Vom Sinn der Geschichte bei Augustinus
In Auseinandersetzung mit Hegel und Marx

Juan Fernando Ortega Musnioz!

Einleitung

Scheint die Geschichte an den groflen Kreuzungspunkten ihren Lauf zu
andern, fragt sich der Denker nach dem Sinn des Geschehens. Einen die-
ser Wendepunkte erleben wir heute am Ende des wohl grausamsten Jahr-
hunderts der Menschheitsgeschichte. Augustinus (354-430), den Unter-
gang des Romisches Reiches erfahrend, vermochte durch das Dunkel ei-
ner ungewissen Zukunft den Anbruch einer neuen, christlich geprigten
Kultur zu erahnen.

Im Laufe der Geschichte haben insbesondere drei Denker versucht,
eine Ordnung im Chaos zu finden: Augustinus aus der Sicht der Theolo-
gie, Hegel aus der der Vernunft und Marx aus der des Materialismus. In
diesem Jahrhundert ist viel von den beiden letzten gesprochen worden,
wenig von Augustinus. Es wird Zeit, erneut nach dem urspriinglichen Ge-
schichtsverstindnis des Augustinus zu fragen. Er verstand es, seine kon-
kreten dramatischen Lebensumstinde zu transzendieren und die Ge-
schichte in ihrer Gesamtheit zu betrachten. Der Mensch wird so nur von
der Endzeit her seinem alltiglichen Miihen Sinn abgewinnen kénnen. Das
éschaton gibt dem gesamten Ablauf der Geschichte Bedeutung. Dies aber
ist keine wissenschaftliche, sondern eine philosophische Geschichtsinter-
pretation, der in diesem Jahrhundert viele verpflichtet sind.?

Augustinus versteht die Geschichte nicht als eine willkiirliche Aneinan-
derreihung von Ereignissen, sondern als harmonisches Epos des sich in der
Zeit abspielenden Kampfes von zwei cvitates, der im Triumph der Civitas
De: kulminiert. Den ersten Entwurf dieses Gedankengebiudes finden wir
um das Jahr 391 in seinem Buch De vera religione, doch die ausdriickliche
Absicht, ein Werk tiber die Dialektik dieser beiden civitates zu schreiben,
formulierte er zum ersten Mal in seinem Werk De Genes: ad litteram, das
zwischen 401 und 404 entstanden ist.> Was anfinglich nur ein Entwurf war,
nahm allmihlich Gestalt an, bis die Ereignisse von 410* und die von ihnen
sowohl auf christlicher als auch auf heidnischer Seite hervorgerufene Reak-
tion ihn dazu veranlafiten, sein Werk De civitate Dei zu verfassen.

Aus dem Spanischen iibersetzt und tiberarbeitet von Ulrich Dobhan und Christoph Rin-

ser. Fiir wertvollen Rat danken wir dem Institut Augustianum von Wiirzburg.

? Etwa Maritain, Guardini, Niehbur. Vgl. Karl Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Ge-
schichte. Ziirich 1949; Karl Léwith, Der Mensch inmitten der Geschichte. Stuttgart 1990;
José Ortega y Gasset, El tema de nuestro tiempo. Madrid 1968. Vgl. E. Kahler, Qué es la
historia? México 1970.

> Vgl. Kap. XXVII und Kap. XI, 20.

Gemeint ist die Eroberung Roms durch Alarich (Anmerkung der Ubersetzer).
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1. Bedeutung des Wortes » Civitas«

Civitas bedeutet nicht Stadt, was cher dem lateinischen urbs entspricht.
»Die von den Romern errichtete Civitas ist eine grofie Zelle gemein-
schaftlichen Lebens, die aus einem zentralen Kern und einem Randgebil-
de besteht und zusammengesetzt ist. Der Kern ist Rom, die #rbs schlecht-
hin, die Metropole (»Mutter-Stadt«); das Randgebilde ist das Imperium in
seiner Gesamtheit, ohne Unterscheidung zwischen dem »ager« (Acker)
und den »oppida« (Landstadte). (...) Das Biirgerrecht oder das ius civita-
tis ist das auffallendste Kennzeichen der Civitas.<®

Das Wort Ciwvitas entspricht aber auch nicht dem Wort Reich, noch ist
es gleichbedeutend mit der griechischen polis. »Ergo ubi rex, ubi curia, ubi
ministri, ubi plebs invenitur, Civitas est«.* Hier wird von Personen ge-
sprochen, nicht jedoch von einem Territorium. Fiir Augustinus bildet die
Metropole die hochste und urspriingliche raison d’étre der Civitas. (Hier-
in griindet die Verehrung, die er fiir Rom als Metropole hegt.) Rom wach-
se, behauptet er, sobald sich das Imperium ausweitet.” In diesem Gewinn
von Fremden, die zur Vergréferung der Civitas beitragen, besteht fiir ihn
die Parallele zu der Civitas Dei und der Civitas Romana.® Auch die Civi-
tas Dei, die Mutter-Stadt des Himmels, erwirbt sich Biirger auf Erden, de-
nen sie das himmlische Biirgerrecht verleiht.’

2. Die himmlische und die irdische Civitas

2.1 Existenz und Natur der beiden »civitates«

Trotz der Verschiedenheit von Vélkern, Landern, Zeiten ist die Welt nach
Augustinus eigentlich nur in zwei civitates aufgeteilt: die Civitas der Men-
schen, die nach dem Fleisch leben wollen und das letzte Ziel in sich selbst
verlegt haben, und die Civitas der Menschen, die nach dem Geist leben
wollen und deren letztes Ziel Gott ist. Die erste Civitas ist egoistisch, ir-
disch, die zweite altruistisch, gottlich. Beide gehen von Anbeginn der Zei-
ten aus den Handen der Vorsehung ihren Weg durch die Geschichte, aber
das Ende ist jeweils anders.

Der Mensch findet seinen Weg zu Gott nicht als isoliertes Einzelwesen.
Es ist ein Unterwegssein mit den anderen Menschen in der Gesellschaft.
In keinem Lebensabschnitt liflt Gott (nach Augustinus) den Menschen al-
lein, sondern gibt ihm fiir sein natiirliches Leben die Familie und die biir-
gerliche Gesellschaft, fiir sein iibernatiirliches Leben aber eine andere Fa-
milie und Gesellschaft, in der Gott selbst und die Engel die Mitbiirger des

* G. del Estal, Equivalencia de Civitas en De Civitate Dei, In: Estudios sobre la Ciudad de
Dios. Madrid 1956, Band 1I, 380.

»Wo man also einen Kénig, eine Verwaltung, Minister und ein Volk findet, da ist Civi-
tas.« Enarratio in psalmos. IX, 8.

7 De civitate Dei. I, 2.
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Menschen sein werden. Der Mensch ist also ein Gemeinschaftswesen, das
zu seiner vollen Verwirklichung und Vervollkommnung in allen Bereichen
seines Lebens der Gesellschaft bedarf.

In der Civitas Gottes leben die Menschen zusammengefiigt in der Ein-
heit des einen Glaubens und der einen Liebe zu Gott und in ihr zu den
Mitmenschen. Thr Konig und Griinder ist Christus. Wie die Gerechten in
den mystischen Leib der Civitas Gottes integriert sind, so bilden die Siin-
der einen mystischen Leib von Bosheit. Augustinus nennt diese Civitas ei-
ne »Babylonia mystica«, die »den Teufel zum Konig hat«.'°

2.2 Die Dialektik der beiden »civitates«

Beide civitates haben Adam als gemeinsamen Vater. Diesem folgt in seiner
Siinde Kain, in der Gnade Abel nach, womit die Geschichte der Mensch-
heit in zwei unversohnliche Lager gespalten ist. Der Grund fiir diese Kluft
liegt letztlich in der Liebe. Zwei Arten von Liebe — die Liebe zu Gott und
die Liebe zu sich selbst — begriindeten zwei entgegengesetzte civitates.

Der dialektische Gegensatz geht allerdings nicht immer von den beiden
extremen Polen von Gut und Bose aus. Oft besteht die Spannung nur zwi-
schen dem Besseren und dem weniger Guten. Auch die irdische Civitas ist
ein Gut, denn andernfalls konnte sie nicht bestehen.!! Die Civitas Gottes
hat ihr Gravitationszentrum in Gott, der im Naturrecht die Ordnung stif-
tet: »ordinatissima et concordissima societas«.'? Im Gegensatz dazu hat
die irdische Civitas das Zentrum ihrer Liebe in sich selbst verlegt, die Ord-
nung des Kosmos, die seinsmiffige Ausrichtung der Geschopfe auf ithren
Schépfer zerbrochen und somit auch die Harmonie der theozentrischen
Schwerkraft des Universums zerschlagen.

Diese beiden civitates stehen einander nicht wie zwei klar getrennte Wel-
ten gegentiber. Sie sind miteinander vermischt, und zwar so sehr, dafd es oft
schwer ist herauszufinden, wer zur einen und wer zur anderen gehért."?

2.3 Interpretation der beiden »civitates«

Augustinus fithrt durch die Geschichte der Menschheit und zeigt einer-
seits den leuchtenden, aber mit Schwierigkeiten iibersiten Weg auf, den
die Civitas Gottes zurticklegt, andererseits das breite Bett von Negativiti-
ten, die die Wege der irdischen Civitas durchstromt.

Diese Sicht der Geschichte lifit verschiedene Interpretationen zu.

19 Vgl. a.2.0., LXI, 6-8.
11N 20, XIL3; XV, 4
12 A 20, XIX, 13, 1.
WA Q50030
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2.3.1 Die politische Interpretation

Die politische Betrachtungsweise identifiziert die Civitas Gottes mit »der«
Kirche und die irdische Civitas mit »dem« Staat. Diese friiher fast allge-
mein akzeptierte Interpretation wird heute meist zuriickgewiesen. Im-
merhin hat sie das Fundament fiir den sog. »politischen Augustinismus«
geliefert und, nach Dilthey und Batiffol, in neuerer Zeit in Kamlah einen
Befiirworter gefunden, der in der Civitas Gottes wiederum die Kirche
sieht, allerdings nicht als historische, sondern als eschatologische Grofle
verstanden, und in der irdischen Civitas das Rémische Imperium und je-
den anderen vergleichbaren Staat.!*

Diese Theorie bewirkte, daf§ der Ursprung des Staates in der Polaritit
zwischen Gut und Bose gesehen wurde. Augustinus dagegen denkt, alle
Macht komme von Gott. Die zivile Gesellschaft hat ihren Ursprung in der
sozialen Natur des Menschen.'® Auflerdem hat auch die irdische Civitas
ihren Ursprung im Anfang der Geschichte und wird bis ans Ende der Zei-
ten fortbestehen.

2.3.2 Die mystische Interpretation

Krankt die politische Interpretation an der Identifizierung der civitates
mit konkreten Gesellschaften, so fillt die mystische ins andere Extrem mit
ihrer Behauptung, wonach es iiberhaupt keine Entsprechung gebe. Es ge-
he nur um spirituelle, unpolitische und auferkirchliche Gesellschaften.
Die Vertreter dieser Interpretation — wie etwa Burt Donald, Salvador Cu-
esta, Gabriel del Estal, Jean Gaudement, George H. Sabine, Joseph Rat-
zinger'®— sehen in der Schrift De civitate Dei nur eine Apologie der Vor-
sehung Gottes, die »die Guten« im Kampf gegen »die Siinder« beschiitzt.
Fast alle mildern ihre Ansicht, indem sie zugeben, dafl diese civitates
durchaus historisch in Einzelheiten mit der Kirche oder dem Staat iiber-
einstimmen, ohne jedoch mit ihnen identifiziert werden zu kénnen.

" U. Dilthey, Einleitung in die Geisteswissenschaften. 1883; P. Batiffol, Le catholicisme de
Saint Augustin. 1920; W. Kamlah, Christentum und Selbstbehauptung. Historische und
philosophische Untersuchungen zur Entstehung des Christentums und zu Augustinus.
Biirgerschaft Gottes. 1940.

5 De civitate Dei. XIX, 12, 2.

' S. Cuesta, La teoria del Estado segiin S. Agustin. In: Pensamiento 1 (1945) 68. B. Donald,
Teoria agustiniana sobre la tolerancia en materia de religién. In: Augustinus. (Madrid
1960) 388. G. del Estal, Equivalencia de »civitas« en el De Civitate Dei. In: Estudios sob-
re La Ciudad de Dios. Madrid 1956. J. Gaudement, L’Eglise dans I"Empire Romain. Pa-
ris 1958. J. Ratzinger, Herkunft und Sinn der Civitas. In: Lehre Augustins. 965-969.
G. H. Sabine, A History of Political Theory. New York 1937.
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2.3.3 Die ekklesiologische Interpretation

Nach dieser Auffassung ist die Civitas Gottes die Kirche, die irdische Civi-
tas aber nicht der Staat, sondern die »Extra-Ecclesia« , das heifit die Ge-
meinschaft von Menschen am Rande des gottlichen Heils. Es scheint, daf}
bereits Portalié diese Interpretation angedeutet hat.” Auch wenn manche
Autoren diese Sicht ablehnen, spricht nicht nur die grofle Anzahl von ge-
genteiligen Interpretationen und das wissenschaftliche Gewicht der Auto-
ren, die sie verteidigen, dafiir, sondern vor allem das Zeugnis des Urtextes
selbst, der an vielen Stellen Civitas Dei und Kirche ausdriicklich gleichsetzt.

Ein Einwand gegen unsere Interpretation scheint die Tatsache zu sein,
dafl es innerhalb der Kirche Gerechte und Siinder gibt, wihrend doch die
Civitas Gottes nur aus Gerechten besteht.!® Augustinus benutzt die Exi-
stenz von Siindern im Schof} der Kirche als ein apologetisches Argument
gegen die Donatisten, die sich selbst als »Gesellschaft der Gerechten« be-
zeichneten und sich gleichsam fundamentalistisch durch das Zusammen-
leben mit den Stindern nicht beschmutzen wollten. Dagegen fithrt Augu-
stinus das Zeugnis des Evangeliums an, wo das Reich Gottes als Weizen-
feld beschrieben ist, in dem es auch Unkraut gibt, oder als Fangnetz mit
guten und schlechten Fischen."

Daraus ergibt sich, was der irdischen Civitas entspricht: Sie besteht aus
allen auf8erhalb der Kirche Stehenden.?® Allerdings spricht Augustinus in
seinem Werk vorwiegend tber die Civitas Dei, denn mit seiner Schrift
wollte er die Kirche gegeniiber den Anschuldigungen ihrer Feinde vertei-
digen; so entsteht von der irdischen Civitas ein eher verzeichnetes Bild.
Trotzdem griindet die Genialitit der dialektischen Konzeption darin, dafl
Augustinus alle Menschen, die auflerhalb der Kirche stehen, in einer an-
deren, auch als mystischer Leib strukturierten diabolischen Civitas ver-
sammelt hat. Das Prinzip, das beide Welten trennt, ist die Liebe, oder ge-
nauer: das jeweilige Objekt der Liebe.!

3. Grundlegende Beitrige des hl. Augustinus zur Geschichtsphilosophie

Augustinus ist nicht nur der Begriinder der Geschichtsphilosophie. Seine
Philosophie hat auch die Geschichte selbst mitbestimmt.?? Maria Zambra-
no schreibt: »Die Stadt Gottes ist das Paradigma fiir die gesamteuropii-
sche Kultur. Sie erhebt sich iiber den Horizont aller Stidte hinaus und ist

"7 E. Portalié, Augustin (saint). In: Dictionnaire de Theologie Catholique de Vacant-Man-
genot. Band 1, 2. Teil, Paris 1923, Sp. 2268-2483.

'8 Vgl. De unitate Ecclesiae; De civitate Dei. XVIII, 48; XIV, 28.

1 Enarratio in psalmos. CIII, 5.

Manchmal spricht Augustinus von »zwei Weltens, die mit den »zwei civitates« zusam-

menfallen. Er behauptet: »Mundus damnatus, quidquid praeter ecclesiam, mundus re-

conciliatus, ecclesia.« (Predigt XCVI, 8).

»Profecto ut videatur qualis quisque populus sit, illa sunt intuenda quae diligit.« De ci-

vitate Dei. XIX, 24.

Vgl. Leo XIII. Saepenumero considerantes. Schreiben an Kardinal Nina, 18. August 1883.
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zwischen den Wolken zu sehen, wie wenn sie die wirkliche Stadt zu sich
z6ge und auf die Fiifle stellte, manchmal auch in Flammen setzte. Sie steht
liber Toledo, tiber Florenz und iiber Paris (...) Mehr als anderswo ist sie in
den politischen Utopien und den extremsten Revolutionen prisent gewe-
sen. Die Revolution als Idee, als alle Arten von Revolutionen umfassende
Sehnsucht, die sich der Verstand ausgedacht hat, ist Tochter dieses Dran-
ges, die Welt in der Stadt Gottes zum Leben zu bringen. Man nannte sie
»Reich der Gerechtigkeit«, des »Gliicks«, Sehnsucht, das Brot gerecht zu
verteilen (...) Sie ist die Wurzel fiir all die unméglichen Bestrebungen, die
Europa dazu gefithrt haben, in Agonie, im Tod und in der Auferstehung
zu leben, denn aus jeder toten Verheiflung entsteht eine andere, um an
ihren Platz zu treten, der Platz fiir die Stadt Gottes, fiir das Reich Gottes
auf Erden«.?

Der Wert der augustinischen Geschichtsphilosophie besteht nicht nur
darin, daf} sie den ersten ernsthaften Versuch einer Geschichtsinterpreta-
tion darstellt.” Sie ist dariiber hinaus eine der Leitideen gewesen, die das
Denken des Mittelalters, besonders von Karl dem Groflen bis Dante, be-
einfluffit hat.”® Der letzte Kaiser mittelalterlicher Prigung, Karl V., ent-
wickelte aus dem Studium dieser Schrift seine theozentrische Auffassung
von Macht. (Im Kloster EI Escorial wird eine Ausgabe von De civitate De:
mit handschriftlichen Anmerkungen dieses Kénigs aufbewahrt.) Ihr Ein-
flufl verbreitete sich in der Neuzeit durch Bossuet, den Comte de Maistre,
E. Schlegel, W. Solowjew; durch Hegel erreicht er Marx. In unserer Zeit
greift vor allem Teilhard de Chardin auf das Denken Augustins zuriick. In
einem anderen Zusammenhang habe ich dargestellt, wie sich dieses durch
Al-Farabi, Ibn Hamz, Avempace, Ibn Tufail, Averroes und andere auch in
der arabischen Welt ausbreitet.2¢

Augustins Beitrag zur Geschichtsphilosophie kénnten wir in folgenden
sechs Punkten zusammenfassen, die in gewisser Weise in Hegel und Marx
fortleben.

3.1 Der Sinn der Geschichte

Die Geschichte wird von Augustinus als iibergreifendes Gebiude von Phi-
nomenen verstanden, das seinen Sinn in der Tiefe erhilt: im allmihlichen
Triumph der Civitas Gottes. Ebenso gibt sich auch Hegel nicht mit den
oberflichlichen geschichtlichen Vorgingen zufrieden, die den Eindruck ei-
nes Chaos hinterlassen, sondern versucht, sich auf die Seele der Geschichte
selbst einzulassen, die die Ereignisse und Taten leitet, nimlich die Ver-

# M. Zambrano, La agonfa de Europa. Buenos Aires 1945, 126 f.

* »Die erste, gewifl bewundernswerte Geschichtsphilosophie ist die des hl. Augustinus ge-
wesen« (Berdiaeff, Der Sinn der Geschichte. 2. Aufl. 1950, 7).

# J. Du Pance, La cité de Dieu. In: Cahier de Nouvelle Journée, 17, 117.

* J. F. Ortega Mufioz, La utopia del Estado perfecto en la filosoffa neoplaténica de Al-An-
dalus. In: Anuario 7, Milaga 1993, 45-63.
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nunft.” Er sieht in der Geschichte die Selbsterzihlung, die die Idee, die sich
in der Natur verloren und als Geist wiedergewonnen hat, vollbringt. Marx
hingegen meint den Sinn der Geschichte in einer Dimension entdecken zu
konnen, die er als eine 6konomisch-soziale Infrastruktur versteht.?

3.2 Der dialektische Sinn der Geschichte

Die Infrastruktur der Geschichte ist nach Augustinus durch den dialekti-
schen Zusammenstoff von zwei mystischen Gemeinschaften gebildet:
Altruisten und Egoisten.” Der Zusammenstof§ dieser beiden Menschen-
klassen durchzieht die Geschichte von ihren Anfingen an und wird sie bis
zum Ende der Zeiten begleiten. Hegel teilt diese Sicht. Doch sind diese
beiden Reiche fiir ihn nicht die Kirche und die Extra-Ecclesia, sondern das
Reich des Geistes und das Reich der Natur.

Marx nimmt sowohl Hegels Sicht auf, indem er die Geschichte als einen
dialektischen Prozefl zwischen Mensch und Natur auffaflt, als auch die In-
terpretation des Augustinus, wenn er die Geschichte als Kampf zwischen
zwei Klassen von Menschen versteht — allerdings im sozio-politischen Sin-
ne, als Kampf zwischen der Klasse der Ausbeuter und jener der Ausge-
beuteten, mit der utopischen Perspektive, daf sich die Klasse der »Altrui-
sten«, das Proletariat, am Ende der Geschichte im kommunistischen Para-
dies schliefllich durchsetzen wird.*®

3.3 Der lineare Sinn der Geschichte

Augustinus lehnt die damals herrschende Philosophie der grofien, in ewi-
ger Wiederkehr ablaufenden Zyklen ab, seien diese nun verstanden als pe-
riodisch wiederkehrende Vernichtung der Menschheit (Theorie der Katak-
lysmen) oder als zyklische Konvergenz in der Geschichte, die gemif} dem
unablissigen Ablauf der Jahrhunderte unzihlige Male entsteht und zu En-
de geht (Stoizismus), einer Spirale oder einem Rundlauf der Zeiten ver-
gleichbar, in dem sich immer die gleichen Dinge wiederholen werden. Auch
Hegel folgt nicht der Philosophie von der ewigen Wiederkehr, sondern ver-
steht wie Augustinus die Geschichte als einen unwiederholbaren linearen
Prozefl, als einen Tag vom Aufgang der Sonne bis zu ihrem Untergang,

¥ Vgl. Hegel, Die Philosophie der Geschichte, Einleitung. In: Simtliche Werke. Stuttgart
1928, Bd. 11.

* Vel. Karl Lowith, Von Hegel zu Nietzsche,. Hamburg 1986.

# De civitate Dei. XIV, 28.

* Vgl. Marx-Engels, Manifest der kommunistischen Partei. 1848.
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3.4 Die Periodizitit der Geschichte

Nach Augustinus ist der Mensch das Maf der Gesellschaft und der Ge-
schichte. Wie das Leben des Menschen ist diese auch in drei Abschnitte
aufgeteilt: Kindheit, Jugend und Erwachsenenalter. Jede dieser drei Epo-
chen unterteilt er in zwei weitere, so daff insgesamt sechs entstehen. Dar-
in sieht er eine Entsprechung zu den sechs Tagen der Genesis. Sie laufen
nacheinander ab, bis die Rolle der Zeiten aufgerollt ist und der Mensch
den Tag des Herrn erreicht hat, das ewige Ausruhen nach dem langen
Kampf. Doch hat jede der sechs Epochen auch ihren Morgen und ihren
Abend. Der Abend ist immer eine kollektive Katastrophe, die den neuen
Tag einleitet.’! Auf diese Weise, abwechselnd zwischen Fiille und Krise,
schreitet die Menschheit allmihlich ihrer Reife entgegen.?

3.5 Der Providentialismus

Die Grundthese von De civitate Dei ist der Providentialismus. »Nichts
von dem, was existiert, entzieht sich den Gesetzen des hochsten Schépfers
und Ordners, der den Frieden des Universums lenkt.«** Der Providentia-
lismus schlieft ein: a) eine Proto-Historie oder einen géttlichen Plan, der
die Vorauskenntnis der Zukunft und ihre Steuerung nach einer Idee
einschlieflt, die sich schicksalhaft in der Zeit realisieren mufl; b) eine Me-
ta-Historie oder endzeitliche Verwirklichung des géttlichen Planes, das
éschaton, von dem aus der ganze Ablauf erhellt wird. Augustinus nennt es
die »Zeit des Reiches«*, in der die Civitas Dei ihre volle Verwirklichung
erreicht; c) einen langen historischen Prozef3, der sich in der Zeit entfaltet
wie eine Spirale, die von Gott ausgeht und zu ihm zuriickkehrt.
Providentialismus schlieft allerdings nicht notwendig die Verneinung
der menschlichen Freiheit ein. Sich auf Cicero bezichend, sagt Augustinus,
dafl dieser »den menschlichen Geist in eine solche Zwangslage bringt, dafl
er nur die Alternative zur Wahl hat: entweder hingt etwas von unserem
Willen ab, oder es gibt das Vorherwissen; er glaubt nimlich, daf} beides un-
vereinbar sei.« Cicero entscheidet sich fiir die Willensfreiheit und leugnet
das Vorherwissen der Zukunft. Augustinus hilt dagegen: »Ein frommes
Gemiit aber entscheidet sich fiir beides, bekennt beides und hilt in kind-
lichem Glauben beides fest.« Doch stellt er sich selbst gleich die Frage, wie
das denn méglich sei. »Gibt es ein Vorherwissen des Kiinftigen, folgt doch
(-..), dafl nichts mehr in unserem Willen liegt. Liegt aber etwas in unserem
Willen, kommt man (...) dahin, daf es kein Vorherwissen des Kiinftigen
gibt.« Trotz dieser scheinbar unlésbaren Antinomie bekriftigt Augustinus
seine Position. »Es ist aber keine notwendige Folgerung, daf nichts mehr

* Vgl. hierzu Gen. adv. Man.

* Vgl. De civitate Dei. XVIII, 51.

# De civitate Dei. XIX, 12, 3; vgl. V, 9, 2.
¥ R RN 1

* Vgl. Confessiones. IX, 8, 18.
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unserem freien Willen tiberlassen bleibe, wenn fiir Gott die Ordnung der
Ursachen feststeht. Ist doch unser Wollen in der Ordnung der Ursachen
mit inbegriffen, die fiir Gott feststeht und von seinem Vorherwissen um-
faflt wird.« Damit sind wir beim Hauptthema der Geschichtsphilosophie
angekommen. Hat die Geschichte einen vorherbestimmten Sinn, dann ist
der Mensch nicht frei, ist aber der Mensch frei, wie soll man dann in dem
ganzen menschlichen e und Lassen einen Sinn finden?%

In den menschlichen Handlungen unterscheidet Augustinus zwei Ele-
mente: den »Willen« und die »Macht«. Der Mensch besitzt den »Willen,
Gott aber besitzt die »Macht«, die dem Akt des Willens Wirksamkeit ver-
leiht. Der Mensch wiirde vergeblich etwas wollen, wenn Gott diesem Wol-
len nicht Wirksamkeit verliche, um es zu einer wirklichen Handlung zu
machen. Hier liegt die letzte Wurzel fiir die Allmacht Gottes, der »den
guten Willen unterstiitzt, den schlechten verurteilt, jeden lenkt, indem er
ihm Wirksamkeit verleiht oder nicht«.?

Wie behandelt Hegel diese Frage? Er driickt den Providentialismus in
Begriffen der Zweckmafligkeit aus: »Der einzige Gedanke, den die Philo-
sophie (zur Geschichte) mitbringt, ist aber der einfache Gedanke der Ver-
nunft, dafl die Vernunft die Welt beherrsche dafl es also auch in der Welt-
geschichte verniinftig zugegangen sey.«*® Fiir diese Auffassung findet er ge-
legentlich auch eine theologische Terminologie: »Das Weitere 1 ist, daff die-
se Erscheinung des Gedankens, daf} die Vernunft die Welt regiere, mit ei-
ner weiteren Anwendung zusammenhingt, die uns wohl bekannt ist — in
der Form der religiosen Wahrheit nimlich, daf} die Welt nicht dem Zufall,
und duflerlichen zufilligen Ursachen preisgegeben sey, sondern eine Vorse-
hung die Welt regiere.<’® Es gibt bei Hegel eine Proto-Historie (»Die Ge-
schichte ist nichts anderes als der Plan der Vorsehung.«*) und eine Meta-
Historie (»... Endzweck der Welt, das Bewufitsein des Geistes von seiner
Freiheit ...« »Dieser Endzweck ist das, was Gott mit der Welt will ...«*!).
Auch hier sehen wir das Problem, wie die allmichtige Vernunft und der
Wille des Menschen in Einklang gebracht werden kénnen. Hegel 16st es mit
Hilfe der Schlanheit oder List der Vorsehung, die erreicht, daff der Wille der
einzelnen zum Plan der Idee zusammenfliefit.*? Hier taucht auch, allerdings
durch ein Hintertiirchen, die bereits oben erwihnte Aufteilung zwischen
voluntas und potestas auf, wenn Hegel sagt, daf dies nicht bedeute, der ein-
zelne entbehre »des Willens fiir sich«, wihrend der Staat, wie der inkar-
nierte Gott, sich des »Willens« und der »Macht« erfreut, sondern nur daf}
der Wille des Menschen des »Wertes«, das heifit der »Macht« entbehrt.®

3% Alle Zitate dieses Absatzes aus: De civitate Dei. V, 9.

7 A.a.0.; Francisco de Sudrez (1548 1617) nahm die augustinische Auffassung wieder auf
and entfaléete sie auf der Grundlage seines originellen Thomasverstindnisses in eigen-
standiger Weise.
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il A.a.O., 39.
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1 A.a.0., 46 und 47.

2 Vgl. dazu Verf., El sentido de la Historia en Hegel. Malaga 1979, 67 und ff.

* Hegel, a.2.0., 145.
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Was bleibt von der Idee der Fithrung durch die Vorsehung schliellich
im Marxismus bestehen? Eine ausschliefflich materialistische Sicht der
Welt ist unvereinbar mit der menschlichen Freiheit, die sich den unverin-
derlichen Gesetzen des Reiches der Natur entzieht. Doch wenn es keine
Freiheit gibt, dann gibt es genau genommen auch keine Geschichte. Das
blieb natiirlich auch Marx nicht verborgen, und so muf§te er sich der Fra-
ge stellen, wie denn die Freiheit des Menschen mit der Notwendigkeit der
Geschichte vereinbar sei. Von der Geschichte als einem Ganzen zu spre-
chen, hat nur Sinn in dem Mafie, als es einen roten Faden gibt, der die ver-
schiedenen historischen Ereignisse zusammenhilt. Doch da Marx nicht
auf ein die Geschichte zu einem Ziel hin leitendes intelligentes, hoheres
Wesen zuriickgreifen kann, sieht er sich vor folgendes Dilemma gestellt:
Entweder gibt es eine menschliche Freiheit, dann ist die Geschichte un-
vorhersehbar und bar jeden Sinnes, oder aber die Geschichte hat einen
Sinn, weshalb sie vorhersehbar ist, das geht aber nicht ohne Leugnung der
menschlichen Freiheit. Die Probleme, die damit zusammenhingen, sind
m.E. bei Marx keineswegs gelost. (Fraglich ist, ob sie {iberhaupt zu 16sen
sind.) Die Aussage, der historische Prozef} hitte trotz der Aufrechterhal-
tung der Freiheit des Menschen, der die Geschichte macht, etwas Zwin-
gendes an sich, zeugt vom passiven Fortbestehen des Providentialismus.

3.6 Der Finalismus

Nach Augustinus ist die Geschichte ein auf den Triumph der Civitas Got-
tes ausgerichteter Prozef}, dank dessen auch die irdische Civitas existiert.
Weil der Sinn der Geschichte die Civitas Gottes ist, tritt die Geschichte in
die Metageschichte ein und die Zeit in die Ewigkeit. Damit konnen wir
von einer Logik der Geschichte sprechen, die drei Aspekte umfafit: a) als
Theodizee: Die Geschichte kiindet vom Eingreifen Gottes, das das Tun der
Menschen zu dem vorbestimmten Ziel zu leiten vermag*; b) als Pidago-
gik Gottes: »Gottes Geduld ruft die Bosen zur Reue in gleicher Weise, wie
seine Geiflel den Guten die Geduld lehrt; Gottes Barmherzigkeit liebt die
Guten und férdert sie, wihrend seine Strenge die Bésen zurechtweist und
sie straft.«* Damit wird ein billiger Providentialismus ferngehalten, der
meint, Gott wiirde in diesem Leben das Gute nur an Gute und das
Schlechte nur an die Siinder austeilen; c) als dsthetischer ProzefS: Augusti-
nus versteht die Geschichte als »eine wunderschone Dichtung, ein Kunst-
werk Gottes, das die Schonheit des Universums erreicht durch eine Art
von Gegensatz (...), nicht von Worten, sondern von Taten«*, und er sagt
an anderer Stelle: »Gott erreicht aus den Gegensitzen der Geschichte wie
aus consonanten und dissonanten Klingen eine hdchste Harmonie.«¥
Diese dsthetische Konzeption des Universums scheint nach dem Bésen zu

* De civitate Dei. XI, 4-17.
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rufen insofern, als es der Kontrapunkt des Guten ist und so erst die Schén-
heit des Gesamten aufstrahlen laflt. Auf diese Weise iiberwindet Augusti-
nus die pessimistische Sicht von der Notwendigkeit des Bésen in der Welt
durch die optimistische, Gott selbst bewirke aus dem Bésen ein noch
grofleres Gut oder eine noch gréfere Schonheit des Universums. So wird
das Bose dialektisch durch das gute Ziel iiberwunden, dessentwegen es zu-
gelassen wird.

Auch Hegel tiberwindet vom Ziel her dialektisch das Dilemma des Bo-
sen in der Welt. Er nimmt fiir die Geschichte ein universales Ziel an. Das
Ziel ist der motor immobilis, der aus seiner Fiille den Lauf der Geschich-
te schicksalhaft wendet und seiner Verwirklichung entgegengehen lafit.
Hegel ist sehr daran gelegen, uns die Geschichte als eine Theodizee sehen
zu lassen; denn nur sie macht die Gegenwart des Bosen angesichts der ab-
soluten Macht der Vernunft verstehbar.

Fiir Marx ist die Geschichte auf ein éschaton hin ausgerichtet, von dem
sie ihre volle Verwirklichung und ihren Sinn erhilt. Demnach bewegen wir
uns noch im Bereich der Vorgeschichte, solange wir diese endgiiltige Epo-
che noch nicht erreicht haben. In Das Kapital 16st sich die ganze Ge-
schichte in einem 6konomisch-sozialen Prozef auf, der auf eine Weltre-
volution und eine vollstindige Erneuerung der gesellschaftlichen Struktu-
ren zielt. Die biirgerliche Gesellschaft des Kapitalismus ist fiir Marx »das
letze Kapitel des prahistorischen Zustands der menschlichen Gesell-
schaft«, der gekennzeichnet ist von Entfremdung und Arbeitsteilung.
Doch in der kommunistischen Gesellschaft wird der Mensch die Uber-
windung dieser Phase der Entfremdung erleben und wieder zu sich selbst
kommen; der Klassenkampf, die Ungerechtigkeiten und die Ausbeutung
werden verschwinden, und das Proletariat wird als das auserwihlte Volk
nach seiner Gefangenschaft und Wanderung durch das Reich der ausbeu-
terischen kapitalistischen Gesellschaft zum verheiffenen Land des kom-
munistischen Paradieses emporschreiten, das eine Art Reich Gottes auf
Erden sein wird.

Diese Konzeption der Geschichte, die unwiderruflich eine Ausrichtung
auf ein zukiinftiges Ziel einschliet, ist in Wirklichkeit nicht rein westlich.
Der Glaube, daf§ sich die Geschichte auf ein letztes Ziel hin bewege und
dabei von einem héchsten Begriff und einem letzten Willen — bei Hegel
durch einen verniinftigen Geist (und bei Marx, so kénnen wir anfiigen,
durch die natiirliche Notwendigkeit einer immanenten Vernunft) — als
dem absoluten machtigen »Wesen« geleitet wird, ist in seinem Kern he-
briisch-christliches Gedankengut.*

* Vgl. K. Léwith, a.a.0.



