardinal Macharski und ein Vertreter der polnischen Regierung
die Baumafinahmen.'s® Nun gebe es »keine Probleme mehr zwischen Ju-
den und Polens, erklirt der Prisident des Jiidischen Weltkongresses, Ed-
gar Brofman, nach einem Gesprich mit Ministerprisident Tadeusz Mazo-
wiecki. 1!

Théo Klein hatte sich zu Beginn des Jahres mit einem Grulwort an den
neuen Ministerprasidenten Polens gewandt und ihn um Unterstiitzung in
der Auschwitz-Angelegenheit gebeten.!’> Ende Mirz sicht er sich ge-
zwungen, in einem Brief an Kardinal Lustiger, der ihm ein Informations-
schreiben Kardinal Macharskis tiber die Aufgaben des kiinftigen Zentrums
zugesandt hatte, zu bemerken, »daf} unsere belgischen Freunde zutiefst
geschockt waren, als sie vor wenigen Tagen feststellten, daf die Sanie-
rungsarbeiten (sc. im Theatergebiude) fortgefiihrt werden; ich war es
auch, als ich erfuhr, dafl aus dem Raum (sc. dem grofien Saal des Gebiu-
des), von dem Kardinal Macharski uns am 22.7.1986 versicherte, daf} er
bliebe wie er ist, eine gut eingerichtete Kapelle geworden sei«; eine von
Kardinal Macharski vorgeschlagene Mitarbeit am kiinftigen Gesamtpro-
gramm des Zentrums sei jiidischerseits erst dann méglich, »wenn es kei-
nen Zweifel mehr tiber das Verlassen des Theatergebiudes gibt«.!s>

147 Ausgabe vom 27.9.89.

48 Ausgabe vom 5.10.89.

4 Der Tagesspiegel u. Hildesheimer Allgemeine Zeitung vom 30.11.89.
150 KNA-Informationsdienst vom 22.2.90.

151 Ebd.

152 Brief vom 2.1.90, vollst. dokumentiert in: Klein, 263.

153 Brief vom 30.3.90, vollst. dokumentiert in: Klein, 262 f.
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Die Kirchenzeitungen melden im November 1990, dafl der Bau des
Zentrums gut vorangehe; der Bauleiter sei optimistisch: »Ende 1991 kon-
nen die Schwestern umziehen. «'5*

Fir ein Jahr kehrt nun in die seit 1985 gefihrte Auseinandersetzung
Rubhe ein.

Im April 1991 wird P. Camilo Maccise zum neuen Generaloberen des
Teresianischen Karmel gewahlt. Am 14. Juli 1991 wendet er sich schrift-
lich iiber den Provinzial der Polnischen Ordensprovinz an die Priorin des
Auschwitzer Konvents. Bezugnehmend auf die Haltung seines Vorgingers
zu den Vereinbarungen von Genf und auf die Verlautbarung des Vatikans
vom 19. September 1989 fordert er die Schwestern auf, in das neue Klo-
ster umzuziehen, sobald dieses fertiggestellt sei.’>> Mit demselben Datum
schreibt er, auch hier ankniipfend an die Korrespondenz seines Vorgan-
gers, dem Leiter der jidischen Delegation von Genf, Théo Klein:

»... ohne zu zégern mochte ich Thnen meine Entschlossenheit ausdriicken, dafl das in Genf
am 22.2.1987 unterzeichnete Abkommen so schnell wie moglich realisiert wird.

Die Hitler-Tragodie, die Europa traf, hat einen Namen hinterlassen, der das Unaus-
sprechliche bezeichnet: Auschwitz. Er steht in Zukunft fiir »das Einzigartige, Undenkbare
und Unaussprechliche, das die Shoa ist¢, wie Ady Steg schreibt. Auschwitz muf} dieses Sym-
bol bleiben, Auschwitz mufl fiir immer dieses Andenken bewahren, aus Treue zu den Mil-
lionen jiidischer Opfer, die an diesem Ort der Finsternis und in allen Vernichtungslagern
starben, so daf} jede kommende Generation daran erinnert wird. Ich stelle mich ganz hin-
ter diejenigen, die den Text »Zakhor<am 22. Juli 1986 unterzeichnet haben. Dieser >Tag des
Zorns und der hachsten Nots, der die Shoa ist, darf aus dem Gedichtnis der Zeitgenossen
nicht verschwinden. Zu Beginn meines Mandats als Generaloberer der Unbeschuhten Kar-
meliten spreche ich Thnen mein Bedauern aus fiir den Mangel an Verstindnis und Achtung,
die wir dem judischen Andenken schulden, der von Mitgliedern der Karmelfamilie zum
Ausdruck gekommen sein mag.

Vereint mit meinen polnischen Briidern und Schwestern méchte ich das Andenken der
Martyrer Polens wihrend des Nationalsozialismus bewahren. Diese Treue und der katho-
lische Glaube erfordern nicht, dafl die Karmelitinnen am Ort der Vernichtung der Marty-
rer beten.«

Nachdem er sich in einer Arbeitssitzung mit dem Bauleiter des Zentrums
iiber den Fortgang der Arbeiten informiert habe, seien die von ihm zu ver-
antwortenden Entscheidungen getroffen Worden damit die Karmelitin-
nen so schnell wie moglich umziehen kénnten; realistisch erscheine ihm
ein Umzugstermin etwa im Oktober 1992.15 — Théo Klein antwortet dar-
auf:

»Ihr Brief hat mich davon iiberzeugt, daff Sie mit einer Tiefe, der ich Ehre erweisen mufi,
den Sinn und die Tragweite dessen erfalit haben, was zur Genfer Vereinbarung fiihrte. Wie
sollte ich fur dieses Verstindnis nicht empfinglich sein. (...)

Sie versichern mir die Bereitschaft der Schwestern. Ich will es zur Kenntnis nehmen und
Ihnen sagen, dafl unser Kampf keineswegs gegen sie gerichtet war. Wir wiinschen, daf} sie
ihrer Berufung im neuen Karmel nachkommen kénnen, der gerade erbaut wird, und wir
wiinschen, dafl das Kreuz, das 1988 errichtet wurde, als Sigel unserer Vereinbarung dorthin
versetzt wird.«!%7

15 Kirchenzeitungen der deutschen Bistiimer vom 11.11.90.
155 Dok. d. Generalats OCD, unverdffentlicht.

15 Brief vom 14.7.91, vollst. dokumentiert in: Klein, 268-270.
157 Brief vom 22.7.91, vollst. dokumentiert in: Klein, 270 f.
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Wie die entschlossene Haltung des Generaloberen dagegen in der polni-
schen Bevolkerung aufgenommen wird, veranschaulicht der Brief eines
Herrn Zygmunt Schiller aus Auschwitz, der dem Generaloberen am 20.
September 1991 mitteilt, wenn er »die Karmelitinnen zum Verlassen des
bisherigen Ortes ihres Gebets und ihres geweihten Lebens zwinge, dann
brichte er in unserem Land den Glauben an die heilige Kirche zum Ein-
sturz und triige zu vielen schmerzlichen Konflikten in Kirche und Gesell-
schaft bei«.!58

Am 12. November 1991 erhilt der Generalobere per Fax ein Antwort-
schreiben des polnischen Provinzials.!®® Zwei Tage spiter wendet er sich
an den Prifekten der Kongregation fiir die Ordensleute, Kardinal Jéréme
Hamer, in welchem er ihn zusammenfassend iiber die Bemithungen des
Generalats und die Haltung des Provinzials und der Schwestern infor-
maert:

»... Am 26. Oktober 1990 und am 8. November 1990 schrieb P. General (sc. sein Vorgin-
ger P. Felipe Sdinz de Baranda) der Priorin des Karmel von Oswiecim bzw. dem Provinzial
der polnischen Karmeliten als dem rechtmifligen Oberen dieses Klosters, um sie um Un-
terstiitzung der Genfer Vereinbarung zu bitten und alles zu tun, damit die Verlegung der
Kommunitdt in das neue Kloster problemlos durchgefiihrt werden kann. Die M. Priorin wie
der Provinzial dufferten sich negatiy beziiglich eines (sc. zu erwartenden) Reskriptes Threr
Kongregation.

Am 25. Januar 1991 schrieb P. Sdinz de Baranda erneut an die Priorin des Auschwitzer
Karmel. Seinem Brief fligte er einen rechtlichen Bescheid bei, der festlegte, welche Autoritit
die Verlegung des gegenwirtigen Karmel in Oswiecim in das neue Kloster zu entscheiden
habe. Aufgrund dieses Rechtsbescheids halten die Schwestern an der Zustindigkeit des
Apostolischen Stuhles fest.

Am 14. Juli 1991 schrieb ich in meiner Eigenschaft als Generaloberer der M. Priorin und
dem Provinzial und verlangte ausdriicklich den Umzug in das neue Kloster, sobald dieses
fertiggestellt wiire.

Am 12. November 1991 erhielt ich folgende Antwort des Provinzials von Polen, P. Be-
nignus Jozef Wanat (Original in Latein):

*Was Ihre Entscheidung in der schmerzlichen Angelegenheit des Karmel in Auschwitz,
die durch Thren Brief vom vergangenen Juli angeordnet wurde, betrifft, bin ich zu einer in-
dividuellen Abstimmung aller Schwestern geschritten, in Urteils- und Gewissensfreiheit
und der erforderlichen Diskretion. Die Abstimmung fand am 12. Oktober statt und betraf
die 11 Klausur- und 3 Pfortenschwestern , insgesamt 14, Darin haben alle Schwestern ein-
stimmig ihren Willen zum Ausdruck gebracht, in ihrem Kloster bleiben zu wollen, das
rechtlich von der Zivilregierung und vom HI. Stuhl bestitigt wurde. Falls das Kloster durch
ein offizielles Dekret des HI. Stuhles geschlossen wird, wiirden alle Schwestern aufier einer
(Sr. M. Ancilla) sich in eine Neugriindung innerhalb der Didzese Krakau begeben oder in
ihre Herkunftskloster zuriickkehren. Nur Sr. M. Ancilla ist bereit, in das neue Kloster zu
wechseln, das gegenwirtig fiir die Schwestern gebaut wird, ohne daff sie es wollen. Die
Schwestern haben nie thren Willen zum Ausdruck gebracht, in das neue Kloster im Bil-
dungszentrum zu gehen. Man hat ihnen a priori einen solchen Willen unterstellt.<

So ist es meine Aufgabe, Sie zu bitten, beim polnischen Provinzial und der M. Priorin des
Karmel von Oswiecim zu intervenieren, um ihnen die Entscheidung des Apostolischen
Stuhles kundzutun. Diese Entscheidung wird im Kommuniqué S.E. Kardinal Willebrands

158 Dok. d. Generalats OCD, unverdffentlicht. Ahnlich lautende Briefe erhilt der General -
obere von Katholiken aus mehreren Lindern Europas; ebd.
159 Ebd., unverdffentlicht.
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vom 9. September 1989 klar zum Ausdruck gebracht und gibt die persénliche Ansicht von
Papst Johannes Paul II. wieder, der eine personliche Spende von 100.000 US-Dollar tiber
S.E. Kardinal Cassidy und Rev. P. Glownia fiir den Bau des neuen Klosters zur Verfiigung
gestellt hat.«160

Ende November nutzt der Generalobere eine Gelegenheit, die Karmeli-
tinnen in Auschwitz selbst zu besuchen. In einem erneuten Brief an Kar-
dinal Hamer vom 17. Dezember 1991 informiert er die Kongregation fir
die Ordensleute iiber die dort vorgefundene Situation. Dieser bisher eben-
falls unveroffentlichte Brief ist in vielerlei Hinsicht aufschlufireich und
soll daher im vollen Wortlaut wiedergegeben werden:

»Herr Kardinal, ich schreibe Ihnen nochmals, um Sie iiber das schwierige Problem des Kar-
melitinnenklosters Auschwitz zu informieren.

Ich habe Thre miindliche Antwort auf meinen Brief vom 14. Juli erhalten, in dem ich Th-
nen meinen Standpunkt in dieser Frage dargelegt habe. Mgr. F. J. Errazuriz hat mir Thren
Standpunkt dargelegt.

Wenn ich es richtig verstanden habe, betrachtet Eure Eminenz meine Intervention wie
die meines Vorgingers in Sachen Auschwitz als spontan, eigenwillig, kurz: auf rein persén-
licher Ansicht beruhend. Diesbeziiglich lege ich Wert darauf, klarzustellen, dafl P. Felipe
(sc. der vorherige Generalobere) wie auch ich so gehandelt haben, weil man uns wissen lief;,
es sei der Wille des HL Stuhles, daff die Vereinbarungen von Genf respektiert werden. Ob-
wohl der Orden nicht konsultiert wurde, als das Problem aufkam, wollten wir, im Geist
kirchlicher Gemeinschaft, im Mafle unserer Moglichkeiten intervenieren, um bei der Lo-
sungsfindung zu helfen.

In meinem vorhergehenden Brief (sc.: s.0.) brachte ich Ihnen die Position der Schwestern
zur Kenntnis. Sie bestanden darauf, dafl ihnen der Wille des HI. Stuhles iiber die CICCSVA
(sc. die Kongregation fiir die Ordensleute) mitgeteilt werden miisse; da es die Kongregati-
on war, die das Dekret zur Errichtung des Klosters ausstellte, sei es auch ihre Sache, die
Aufhebung oder Verlegung desselben anzuordnen. In diesem Fall wiirden 13 der 14 Schwe-
stern entweder in ihre urspriinglichen Klgster zuriickkehren oder eine Griindung an einem
anderen Ort in Polen vornehmen.

Am 21. November konnte ich anlifilich meiner Reise nach Polen zu den Feierlichkeiten
nach der Kanonisation des Sel. Raphael Kalinowski selbst das Kloster von Auschwitz be-
suchen und lange mit den Schwestern tiber ihren Umzug sprechen.

Bevor ich mit den Schwestern sprach, hatte ich ein Gesprich mit einem Bischof, der mich
treffen wollte, und mehreren Dibzesanpriestern. Ich war tiberrascht iiber deren unnachgie-
bige Haltung beziiglich einer méglichen Verlegung des Klosters. Thre Haltung ist ein
Mischmasch patriotischer Gefiihle, die in einem Nationalkatholizismus wurzeln, der Glau-
be und Vaterland durcheinanderwiirfelt, so daf sie es als Verrat betrachten, die Vereinba-
rungen von Genf zu akzeptieren, weil sie eine Einmischung von Fremden in eine aus-
schlieflich polnische Angelegenheit darstellten. Auf diesem Hintergrund ist es moglich, die
Haltung der Schwestern zu verstehen. Sie sagen, sie wiirden, wenn sie der Verlegung zu-
stimmen, als Verriter des polnischen Volkes betrachtet und damit als Verriter des katholi-
schen Glaubens und des Andenkens so vieler in Auschwitz ermordeter Landsleute. Alle
biblischen Argumente und der Wille der Kirche, wie er sich in der Entscheidung ihres Erz-
bischofs zeigt, prallen an dieser uniiberwindbaren Barriere ab.

Das einzige, was ich bei ihnen erreichen konnte, ist dies: In dem Augenblick, da die Kon-
gregation das Kloster aufheben oder seine Verlegung anordnen wiirde, wiren sie bereit,
noch einmal neu zu entscheiden, um dann ihren endgiiltigen Entschlufl vorzulegen. Ich
glaube, man miifice eine solche Entscheidung respektieren, gegebenenfalls auch, daf sie in

160 Dieses und die darin genannten Schreiben: ebd. unverdffentlich.
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ithre Herkunftskléster zurtickkehren wollen. In diesem Falle kénnte man unter den Kar-
melitinnen anderer Kloster oder anderer Institutionen kontemplativen Lebens Schwestern
suchen, die bereit wiren, ithr Ordensleben im Rahmen des Zentrums-Projektes in Ausch-
witz zu fiihren.

Ich glaube, ehrlich getan zu haben, was ich tun sollte, um der Kirche zu dienen. Der nich-
ste Schritt fallt nicht in mein Ressort. Wenn es die Kongregation nicht fiir angemessen hilt,
selbst die Initiative zu ergreifen, denke ich, dafl die geeignete Person, die das Dekret zur
Verlegung des Klosters erbitten sollte, der Erzbischof von Krakau ist. Ich bin, nach bestem
Wissen und Gewissen, der Meinung, dafi man damit nicht bis zum letzten Augenblick war-
ten sollte.«16!

Uber ein Jahr vergeht. Im Januar 1993 schlieflich erklirt der Prasident des
Jidischen Europiischen Kongresses, Jean Kahn, vor Journalisten in War-
schau, der Klosterneubau innerhalb des Zentrums sei nun bezugsfertig
und der Umzug der Schwestern kénne bis zum 1. Mirz erfolgen; die pol-
nischen Bischofe hitten wihrend ihres jiingsten Adlimina-Besuches bei
Papst Johannes Paul II. den Umzug der Schwestern bereits besprochen. 62

Einem Brief von Kardinal Lustiger an den polnischen Primas vom 10.
Mairz 1993 zufolge stehen die verantwortlichen Stellen der Katholischen
Kirche nun vor dem »kanonischen circulus vitiosus«, wer fiir die Beantra-
gung des Verlegungsdekretes bei der Kongregation fiir die Ordensleute
zustindig sei; nach Kardinal Lustiger ist es notwendig, daff der Bischof der
inzwischen neu errichteten Di6zese Bielsko-Zywiec, Tadeusz Rakoczy, zu
dessen Jurisdiktionsbereich Auschwitz und damit auch der Karmelitin-
nenkonvent jetzt gehéren, die offizielle Bitte um Verlegung an die Kon-
gregation des Vatikans richtet — aber, so Lustiger — »kann Msgr. Rakoczy
eine solche Bitte stellen ohne offizielle Unterstiitzung des gesamten pol-
nischen Episkopats?«!63

Ende Mirz bringt der Vizeprasident des Jidischen Weltkongresses,
Kalman Sultanik, in einem Schreiben an Bischof Rakoczy seine Verwun-
derung dartiber zum Ausdruck, daff die Karmelitinnen immer noch nicht
umgezogen seien. Falls dies nicht in der ersten Aprilwoche geschehe, wer-
de der Judische Weltkongress keine Vertretung zu den bevorstehenden
Feiern am 19. April 1993 zum Gedenken an den Aufstand im Warschauer
Ghetto entsenden. !¢

Pressestellen melden am 3. April, die Kongregation fiir die Ordensleu-
te habe dem Bischof von Bielsko-Zywiec ihre Anordnung zugeleitet, dafl
das bisherige Kloster der Karmelitinnen zu schlieflen sei und diese in das
neu erbaute Klostergebiude umziehen sollten.!s> Bischof Rakoczy de-
mentiert dies auf Anfrage von Presseleuten: Das ihm zugegangene Schrei-

161 Ebd., unveréffentlicht.

12 KNA in: Deutsche Tagespost vom 21.1.93 u. in den Kirchenzeitungen der darauf fol-
genden Wochenausgaben.

163 Dok. d. Generalats OCD, unverdffentlicht.

164 Die Welt vom 1.4.93.

163 Stiddeutsche Zeitung, Frankfurter Allgemeine Zeitung und Deutsche Tagespost vom
3.4.93.
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ben der Kongregation sei kein offizielles Dekret, die Bemiihungen um eine
Lésung des Konflikts aber kimen voran.!® Zugleich melden mehrere Kir-
chenzeitungen Polens, 13 der 14 Karmelitinnen seien zwar zum Verlassen
des Klosters, nicht aber zum Einzug in das neue Gebiude bereit.’s” Die
Kirchenzeitungen der deutschen Bistiimer kommentieren diese Meldun-
gen mit Sorge: »Somit liegt iiber den Gedenkfeiern zum 50. Jahrestag des
Aufstands im Warschauer Ghetto am 19. April ein Schatten ...«1¢

Am 9. April 1993, einem Karfreitag, unterzeichnet Papst Johannes Paul
I1. einen Brief in polnischer Sprache an die Schwestern in Auschwitz. Er
erinnert sie mit Worten der hl. Karmelitin Therese von Lisieux an ihre
»Berufung zur Liebe im Herzen der Kirche« und verfiigt:

»Dem Willen der Kirche zufolge miifit Thr nun an einen anderen Ort in Auschwitz Giber-
siedeln. Jede von Euch ist frei, zu entscheiden, ob sie ihr Leben als Karmelitin dort in der
gegenwirtigen Gemeinschaft fortfithren oder in ihr Mutterhaus zuriickkehren méchte.

Zweifellos ist dies fiir jede von Euch ein schmerzlicher Augenblick. Instindig bitte ich
Christus, den Gekreuzigten und Auferstandenen, Euch alle seinen Willen und die beson-
dere Berufung auf dem Weg des Karmelitenlebens erkennen zu lassen.

Auschwitz — und alles, was mit diesem Namen verbunden ist, wie das tragische Erbe Eu-
ropas und das der Menschheit — wird stets eine Verpflichtung fiir den Karmel sein. Vor al-
lem bleibt all das eine Aufgabe, was in der Erinnerung vieler V6lker mit dem Konzentrati-
onslager Auschwitz-Birkenau in Verbindung steht: in der Erinnerung der Téchter und Séh-
ne Israels, und gleichzeitig alles, was die Vergangenheit der Polen und unseres Vaterlandes
betrifft.

Wie sich die Zukunft gestalten wird, die aus dieser qualvollen Vergangenheit hervorgeht,
hingt weitgehend von der Tatsache ab, daff auf der Schwelle von Auschwitz jene Liebe
wacht, die starker ist als der Tod (HId 8,6).

Ganz besonders Euch, liebe Schwestern, ist das Geheimnis dieser erlésenden Liebe an-
vertraut — dieser Liebe, die die Welt retter. Und wie sehr ist doch unsere Welt von heute —
fiinfzig Jahre nach dem schrecklichen Krieg, der uns unter anderem Auschwitz beschert hat
—, wie sehr ist sie doch stets vom Hafl bedroht.«16?

Nach Bekanntgabe dieses Schreibens durch Radio Vatikan am 15. April
und tags darauf in der italienischen Ausgabe des »Osservatore Romano«
begriifit der Sprecher des Jiidischen Weltbundes, Elan Steinberg, die pipst-
liche Initiative als einen »wichtigen Schritt« in den jiidisch-christlichen
Beziehungen.'”® Aus dem polnischen Rat fiir Juden und Christen verlau-
tet, das Schreiben des Papstes sei die »abschliefende Regelung der offenen
Frage des Karmel in Auschwitz«; bedauerlich sei nur, »dafl die héchste
kirchliche Autoritdt notig gewesen ist, um den Streit zu schlichten«.”!
Der Brief, den die betroffenen Karmelitinnen selbst, unterzeichnet von
der Priorin und den drei Ratsschwestern, am 18. April 1993 an den Papst

1% Deutsche Tagespost vom 6.4.93.

167 Ebd.

16 Ausgaben vom 11.4.93 (KNA).

162 Offizielle deutsche Ubersetzung, verdffentlicht in der deutschsprachigen Ausgabe des
»Osservatore Romano« vom 23.4.93.

i7¢ Miinchener Kirchenzeitung vom 25.4.93.

AR
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richten, erreicht die Offentlichkeit nicht. Sie schreiben ihm mit Kopie an
den Provinzial, den Generaloberen, die Kongregation fir die Ordensleu-
te, den Nuntius in Polen und ihren Bischof Tadeusz Rakoczy:

»Geliebter Heiliger Vater,

Eurer Heiligkeit tief dankbar, dafl Sie unseren Gewissen die Freiheit lassen, selbst zu ent-
scheiden, in welcher Art und Weise wir die fiir uns so harte Anweisung des kirchlichen Am-
tes zum Verlassen des von uns so geliebten und in so schwierigen Zeiten iiber viele Jahre
hin erbauten Karmel in Auschwitz zu verwirklichen haben, wollen wir Thnen — trotz des
tiefen Schmerzes, den wir in unseren Herzen tragen — unsere tiefste Liebe und Hingabe an
den Stuhl Petri und seinen obersten Hirten zum Ausdruck bringen.

Belastet mit einem schwer und auf Zukunft hin unméglich zu ertragenden Vorwurf, dem
Vorwurf ungehorsam gewesen zu sein, ja dem Willen des Heiligen Vaters widersprochen zu
haben (>Ihr seid keine Ordensgemeinschaft, sondern ein Haufen rebellierender Frauend), se-
hen wir keine andere Moglichkeit, als uns in dieser fiir uns so schmerzlichen Angelegenheit
— aus der Not des Herzens und aus Verpflichtung gegeniiber unseren Gewissen — mit einer
Klarstellung an Dich, geliebter Heiliger Vater, zu wenden.

Wir sind vor 9 Jahren auf die sehr freundliche Einladung des Krakauer Metropoliten,
Kardinal Franciszek Macharski, hin nach Auschwitz gekommen, um hier — wie unsere Mit-
schwestern in Dachau oder in Berlin-Moabit — am Ort des grofiten Verbrechens, diesem
»grofiten Golgotha des 20. Jahrhunderts¢, wie Eure Heiligkeit selbst das Lager in Auschwitz
genannt haben, zu beten.

Wir sind gekommen, um das Bése mit dem Guten zu iiberwinden und um mit unserem
verborgenen Leben die siegreiche Kraft des Kreuzes Christi zu verkiinden, damit hier, wo
die Siinde iibergroft war, nun um so mehr die Liebe iibergrofl werde.

Wir sind gekommen mit der klaren Absicht, an genau diesem Ort zu leben, unter Ver-
zicht auf viele weitere Angebote anderer Didzesen, die noch keinen Karmel haben.

Nach grofien Anstrengungen und nachdem wir alle notigen Genehmigungen eingeholt,
das Eigentumsrecht an dem gegenwirtig bewohnten Gebaude, gelegen in unmittelbarer
Nachbarschaft zum ehemaligen Konzentrationslager, erworben und alle Vorschriften des
zivilen und des kirchlichen Rechts erfiillt hatten, begannen wir — mit Unterstiitzung durch
Spenden aus aller Welt — unter aufferordentlich schwierigen Bedingungen mit der Instand-
setzung und Umgestaltung des vollkommen verfallenen Gebdudes und der Herrichtung
und Bewirtschaftung des verwahrlosten Gelandes.

Vom Tag der Ankunft an fithrten wir - trotz standiger Renovierungsarbeiten und damit
verbundener enorm anstrengender Arbeit der Schwestern — ordnungsgemaf} unser karmeli-
tanisches Leben, das mit der offiziellen Errichtung am 30.12.1985 das Leben eines selbstin-
digen und vollwertigen Hauses unseres Ordens wurde.

Von Anfang an, als die Schwierigkeiten auftraten, versicherten wir Kardinal Macharski,
dafl wir jederzeit und im vollen Gehorsam bereit sind, dem Willen der zustindigen kirchli-
chen Obrigkeit zu entsprechen, die uns mit rechtmifligem Dekret zum Verlassen dieses Or-
tes auffordern wiirde; da wir aber ein kanonisch errichtetes Haus sind, diirften wir dies vom
Gewissen her nicht von selbst tun.

Ebenfalls von Anfang an haben wir uns bemiiht, deutlich zu machen, dafl die ortliche
Verlegung des Karmel in das geplante »Zentrum« mit dem Charakter unserer Berufung nicht
vereinbar und damit auch fiir uns nicht annehmbar ist.

Uber Jahre hin haben sich die zustindigen kirchlichen Stellen dazu nicht gedufert, trotz
des mannigfachen Drucks, der Provokationen durch die Presse, ja sogar gewalttitiger An-
griffe von extremistischen Gruppen; so lebten wir in dem Glauben — und das wurde uns im-
mer mehr bewufit —, dafl es sich hier um einen Kampf gegen das Kreuz Christi handelt; die
entsprechenden Vorfille lieflen daran keinen Zweifel — niemals z. B. wurden Steine in die
Klosterfenster geworfen, sondern immer, unter bésem Geschrei, auf das Kreuz, das in un-
serem Garten, auf dem Hinrichtungsplatz der politischen Gefangenen, steht.

Uber Jahre hin waren wir Zeugen dieses »Zeichens« des Argernisnehmens am Kreuz, aber
auch der groflen Liebe zu ihm: Menschen beteten hier und ehemalige Haftlinge naherten
sich diesem Platz auf den Knien, betend, mit Blumen, in tiefes Schweigen versunken, im Ge-
denken an die Martyrer, die hier ihr Leben hingegeben haben.
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Alle Schwierigkeiten, ja sogar Schikanen, wollten wir als Teilnahme am Kreuz Christi an-
nehmen, im Vertrauen, dafl der hl. Maximilian Kolbe und alle Martyrer von Auschwitz die-
se heilige Statte schiitzen.

Von Anfang an, als die Diozese Bielsko-Zywicc errichtet wurde, sind wir mehrfach mit
der Bitte an unseren Dibzesanbischof herangetreten, unser Haus zu besuchen.

Deshalb war es ein wahrer >Schocks fiir uns, als, ohne jede Vorwarnung, der so plotzli-
che Umschwung kam: die Forderung, in einer Atmosphire geradezu des psychischen Ter-
rors, unverzuglich zu entscheiden, daff wir diesen Ort verlassen — ohne irgendein Doku-
ment erhalten zu haben, sogar ohne Benachrichtigung und Verstindigung seitens der Or-
densoberen, obwohl unser Orden das Privileg der Exemption hat.

Es wundert uns und beunruhigt uns geradezu, dafl man in einer so schwerwiegenden An-
gelegenheit auf so ungewéhnliche Weise vorgeht, bei so unterschiedlichen und oft wider-
spriichlichen Informationen, sogar seitens von Radio Vatikan.

Bis zum heutigen Tag, das ist der 18.4.1993, wurde uns, trotz mehrfachen Bittens, nicht
einmal eine Kopie des an uns adressierten Briefes Eurer Heiligkeit (dieser Brief wurde uns
nur vom Telex vorgelesen) ausgehindigt, wiahrend ihn Radio Vatikan bereits am 15. 4. ver-
las und ihn bald danach alle Radio- und Fernsehsender und vor allem die antikirchlichen
Tageszeitungen wie z. B. die »Gazeta Wyborcza« veréffentlichten. Auch das im Bau befind-
liche >Zentrum« besitzt eine Kopie dieses Briefes und benutzt ihn freiziigig fiir seine eige-
nen Zwecke.

Noch einmal wollen wir Eurer Heiligkeit unsere tiefste Ergebenheit, unsere aufrichtige
Liebe und unser Bestreben beteuern, fiir die grofien Anliegen der Kirche Christi zu leben;
und wenn sich viele von uns in einer so schwierigen und fiir uns so schmerzlichen Situati-
on nach tiefem Gebet dazu entschieden haben, in ihre urspriinglichen Kloster zuriickzu-
kehren, dann nur deshalb, weil das errichtete »Zentrume, mit allem, was es in der Wirklich-
keit darstellt, in keiner Hinsicht vereinbar ist mit dem Charisma unseres karmelitanischen
Lebens, ja sogar unvereinbar mit seinen grundlegenden Bedingungen.

Wir konnen uns auch deshalb nicht dafiir entscheiden, weil wir Gegenstand verschie-
denartigster Manipulationen wiirden, die unser Herz so schmerzlich verwunden und unser
Gewissen verletzen.

Zweifellos ist dies unser grofites Opfer. Auschwitz werden wir fiir immer in unseren
Herzen tragen und unseren ganzen Schmerz wollen wir fiir die Kirche Christi und fiir Dich,
unseren geliebten Heiligen Vater, aufopfern.

Die mit ganzem Herzen Eurer Heiligkeit ergebenen

Unbeschuhten Karmelitinnen von Auschwitz«!72

KNA meldet Ende Mai, fiinf Karmelitinnen hitten das bisherige Kloster
verlassen und seien in das neue Gebaude auf dem Zentrumsgelinde um-
gezogen; das neue Kloster sei durch Bischof Rakoczy »in einer bescheide-
nen Zeremonie und unter Ausschlufl der Offentlichkeit« eingeweiht wor-
den.17

Die letzte Notiz in der deutschen Presse erscheint am 13. Juli 1993 un-
ter der Uberschrift »Umzug aus dem Kloster in Auschwitz abgeschlos-
sen« als KNA-Meldung in der »Deutschen Tagespost«: Die noch verblie-
benen Ordensfrauen seien »nach Angaben aus polnischen Kirchenkreisen
in ihre Mutterhiuser nach Poznan, Krakau und Kielce zuriickgekehrt«.

Wie eingangs erldutert, sollte und muflte dieser Konflikt hier ohne jede
Kommentierung dargestellt werden.

172 Dok. d. Generalats OCD, unverdffentlicht.
173 Deutsche Tagespost vom 29.5.93.
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An den Schluf} sei ein Zitat aus einem Brief des Generaloberen des Te-
resianischen Karmel, P. Camilo Maccise, gestellt, den dieser am 31. Juli
1991 an den Leiter der judischen Delegation in Genf, Théo Klein, richte-
te:

»Die schmerzlichen Ereignisse haben gezeigt, wie dringend es ist, unsere Krifte zu verei-
nen, damit »eine weise und harmonische Beziehung zwischen Juden und Katholikens, wie
Sie schreiben, entsteht. Es ist mir, auch im Blick auf meine Schwestern und Briider im Kar-
mel, bewuflt, dafl wir aufeinander horen und unsere Herzen »in der Achtung unserer Uber-
einstimmungen und Differenzen< bilden miissen, damit wir lernen, einander zu verstehen,
wie jeder sich versteht.

Ich wage zu hoffen, dafl das, was Sie so leiden lief}, auch einen Weg der Begegnung und
des besseren Verstindnisses eroffnen konnte. Ich schreibe dies in Anklang an die bekannte
Apologie des Baal Shen Tov hinsichtlich des Dialogs:

Zwei Briider gehen zusammen. Piotr sagt: »Ivan, ich liebe dich.< Ivan antwortet: »Wenn
du mich liebst, sag mir, was mich leiden lafit!< Piotr entgegnet: >Wie kann ich wissen, was
dich leiden liflt?« Ivan antwortet: »Und wie kannst du mich lieben, wenn du nicht weifit,
was mich leiden lafit2< ...«

174 Brief vom 31.7.91, vollst. dokumentiert in: Klein, 272.



Protestanten, Katholiken
und die deutsche Wiedervereinigung

Hans Maier

Die Wiedervereinigung der getrennten Teile Deutschlands im Jahr 1990
hat nicht nur die politische Landkarte verindert. Auch die religiésen Ver-
hiltnisse sind nicht mehr die alten. Deutschland und die politischen Par-
teien »werden insgesamt protestantischer, nordlicher und 6stlicher ausge-
richtet sein« — auf diese Formel brachte Volker Riihe, damals Generalse-
kretir der CDU, die Veranderungen des Jahres 1990. Standen in der alten
Bundesrepublik, in Westdeutschland, vor der Wiedervereinigung 25 Mil-
lionen Protestanten 26 Millionen Katholiken gegeniiber, so weist das wie-
dervereinigte Deutschland eine protestantische Bevélkerungsmehrheit
von drei Millionen auf. Doch auch die Zahl der Konfessionslosen hat
durch die Wiedervereinigung zugenommen; in Ostdeutschland bilden sie
bereits eine Mehrheit gegeniiber beiden christlichen Konfessionen. Im
Vordringen ist zugleich der Islam; er ist schon heute die drittgrofite Reli-
gionsgemeinschaft in Deutschland.

Zu diesen Verdnderungen und was sie fir Deutschland und Europa be-
deuten, will ich Stellung nehmen. Ich gehe in drei Schritten vor: in einem
ersten Teil skizziere ich das Gberlieferte Verhiltnis von Staat und Kirchen
in Deutschland (I); ein zweiter Teil handelt von den Kirchen im Zeichen
der Wiedervereinigung (II), und zum Schluf} will ich etwas iiber die reli-
giose Situation in Deutschland im Spiegel der zeitgendssischen Literatur
mitteilen (IIT).

|

»Religionen wurden in den Staat verwebt« — so hat der junge Hegel um
1800 in seiner unverdffentlichten Schrift tber die Reichsverfassung das
Verhaltnis von Staat und Kirche im dlteren Deutschland charakterisiert. In
der Tat bildeten die christlichen Kirchen in Deutschland seit Jahrhunder-
ten ein mafigebliches Element der 6ffentlichen Ordnung. Lange Zeit wa-
ren die politischen Verhiltnisse engriumig, es gab viele Territorien, viele
Herrschaften; das offentliche Leben stand in enger Verbindung mit Kir-
che, Religion, Moral. Und so entwickelte sich ein System institutioneller
Nihe von Kirche und Staat, das in einzelnen Elementen bis heute nach-
wirkt. Es setzt sich aus drei Schichten zusammen, die sich unter besonde-
ren historischen Umstinden gebildet haben.

Die alteste Schicht ist die mittelalterliche Einheit von Kirche und welt-
licher Ordnung (wie sie heute noch sichtbar in Grofibritannien und in den
skandinavischen Landern nachwirkt). Der Christ, der Biirger ist, der Biir-
ger, der Christ ist — sie sind noch nicht getrennt, sie leben in einer natiir-
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lichen Symbiose. Der Staat ist gewissermaflen der erweiterte Leib des Kir-
chenvolkes. Die Kirchengemeinde ist die Urzelle der weltlichen Verwal-
tung. Kirchliche Gebote und Weisungen formen das offentliche Leben.
Gottesdienste, Feste, Feiern, aber auch religios bestimmte Mentalititen
und Verhaltensweisen reichen bis in die Rechtsordnung hinein. Daf einer
Parlamentseréffnung ein Gottesdienst vorausgeht, wird in Deutschland
noch immer als selbstverstindlich empfunden. Daf staatliche Gebiude
mit kirchlichem Segen eingeweiht werden, ist zwar nicht uberall, aber
doch in grofien Teilen des Landes die Regel.

Diese alteste Schicht wird iiberlagert durch eine zweite, nimlich durch
die aus der Reformation erwachsenen Rechtsregeln des Religionsfriedens
und der Paritit. An die Stelle der mittelalterlichen Glaubenseinheit tritt
1555 die Glaubenszweiheit, das Nebeneinander von Katholiken und Lu-
theranern; 1648, am Ende des Dreifligjihrigen Krieges, folgt dann die
Glaubensdreiheit (Katholiken, Lutheraner, Calvinisten). Die Bemiihun-
gen um Wiederherstellung der Glaubenseinheit durch ein Allgemeines
Konzil bleiben ohne Erfolg. Katholiken und Protestanten kénnen einan-
der auf dem Boden des Alten Reiches weder bekehren noch verdringen.
Also miissen sie Frieden miteinander halten — Religionsfrieden; und dar-
aus entwickelt sich langsam, unter Mithen und Riickschligen, ein System
der Gleichberechtigung. Der Begriff Paritit wird zum rechtlichen und hi-
storischen Schlisselbegriff dieser Epoche. Mehrheitsbeschliisse in Reli-
gionssachen sind gefihrlich, sind zerstorerisch, das lernt man in Deutsch-
land spitestens seit dem Dreiffigjahrigen Krieg. Also klammert man die re-
ligiosen Fragen aus durch die »itio in partes« — hier tritt Gbrigens zum er-
sten Mal der Begriff »pars«, Partei, im deutschen Verfassungsrecht auf.
Beim Regensburger Reichstag entscheidet man tiber gewisse Fragen, die
die beiden groflen Corpora der Katholiken und der Protestanten betref-
fen, nicht mehr im Plenum, sondern man geht in die »Fraktionen«, man
sucht die Entscheidung in den Corpora der Protestanten und der Katho-
liken, und es gilt die stillschweigende Vereinbarung, daff in Religionssa-
chen keine Partei die andere majorisieren darf. Das heiflt, das Reich ist ein
Dach iiber einer religios zweigeteilten, seit Osnabriick sogar dreigeteilten
Nation. »Glaubenszweiheit, nicht Glaubensfreiheit« — so hat Anschiitz
den Augsburger und den Westfilischen Religionsfrieden gekennzeichnet.
Man lernt, sich auf den Staat, das heifdt auf Fiirsten, auf Stidte, auf die
Adelsherrschaft, zu stiitzen, und so entwickelt sich ein eigentiimliches, in
ein Innen und Auflen zerfallendes deutsches Bild. Im Innern der vielen
groflen und kleinen Herrschaften, der Territorialstaaten, der Stidte herrscht
im allgemeinen, mit wenigen Ausnahmen, Religionsfreiheit wie in den
groflen westlichen Nationen. Nach auflen dagegen, im Reich, herrscht
konfessionelle Paritdt, herrscht gleichberechtigtes Nebeneinander der Ka-
tholiken und der Evangelischen. Es gibt in Deutschland keine Nationalre-
ligion wie in Grofibritannien, Frankreich, Spanien. Von dem Gesetz des
frihmodernen Staates »Ein Staat - eine Religion« macht Deutschland die
erste weltgeschichtlich bedeutsame Ausnahme. Deshalb ist das Alte Reich
vor allem in seiner Spitphase auslindischen Beobachtern wie z. B. Mon-
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tesquieu und Rousseau oft als Hort der Freiheit in einem tberwiegend
national-religios verfafiten Europa erschienen. Immerhin gab es hier ein
Recht des freien Zuges von einem konfessionell geschlossenen Territori-
um in ein anderes — eine wichtige Vorstufe der Religionsfreiheit. Und im
Westfilischen Frieden wurde bestimmt, dafl die andersgliubigen Unterta-
nen katholischer und protestantischer Stinde, die im Normaljahr 1624 das
»exercitium religionis« nach katholischer oder Augsburger Konfession
besessen hatten, dies auch in Zukunft behalten sollten. Die es nicht besit-
zen oder kiinftig zur anderen Religion iibertreten wollen, sollen vom Lan-
desherrn in Geduld ertragen werden (patienter tolerentur) und in Gewis-
sensfreiheit (conscientia libera) ihre Hausandacht pflegen kénnen. Hier
taucht erstmals der Begriff Toleranz im deutschen Reichsrecht auf. Die
spitere Ausgestaltung der Religionsfreiheit zum persénlichen Recht hat
hier ihre historischen Wurzeln.

Und nun die dritte Schicht historischer Entwicklung von Staat und Kir-
che. Sie beginnt mit den napoleonischen Kriegen. Das Reich zerbricht, der
Gedanke der Nation, des Nationalstaats dringt vor. Jetzt dndern sich die
Verhiltnisse, jetzt sind Katholiken und Protestanten nicht mehr Kérper-
schaften des Reichsrechts, sondern sie werden sakularisiert zu Religions-
gruppen, zu Bevolkerungsgruppen, als solche werden sie in das Kalkiil
moderner Staatsbildung und Staatswerdung einbezogen. Die Zeit sikula-
risiert den Konfessionsgegensatz. Nicht mehr Bekenntnisinhalte stehen
im Vordergrund, sondern ganz materiell die Zahl der kiinftigen Insassen
des Staatsschiffs. Sind es zu viel, sind es zu wenig Protestanten oder Ka-
tholiken? Im Lauf des 19. Jahrhunderts geraten die Katholiken in eine Mi-
noritits- und Defensivposition. Sie verlieren in der Sikularisation am An-
fang des Jahrhunderts ihr Bildungswesen und ihren Riickhalt in den vie-
len geistlichen Herrschaften — Grund fiir einen tiber 150jihrigen Bil-
dungsriickstand. Die kulturelle Fihrung geht im 19. Jahrhundert weitge-
hend an die Protestanten tber, jedenfalls in den Bereichen der Literatur,
der Philosophie, der Geisteswissenschaften (mit Musik und Theater ist es
etwas anders). In dieser Zeit gilt der Satz: »Catholica non leguntur«. Die
Katholiken biiffen dann im kleindeutschen Kaiserreich von 1871 auch die
Bevolkerungsmehrheit ein. Der Staat fuhrt gegen sie einen »Kultur-
kampf«. Spiter bemiihen sie sich dann um Uberwindung ihrer »Inferio-
ritit«. Sie wollen von der protestantischen, der deutsch-idealistischen
Kultur lernen; man griindet die Gorres-Gesellschaft, die Zeitschrift Hoch-
land erscheint, der Reformkatholizismus tritt auf den Plan. Hier sind die
Katholiken eine lernende und nachholende Minderheit gegeniiber einer
tonangebenden, kulturell fiihrenden protestantischen Mehrheit.

In einem Punkt allerdings ist das anders: das ist der soziale und politi-
sche Bereich. Hier sind die Katholiken Schrittmacher der modernen De-
mokratie, wihrend die evangelische Kirche — ich zitiere Erik Peterson —
noch in der Weimarer Zeit »ungefihr dem geistigen und soziologischen
Status der Deutschnationalen Volkspartei« korrespondiert. Der Grund:
die Protestanten mufiten sich politisch vor 1919 kaum organisieren, sie
»saflen im Regiment« als Mehrheit. Der preuffisch-deutsche Staat gab ih-
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nen Riickhalt, wihrend die Katholiken — seit 1866 ihrer Vormacht Oster-
reich beraubt — sich in Vereinen und Verbinden, in der katholischen So-
zialbewegung, im Zentrum erst sammeln mufiten. So war der politische
Katholizismus 1919 mafigeblich an der verfassungsrechtlichen Fixierung
des Kirche-Staat-Verhaltnisses beteiligt — in Absprache mit den konserva-
tiven Gruppierungen des Protestantismus. Auf den damals formulierten
Kirchenartikeln der Weimarer Reichsverfassung beruht bis heute die Ord-
nung von Staat und Kirche in Deutschland.

1}

Anstelle der Sicherungen des Obrigkeitsstaates gewinnen die Kirchen in
Deutschland 1919 in der Weimarer Reichsverfassung die Freiheiten des
Verfassungsstaates, der Demokratie. Staat und Kirche treten in ein Ver-
hiltnis gegenseitiger Unabhingigkeit. Zunehmend sehen sich die christli-
chen Gemeinden beider Konfessionen angesichts sikularer Tendenzen auf
thre eigenen Krifte verwiesen. Doch vermégen sie den vom weltlichen
Recht verbiirgten Rahmen noch immer auszufiillen, da es in Deutschland
- im Unterschied zu Frankreich — keinen kimpferischen Laizismus, kei-
nen Ruf nach ginzlicher Trennung von Staat und Kirche gibt.

Diese Ordnung der Dinge bildet auch die Ausgangslage fiir die Ent-
wicklung nach 1945. So tief der Einbruch des Nationalsozialismus und
seiner kirchenfeindlichen Politik gewesen war, so selbstverstindlich und
fast unmerklich stellen sich zunichst im westlichen Deutschland, der spi-
teren Bundesrepublik, die alten Lebensbedingungen der Kirchen wieder
her — freilich mit charakteristischen Verinderungen, in denen soziale Um-
briiche und eine verwandelte geistige und politische Szene sichtbar wer-
den. So lésen sich in der riesigen Vertreibungs- und Wanderungsbewe-
gung, welche die deutsche Bevolkerung in den Jahren 194447 erfafit, die
alten konfessionell-territorialen Besitzstinde auf, geschlossene Konfes-
sionsgebiete verschwinden in Deutschland fast v6llig, die Diasporasituati-
on wird nahezu iiberall zur Regel. Das Zeitalter des cuius regio eius reli-
gio ist unwiderruflich am Ende. Insgesamt sehen sich die Kirchen in der
Gesellschaft einem Dominanzverlust des Christlichen und einer zuneh-
menden Konkurrenz von Weltanschauungen gegeniiber. Im Innern begin-
nen sich pluralistische Tendenzen zu verbreiten. Doch schreitet dieser
Prozeff nur sehr allmahlich voran, und die Ergebnisse zeigen sich erst in
Jahrzehnten.

Es kam den Kirchen zugute, daf} es in jenen Jahren zumindest im west-
lichen Deutschland kaum antikirchliche Stimmungen gab. Das offent-
liche Klima war freundlich, allenfalls neutral. Der Offentlichkeitsan-
spruch der Kirchen setzte sich in einer von Existenznéten geschiittelten
Gesellschaft und einem weithin entleerten staatlichen Bereich ohne
Miihe durch. Abgesehen von den Kommunisten, gab es unter den deut-
schen Parteien keine, die diesem Anspruch prinzipiell widersprochen
hitte — mochten auch die liberalen Parteien und dhnlich die Sozialdemo-
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kraten vor dem Godesberger Programm die Trennung von Staat und Kir-
che deutlicher betonen als die Unionsparteien. Hierin war die Lage nach
1945 ginzlich anders als 1919, als der offentlich-rechtliche Status der
Kirchen politisch ernstlich gefihrdet war. Konnten damals die Kirchen,
zumal die evangelische nach dem Wegfall des Landeskirchentums, nur
durch einen Parteienkompromiff in ihrer bisherigen Stellung erhalten
werden, so war ihr 6ffentlicher Status nach 1945 weit stirker. Als Krif-
te vorpolitischer Integration waren sie in einer Zeit, in der sich politische
Ideen, Parteien und staatliche Institutionen erst allmihlich herausbilde-
ten, fast unangreifbar; Ausfille gegen sie, wie sie vereinzelt vorkamen,
fielen auf die Urheber zuriick.

Je mehr sich iiber die Stellung der Kirchen in der Bundesrepublik ein
offentlicher Konsens bildete, desto eher konnten sie eines speziellen par-
teipolitischen Anwalts entraten. So kann man nach 1945 das Ende des
politischen Katholizismus und der entsprechenden evangelischen Formen
konstatieren. Der politische Prilat verschwand allmihlich aus den Land-
tagen — und trat im Bundestag gleich gar nicht auf. Die politischen Tradi-
tionen von Zentrum und Christlich-Sozialem Volksdienst verfielen trotz
einzelner Wiederbelebungsversuche. Die christliche (katholische) Ge-
werkschaft wurde zugunsten der Einheitsgewerkschaft aufgegeben. In
dem Maf, in dem christliche Ideen in die Gesellschaft einstrémten, der
Gedanke einer »politischen Diakonie« fruchtbar wurde, begannen sich er-
erbte politische Formen des Katholizismus und Protestantismus aufzulo-
sen. Auch die Griindung einer evangelisch-katholischen Unionspartei
(CDU/CSU) wiire ohne die spezifischen Erfahrungen des Kirchenkamp-
fes und seiner 6kumenischen Nebenwirkungen nicht denkbar gewesen.

Im positiven Staatskirchenrecht fanden die Erfahrungen der Jahre 1933
bis 1945 und die neue 6ffentliche Stellung der Kirchen nur teilweise ihren
Niederschlag. Hier lagen gegensitzliche Tendenzen, sei es der Wiederher-
stellung alter Ordnungen, sei es der Wandlung und Fortbildung des Staat-
Kirche-Verhiltnisses, miteinander im Widerstreit. Die Beseitigung des na-
tionalsozialistischen Staatskirchenrechts war noch ein Werk des Kontroll-
rats gewesen. Mit den kirchenpolitischen Artikeln der Linderverfassun-
gen nahm der deutsche Gesetzgeber erstmals Einfluf} auf die Neugestal-
tung der staatskirchenrechtlichen Ordnung. Bei aller Anlehnung an das
Weimarer Staatskirchenrecht kam es dabei, je nach Lagerung der politi-
schen Krifte, zu kontroversen Entscheidungen, vor allem im Schul- und
Unterrichtswesen, der Lehrerbildung und der Frage des Elternrechts zur
freien Wahl der Schulform. Auch das Grundgesetz klirte die Situation
nicht grundsitzlich. Im Hinblick auf die Linderverfassungen und die ver-
meintliche Uniibersehbarkeit der kirchenpolitischen Situation wich die
Mehrheit der Parlamentarier in eine Ubernahme der Weimarer Kirchenar-
tikel aus. So setzten sich die neuen Sachverhalte des Staat-Kirche-Verhilt-
nisses weniger in Gestalt neuer Bestimmungen als auf dem Weg der
Neuinterpretation des tibernommenen Rechtes durch: der staatskirchen-
rechtlichen Theorie und der Rechtsfortbildung durch Vertrige kam dabei
das entscheidende Wort zu. —
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In der Zeit des Wiederaufbaus, bis hin zum Ende der funfziger Jahre,
trat das alte liberale Trennungsdenken zunehmend vor dem Gedanken ei-
ner »neuen Nihe« (Rudolf Smend) von Staat und Kirche zuriick. Darin
driickte sich ein neues Freiheitsverstandnis aus. Wesentlich erschien nicht
mehr die Emanzipation der Kirche vom Staat, das Abschiitteln von Bin-
dungen, sondern umgekehrt die Freisetzung der Kirchen zur Erfullung ih-
rer offentlichen Aufgaben. Gegeniiber dem Organisatorischen und Finan-
ziellen riickten Fragen der Bildung und Erziehung, des geistigen Lebens,
der sozialen Zusammenarbeit in den Vordergrund. Staatlicherseits ver-
blaflten die alten Aufsichts- und Kontrollrechte und mit ihnen die tradi-
tionelle Staatskirchenhoheit. Ein neuer offentlicher »Gesamtstatus« der
Kirchen, gesichert in Verfassungen und Vertragen, zeichnete sich ab. In-
sofern war das Bonner Staatskirchenrecht, obwohl es die Weimarer Kir-
chenartikel wortlich ibernommen hatte, nicht mehr einfach auf den Ge-
neralnenner der »Trennung« zu bringen. Der Begriff der Koordination,
der Gleich- und Zuordnung von Staat und Kirche (Konrad Hesse) btir-
gerte sich als Kennzeichnung der verianderten Lage ein.

Anders verlief die Entwicklung im sowjetisch besetzten Teil Deutsch-
lands — in der seit 1949 staatlich verselbstandigten »Deutschen Demokra-
tischen Republik«. Hier war schon in den Linderverfassungen nach 1945
und in der Gesamtverfassung vom 7. Oktober 1949 eine deutliche Ten-
denz zur strikten Trennung von Staat und Kirche zu erkennen. Das Schul-
wesen wurde ganz der Leitung des Staates unterstellt, der Religionsunter-
richt aus den Schulen in die kirchlichen Rdume verdringt. Der Wirkungs-
radius der Kirchen wurde durch gesetzliche und administrative Mafinah-
men eingeengt, u.a. durch die Behinderung der kirchlichen Presse, durch
Reiseverbote fiir Bischofe und Priester, durch Meldepflicht fir alle kirch-
lichen Veranstaltungen auflerhalb der Kirchenrdiume usw. Waren die Kir-
chen in der Zeit unmittelbar nach dem Krieg die stirksten Klammern der
Einheit im geteilten Deutschland gewesen, so begannen sich in den sech-
ziger und siebziger Jahren die alten Zusammengehorigkeiten immer mehr
zu lockern. Mauer und Stacheldraht der DDR schirmten die Deutschen
beider Staaten immer stirker voneinander ab. Beiderseits der innerdeut-
schen Grenze begannen sich eigene Mentalititen und Loyalititen zu ent-
wickeln. Nachdem die Fiihrung der DDR mit der neuen Verfassung von
1968 die letzten Reste des gemeinsamen Weimarer Staatskirchenrechts be-
seitigt hatte, zerbrach 1969 auch die zwanzig Jahre lang mit Leidenschaft
verteidigte Einheit der Evangelischen Kirche Deutschlands (EKD) an der
Obstruktion der DDR-Behorden — der dstliche Teil der EKD verselb-
stindigte sich in Gestalt eines eigenen Kirchenbundes, auch wenn kein
formlicher Austritt der in der DDR liegenden Gliedkirchen aus der EKD
erfolgte und die EKD den Kirchenbund nie rechtlich anerkannte. Auch in
der stirker in weltkirchliche Zusammenhinge eingebundenen katholi-
schen Kirche waren Tendenzen zur Verselbstindigung wirksam; doch be-
hielt die Neuregelung der Bistumsverhaltnisse in der DDR, da endgiiltige
friedensvertragliche Regelungen ausstanden, bis zuletzt provisorischen
Charakter. Im Juli 1973 wurden die drei bischéflichen Kommissare von
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Erfurt, Magdeburg und Schwerin zu Apostolischen Administratoren er-
nannt, im Oktober 1976 erhielt die Berliner Ordinarienkonferenz probe-
weise auf fiinf Jahre den Status einer Regionalkonferenz; zu weitergehen-
den Schritten (Errichtung von Diézesen, Ernennung eines Nuntius) kam
es nicht, weil die westdeutschen wie ostdeutschen Bischofe vor einer Ver-
inderung des status quo warnten und Papst Paul V1. im August 1978 starb;
seine Nachfolger haben das Projekt nicht mehr aufgegriffen.

Das Ende des Ost-West-Konflikts und der deutschen Zweistaatlichkeit
(1989/90) eroffnete fiir die Kirchen in Deutschland neue Perspektiven. Fir
beide, die Evangelische wie die Katholische Kirche, ging am 3. Oktober
1990 ein langes Kapitel Nachkriegszeit zu Ende. Mit dem Beitritt der
DDR zur Bundesrepublik Deutschland erlangte die religionsrechtliche
und staatskirchenrechtliche Ordnung des Grundgesetzes auch in den neuen
Lindern Giiltigkeit. Sie wurde damit vor eine historische Bewidhrungs-
probe gestellt — der lange und komplizierte Prozefl der Anpassung ist noch
nicht abgeschlossen.

Fiir die Evangelische Kirche in Deutschland endete mit der staatlichen
Wiedervereinigung eine Zeit schmerzlicher geographischer und politi-
scher Isolierung. Die »Stammlande der Reformation« kehrten in das ge-
meinsame Vaterland zurtick; Eisleben und Wittenberg, Halle, Magdeburg
und Eisenach gehorten wieder zum ganzen Deutschland, nicht mehr nur
zum Teilstaat DDR. War die Teilung Deutschlands nach 1945 fir den
deutschen Protestantismus eine empfindliche Beeintrichtigung, ja eine
Halbierung seiner Existenz gewesen, so schuf die staatliche Einheit neue
giinstige Voraussetzungen fiir die Prisenz der Evangelischen in der Of-
fentlichkeit. Eine doppelte Hypothek verschwand: im Westen ein seit den
fiinfziger Jahren immer wieder artikulierter protestantischer Vorbehalt ge-
geniiber der Bundesrepublik und ihrem Kurs der Westintegration; im
Osten die Gefahr der Vereinnahmung und Monopolisierung des Luther-
Erbes durch den Staat im Zeichen einer sich scharfer ausprigenden DDR-
Identitit. Neu hinzu kam ein gewachsenes Selbstbewuf§tsein im deutschen
Protestantismus; es verband sich mit dem Stolz dariiber, dafl viele Prote-
stanten in der DDR der friedlichen Revolution, die zum Einsturz der
Mauer fiihrte, mit Gottesdiensten und Gebeten, Prozessionen und De-
monstrationen zum Durchbruch verholfen hatten.

In der Realitit des Alltags wurden allzu euphorische Erwartungen frei-
lich rasch gedimpft. Es zeigte sich, dafl man im deutsch-deutschen kirch-
lichen Verhiltnis nicht einfach dort ankniipfen konnte, wo man 1969 aus-
einandergegangen war. Denn trotz des unfreiwilligen Charakters dieser
Trennung hatten sich in fast zwanzig Jahren selbstandiger Existenz spezi-
fische, stark voneinander abweichende Kirchenphysiognomien herausge-
bildet: in der DDR eine nach innen gerichtete Gemeinde- und Freiwillig-
keitskirche, in der Bundesrepublik eine in die Offentlichkeit ausgreifende
kirchliche Groﬁorgamsanon Ein gewichtiger Teil derer, die gegen die al-
te DDR aufbegehrt hatten, hatte urspriinglich eine reformierte, eine »bes-
sere« DDR im Auge. Sie waren nun, nach dem Beitritt, ohne den Riick-
hals eines vertrauten: Lichenseames. unmittelbar it dem Anspruch einer
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westlich-pluralistischen Gesellschaft konfrontiert. So kam die Wiederver-
einigung der evangelischen Kirchen nur miihevoll und langsam in Gang
und hatte gegen erhebliche Widerstinde anzukimpfen, wobei kritische
Stimmen iibrigens nicht nur im Osten, sondern auch im Westen laut wur-
den.

Rechtlich war die Wiedervereinigung der evangelischen Kirchen Ost-
und Westdeutschlands nach schwierigen Verhandlungen am 27. Juni 1991
abgeschlossen. Linger dauerte und dauert das »Zusammenwachsen« der
Mentalititen — das Ringen darum diirfte auch in Jahren noch nicht zu En-
de sein. Im Prinzip gelten die ins Grundgesetz iibernommenen Staatskir-
chenartikel der Weimarer Reichsverfassung inzwischen gleichermafien in
den alten und den neuen Lindern der Bundesrepublik Deutschland. De
facto aber sind charakteristische Elemente des Systems — Kirchensteuer,
Religionsunterricht, Anstalts- und Militirseelsorge — bis zur Stunde in den
neuen Lindern nur in sehr unterschiedlichem Mafe realisiert. Relativ un-
problematisch war die Ubernahme der Kirchensteuer (deren Einzug in
den ersten Jahren der DDR noch im Sinn der Weimarer Reichsverfassung
praktiziert worden war). Das im Einigungsvertrag enthaltene Kirchen-
steuergesetz, das westdeutschen Mustern folgte, wurde mit dem 3. Okto-
ber 1990 als Landesrecht in den neuen Bundeslindern eingefiihrt. Obwohl
es keine Verpflichtung zur Erhebung von Steuern enthielt, haben die Kir-
chen inzwischen von dieser Moglichkeit Gebrauch gemacht. Schwierig-
keiten gab es zunichst bei der Mitwirkung der Meldebehérden, welche die
Daten iiber die Religionszugehérigkeit zu erheben hatten: gegen sie be-
standen aus der Zeit der SED-Herrschaft erhebliche Vorbehalte von seiten
der Kirchenangehérigen. Inzwischen scheint sich das Verfahren einge-
spielt zu haben.

Erheblich schwieriger gestaltete sich die Einfiihrung des Religionsun-
terrichts als eines ordentlichen Lehrfachs an den Schulen: hier wurde der
rechtliche Rahmen bis heute noch nicht annihernd ausgefiillt — vor allem
deshalb nicht, weil christliche Schiiler in den neuen Bundeslindern (sehr
im Unterschied zur »alten« Bundesrepublik) gegeniiber der groflen Zahl
der konfessionslosen meist eine Minderheit bildeten und Gettobildungen
und Spiefirutenlaufen im Interesse der jungen Menschen tunlichst vermie-
den werden sollten. Aulerdem fehlten die nétigen Religionslehrer. Ein
flichendeckender Religionsunterricht schien unter solchen Umstinden
nur schwer realisierbar. Der Riickzug auf die zu DDR-Zeiten erprobte
und bewihrte Gemeindekatechese war kein Ausweg — so niitzlich dieses
Angebot als Erganzung zu schulischen Bemiithungen sein mochte. Auch
die »Flucht nach vorn« in einen mit religiésen Elementen versetzten le-
benskundlichen Unterricht - aus den besonderen Umstinden begreiflich
- konnte kein Allheilmittel sein und stief§ besonders dann, wenn der Re-
ligionsunterricht der Ethik/Lebenskunde eingeordnet oder nachgeordnet
wurde, auf verfassungsrechtliche Bedenken. Welche Formen der Reli-
gionsunterricht in den neuen Bundeslindern schlieflich annehmen wird,
ist zur Stunde noch offen; sicher ist nur, dafl bei seiner Einfiihrung der
Minderheitsstatus der Christen und die Realitit der iiberwiegend glau-
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benslosen Umgebung stets mitbedacht werden miissen. — Zu keiner bun-
deseinheitlichen Losung kam es in der Frage der Militirseelsorge; hier
verdichtete sich eine starke innerprotestantische Opposition gegen den
Militarseelsorge-Vertrag wihrend der Verhandlungen tiber die Wiederver-
einigung der Kirchen so sehr, daff die Frage ausgeklammert werden mufi-
be:

Die Katholische Kirche in den neuen Bundeslindern tat sich mit den
Problemen der Kirchensteuer und der Militirseelsorge leichter, hatte je-
doch, als »Minderheit in der Minderheit«, gleichfalls erhebliche Schwie-
rigkeiten mit dem Aufbau des schulischen Religionsunterrichts. Auch die
Organisation des kirchlichen Verbandswesens und freier Laieninitiativen
kam nur langsam in Gang. Beztiglich der Jurisdiktionsbezirke brachte die
Wiedervereinigung den schon zu DDR-Zeiten sich ankiindigenden Pro-
zef§ der Verselbstindigung zum Abschlufl: Magdeburg, Erfurt und Gér-
litz werden kiinftig Ditzesen sein; das Amt Schwerin wird Teil eines
neuen Bistums Hamburg werden. Aus dem Erzbistum Berlin, den Didze-
sen Dresden-Meiflen und Gérlitz wird eine Kirchenprovinz Berlin gebil-
det werden, wihrend die neuen Bistiimer Magdeburg und Erfurt der Kir-
chenprovinz Paderborn angehéren werden.

Das wiedervereinigte Deutschland weist nicht nur ein anderes Zahlen-
verhiltnis zwischen den Konfessionen auf als die alte Bundesrepublik. Der
Einigungsprozeff hat auch die tberlieferten volkskirchlichen Grundla-
gen des Staat-Kirche-Verhiltnisses verindert. Zum ersten Mal in der
deutschen Geschichte seit der Christianisierung sind in einem Drittel
Deutschlands die Ungetauften gegeniiber den Getauften in einer deutlichen
Mehrheit. Die tiberlieferte christliche Kultur ist vielfach nur noch in Rest-
bestinden vorhanden; christliche Erziehung und Bildung muf§ »vom Null-
punkt« her ansetzen. Das verbindet sich mit einer religiésen Lage im We-
sten, die gleichfalls seit mehr als 20 Jahren durch einen »Sikularisierungs-
schub«, durch Glaubensschwund und Kirchenferne gekennzeichnet ist.

Wie bei anderen kulturellen Vorgingen liegt der Bruch nicht in der
Kriegs- und unmittelbaren Nachkriegszeit, die beziiglich des religiosen
Verhaltens eine erstaunliche Kontinuitit aufweist; er liegt spiter, und zwar
ziemlich genau in der Mitte der sechziger Jahre. Damals, etwa von 1967-
1973, kam es zu einem Erosionsprozefl, der im Westen Deutschlands in
beiden Kirchen zu einem Absinken der religiosen Praxis um rund die
Hilfte fiihrte. Anfang der sechziger Jahre besuchten noch 55 Prozent der
Katholiken und 15 Prozent der Protestanten regelmiflig den Gottesdienst;
1973 waren es nur noch 35 Prozent bzw. 7 Prozent, 1982 noch 32 Prozent
bzw. 6 Prozent. Die Generationen, frither traditionell in Glauben und re-
ligiéser Praxis verbunden, lebten sich auseinander. Lediglich eine Minder-
heit der Jugendlichen erfihrt heute im Westen wie im Osten Deutschlands
den Glauben als vitale Kraft. Aus den Familien sind viele religiose Tradi-
tionen, so das Tischgebet und das Kreuzzeichen, verschwunden. Immer
weniger Eltern wirken positiv und aus eigener Uberzeugung an der reli-
giosen Erziehung ihrer Kinder mit. Immer mehr junge Menschen wachsen
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ohne Beriihrung mit Werten des Glaubens, religiosen Traditionen und ei-
nem auch nur bescheidenen religiésen Grundwissen heran.

Die Tradierungskrise des Glaubens driickt sich besonders scharf im
Verhiltnis von Eltern und Kindern aus. Das ist ein internationales Phino-
men; doch war bereits in der alten Bundesrepublik — wie die internationale
Wertestudie von 1981 zeigte — im Lindervergleich die Ubereinstimmung
der Jugendlichen mit ihren Eltern weitaus am geringsten. Ubereinstim-
mung in der Haltung zur Religion duflerten in der Bundesrepublik nur 39
Prozent der Jugendlichen (gegeniiber 69 Prozent in den USA); bei der
Einstellung zur Sexualitat sank diese Zahl auf 14 Prozent (43 Prozent in
den USA), in der Einstellung zur Moral insgesamt stimmten 77 Prozent
der Jugendlichen in den USA mit ihren Eltern iiberein gegeniiber nur 38
Prozent der Jugendlichen in der Bundesrepublik. Man kann feststellen,
dafl in der Bundesrepublik Deutschland die Generationen wesentlich stir-
ker als in anderen Landern auseinanderstreben und sich nicht mehr in zen-
tralen Wertvorstellungen treffen.

Das Bild wire jedoch nicht vollstindig, wiirde man nicht auch die Ge-
genbewegungen verzeichnen. Es gibt in der deutschen Gesellschaft von
heute nicht nur die Abwendung von Kirche und Religion, das Erléschen
religioser Uberlieferungen, es gibt auch breite Stromungen, die nach Le-
benssinn und Glauben suchen, es gibt das Verlangen nach einer neuen,
»weichen«, die alten Formen iiberholenden Religion. Viele wollen religiés
sein ohne Kirche, sie streben nach einer anderen, »sanfteren« Religion —
einer Religion, die nicht auf Weltbemichtigung aus ist, sondern auf from-
me Bewahrung und Verehrung des Universums. Das religiése Spektrum
zeigt hier eine erstaunliche Vielfalt, freilich auch Ziige der Beliebigkeit.
Oft bleibt Religion im rein Erlebnishaften, wird zum Riickzugsgebiet vor
den Zwingen der Alltagswelt, zu einem Spielfeld der Emotionen — so we-
nigstens in den europiischen Lindern, wihrend anderswo, vor allem im
Islam, die militanten Ziige des Religiosen neue iiberraschende Kraft ge-
winnen.

111

Das verdnderte religiése Klima in Deutschland wird deutlich, wenn man
die Literatur der unmittelbaren Nachkriegszeit mit der heutigen ver-
gleicht. Damals traten — in dkumenischer Gemeinsamkeit — katholische
und protestantische Autoren auf, die fiir eine christliche Literatur standen:
Gertrud von le Fort, Elisabeth Langgisser, Rudolf Alexander Schréder,
Edzard Schaper, Kurt Ihlenfeld, Reinhold Schneider, Werner Bergen-
gruen. Heute sind solche Autoren, die das Christliche als einen literari-
schen Zusammenhang reprisentieren, selten geworden. Gleichwohl sind
religiése Motive in der deutschen Gegenwartsliteratur iiberraschend hiu-
fig, sowohl bei sozialkritisch gestimmten Schriftstellern der lteren Gene-
ration (Heinrich Boll, Carl Amery, Josef Reding, Kurt Marti) wie auch bei
solchen, deren Schliisselerlebnis das Jahr 1968 war, wie auch bei der jiing-
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sten Generation, die sich im Zeichen einer »neuen Sensibilitait« um eine
Neubewertung des Poetischen bemiiht.

Gott erscheint in der jiingsten deutschen Literatur eher als Aussparung.
Er lebt in der »erinnerungslosen Hoffnung der Menschen« (Wolf-Dietrich
Schnurre). Manchmal ist er eine »Sekundenerfahrung« (Christa \Y/'olf)
Konkreter, fast allgegenwirtig, ist Jesus in Literatur, Theater, Film seit den
siebziger Jahren, in frommen, grimmigen und blasphemischen Be-
schworungen. Biblische Themen, oft verfremdet, haben seit den siebziger
Jahren Hochkonjunktur, so die Weihnachtsgeschichte als Hintergrund der
Sozial- und Zeitkritik bei Franz Xaver Kroetz und Peter Turrini, so die
Apokalypse bei Christa Wolf, Stefan Heym, Giinter Grass, Inge Merkel.
Demgegentiber verblaft die lange Zeit im Vordergrund stehende Kirchen-
kritik, Desinteresse tritt an ihre Stelle. »Dieser Hahn ist gerupft«, be-
merkte Heinrich Boll 1979 bei einer Tagung des Zentralkomitees der deut-
schen Katholiken mit Kiinstlern und Schriftstellern in Bonn.

Bemerkenswert ist gleichwohl, dafl die Darstellung von Geistlichen,
Ordensminnern, Ordensfrauen, ja selbst von Bischofen und Pipsten in
Literatur, Theater und Film neu eingesetzt hat. Die Darstellung von Geist-
lichen war in der christlichen Literatur der vierziger und fiinfziger Jahre
ein fester Bestandteil, glitt aber dann ins Triviale ab. 1981 schildert Manuel
Thomas in »Die Nabelschnur« die Krise eines katholischen, 1982 Hartmut
Lange in »Selbstverbrennung« (inspiriert durch den Fall Briisewitz) die
Note eines evangelischen Pfarrers. Auch in »Dessen Sprache du nicht ver-
stehst« (1984) von Marianne Fritz und Markus Werners »Froschnacht«
(1986) sind die Geistlichen angefochtene Figuren. Katholizitit in positiver
Bedeutung erscheint in Angelika Webers Maria-Ward-Film, der freilich
Alain Cavaliers »Thérése« kiinstlerisch nicht erreicht, und in Percy Ad-
lons »Fiinf letzte Tage«. In der zentralen Handlung von Wim Wenders
»Paris, Texas« (1984) spiegelt sich, in sikularisierter Form, die Beicht-
situation.

Den neuen Geschmack am Subjektiven, Biographischen und Bekenner-
haften bekunden die Erinnerungen an christliche Kindheiten. Sie sind in
den letzten Jahren sehr zahlreich geworden, die Zeugnisse gehen in die
Hunderte. Nach dem langen Vorlauf der katholischen Kindheiten kom-
men nun auch die protestantischen Kindheiten — man denke an Eva Zel-
ler. Dieses Genre ist ein Spiegel von Ambivalenzen und Sehnsiichten. Ver-
ziickte Riickschau und erschreckte Erinnerung halten einander die Waage.
Vor allem die katholische Kindheit erscheint oft in traumatischem Licht:
die Kirchenlehren und -gebote, an denen junge Menschen sich wund-
scheuern, denen sie zu entgehen suchen, ohne doch gliicklicher zu sein,
wenn sie sie abgeschiittelt haben; die Fluchten, Absagen, Widerrufe — aber
auch Retraktationen, die tiberpriifende Riickschau, die »langsame Heim-
kehr« (Peter Handke).

Ist hier das Christliche hineingenommen in das Medium des Personli-
chen, Biographischen, so bilden neue Spiritualitit und neue Symbolik ei-
nen weiteren »Hof« um das Zentrum des Glaubens. Hierher gehort die
Sehnsucht nach neuen Tugenden wie Demut, Ehrfurcht und Aufrichtig-
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keit, nach einer »postmateriellen« Ethik, hierher gehoren aber auch die
vor allem im modernen Film (ich nenne nur Andrej Tarkowskij) sich aus-
breitenden Uberstiege, Verweise, Symbolisierungen. Der Himmel und die
Engel sind erst durch den heutigen Film wieder zu »greifbaren« Erfah-
rungen fiir einen breiten Zuschauerkreis geworden. Hier kommt die
Kunst ganz spielerisch dem Katechismus nahe. Aber auch Mirchen, Sa-
gen, Mythen steigen heute wieder zu literarischen Ehren empor, vom Kin-
derbuch bis zum Musikdrama. So spiegelt sich die Sinnsuche in der litera-
risch wie filmisch aufgegriffenen Artus-Sage (Tankred Dorst, Eric Roh-
mer, Robert Bresson), in Jiirgen Syberbergs Parsifal-Adaption, in Gertrud
Leuteneggers Auseinandersetzung mit dem Gilgamesch-Epos (»Lebe-
wohl, gute Reise«).

Die stirksten Berithrungen mit dem christlichen Glauben liegen wohl
in der Darstellung menschlicher Grenzsituationen in heutigen Texten, Fil-
men und Theaterstiicken. Hier herrscht auch — von den existentialistischen
Textmustern der vierziger und fiinfziger Jahre bis zur Gegenwart — die
dichteste literarische Kontinuitit. Die christlich identifizierbaren Ab-
griinde von Bosheit, Schuld, Leid, Angst, Verzweiflung, Gottverlassenheit
in der modernen Literatur konnen zweifellos auch dem sikularisierten
Menschen verschiittete Zuginge zu alten biblischen Erfahrungen 6ffnen,
mag sich in den Texten auch vielfach ein fragmentarisches, ja ruinéses
Christentum artikulieren. Jedenfalls sind Kunst und Dichtung im Raum
der Kirche nicht mehr der Gefahr der Isolierung und Gettobildung, der
Erstarrung und des Akademismus ausgesetzt. Gegeniiber den Frontver-
liufen des 19. Jahrhunderts wirkt die heutige Lage spannungs-, aber auch
aussichtsreicher.

Das gilt nicht zuletzt fiir die geschilderte Konfrontation von Katholi-
zismus und Protestantismus im Zeichen von Kultur und Fortschritt: das
Katholische als das Zuriickbleibende, Zuriickgebliebene, das Protestanti-
sche als das Vorwirtsdringende, die Front des Fortschritts. Seitdem die
dialektische Theologie die »Krise der Diesseitigkeit« (Karl Barth) entdeckt
hat, ist der Kulturprotestantismus auf dem Riickzug (obwohl es in aller-
jingster Zeit vorsichtige Riickgriffe auf ihn gibt), und mit diesem Riick-
zug des Kulturprotestantismus verschwindet auch die frithere Verbindung
des Nationalstaats mit antirémischer Polemik. Ein Buch wie Felix Dahns
»Ein Kampf um Rom« (1876) wire kein Titel fiir heute — und ebensowe-
nig wohl Jochen Kleppers Soldatenkénig-Portrit »Der Vater« (1937). Fiir
die lange Zeit gepflegte Identifikation des deutschen Protestantismus mit
der preuflisch-deutschen Geschichte seit dem 17. Jahrhundert sind inzwi-
schen die geistig-politischen Voraussetzungen entfallen.

Nicht, daff auf katholischer Seite zum Ausgleich die Erinnerung an den
Doppeladler, das Gedenken an Maria Theresia und den Prinzen Eugen lei-
denschaftlich gepflegt wiirden! Ebenso wie das kleindeutsche ist auch das
grofideutsche Geschichtsbild im Verblassen. Barocke Uberlieferungen
sind in der deutschen Gegenwartsliteratur (vor allem bei den Osterrei-
chern) eher als Formelemente gegenwirtig, so bei Artmann, Mayrécker,
Handke, Jandl, wihrend Geschichtsdichtung im Stil Grillparzers und Stif-
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ters mit Heimito von Doderer abzureifflen scheint. Natiirlich wirken alte
Traditionen noch immer nach. Auch mitten im Untergang vergeht beson-
ders osterreichischen Autoren selten die Lust an der Sprache; so lebt in
Thomas Bernhards nie zu Ende kommender Weltklage barockes Pathos
wieder auf. Ein Pathos, das ganzlich andere Ziige trigt als jene tonlose
Verbindung von Nihilismus und Innerlichkeit, die einen Teil heutiger
deutscher Literatur kennzeichnet.

Sind so die politisch-historischen Traditionen katholischer und prote-
stantischer Kultur, die aus dem 19. Jahrhundert stammen, heute so gut wie
ganz abgetragen, so wirken doch iltere, vor dem 19. ]ahrhundert liegende
Uberlieferungen weiter. Die deutsche Gegenwartsliteratur ist reich an Re-
gionalfarben. Sie bestatigt in ithrer Sprach-Vielfalt den politischen Zentra-
litatsverlust. Der Formdruck, der von Weimar, also von der klassischen
Hochsprache ausging, ist schwicher geworden. Das kommt vor allem dem
Stiden zugute, der im 19. Jahrhundert mit seinen volkstiimlichen Traditio-
nen fast ins Volkssprachliche, Subliterarische abgedringt wurde. Bedenkt
man, dafl Konig Max II. seinerzeit die Epigonen des Goethe-Zeitalters aus
Liibeck und Berlin nach Minchen berief, aber die groffen Realisten seiner
Zeit, Ludwig Steub u.a., tibersah, dann sieht man, wie sich inzwischen die
Verhiltnisse verindert haben. Der Welterfolg eines Autors wie Bert
Brecht, der Durchbruch von Autoren wie Marieluise Fleifler, Oskar Ma-
ria Graf Odén von Horvith zu gesamtdeutscher Wirkung, das heutige
Echo der Bayern, der Osterreicher, der alemannischen Schweizer: sie
wiren im 19. Jahrhundert unter der Dominanz von Weimar, Jena, Berlin-
Potsdam nicht méglich gewesen. Hier bahnt sich, wie im Politischen, So-
zialen, Wirtschaftlichen, ein Ausgleich zwischen Nord und Siid an. Ein
landschaftsgebundener Realismus hat sich entwickelt, fast ein Neuaufgang
von Heimatliteratur. Auch die Renaissance eines Theaters, das naturali-
stisch Sprechweisen, Stammeln, Verstocktheit, Verstummen einfacher
Menschen nachzeichnet — bei Sperr, Fassbinder, Kroetz u.a. —, deutet in
diese Richtung, ganz abgesehen von jiingsten Mob1hs1erungen der Dia-
lektdichtung zugunsten realistischer literarischer Ziele.

Wer die empirischen Befunde des Glaubensverlustes in den Kirchen zur
Kenntnis nimmt und sich zugleich von der Intensitit einer kirchenunge-
bundenen Religiositit in der Gesellschaft iiberraschen liflt, dem stellt sich
zum Schluf} die Frage nach dem Verbleib religioser Traditionen in der
Bundesrepublik Deutschland. Mit Brecht gesprochen: Die Religion geht
weg — aber wo geht sie hin?

Eine vorldufige Antwort sei gewagt: am wenigsten in einen dezidierten
Atheismus und Agnostizismus (noch immer bleiben die Zahlen der Kon-
fessionslosen hinter denen der Katholiken und Protestanten zuriick, auch
wenn sie seit den siebziger Jahren rascher wachsen als diese). Auch nicht
in einen »sikularen Glauben« (Thomas Nipperdey): Thm fehlen heute die
Antriebe eines biirgerlichen oder proletarischen Fortschrittsbewufitseins;
Kulturkimpfe gegen die Religion lassen sich heute in westlichen Lindern
kaum mehr vorstellen, weder in Deutschland noch in Frankreich. Am ehe-
sten fihrt der Weg in eine neue auflerkirchliche Religiositit, deren Ingre-
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dienzen vielfiltig und diffus sind: von wiederkehrenden Kosmologien
(New Age) tiber neo-animistische Strémungen (»Frieden mit der Natur«)
bis zur lebensreformerischen Sehnsucht nach einer »asketischen Weltzivi-
lisation«. Was von diesem Konglomerat Bestand hat oder sich wieder auf-
16sen wird, ist schwer zu sagen — und ebenso, ob das neu Hervortretende
den Titel »postchristlich« verdient, wie einige meinen, oder ob es sich eher
um neue biblizistisch-fundamentalistische Bewegungen auf bescheidenem
intellektuellen Niveau handelt. Méglicherweise werden sich angesichts
der neuen Virulenz christlicher Traditionen in der mittel- und osteuropii-
schen Revolution 1989/90 auch im Westen die Gewichte kiinftig wieder
anders verteilen. Doch ist das Feld noch zu uniibersichtlich, als daff man
sichere Prognosen wagen kénnte, und so mag es mit diesen summarischen
Bemerkungen sein Bewenden haben.









Die Hoffnung ist eine Asylantin

Dovrothee Solle

Ist dem Menschen der Friede unméglich? Auf Grund der geschichtlichen
Erfahrung mégen viele zum Ja geneigt sein. Andere wollen trotzdem an-
nehmen, dafl er nur sehr schwer zu verwirklichen ist. Er kann aber doch,
obzwar nur langsam und miihevoll, erlernt werden. Dieser Lernprozef}
setzt allerdings die Hoffnung auf die Méglichkeit von Frieden unter den
Menschen iiberhaupt voraus. Soll diese an den Menschen glaubende Hoff-
nung realistisch gehegt und gepflegt werden konnen, so miissen — gedul-
dig, aber entschieden — die soziopolitischen Bedingungen geschaffen wer-
den, unter denen eine solche positive Bewegung stattfinden kann. Dazu
gehort gewifl auch die Aufdeckung von Phinomenen, welche unmerklich,
aber um so entschiedener Gewalt begiinstigen. Dorothee Sélle weist im
folgenden auf solche Phinomene hin. (Anmerkung der Redaktion)!

1. Woher die Gewalt?

Auf einer Hamburger Hauswand sah ich den Spruch »Mehr Diktatur wa-
gen« und fragte mich: Ist es schon so weit? Das Entsetzen iiber die Mor-
de in Solingen steckt mir immer noch in den Knochen. Ich habe zu den
vielen gehort, die nach den Verbrechen von Mélln den éffentlichen Auf-
schrei und die Lichterketten als ein Zeichen der Hoffnung verstanden ha-
ben. Nicht alle Deutschen sind so, es regt sich etwas, versicherte ich mei-
nen auslindischen Freunden. Aber nachdem in Solingen fiinf weitere
Frauen und Kinder verbrannt wurden, war ich ratloser als lange zuvor.
Woher kommt dieses Ansteigen der Gewalt in allen moglichen Lebensbe-
reichen, vom Kindergarten bis zur S-Bahn, vom Einkaufszentrum bis zum
Sportplatz, vom Kleinkind in Liverpool, das von Kindern umgebracht
wurde, bis zu den Behinderten im Rollstuhl, die angep6belt werden? Auf
diese Fragen gibt es nicht eine schliissige passe-partout-Antwort. Es ist
vielleicht niitzlich, den moglichen Erklirungen und Deutungen nachzu-
gehen. Ich will sie kurz darstellen.

1. Die naheliegendste erste Erklirung in unserm Land ist die aus der na-
tionalen Geschichte. Die Deutschen sind eben so, jetzt kommt es wieder
zutage, mit dem grofleren Deutschland kriecht der nie tiberwundene,
heimlich immer noch verehrte Naziheld wieder ans Licht des Tages. Ein
judischer Bekannter, der seit 25 Jahren wieder in Deutschland lebt, er-
klirte mir: »Nach Mélln war ich trotzig, jetzt erst recht, hierbleiben und
mit den Demokraten zusammenhalten, aber jetzt nach Solingen sehe ich

! Vgl. dazu ausfithrlich Dorothee Sélle, Gewalt. Ich soll mich nicht gew6hnen. Diisseldorf
1994.
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meine Koffer an ...« Laf}t sich gegen solche Lebenserfahrung und solche
Angste argumentieren?

Aber die Geschichte wiederholt sich nicht einfach, sie ist immer Fort-
setzung #nd Diskontinuitit. Ich glaube nicht, dafl es so etwas wie einen
Nationalcharakter gibt. Es ist doch eher die technokratische Gesellschaft
selber, also die Lebensweise, die dafiir sorgt, dafl es keine Natur mehr ge-
ben darf, dafl jedes »andere«, das uns als nicht von uns gemacht gegen-
tbersteht, zu vernichten ist. Die neue Entfesselung von Gewalt ist ein in-
ternationales Symptom des Industrialismus. Auch unsere Gewalttiter
scheinen nicht wirklich Neonazis mit bestimmten politischen Zielen und
Ideologien zu sein, sondern nur solche, die Naziparolen und Gebirden als
Reizklischees benutzen.

2. Die zweite Erklarung ist die 6konomische: Es sind Arbeits- und Aus-
bildungslose, die der Gewalt wie dem Alkohol verfallen. Die Schere zwi-
schen den Reichen und den Armen 6ffnet sich immer weiter, das untere
Drittel der Bevolkerung wird, dhnlich wie in Thatchers Grofibritannien,
als nicht zu beschiftigen und fiir Wahlen unerheblich vernachlissigt, eine
Zweidrittelgesellschaft ist entstanden. Der Sozialabbau trifft vor allem die
Lebenswelt der vor unsern Augen zu Slums verkommenden Stadtteile.
Gewalt ist die Droge, mit der die jungen Vitalen sich helfen. Thre Wut iiber
geringe Chancen fiir ihr Leben richtet sich nicht gegen die Ursachen und
die Titer, welche Deindustrialisierung und Arbeitslosigkeit planend in
Kauf nehmen, nicht gegen die, welche soziale und kulturelle Einrichtun-
gen ruinieren, sondern — und das ist in der Tat typisch faschistisch — gegen
andere, noch schwichere.

Diese Deutung hat viel fiir sich, aber die Gewaltzunahme richtet sich
nicht nur nach den sozialen Klassengrenzen; auch wohlbehiitete Biirger-
kinder gehéren zu denen, die meinen, dafl »Tiirken klatschen« Spafl
macht.

3. Die dritte Deutung ist die feministische. Sie wird in der von Minnern
beherrschten Offentlichkeit wenig gesehen, obwohl der Machocharakter
der neuen Gewalt unverkennbar ist. Der deutsche Mann entdeckt sich als
der, welcher immer noch andere unter sich hat, mag es ihm auch noch so
dreckig gehen. Es ist ja kein Zufall, daff die Titer Minner sind, die manch-
mal von Frauen unterstiitzt und angefeuert werden, die Opfer dagegen fast
ausschliefflich Frauen und Kinder. Die Alten, Behinderten oder Homose-
xuellen fallen unter dieselbe Kategorie des Schwachen, Andersartigen,
Unsauberen. Alles, was nicht wie der deutsche Mann ist, hat keinen Platz
hier, soll verschwinden, so oder so. In der Tat hat jeder Fundamentalismus,
sei er religiés oder nationalistisch, jede vereinfachte Schwarzweiffdeutung
der Welt ihre tief frauenfeindliche Seite. Frauen passen schon biologisch
nicht in die Schemata von Feindschaft und Zerrissenheit: Eine schwange-
re oder eine stillende Frau ist nie nur Jiidin oder Nigger oder Ungliubige,
sie ist immer auch eine Erinnerung an das Leben, welches die von Min-
nern gesetzten Normen einfach iibergeht; darum muf sie besonders ge-
demiitigt und vernichtet werden.
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4. Die vierte, individualpsychologische Deutung fithrt die Zunahme
von Gewalt auf die Auflésung familidrer Beziehungen zuriick. Die unge-
liebten, aber iiberversorgten Kinder kénnen sich nicht anders als durch
Aggressionsspiele bemerkbar machen. Das Zerstoren einer Telefonzelle,
das Verbrennen eines Kinderwagens folgt aus dem Fehlen von Zuwendung
und innerer Autoritit der Eltern. Wenn Geborgenheit, Nihe und Wirme
nicht erlebt worden sind, schligt das Fehlen dieser Werte in ihre véllige
Negierung um.

5. Die sozialpsychologische Deutung vertieft diese Erklirung. In einer
Welt ohne Verbote und Grenzerfahrungen, in der alles moglich ist, nimmt
die Orientierungslosigkeit zu. Um Erwachsene zu provozieren, brauchte
ein junger Mann vor 30 Jahren beim Reden mit einem Vorgesetzten nur
die Hinde in den Hosentaschen zu lassen; heute mufl er zum gleichen
Zweck mindestens ein Hakenkreuz irgendwohin schmieren. Die Konflik-
te, welche beim Erwachsenwerden ausgetragen werden miissen, verschir-
fen sich in einer Laissez-faire-Gesellschaft notwendigerweise.

6. Ein anderes Deutungsmodell fafit die Herrschaft der Medien iiber un-
ser Leben ins Auge. Wir haben zwar keine Diktatur und keinen Un-
rechtsstaat mehr, aber einen neuen totalitiren Apparat, der ungleich feiner
und wirksamer herrscht und manipuliert, als Fahnenappelle, Propaganda
und Kommandowirtschaft es jemals konnten. Das Fernsehen, womit ich
nicht die einzelnen Programme meine, sondern den Lebenssml, der aus uns
allen unentwegt blofle Zuschauer macht, hat lingst den Pidagogen und El-
tern, den Kirchen und Gewerkschaften das Erziehen aus der Hand ge-
nommen; sie kommen gar nicht mehr dagegen an. Es ist Lebens- und Be-
ziehungsersatz, und als zentrale kulturelle Instanz hat es — mit sechs Stun-
den pro Tag — den Sinn fiir die Unterscheidung von Fiktion und Realitit
gestort. Die Unmittelbarkeit des Lebens, seiner Gefahren, seiner Beein-
trichtigungen und seines Gelingens ist nicht mehr gegeben. Ein Voyeuris-
mus en masse fiir Freud und Leid ersetzt das Selber-Leben und reprodu-
ziert sich stindig. So missen Sensation, sinnliche Erfahrung und eigenes
Risiko zwanghaft gesucht werden. In der ritualisierten, gemeinsam began-
genen Gewalttat werden sie gefunden. Brandsitze werfen, endlich was los!

7. Die letzte Deutung fragt philosophisch, was eigentlich der Sinn des
Lebens noch ist, wenn das Leben der anderen keinen mehr hat. Das Fa-
schistischste an der neuen Gewalt scheint mir ihr Todestrieb zu sein, ihre
Lust an der Zerstérung und ihre Anbetung der Gewalt als solcher ohne
Zweck und Ziel aufier der Vernichtung. In den Liedern und Parolen unse-
rer neuen Gewaltkultur driicke sich klar aus, dafl das Leben der anderen,
aber auch das eigene wertlos ist. Es ist, als sei das Gliick ausgezogen aus
unserm Land, das einfache Gliick dazusein, und als kénne nur noch der
Rausch der Gewalt das Dasein fiir kurze Zeit rechtfertigen. Es ist eine Art
negativer Mystik im Spiel. Nur die Aktion rechtfertigt das Leben fiir den
Augenblick ihres Geschehens, und die »reine Aktion, in der die anderen
nur verbrauchbares Material sind, ist die Gewalt, als seien die Menschen
zu kaputt, um noch Ganzsein und Heilung erwarten zu kénnen.
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Es gibt keine einfache Antwort auf diese wachsende Gewaltverseu-
chung, und die der staatlichen Gegengewalt, mehr und besser ausgeriiste-
te Polizei, mehr Gefingnisse und hirtere Strafen, ist sicher keine. Eine Vi-
sion von einem anderen, weniger gewalttitigen Lebensstil ist politisch
kaum zu erwarten; denn sowohl in der Asylantenfrage als auch in der For-
derung nach weltweiten deutschen Militireinsitzen bestitigen ja die Poli-
tiker die massive Anbetung von Gewalt, als sei die von oben so ginzlich
anders als die verabscheute von unten.

An Schulen und Universititen, in evangelischen wie katholischen und
anderen christlichen Gruppen wichst zur Zeit eine neue Form des Wider-
stands gegen den Hafl und gegen seine Ursachen. Aus Deutschland ist
nicht nur Rassismus, Aufstand des Mobs, Minneranbetung, Verwahrlo-
sung, Zuschauersein und Mystik der Gewalt zu melden; auch die Weifle
Rose ist nicht verbliiht.

I1. Hier atmet kein Friede mebr

Ich kann mich des Eindrucks nicht erwehren, daff einigen bei uns der Biir-
gerkrieg auf dem Balkan sehr willkommen war. Gelegenheit macht Diebe,
und so laflt sich auch diese Katastrophe im Interesse der Gewaltbereit-
schaft instrumentalisieren. Angesichts des Gemetzels, des Elends, der Zer-
storung, der Lager — mufl man nicht eingreifen, handeln, zuschlagen? Ist
nicht die militirische Intervention die einzige Antwort? Die internationa-
len Arzte fiir die Verhiitung des Atomkriegs, die IPPNW, haben 1993 ihre
Jahrestagung unter das Leitwort gestellt: »Hier atmet kein Friede mehr«,
In diesem Rahmen ging ich auf das Thema »Wie wir uns an die Gewalt ge-
wohnen ...« ein. Das Thema bleibt aber aktuell.

Die Instrumentalisierung des Balkankriegs bietet innenpolitisch die Ge-
legenheit, mit dem Pazifismus endlich aufzurdumen, und das in deutsche-
ster Tradition. Kriege, so klingt das verlogenste Argument, hat es immer
gegeben. Die Bedingungen fiir die Ausnahme von dieser Regel, die Frie-
densfihigkeit, werden nicht untersucht. Auch Friedensstifter hat es immer
gegeben, aber in diese Richtung wird nicht geblickt, die Konferenzen und
Versammlungen von Frauen in verschiedenen Teilen des ehemaligen Ju-
goslawien interessieren nicht. Stattdessen sollen wir uns mal wieder an die
Gewalt gewohnen. Jetzt kann doch jeder sehen, dafl Pazifisten naiv sind,
bestenfalls idealistisch, selbstgerecht und ohne Verantwortungsgefiihl. Wo
ist denn die Friedensbewegung geblieben, wo bleiben denn ihre Grofide-
monstrationen? Daf} dieses Mittel in Bonn gut war, fiir Sarajewo aber
nicht, scheint nicht in die Képfe zu passen. Zu viel Helm drauf, um noch
nachzudenken. Und so triumphieren die Bellizisten, auch in den Medien.
Alles, was von seiten der Friedensbewegung tatsichlich getan worden ist,
wird verschwiegen oder abgetan: Die humanitire Hilfe z.B. einer Gruppe
wie des »Komitees fiir Grundrechte und Demokratie«, welches Hilfsgtiter
im Wert von 1,9 Millionen Mark transportierte und iibergab, die interna-
tionalen Freiwilligen in den Fliichtlingslagern (von Pax Christi organi-
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siert) und die Unterstiitzung der Friedensgruppen im ehemaligen Jugosla-
wien selber. Und erst recht miissen natiirlich die politischen Forderungen
der Friedensforscher, wie etwa John Galtungs, verschwiegen werden. Ich
nenne einige: Alle Biirgerkriegsfliichtlinge und Deserteure hier aufzuneh-
men; das Embargo fiir alle kriegsnotwendigen Giiter mit Hilfe der UNO
durchzusetzen; das einseitige Feindbild — Serben gleich Teufel und Unter-
driicker, Kroaten gleich Engel und Unterdriickte — abzubauen; konse-
quent humanitire Hilfe zu leisten; die UNO fiir ihre Vermittlungsarbeit
finanziell zu unterstiitzen und endlich eine internationale Konferenz ein-
zuberufen, an der nicht nur Staatsoberhiupter, sondern gleichberechtigt
auch basisdemokratische Oppositionsgruppen beteiligt sind. Statt diese
Forderungen zu diskutieren, wird bei uns uber die Gespaltenheit der Frie-
densbewegung spekuliert. Als wenn David das Problem wire und nicht
Goliath! Der Pazifismus wird fiir tiberlebt erklirt und beiseite getan. So
kann man der Gesellschaft endlich die Zustimmung zum moglichst unbe-
grenzten Einsatz der Bundeswehr abverlangen.

Das Klima der Gewalt breitet sich aus: von unten, bei den Skinheads der
rechten Subkultur, eindeutig — und von oben mehrdeutig und verwirrend,
beschwichtigend und verdriangend. Erfreulicherweise hat sich die Mehr-
heit des Volkes an die Gewalt von unten nicht gewohnt; ich denke z. B. an
die Lichterketten als eine symbolische Aktion des Nein zu Auslinder-
feindlichkeit und Rassismus. Was mich bleibend beunruhigt, ist die Ge-
wohnung an die Gewalt von oben, d.h. die Billigung von Wirtschafts- und
Militirgewalt. Merkwiirdigerweise braucht nach dem Zusammenbruch
der Ostlichen Bedrohung die militarische Gewalt heute weniger Rechtfer-
tigung denn je. Wenn man sich anschaut, mit was fir windigen Vokabeln
die NATO heute ihre Existenzberechtigung nachweist — »Chancen er6ff-
nen« ist eine davon — so gewinnt man den Eindruck, daff der Krieg jetzt
noch mehr gutgeheiflen wird, als es bisher schon der Fall war. Ich denke,
wir hier in der Mitte, die wir oft {iber antisemitische Friedhofsschindung
oder Angriffe auf jingere Schulkinder entsetzt und beschimt sind, sollten
nicht nur auf die Exzesse der Rambos aus der Videoschule der Gewalt
nach unten starren, sondern auch nach oben blicken, wo Arbeits- und
Wohnungslosigkeit planend in Kauf genommen werden und ihre Konse-
quenzen, der politische Rechtsruck, gar nicht unwillkommen sind. Wir
sollten iiber der ungewdhnlichen Gewalt der Molotowcocktails und der
Steine die gewdhnliche von Militir, Industrie und internationalen Finanz-
organisationen nicht vergessen.

Ich will drei Beispiele von Gewalt nennen, mit der wir offenbar leben
koénnen, an die wir uns lingst gewohnt haben. In der DDR gab es nach der
Wende auch die Hoffnung, vom Militir beschlagnahmte Grundstiicke in
der demokratischen Ordnung wieder zuriickzuerhalten. Erholungsgebiet
statt Schiefliibungsplatz wurde ein Ziel der Betroffenen, Freiheit von NVA
und NATO war die Hoffnung vieler, und die Biirgerrechtsbewegung fiir
die Waldheide in Brandenburg ist ein Beispiel des Widerstands gegen diese
Gewalt. Aber, anders als noch vor 10 Jahren, hat sich die Mehrheit der Biir-
ger in Ost und West mit dieser Art von Gewalt lingst arrangiert.
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Gewalttitig — diesmal gegen unsere Lebensgrundlage in dem andern ge-
walttitigen Groflkrieg, den wir gegen unsere Mutter, die Erde, fiithren —
scheint mir auch die Verkehrsplanung im Osten zu sein, die eindeutig
Strafle vor Schiene, Individualverkehr vor 6ffentlichem Verkehr, Automo-
bile vor Baumen bevorzugt. Auch diese Art Gewalt ertragen wir und ver-
leugnen zugleich, wie sie mit der von uns verabscheuten der Skinheads zu-
sammenhingt. Ein immer haufiger auftauchendes Propagandawort der
Gewalt heifit »politische Weltverantwortungs; sie sollen wir ibernehmen,
an sie sollen wir uns gewohnen. Sicher stellen die Macht und wirtschaftli-
che Potenz des vereinigten Deutschland eine Herausforderung zur Ver-
antwortung dar. Aber muf} sie sich im Militar, in der Umriistung, in der
Verinderung der Eidesformel fiir die Soldaten kundtun? Brauchen wir
wirklich Tropenanziige fiir die Soldaten? Sollen die Soldaten wirklich un-
sere Rohstoffe und Mirkte samt unserer gewalttitigen Lebensweise si-
chern? Warum kann sich die Stirke des grofleren Deutschland nicht darin
zeigen, dafl wir endlich 6kologisch Verantwortung iibernehmen, statt zu
bremsen und immer wieder die lingst erkannten Verbrechen zu sanktio-
nieren? Warum haben denn die Skinheads und Faschisten keine Vision von
einem baum- und kinderfreundlichen Land, das aufzubauen ja mindestens
ebensoviel Kraft und Einsatz erfordert wie der Haff? Weil die Gewalt von
oben die beste Lehrerin der Gewalt von unten ist und weil Raffke, auch
der Politiker, der sich geschickt im Rahmen der Legalitit bereichert, kein
Vorbild ist und nichts lehrt.

Mein drittes Beispiel fiir Gewalt ist der ockonomische Krieg, den die
Reichen der G 7 durch ihre internationalen Finanzorganisationen, die
Weltbank und den IWF, fithren lassen. Kredite fiir arme Linder gibt es nur
unter bestimmten Konditionen, welche die Kiirzung der Staatsausgaben
vorsehen. Wirtschaftlicher Fortschritt bedingt, so die neoliberale Theorie,
soziale Hirten. Also muf bei Schulen und subventionierter Milch fiir Kin-
der, Arzneimittelversorgung, Lehrerausbildung und Krankenhiusern ge-
spart werden. Die Kinder der Armsten sind die Opfer der Banker. Aber
wir haben uns auch an diesen Krieg seit vielen Jahren gewohnt.

»Wohnen« hat im Deutschen die Grundbedeutung »zufrieden sein,
»bleiben«, und in diesem Sinn ist die Gewalt hier zu Hause, sie ist das Ge-
wohnte, das Vertraute. Hier atmet kein Friede mehr. Die Hoffnung, etwas
gegen sie tun zu kénnen, wohnt in immer weniger Menschen. Die grofien
sozialen Bewegungen haben stark nachgelassen. Manchmal denke ich, die
Hoffnung ist bei uns eine Asylantin. Hitten wir Platz fiir die Pluchtlmgs—
frau, die um Asyl nachsucht und der die Ausweisung droht? Koénnten wir
sie aufnehmen, die obdachlose Hoffnung?

Hier ist sie nicht geboren.
Unsere Sprache versteht sie nicht.
Gearbeitet hat sie ohne Papiere,
gewohnt hat sie abwechselnd

bei einer Freundin



Die Hoffnung ist eine Asylantin 265

und in einem Container.
Sie wiirde gern anfangen,
zu arbeiten

hier bei uns.

Ihr Name ist Hoffnung.
Hier kennt sie niemand.

Und doch widerspreche ich meinem manchmal apokalyptisch getonten
Pessimismus. Ich leiste mir nicht den Luxus, hoffnungslos zu sein; es will
mir nicht in den Kopf, dafl eine Friedensbewegung wie die, welche noch
vor 10 Jahren blithte wie nie zuvor im militirfreundlichsten Land der Ge-
schichte dieses Jahrhunderts, einfach aufhéren kann. Erfahrungen wie die
einer gemeinsamen anderen Vision vom Leben geraten nicht in Verges-
senheit; sie werden wiederaufleben. Und solange die Hoffnung hierzulan-
de eben keine Arbeitserlaubnis und kein Bleiberecht bekommt, miissen
wir sie verstecken, ihr heimlich etwas zu essen geben und ihren unendli-
chen Geschichten zuhoren.



Der Mensch im Aufbruch

Zur Grundlegung einer liebenden Wissenschaft

José Sanchez de Murillo

Einst kam die Macht zur Herrschaft. So wurde das Leben zu einer Ge-
schichte der Macht. Sie driickte auch den Menschen ihr Siegel auf. Sie wur-
den hart. Die Hirte der Macht ist riicksichtslos. Die Riicksichtslosigkeit
sieht nicht, denkt nicht. Sie hat keine Gefiihle, kennt keine Verantwor-
tung. Sie will nur nach vorne. Dergestalt entstand die Welt, in welcher das
Sichdurchsetzen zur Lebenskunst werden muflte. Denn alle wollten nach
vorne, zur Stellung der Macht.

Die Menschen wollten nur nach vorne.
Zur Stellung der Macht.

Und dabei entfernten sie sich von sich.

Sie lebten nicht in thren Hiusern.

Sie lebten nicht in ihren Kérpern.

Sie lebten nicht bei ithren Kindern.

Und die Frauen waren nicht bei ihren Minnern.
Und die Minner waren nicht bei ihren Frauen.
Niemand war bei sich,

alles war aufler sich,

auf der Suche nach Macht.

Und die Macht

wurde zur Macht.

Ihre Kraft wuchs.

Ihr Reich breitete sich aus.
Und es wurde wichtig

das Ansehen.

Und es wurde notwendig,
tiberall prisent zu sein.
Und es wurde unvermeidlich
das Schmeicheln

und das Bestechen.

Und die Macht

erfand das Geld.

Und das Geld kaufte die Medien.
Und die Medien besorgten

die allseitige Prisenz

und leisteten

und férderten
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das Schmeicheln

und die Bestechung,

damit die Macht

ungehindert herrschen konnte.

Und das Geld kaufte die Macht.
Und die Macht

tithrte Kriege

und besiegte die Michtigen

und verwiistete die Stadte

und zerstorte die Natur

und entstellte die Erde

und erdriickte die Volker

und entleerte die Menschen.

Die Menschen wurden leer.

Und die Leere

suchte die Fiille.

Und das Geld

versprach die Fiille

und verkaufte sie.

Und die Menschen kauften die Fille.
Und die gekaufte Fiille

hohlte sie noch tiefer aus.

Und die Menschen wurden immer leerer.
Und sie schrien nach Sinn.

Und der Sinn wurde gemacht
und verkauft.

Und sie suchten nach Glauben.
Und der Glaube wurde gemacht
und verkauft.

Und sie versuchten das Denken.
Und das Denken wurde gemacht
und verkauft.

Und das Geld kaufte

den Sinn

und das Recht

und die Religion

und die Philosophie

und die Wissenschaft

und die Politik

und die Kunst

und den Sport.

Das Geld wurde immer michtiger.
Und die Menschen wurden immer schwicher.
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Und das Geld kaufte das Geld.

Und die Welt wurde

zu einer riesigen Tankstelle.

Und die Menschen rasten im Gestank und im Lirm herum.
Und die Welt wurde

zu einem einzigen Kaufhaus.

Und die Menschen irrten darin herum.

Und vergaflen, dafl die Welt ihre Heimat war,
damit sie

die Erde pflegen

und den Pflanzen Wasser geben

und den Tieren Nahrung bringen

und Hiuser bauen

und Familien griinden

und die Wirme der Geborgenheit

erfahren konnen.

Aber die Erde war verwahrlost.

Und die Hauser wurden hafllich.

Und die Familien waren zerrissen.

Und die Freundschaften waren zerbrochen.
Und die Kilte wurde kilter.

Und die Hitze wurde heifler.

Und die Pflanzen vertrockneten.

Und die Tiere verhungerten.

Und es wurde einsam in der Welt.

Und die Menschen begannen zu verzweifeln.

Sie wollten lieben.
Sie wollten leben.

Aber sie konnten nicht lieben.
Sie konnten nicht leben.

Sie hatten es nicht gelernt.

Sie hatten nur gelernt,

wie man Sachen macht,

die man verkaufen kann,

um zu Geld zu kommen.

Sie hatten nur

das Machen

gelernt.

Aber nicht das Leben.
Und auch nicht die Liebe.
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Und das Machen machte die Macht.
Und die Macht machte das Geld.
Und das Geld kaufte die Medien.
Und die Medien

machten

den Sinn

und das Recht

und die Religion

und die Philosophie

und die Wissenschaft

und die Politik

und die Kunst

und den Sport.

Aber die Menschen wollten
das Leben und die Liebe.
Doch sie konnten nicht leben
und nicht lieben.

Sie hatten es nicht gelernt.

So machten sie

das Machen

weiter.

Aber die Menschen wollten
das Leben

und die Liebe.

Und da sie

weder leben

noch lieben

gelernt hatten,

lieflen sie das Leben

und die Liebe

machen.

Und die Macht
machte das Leben und die Liebe.
Und das Geld
" verkaufte
das Leben und die Liebe.
Und die Menschen
kauften
das Leben und die Liebe.

Aber die Menschen wollten
wahres Leben

und echte Liebe.

Die gekaufte Liebe
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lief} sie leer

und machte sie krank.
Das gekaufte Leben

lief§ sie hungrig

und machte sie schwach.

Die Menschen wollten
wahres Leben

und echte Liebe.

Aber es war

nirgends Leben,
nirgends Liebe.

Die Menschen erkrankten.
Die Pflanzen verwelkten.
Die Tiere ermatteten.
Die Stidte wurden grau.
Ode wurde die Welt.

Doch weiterhin

irrte die Macht

umher

auf der Suche nach Geld,

womit man Sachen kaufen konnte,

die man dann wieder verkaufen konnte,
um wieder zu Geld zu kommen,

das noch mehr Macht

zu kaufen

erlaubte.

Die Menschen wollten
leben.

Die Menschen wollten
lieben.

Und die Pflanzen wollten
leben und lieben.

Und die Tiere wollten
leben und lieben.

Und die Hiuser wollten
gemiitlich und hell

sein.

Und die Erde wollte
gepflegt und fruchtbar
sein,

damit

auf ihr

und mit ihr

José Sanchez de Murillo



Der Mensch im Aufbruch 271

gelebt und geliebt
werden kann.

Plotzlich verstanden die Menschen
den Sinn.

Leben und Lieben!

Der Sinn 1st

leben und lieben!

Leben ist Lieben!

Und sie schrien

tiberall:

Wir wollen leben,
wir wollen lieben!
Denn Leben ist Lieben!

Aber es gab kein Leben
und auch keine Liebe.

Uberall herrschte

die Macht

und das Geld

und das Machen.

Und es wurden Kriege
gefiihrt.

Und die Volker hatten
keine Stadte.

Und die Menschen hatten
keine Haiuser.

Und es gab nur
Ausbeutung und Armut,
Unterdriickung und Elend,
soweit das Auge reichte.
Und sie machten Geschifte
mit dem Tod.

Die Erde bebte.

Die Menschen bekamen Angst.
Sie wurden traurig.
Sie wurden schwach.
Sie wurden krank.
Und verzweifelten.
Wie konnten wir
leben

und lieben?

Aber sie sahen
tberall auf der Welt
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nur

Macht

und Geld

und das Machen,

das alles machte

und alles vernichtete.

Aber die Menschen sind
zum Leben und zum Lieben
geboren.

Sie konnen ein Leben
ohne Leben

nicht ertragen.

Thnen ist ein Leben
ohne Liebe

kein Leben.

Sie ersticken

unter der Harte

des Griffes der Macht.

Als sie nun

zu glauben begannen,

das Leben und die Liebe
nicht mehr lernen zu konnen,
suchten die Menschenkinder

den Tod.

Die Menschen erschraken, als sie die Traurigkeit des Todes ohne Leben sa-
hen. Alsdann erkannten sie, dafl sie alles von vorne anzufangen hatten. Sie
mufiten zu sich selbst kommen und sich anschauen.

Und sie kamen zu sich und schauten sich an. Und sie schauten sich auch
um. Und da wurden sie gewahr, daf} sie einen Kérper mit Sinnen und ei-
nem Herzen und einen Verstand zum Denken bekommen hatten, die sie
genieflen durften mit der Erde in dieser Welt. Da sagten sie zu sich, ein
Kérper um zu leben und zu héren und zu sehen und zu schmecken und
zu riechen und zu tasten, und ein Denken um zu lieben, sind uns gegeben
worden. Ein Korper zum Lieben und ein Denken zum Leben. Ein Kor-
per, der lebt, und ein Denken, das liebt. Wir miissen sehen, dafl unser Kor-
per lebt und unser Denken liebt auf dieser Welt. Korper, Sinne, Denken,
Erde, Welt waren da, damit Liebe und Leben und Freude sei.

Plotzlich ging ihnen auf, worin ihre Aufgabe nun bestand!



Theologische Grundsatzreflexionen zur gegenwirtigen
Bildungsproblematik!

Peter Hiinermann

Vorbemerkung

Edith Stein hat sich vom Zeitpunkt ihrer Konversion bis zur Zeit ihres
Eintritts in den Karmel in intensiver Weise mit den Fragen christlicher Bil-
dung auseinandergesetzt. Ihre phinomenologischen Untersuchungen wa-
ren wesentlich von der Frage nach dem Wesen und Weg des Menschen be-
stimmt.? Aber auch die »Kreuzeswissenschaft«?, geschrieben in der Abge-
schiedenheit des Klosters, setzt im Grunde diese Thematik fort und ver-
tieft sie.

Die Reflexionen von Edith Stein tiber christliche Bildung stehen in ei-
nem zeitgendssischen Kontext. Die Thematik war im Katholizismus der
20er und 30er Jahre hochst lebendig. Es mag gentigen, an den Kreis um das
»Hochland«* zu erinnern, Namen wie Romano Guardini®, Theodor
Hicker, Josef Andreas Jungmann® und Theoderich Kampmann’ zu nen-
nen. Quickborn, Neudeutschland, Heliand waren dem Diskurs iiber
christliche Bildung ebenso verpflichtet wie der Katholische Frauenbund,
Kolping oder die Katholische Arbeiterbewegung. Eine weitere institutio-
nelle Basis stellten die katholischen Pidagogischen Hochschulen dar.

Nach dem zweiten Weltkrieg gingen wesentliche Impulse der hier erar-
beiteten Gedanken in die inzwischen weiter getriebene Diskussion ein.
Erinnert sei lediglich an die Griindung des »Cusanuswerkes« und die

Zur grundsitzlichen Ubersicht vgl. z.B. K. E. Nipkow, Erzichung, in: TRE — Bd. 10, Ber-
lin-New York 1982, 232-254. D. Knab, G. Langemeyer, Bildung, in: Christlicher Glaube
in moderner Gesellschaft — Thd. 8, hrsg. von F. Bockle, F.-X. Kaufmann, K. Rahner, B.
Welte, Freiburg-Basel-Wien 1980, 5-38. Ferner in: Lexikon der Pidagogik — Bd. I, hrsg,
von H. Rombach, Freiburg-Basel-Wien 1970, die Artikel: M. Stallmann, M. Heitger,
Christentum und Bildung, 247-249, H.-G. Drescher, B. Hiring, Christliches Leben, 249-
251; in: Lexikon der Padagogik — Bd. II, hrsg. von H. Rombach, Freiburg-Basel-Wien
1974, die Artikel: K. Kiinkel, E. Feifel, Christlicher Glaube, 140-143, K. Erlinghagen,
Katholische Padagogik, 406-408. E. Feifel, Glaube und Erziehung, in: Handbuch pidago-
gischer Grundbegriffe — Bd. 1, hrsg. von J. Speck, G. Wehle, Miinchen 1970, 537-598.

2 Vgl. 2.B. ihre Vorlesung im Wintersemester 1932/33 in Miinster, »Der Aufbau der
menschlichen Person« (Edith Steins Werke, hrsg. v. L. Gelber u. M. Linssen, Bd. XVI),
Freiburg-Basel-Wien 1994, zur Frage der Bildung bes. 23-55 u. 193-200.

3 Kreuzeswissenschaft. Studie iiber Joannes a Cruce (Edith Steins Werke, hrsg. v. L. Gel-

ber, R. Leuven, Bd. I), Louvain-Freiburg 1950.

Monatsschrift fiir alle Gebiete des Wissens, der Literatur und der Kunst, begr. v. C. Muth,

1 (1903/04) — 63 (1971).

Vgl. z.B. ders., Grundlegung der Bildungslehre. Versuch einer Bestimmung des Pidago-

gisch-Eigentlichen, Wiirzburg 71965.

Vgl. z.B. ders., Christus als Mittelpunkt religioser Erzichung, Freiburg 1939.

Vgl. 2.B. ders., Die Gegenwartsgestalt der Kirche und die christliche Erziehung (Pader-

borner Schriften zur Pidagogik und Katechetik, Heft 3), Paderborn 1951.
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Beitrige, die Prilat Hanssler® im Deutschen Bildungsrat geleistet hat. Seit
den 70er Jahren ist die Bildungsthematik in kirchlichen Kreisen kein be-
stimmendes Thema mehr. Dabei stellen sich eine Fiille neuer Probleme
und Herausforderungen, nicht zuletzt durch die Entwicklungen in Euro-

2
i Die hier vorgelegten Uberlegungen mochten einen Beitrag leisten zu ei-
ner neuen Entfachung der Diskussion