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Was ist das für eine Welt, in der 
wir leben? Wohin führt der Weg? 
Es gibt offenbar nur zwei Richtun
gen an dem Wegkreuz: den Weg 
in die Selbstzerstörung, in die „ge
machte“ Apokalypse des Endes der 
Menschheit — oder den Weg in ein 
Zusammen, der allerdings das Be
wußtsein um eine mehr als nur 
zivilisatorische Zusammengehörig
keit der Menschen in aller Welt 
voraussetzt. Aber gibt es über
haupt ein solches „globales“ Mensch
heitsbewußtsein? Die Vielheit der 
religiösen und anderen Glaubens
und Lebensüberzeugungen, der 
Ideologien und Traditionen, ist in 
einer sich enger fügenden Welt 
zum Problem geworden. Noch sind 
es offenbar verschiedene Welten, in 
denen die Menschen der verschie
denen Kulturen wohnen. Wir kön
nen aber nur einander verstehen, 
wenn wir versuchen, uns selbst durch 
den anderen zu verstehen. Und wir 
können uns selbst nur in Begegnung 
mit dem anderen verstehen. Damit 
ist die Thematik des Selbstver
ständnisses für alle Kulturen in der 
Welt gefordert. Haben die alten 
Weltreligionen noch einen maßge
benden und bestimmenden Stellen
wert? Ist das Gemeinsame, das die 
Menschen dieser Erde verbindet, 
über alle Unterschiede hinweg tie
fer greifend als das Trennende, das 
die Menschen wesenhaft Unterschei
dende? Ist unser heutiges Selbst
verständnis grundsätzlich verschie
den von dem, wie es die Vergan
genheit erfuhr? Was bedeuten 
heute Tradition und der „Entwurf“ 
auf die Zukunft? 73 namhafte Au-
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Vorwort

Der II. Teil dieses Symposions ist nicht als eine in sich abgeschlossene 
Veröffentlichung gedacht. Beide Bände dieses Gesamtwerkes gelten als 
eine Einheit, die nur wegen des großen Umfangs in zwei Teilen veröffent
licht werden. Es darf daher an dieser Stelle auf Vorwort und Einführung 
im I. Teil dieses Symposions, Band 2 der Buchreihe BILDUNG / KUL
TUR ! EXISTENZ, verwiesen werden.

7ft- München, im Juli 1967

Í°>1 i 4)
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NORDISCHER UND ROMANISCHER RAUM

S0REN HOLM 
UNIVERSITET K0BNHAVN

Die Stellung des Menschen von heute

Die Stellung des Menschen in der Gesellschaft ist niemals so gesichert 
gewesen wie heute. Staat und Gesellschaft sind da, um für ihn zu sorgen 
und darüber zu wachen, daß ihm nichts Schlimmes geschehen kann. Der 
Wohlfahrtsstaat sichert ihn nicht nur gegen Gewalttäter, die rauben und 
plündern wollen, sondern auch gegen Hunger und Krankheit, gegen Ar
mut und Not. Er bekommt Güter des Lebensbedarfs, wie ein Obdach 
und Essen und Trinken, wenn er sich diese Güter nicht selber zu ver
schaffen vermag, und er erhält Hilfe zum Erwerb oder zur Benutzung 
gewisser kultureller Güter, Unterstützung für Studienzwecke und Frei
plätze für Reisen und Exkursionen. Der Wohlfahrtsstaat hat allen seinen 
Bürgern die materielle Existenz gesichert, und er sorgt auch dafür, gewisse 

u turelle Bedürfnisse zu befriedigen, deren Art er dafür allerdings oft 
selber mitbestimmen will.

Niemals in der Geschichte haben die Menschen so gesichert gelebt wie 
eute jedenfalls gilt dies für die Länder der westlichen Welt. In den 

sogenannten Entwicklungsländern gibt es schwerlich in ausreichendem 
a e mater*e^e Lebensgüter für alle, und in den sogenannten Ostblöck

en ern kann der einzelne vielleicht immer noch in der Furcht leben, eines 
ages deportiert zu werden, wenn er allzu deutlich seine persönliche Auf- 

assung dartun sollte. In den Ländern des Abendlandes dürfte die ma- 
e Wohlfahrt dagegen vollständig gesichert sein.

B 'i Wohlfahrtsstaat hat also seinen Bürgern reichlich das tägliche
68 »rL Vierte Bitte des Vaterunsers: „Unser täglich Brot gib 

^ns eute! ist in vielen Kreisen, die noch nicht ganz von der Religion 
en os ommen können, durch die Bitte ersetzt worden: Gott, befreie 

£ s von Kalorien! Aber trotz alledem wird bei allzuvielen eine gähnende 
daßd undeii, und diese scheint ihren gültigen Grund darin zu haben, 
zu h6r L- ° ^a^rtsstaat» der so reichlich seinen Bürgern das tägliche Brot 
des lT en ve<rrn°^t hat’ vergessen hat, daß es auch etwas gibt, was Brot 
stehp 6 enS ja man kann ihn nicht einmal dazu bringen, zu ver
ehre n> ^aS <71^SeS W°rt eigentlich bedeutet. Dies wußte die Kirche, als sie 
nicht £ ° A T*  ^atte’ aker der moderne säkularisierte Staat kennt es

’ un er at auch selber nichts besessen, was er an die Stelle dessen
i*



4 Seren Holm

setzte, was die Kirche gab. Das dürfte der Grund sein für die gähnende 
Leere und das fehlende Glück bei den Menschen von heute. Natürlich 
würde es das Ideale sein, wenn der einzelne Bürger selbst — ohne das 
Mitwirken des Staates und der Gesellschaft — seinen geistigen und kul
turellen Bedürfnissen Befriedigung verschaffen könnte; aber es ist nun 
einmal eine Tatsache, daß das nur die wenigsten aus eigener Kraft zu tun 
vermögen. Die Mehrheit ist in einer solchen Situation, daß sie, materiell 
betrachtet, im großen und ganzen wohl versorgt ist, während sie geistig 
Hunger leidet.

Der Staat des Abendlandes ist heute der demokratische Staat, dessen 
Einwohner Bürger und nicht Untertanen sind. Sie sind niemandes Knechte 
wie während der Zeit des Absolutismus; aber während sie wirklich frei 
sind, empfinden sie sich dennoch nicht als frei, weil die ökonomische und 
soziologische Entwicklung in Richtung auf immer größere Restriktionen 
und immer geringere individuelle Selbständigkeit verläuft. Freiheit gehört 
indessen mit Veranwortung zusammen, und wenn der Staat oder die*Ge-  
sellschaft die Verantwortung für das materielle Wohlergehen des einzel
nen Bürgers übernommen hat, muß er auch etwas dafür fordern, und das 
heißt die Einschränkung der persönlichen Freiheit des einzelnen. Die ein
zelne Individualität befindet sich in der Schwebe zwischen persönlicher 
Souveränität und totaler Abhängigkeit von den sozialen und technischen 
Umgebungen, und dies ist u. a. auf die durchgängige Arbeitsteilung zu
rückzuführen, die bewirkt, daß keine Einzelperson aus eigener Kraft be
stehen kann, sondern immer auf andere, und das heißt wiederum: in 
letzter Instanz auf die regulierende Tätigkeit der Macht des Gemein
wesens, angewiesen sein muß.

So sollte es von einer liberalistischen Voraussetzung aus ein Menschen
recht sein zu streiken oder die Aussperrung zu verhängen; aber das ist es 
faktisch nicht mehr, weil allzu große Folgeerscheinungen für das Zusam
menleben im Gemeinwesen auf dem Spiel stehen. Eine einzelne Gruppe 
darf nicht das ganze Gemeinwesen lahmlegen und alle übrigen daran 
hindern, ihr tägliches Brot zu bekommen; dies aber bringt dann mit sich, 
daß die Demokratie der Freiheit des einzelnen und seiner Verfügung 
über seine eigene Person und Arbeitskraft recht enge Grenzen setzen muß. 
Es ist das Problem geworden, wie die Demokratie wirklich bewahrt wer
den kann, wenn die Staatsmacht immer mehr Befugnisse erhält, um gegen 
den einzelnen einzuschreiten mit dem Ergebnis, daß seine Freiheit immer 
geringer wird. Dies ist ein Verhältnis, das sich mit der Zeit dahin ent
wickelt hat, daß es viele der Besten immer mehr bedrückt.

Wenn das tägliche Brot in weit größerem Maße hat beschert werden 
können, als es je zuvor möglich gewesen ist, so ist das auf das Anwachsen 

Die Stellung des Menschen von heute 5

der Technik zurückzuführen, die wiederum zu einer wachsenden Pro
duktion führt, so daß immer mehr Güter des Lebensbedarfs für den ein
zelnen bereitstehen. Diese zunehmende Produktion ist indessen weder 
auf Grund eines größeren Energieeinsatzes noch einer längeren Arbeits
zeit zustande gekommen — man kann eher sagen, im Gegenteil , son
dern auf Grund einer verbesserten Technik, die trotz der wachsenden Er
zeugung von Gütern des Lebensbedarfs und von Genußmitteln, wie man 
es in der Nationalökonomie nennt, eine beträchtliche Verkürzung der 
Arbeitszeit hat mit sich bringen können. Diese verkürzte Arbeitszeit ist 
jedoch das Korrelat zu einer weit größeren Freizeit; aber diese in der 
besten Weise zu verwenden, hat sich al£ ein ziemlich großes Problem 
herausgestellt.

Nicht alle nämlich sind fähig, sich selbst zu beschäftigen, und das An
gebot von öffentlicher Seite in bezug auf Unterricht und Sport wird 
nicht immer von denjenigen angenommen, die dies angeboten bekommen. 
Die Folge ist, daß die Freizeit oft im Dienst des Schlechten und nicht des 
Guten verwandt wird. Es ist nicht bloß eine sogenannte „entgleiste Ju
gend“, sondern auch eine entgleiste Klasse von Erwachsenen, die sich als 
Ergebnis einer sonst so glücklichen Entwicklung herausstellt, und dies 
bildet ein wirklich ernstes Problem für Gesellschaft und Staat. Die Lange
weile meldet sich, und also muß man sich ja die Zeit mit etwas vertreiben, 
was nicht immer vom Besten ist. Die Jugendkriminalität steigt, und die 
Autorität der Älteren geht zurück, falls sie überhaupt noch geringer wer
den kann, als sie schon ist.

Es stimmt nachdenklich, daß die materielle Sicherheit im Wohlfahrts
staat für so viele Menschen, ja wohl eigentlich für die allermeisten, 
eine innere seelische Unruhe im Gefolge gehabt hat, obgleich es doch ihr 
Sinn gewesen ist, die Menschen von ihren Sorgen für den heutigen Tag 
und den weiteren Lebensweg zu befreien. Wenn wir versuchen wollen, 
einen tieferen Einblick in dieses Verhältnis zu gewinnen, so kann es 
unserer Aufmerksamkeit nicht entgehen, daß diese Unruhe gleichzeitig 
damit aufgekommen ist, daß der Glaube an das Übersinnliche verloren 
ßmg. Etwas philosophischer ausgedrückt bedeutet das, daß das Transzen
denzbewußtsein geschwunden ist; man ist in einem Netz von Relationen 

ängengeblieben, die sich gegenseitig stützen und eine Ganzheit bilden 
sollen, obgleich jede einzelne dieser Relationen am besten mit einer insol
venten Person zu vergleichen ist, die für die Sicherheit der anderen 
Sicherheit bietet.

die Psychologie immer mehr von der Klaustrophobie und ihren 
s adlichen Wirkungen auf so viele Menschen spricht, scheint dies nur in 
geringerem Grade zu gelten. In größerem Umfang ist es gerade im Gegen
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teil die Klaus trophilie, eine Liebe zum Eingeschlossenen, zu den Rela
tionen und zum Begrenzten, was die meisten Menschen von heute prägt. 
Sie haben Angst bekommen vor dem Transzendierenden und wagen 
nicht, über die Grenzen des Empirischen hinauszuschauen. Die Trans
zendenz ist hier natürlich nicht als etwas gemeint, was mit der „Supra- 
natura“ der Vergangenheit identisch ist; sie soll nicht als ein statisches 
Etwas verstanden werden, das jenseits der Grenzen der Erfahrung und 
der Immanenz liegt; sie soll dynamisch verstanden werden als der Prozeß 
des Transzendierens selbst oder als der Drang, über den Rahmen hinaus
zukommen, in den die sinnliche Wahrnehmung und ,die fachwissen
schaftliche Erkenntnis unseren Horizont einspannen. Die Transzendenz 
muß als eine Tendenz und als eine Möglichkeit aufgefaßt werden, die uns 
über das empirisch Gegebene hinausführt; und es sind auch wohl, naher 
betrachtet, dieses Transzendenzbewußtsein und dieser Drang zum Trans
zendieren, die den wesentlichen Unterschied zwischen den Menschen und 

den übrigen lebenden Wesen ausmacht.
Es ist möglich, daß wir einmal früher in der Geschichte eine ebensolche 

Situation von menschlicher Angst und Unsicherheit wie die gegenwärtige 
gehabt haben, nämlich im Zeitalter des Hellenismus, als der alte griechi
sche Kosmos ins Grab sank. Dieser war geprägt von Gesetz und Ordnung, 
von Grenzen und Formen. Der einzelne Mensch war ein anthropos, einer, 
der es vermochte, sich selbst zu erkennen. Er wohnte in einer polis, einem 
Stadtstaat, der seine Grenzen und seine Verordnungen hatte, und diese 
Polis lag in einem kosmos, der mit seinen Grenzen ebenfalls die nötige 
Sicherheit geben konnte. Alles dies wurde ganz anders, als um 300 v. Chr. 
das Zeitalter des Hellenismus herauf kam und alle Grenzen gesprengt wur
den. Da entstand eine Lebensangst, die etwas ganz anderes war als die 
konkrete Furcht, die wir in Israel und Hellas spüren können, als die 
Entstehung von Städten im 8. und 7. Jahrhundert v. Chr. die alten 
Familien- und Sippenganzheiten entzweizuschlagen begann; denn da 
wußte man konkret, was man zu fürchten hatte; jetzt aber kam eine 
Angst auf, die ohne konkrete Ursachen gewesen zu sein scheint, die aber 
doch die Seeley von innen her ergriff.

Man könnte versucht sein zu fragen, ob die Angst, die in den Seelen 
der Menschen der Gegenwart herrscht, daher stammt, daß das Blatt sich 
noch einmal wendet. Die Welt des Hellenismus war ohne Grenzen, und 
dies ergab die Möglichkeit eines Transzendenzbewußtseins, das das Grie
chentum nicht gekannt hatte, denn seine ganze Welt war ja ebenso imma
nent wie seine Götter. Das Transzendenzbewußtsein des Hellenismus war 
es, das dann die Gedankenwelt des Mittelalters — und die der neueren 
Zeit dazu — prägte, und dieses konnte sowohl in Theologie als auch in 

Religion umgesetzt werden, seien diese nun konfessionell oder nicht. In
dessen soll jetzt der Weltraum trotz aller seiner Ausweitungen endlich 
gemacht werden, und die ganze positivistische Philosophie, die in ihren 
verschiedenen Haupt- und Nebenformen die letzten hundert Jahre oder 
noch mehr geprägt hat, hat die Transzendenz eliminiert, so daß diese sich 
weder in der Philosophie noch in der Religion richtig halten kann. Wir 
sind wieder zur Endlichkeit zurückgekommen, wenn auch in einer anderen 
und ausgeweiteteren Gestalt, als es die des Griechentums war, und es ist 
nicht verwunderlich, daß dies eine ähnliche Angst hervorrufen kann wie 
diejenige, die die Menschen des Hellenismus prägte, als sie plötzlich in die 
Unendlichkeit versetzt wurden. Die KlauStrophilie von heute ist darauf 
zurückzuführen, daß man nicht mehr wagt, sich für die Unendlichkeit 
zu engagieren oder daß man den Sinn für sie verloren hat.

Dieser Sachverhalt zeigt sich nicht bloß dem Kosmos gegenüber, son
dern auch in der Stellung des Menschen in der polis. Der einzelne fühlt 
sich im Wohlfahrtsstaat isoliert. Während die Aufklärungszeit und das 
Neunzehnte Jahrhundert von einem Individualismus gesprochen hatten, 
der den einzelnen als eine selbständige Persönlichkeit gegenüber den ande
ren kennzeichnete, begegnet uns jetzt der einzelne als ein unselbständiger 
Mensch, und Persönlichkeit ist ein Ausdruck, der zu allerletzt auf ihn 
angewandt werden kann. Im Hellenismus gingen Kosmopolitismus und 
Individualismus gut gepaart miteinander, heute aber haben wir es mit 
emem Kosmopolitismus ganz anderer Art zu tun. Die Eröffnung des 

eges zu den Entwicklungsländern sollte die Menschheit zu einem großen 
anzen machen, von dem sowohl die Aufklärungszeit als auch Schiller 

geträumt hatten; aber statt des Schillerschen „Seid umschlungen, Millio- 
haben wir Angst bekommen vor den unüberschaubaren Folgen einer 

so en Begegnung. Es gibt nicht viele im „Osten“ oder im „Westen“, die 
einen wirklichen Drang fühlen, „diesen Kuß der ganzen Welt“ zu schen- 

en, wie es so pathetisch von Schiller erklärt wurde. Wir sind noch zu 
vers leden, und wir wissen nicht, was diese beiderseitige Begegnung für 

en an eren Teil des Verhältnisses bedeuten und ausmachen wird.
Diese Unsicherheit ist eine Mischung von konkreter Furcht und allge- 

de7r/n^st’ ynd dies tritt uns auch in einer anderen Weise entgegen 
u a.n er Verhältnisse unter den Völkern und der Zukunft der Mensch- 
Delr U T aUPt# ^e.r besten fürchtet den Osten, und die Furcht ist dop- 
des 7 ,rt ^Uerst ist es die Furcht, die Osten und Westen seit dem Ende 

. ^eiten Weltkrieges voreinander gehegt haben. Der Eiserne Vorhang 
n S Un^ Priest wird in all seiner Schmerzlichkeit als das
Laß en .lge bei angesehen. Es ist wie im Alten Testament, als Jakob und 

einen Grenzstein zur Markierung ihrer Territorien aufstellten: 
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Du darfst nicht an diesem Stein in feindlicher Absicht mir gegenüber 
vorbeiziehen, und ich will nicht an ihm in feindlicher Absicht dir gegen
über vorüberziehen! Dies ist, kurz ausgedrückt, die Bedeutung des fatalen 
Eisernen Vorhangs, der bis auf weiteres ein notwendiges Übel zu sein 
scheint.

Aber es gibt auch noch ßine zweite Front, die weiter gegen Osten liegt 
und keine geringere Gefahr bedeutet als die erstere. Es herrscht nämlich 
auch die Spannung zwischen China und der Sowjetunion, und je mehr 
diese Spannung an Bedeutung wächst, desto mehr verschwindet die Bedeu
tung der ersteren Spannung zwischen Osten und Westen; aber das be
deutet natürlich nicht, daß dann die Furcht verschwunden wäre. Es ist 
nur ihr Gegenstand, der sich geändert hat, und „die Gelbe Gefahr“, von 
der man vor 1914 soviel sprach, scheint nun eine Realität zu werden, von 
deren Umfang und Ernst sich niemand hatte träumen lassen.

Hinzu kommt sodann die Furcht vor der beständig wachsenden Zahl 
der Weltbevölkerung. Man fragt wirklich im Ernst, ob es Nahrung genug 
für alle geben kann, wenn wir das Jahr 2000 passiert haben. Der alte 
englische Pfarrer und Nationalökonom Thomas Malthus scheint mit 
seinen Theorien recht bekommen zu sollen, daß die Bevölkerungszahl 
stärker wächst als die Menge der Nahrungsmittel. Der Neomalthusianis
mus hat als Theorie ziemlich gute Karten in die Hand bekommen, und das 
macht die Sicherheit in den Herzen nicht größer. Man weiß ja, daß Hun
ger den Aufbruch von gewaltigen Volksmassen bedeutet, die weder 
durch politische Verhandlungen, moralische Predigten und logische Ar
gumente noch durch Kanonen zurückgehalten werden können. Wenn 
Nietzsche prophezeite, daß das 20. Jahrhundert voller Kriege sein 
würde, so hat er hinsichtlich der ersten Jahrhunderthälfte in unheimlichem 
Grade recht bekommen. Wird er auch recht haben bezüglich der zweiten 
Hälfte? Wir müssen auf ein Nein hoffen, aber die Wahrscheinlichkeit 
spricht nicht unbedingt gegen seine Worte.

Der Mensch von heute scheint durch seine Fähigkeiten eine Situation 
für sich geschaffen zu haben, die er nicht selber beherrschen kann. Er 
erinnert uns zu sehr an den Zauberlehrling bei Goethe, der das Geschehen 
nicht zum Stiflstand bringen konnte, das er selbst in Gang zu setzen ver
mocht hatte. Die Folgeerscheinungen der Atom- und Wasserstoffbombe 
kennen wir nicht, aber wir wissen, daß sie eventuell zur totalen Vernich
tung ihrer Erfinder führen können, wenn es nicht der Vernunft gestattet 
wird, das letzte Wort in dieser Angelegenheit zu sprechen.

Außerdem reiht sich hier dann das Verhältnis des Menschen zur Natur
an. Ursprünglich stand der Mensch den gewaltigen Kräften der Natur 
fast ganz hilflos gegenüber. Sophokles schildert in einem Chorlied seiner 
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„Antigone“ die Fortschritte, die der Mensch in seiner Beherrschung der 
Natur gemacht hat, aber in den fast zweieinhalb Jahrtausenden, die seit
dem vergangen sind, hat diese Herrschaft in einem stark beschleunigten 
Tempo zugenommen, und heute ist die Natur der wehrlose Teil. Es ist 
gelungen, die Schwerkraft zu überwinden und Körper in den Weltraum 
hinauszusenden, die nicht durch die eigenen Kräfte der Natur wieder 
zurückkehren werden, und entsprechend dieser physikalischen Leistung 
sind chemische Leistungen vollbracht worden, die zu stoffbildenden Pro
zessen geführt haben — gedacht ist hier an die Herstellung der soge
nannten synthetischen Stoffe —, die nicht durch die eigene Kraft der 
Natur reversibel sind. Falls dies so weitefgeht, könnte mit der Zeit die 
Gefahr entstehen, daß das Gleichgewicht der Natur gestört würde, und 
was würde dann eintreten können? Eine Ragnarök, ein Weltuntergang, 
oder wird sich die Natur trotz allem erhalten können? Wir können ja 
das Beste hoffen, aber wir können viele nicht daran hindern, das 
Schlimmste zu befürchten.

Der Mensch von heute hegt oft eine starke Furcht vor der Natur, ob
gleich er sie in vieler Hinsicht tyrannisiert; doch könnte sie ja Kräfte 
in Reserve haben, die eines schönen Tages die Rache entfesseln. Die mo
derne Furcht ist daher von derjenigen, die die Alten gegenüber der Natur 
hegten, sehr verschieden. Deren Furcht war nämlich religiös, weil die 
Natur selber etwas Heiliges war; aber der moderne Mensch hat alles 
säkularisiert, auch die Natur, und der Weltkörper, auf dem wir stehen, 
ist von „unserer Mutter Erde“ zu einem bloßen Stoff und Werkzeug ab
gewertet worden. Man hat sie zu einem reinen Mittel und Gegenstand 

es Konsums herabgewürdigt; und einem Gebrauchsgegenstand gegen- 
ivre,*k Verkalt man m religiöser Anbetung, sondern in brutaler 

a tausübung. Die lebendige Natur der Primitiven und die beseelte, 
ei ige Natur der Romantiker stehen dem modernen Menschen gleicher

maßen fern.
Der Mensch von heute ist nicht mehr religiös, denn religiös sind ja nur 

lejenigen, die etwas als heilig ansehen. Die Religion ist eine Sache der 
wenigen geworden, die besonders interessiert sind, oder derjenigen, die 
eme esondere Anlage oder ein besonderes Bedürfnis haben, was nur die 

eiligsten in einem technisierten Zeitalter besitzen. Daß die Religion 
L,Uh wen^sten Ist’ könnte vielleicht den Gedanken auf die
als r<H eS ,Katholizismus vom Homo religiosus hinlenken, dem Menschen 
jla°’ er ie Frömmigkeit sozusagen als sein Fach oder seine Lebensarbeit 
stüdk er Ist ein Homo religiosus, und als solcher ist er ein Gegen- 
Welt H0™0 saecularis oder den gewöhnlichen Menschen, die in der 

e en un dort ihrer Arbeit nadhgehen. Dies könnte ja eine Parallele 
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zu der Situation von heute zu sein scheinen, wo die Mehrheit weltlich ist 
und nur die wenigsten religiös sind; aber diese Parallele würde nicht nur 
äußerst oberflächlich sein, sie ist auch direkt verkehrt.

Das Verhältnis ist nämlich so, daß der Homo religiöses des Katho
lizismus und des Mittelalters sozusagen namens der anderen und für sie 
religiös war. Um es etwas drastisch zu sagen — es handelte sich um eine 
Art Arbeitsteilung, und der Mönch spezialisierte sich auf alles dem Him
mel Zugewandte, während sich dann die anderen umso eingehender ihren 
irdischen Berufsarbeiten widmen konnten; aber sie standen wirklich 
alle direkt oder indirekt im Dienste Gottes, und das war etwas, was sie 
alle wußten. So ist das Verhältnis jedoch heute nicht. Der Mensch ist im 
allgemeinen ohne ein besonderes religiöses Verhältnis. Er ist wirklich 
weltlich geworden, nicht nur mit Rücksicht auf die äußere, praktische 
Arbeitsteilung, sondern auch in bezug auf seine Lebenshaltung und seine 
Interessen. Der Religiöse von heute ist ein Mensch mit Sonderinteressen 
geworden, die er natürlich frei in einer freien demokratischen Gesellschaft 
pflegen können soll, aber es sind nun einmal Interessen, die seine privaten 
sind, die die anderen nichts angehen, und daher liegen sie denn auch auf 
einer Linie mit anderen Freizeitinteressen wie Philatelie oder Skisport.

Im Alten Testament sagt der Prediger Salomo, daß derjenige, der sein 
Wissen vermehre, seinen Schmerz vermehre. Der Homo sapiens der Ge
genwart ist zu einem Homo sciens geworden, er ist herabgesunken vom 
Weise- und Vernünftig-Sein zum Wissend-Sein, und die heutigen Men
schen zwingen uns oft an das alte Wort zu denken: Eritis sicut Deus, 
bonum et malum scientes —, aber der Mensch hat es nicht ertragen kön
nen, wie Gott zu sein oder selbst ein Gott zu werden. Er hat nämlich Gott 
abgeschaftt oder wie Nietzsche es in der „Fröhlichen Wissenschaft“ aus
drückte, Gott getötet; aber diese Menschen wissen noch nicht, was sie getan 
haben, denn sie ziehen nicht die konsequenten Schlüsse, die aus der Große 
der Tat, die sie begangen haben, folgen müssen. Es scheint so, als wäre sie 
noch zu groß für sie gewesen. Heute scheint es indes, als hätten sich die 
meisten klargemacht, was da wirklich geschah, als Gott verschwand. 
Jetzt gibt es wirklich kein Oben oder Unten, kein Hier oder Dort mehr, 
sondern alles meßt, und -alles ist relativ, und folglich wird es des Men
schen eigene Sache, sich die neuen Werte und die neuen Wahrheiten zu 
schäften. Die alten Gesetzestafeln sind zertrümmert, und nun müssen die 
Menschen selber versuchen, die neuen zu schreiben.

Aber dies scheint es ja gerade zu sein, was der Mensch von heute doch 
nicht zu vollbringen vermag. Dieses Werk ist ihm gewiß doch zu gewaltig. 
Der Mensch ist sich selbst ein Gott geworden, wie Mutianus Rufus bereits 
im Jahre 1509 in einem Brief an einen seiner Freunde schreiben konnte; 
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aber er ist nicht imstande, in der Rolle aufzutreten und sie zu spielen. 
Er hat Angst und ist unsicher; aber ein Gott, der Angst fühlt, ist kein 
Gott, und ein Gott, der nicht weiß, was das Oben oder Unten ist, ist nicht 
ein Gott, der alles weiß. Der Mensch von heute weiß natürlich mehr, als 
je eine frühere Generation gewußt hat. Er kennt fast alles über die 
wechselseitigen Gesetze der Relationen, er weiß viel von dem, was ist, und 
von dem, was geschieht, aber er hat dafür den Sinn für Gut und Böse, 
für Schön und Häßlich, ja oft auch für Wahr und Falsch verloren. Die 
modernen Menschen sind trotz allem nicht omnia scientes, weil sie 
nicht mehr bonum et malum scientes sind, wie Gott es selber war. Aber 
ohne dieses Wissen kann der Mensch nicht’in Sicherheit leben, und gerade 
deshalb wird er von Angst und Unsicherheit der ungewissen Zukunft 
gegenüber gequält.

Es scheint, als sei das umfassendere Wissen des Menschen von der Welt 
auf Kosten seines Wissens um das Leben erworben worden. Er hat keine 
Sicherheit in seinem Leben. Er hat sich eine nahezu vollkommene Technik 
erworben, aber es ist eine Frage, ob diese nicht in vieler Hinsicht mit 
einem entsprechenden Niedergang der Kultur bezahlt worden ist. Wäh
rend die Technik etwas Materielles ist, ist die Kultur etwas Geistiges, das 
in der Seele des Menschen wohnt, und diese Kultur gehört nun einmal zu
sammen mit dem Verhältnis zu etwas, das über das alltägliche Auskom
men und die Berufsarbeit hinausgeht. Es gibt keine gültigen Kultur
formen, ohne daß diese über sich selbst hinausweisen in die Transzen
denz hinein ohne daß diese Transzendenz jedoch, wie erwähnt, als 
Supranatura aufgefaßt werden darf. Aber in dem Bewußtsein selbst von 
der Gültigkeit der kulturellen Formen liegt eine transzendierende Ten- 

enz auf etwas hin, was jenseits dieser Formen ihrer empirischen Erschei
nungen liegt.

Dies konnte man zu seiner Zeit im Pantheismus erleben, der Gott aus 
seinem Himmel herabgezogen hatte — oder vielmehr richtiger gesagt, die 

r e zu Gott hinaufgezogen hatte —, aber heute gibt es keinen Pantheis
mus. Die Welt ist nicht mehr die sichtbare Form des Hervortretens des 
göttlichen Geistes, sondern sie ist eine monde-machine geworden, ebenso 
wie die Aufklärungszeit vom l’homme-machine sprechen wollte, und das 

ei ige Sich-Wundern, das aller Weisheit Anfang ist, ist von physika- 
*s er und technischer Einsicht abgelöst worden, wo es nicht einmal mehr 
ier und da verstreute weiße Flecken von Unwissenheit auf der Land- 
arte der Erkenntnis geben darf.
Die Alten begannen mit Gott, und von ihm aus schritten sie zur Welt 

d^er. Philosophisch gesprochen heißt das, man ging vom Absoluten zu 
n e ationen, um diese vom Absoluten aus zu erklären. Daß dieser Weg
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heute nicht gangbar ist— ob er das wieder einmal werden sollte» das 
kann niemand wissen oder leugnen —, ist eine Tatsache. Wir kennen nur 
Relationen und deren wechselseitige Gesetze; aber der Drang zum Abso
luten ist erhalten geblieben, und daher verabsolutiert man das Relative. 
In alten Tagen nannte man das eine Anbetung des Geschöpfes statt des 
Schöpfers, und etwas Derartiges hieß ohne Verschönerung irgendwelcher 
Art Götzendienst oder Abgötterei. Wenn es keinen Gott gibt, könnte 
man vielleicht behaupten, daß dann auch keine Rede von Abgöttern sein 
könne; aber das betrifft nicht das, was hier die Hauptsache ist, nämlich 
ob man das Recht hat, das Relative in gewissen Formen seines Auftretens 
so zu betrachten, als ob es das Absolute selber wäre. Man betet den Men
schen an, man betet den Staat an, man betet den Sport an, wie man früher 
Gott anbetete — das aber deutet darauf hin, daß der Mensch nicht ohne 
Gott sein kann und daß man dadurch, daß man ihn abschaffte, eine Tat 
ausgeführt hat, die weit über der eigenen Ebene des Menschen liegt. Das 
aber ist Hybris, und auf sie pflegt ja eine Nemesis zu folgen. Es scheint 
eine Tat zu sein, die nicht hätte verübt werden sollen.

Der von Angst erfüllte Mensch der Gegenwart lebt in der Welt der 
Relationen, und er lebt in der geschlossenen Immanenz, die gleich ge
schlossen verbleibt, wieviele neue und noch so entfernte Galaxien man 
auch entdecken sollte. Der Mensch lebt im geschlossenen Raum, wie un
endlich groß dieser praktisch auch sein sollte. Der Mensch der Gegenwart 
lebt in der Immanenz, und er ist nicht mehr imstande, an eine Transzen
denz in Form einer Supranatura oberhalb der geschaffenen Natur zu 
glauben. Aber obgleich man, ontologisch betrachtet, von keiner Trans
zendenz sprechen kann, kann doch gar wohl von einem Transzendieren 
über die geschlossene Immanenz hinaus gesprochen werden, und das heißt 
ja wiederum, daß diese Immanenz doch nicht geschlossen ist. Bei diesem 
Transzendieren intendiert man Gott als den, der der Urquell aller Wahr
heit, aller Gültigkeit und aller Güte ist. Gott ist sowohl das erste Apriori 
als auch das "Auletzt-Gemeinte, und hier hat es keinen Sinn zu diskutieren, 
ob er ist oder nicht ist, weil jede empirische Grenze transzendiert ist, und 
das Absolute selbst kann als das Zuletzt-Gemeinte nicht begründet wer
den. Ö

Voll und ganz Mensch zu sein, heißt in Wirklichkeit, dieses Transzen
dieren vorzunehmen auf Gott hin als das Zuletzt-Gemeinte und als den 
oder das, was allen Dingen Sein und Gültigkeit gibt. Der Mensch in seiner 
vollen Bestimmung, l’homme integral, der unverkürzte oder der integer 
homo muß somit als der Mensch definiert werden, der im Verhältnis 
des Transzendierens zu Gott steht. Äußerst unkalvinistisch kann dies 
auch so ausgedrückt werden, daß Gott und Mensch korrelative Begriffe

in dem Sinne werden, daß man, wenn man Mensch gesagt hat, auch Gott 
sagen muß. Wenn dies wirklich begriffen wird, wird die Lebensorien
tierung des modernen Menschen auch weniger unsicher werden, als sie es 
heute ist. Die Angst kann nur durch den Glauben abgelöst werden, und 
das Ganze scheint einen Sinn bekommen zu können, den zu schaffen der 
souveräne Mensch sich nicht als tauglich und tüchtig genug erwiesen hat. 
Und keiner kann sich ja mit Sicherheit auf das verlassen, was er selbst 
geschaffen hat, weil das Geschaffene ja stets geringer ist als sein Schöpfer. 
In der Immanenz gibt es nur das Geschaffene und das Bedingte; im Trans
zendieren aber wird auch nach dem Unbedingten oder einem Schöpfer 
gesucht.1

(Aus dem Dänischen übersetzt von Dr. Hans-Martin Junghans.)

bavn 19521 r¿n ®-ekgionsfilosofien i det tyvende Aarhundrede, I u. II, Kobn-
kundert, Tübingen 1963 Vergangenheit- Denken und Glauben im 20. Jahr-
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Konturen eines neuen Humanismus

I.
Die Anstrengung der letzten Jahre ist durch eine Bewegung im Geisti

gen gekennzeichnet, die sich in eindrucksvoller Weise beschleunigt. The
men, Fragestellungen und Lagebeurteilungen bleiben zurück hinter dem 
Ablauf der Monate und Wochen. Doktrinäre und ideologische Idole 
kommen und gehen wie Schlagerlieder. Der Geschmack wechselt jedes 
Jahr wie die weibliche Mode. Selbst der Mythos von der „Beschleunigung 
der Geschichte“, der vor Jahren von Daniel Halévy in Umlauf gebracht 
wurde, ist bereits ein weitgehend „überholter“ Mythos. Die philosophi
schen und intellektuellen Moden und Richtungen — und dieses seltsame 
Phänomen hat sich unter uns seinen Weg gebahnt, ohne daß wir dessen 
gewahr geworden wären — bleiben hinter der Realität der Dinge zurück, 
einer Realität, die offensichtlich eine fieberhafte Schwingung angenommen 
hat und beinahe von ihren eigenen Impulsen vorangetrieben wird, die 
dem Willen und dem Verständnis der Menschen entschwunden sind.

In diesem Umkreis stellt sich die Frage nach dem Menschen und der 
Gültigkeit des Humanismus in einer völlig verschiedenen Weise als bisher. 
Diese Fragestellung scheint uns in verschiedenen und besonderen Aspekten 
gesehen zu sein, von denen wir jetzt und hier einige behandeln möchten. 
Zuerst, in welchem Maße bedeutet der gegenwärtige Konflikt zwischen 
den Humanismen auf dem Weg durch eine Synthese einen Einschnitt be
deutet in der Formung eines neuen humanistischen Bewußtseins. Zweitens, 
welchen Anteil an der Bestimmung des Menschen haben die ideologische 
Krise und das Geschick der Technik? Drittens, in welchem Maße betrachtet 
die derzeit arh weitesten fortgeschrittene Philosophie die Anwesenheit des 
„Menschen“ als ein Übel in der Geistigkeit unserer Zeit? Viertens, welches 
ist in einem neuen Humanismus der Standort, den das beängstigende Bild 
des Menschen im Weltraum einnimmt?

Das erste Thema ist kürzlich auf dem „Achten Kongreß für Philo
sophie“ in Bozen in der folgenden genauen Formulierung behandelt wor
den: „Die Konflikte zwischen den Humanismen — das aktuelle Drama 
des Westens“. Die Gespräche über dieses Thema waren fruchtbar und 
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interessant — an ihnen nahmen Philosophen und Intellektuelle aus ver
schiedenen Ländern teil —, und sie zeitigten Ergebnisse, die große Hoff
nungen machen für das gleichfalls sehr aktuelle Thema des nächsten Kon
gresses, nämlich „Soziologie und Wahrheit“, von dem wir hoffen, daß er 
weniger ideologisch belastet und weniger rhetorisch und propagandistisch 
sein wird als der neulich in Evian abgehaltene Kongreß, an dem Sozio
logen aus der ganzen Welt teilgenommen haben, und bei dem der Name 
der sich bekämpfenden Ideologien tausendmal häufiger genannt wurde als 
der von Auguste Comte.

Ohne Zweifel sind die Humanismen heute in Mode gekommen, sie sind 
vielfältig, und, was noch wichtiger ist, sie sfnd alle miteinander in Wider
streit. Das philosophische Denken spürt deshalb in einer ungekannt dra
matischen Weise die Notwendigkeit, die Konturen einer Form des Huma
nismus herauszuarbeiten, der nicht nur die Konflikte zwischen den ver
schiedenen Humanismen zu versöhnen vermag, sondern auch einen Weg 
der Erleuchtung und des Verstehens innerhalb der verwirrten und sich 
überlagernden Herrschaftsgebiete der gegenwärtigen Humanismen bahnt. 
Das alles unter der Voraussetzung, daß es eine wirkliche Vereinbarkeit 
der philosophischen Spekulation mit der humanistischen Bewegung, der 
metaphysischen und der humanistischen Erfahrung gibt. Einer der hervor
stechendsten Charakterzüge der gegenwärtigen Krise des Humanismus 
besteht in eben dieser — passiven oder konfliktgeladenen — Koexistenz 
von verschiedenartigen und verwirrenden Formen des Humanismus. Da 
haben wir einen existenzialistischen, marxistischen und christlichen Huma
nismus. Einen vitalistischen Humanismus, einen Humanismus der Arbeit, 
einen wissenschaftlichen, technischen oder intellektuellen. Alle schließen 
m der Tat eine Lebenshaltung, eine bestimmte Mentalität, eine Philo
sophie der „Praxis“ ein. Jene Philosophie, die die Gegenwart des Men
schen in der Geschichte der letzten zwei Jahrhunderte begleitete, und die, 
vor Marx, Goethe in genauen Formulierungen aussprach, die dann Nietz
sche und seine vitalistische Metaphysik so begeisterten: „Übrigens ist mir 
alles verhaßt, was mich bloß belehrt, ohne meine Tätigkeit zu vermehren 

unm^telbar zu beleben.“ Im Namen dieser Lehre von der Tat 
ampft Nietzsche gegen diejenigen, die mit verfeinertem Genießen in den 

» arten des Wissens“ Spazierengehen. Es nimmt nicht wunder, daß in 
lesem Klima eine Vielfalt von Humanismen auftritt, ein ziemlich neues 

anomen, das ganz offensichtlich gleichzeitig mit der Entdeckung des 
enschen durch die Philosophie erscheint. Jede neue Form des Huma- 
smus nimmt für sich in Anspruch, eine Versöhnungsformel aufgrund 

innewohnenden e*g enen Dialektik zu sein. Tatsache ist aber, 
ie Konflikte unter den Humanismen zunehmen und daß die realen 
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In der Tat, wenn das Schicksal des Menschen in Wissenschaft und Technik 
darauf hinauslaufen soll, in die Hände der Technokraten zu kommen, 
so ist nichts treffender, als in ihnen ein „Grundübel“ zu sehen. Als ein 
solches betrachten sie nicht nur die spiritualistischen Philosophen, sondern 
beinahe die gesamte neuere amerikanische Soziologie (Vance Packard, 
Marshall McLuhan, John K. Galbraith), eingeschlossen die europäischen 
Soziologen und Techniker.5 „Die Technokratie schreckt vor der Verant
wortung zurück“, versichert Georges Elgozy, der gerade ein Technokrat 
ist.

Ständig über die ideologischen Notwendigkeiten reflektierend, erschei
nen uns der marxistische und der existentialistische Humanismus mit 
größerer Intensität. Sie alle verkünden vor allem das Eine: die Krise 
innerhalb des Humanismus selbst. Sie alle werden von einem dialek
tischen Geist angetrieben, der zur gleichen Zeit Konflikt und Drama, 
Kampf, Ungewißheit und Abenteuer bedeutet. Das alles wird in drama
tischer und pathetischer Weise in das einzigartige Abenteuer unseresöjahr- 
hunderts projiziert: das Abenteuer der Dialektik. Das ist ein seltsames 
Abenteuer in einer Zeit, in der vor allem anderen mit überraschender 
Häufigkeit die Frage nach der Realität gestellt wird. In diesem Abenteuer 
stellt die Wahrheit einen Kompromiß zwischen verschiedenen Wahrheiten 
dar, die Metaphysik wird hinter das begrenzte Feld der Phänomenologie 
geführt, die Freiheit ist ein Mythos, Tatsachen und Bedeutungen stehen 
beide in einer zwiespältigen Situation. In gewissem Sinne wäre es viel
leicht angemessener, eher von einer weitreichenden Verwirrung unter den 
Humanismen zu reden, als von einem Konflikt zwischen den gegen
wärtig geltenden Humanismen. So verhielte es sich, wenn dieser Kon
flikt oder diese Verwirrung auf den Bereich der Dialektik beschränkt 
wäre. Aber der Humanismus von heute ist noch nicht in der Lage, zwi
schen seinen Grenzen und den Grenzen des Schreckens zu unterscheiden. 
Es hat Formen cjgs Humanismus gegeben, und es gibt sie noch, die von 
Ideologien inspiriert sind, die sich ohne Gnade bekämpfen, und in denen 
der Humanismus nichts anderes bedeutete und bedeutet als Terror. So 
treiben die Abenteuer der Dialektik die Absichten, die in sich vielleicht 
edel sind, obgleich sie von Ideologien des Humanismus beseelt sind, bis 
zu den düsteren Reichen des Schreckens.

Aus allen diesen Gründen ist es nötig, mit einer gewissen Ruhe und 
Gelassenheit durch das Problem hindurchzugehen, ein wenig außerhalb 
des Abenteuers des gegenwärtigen Humanismus selbst. Oder wenigstens 

5 Vgl. Raymond Ruyer, „Paradoxes de la consience et limites de l’automatisme“, 
Paris, Albin Midiei, 1966; Georges Elgozy, „La Paradoxe des tedmocrates“, Paris, 
Denoel, 1966.
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in gewisser Weise außerhalb. In einem Sinne, der ein Paradox bedeutet, 
und es ist das Paradox, das uns in einen Bereich führen kann, der uns 
wirklich interessiert, zum wahren Kern des gegenwärtigen Humanismus. 
Man spricht heute, wie wir gesehen haben, mit viel Nachdruck von einem 
realen Humanismus, ein Begriff, von dem es uns noch nicht gelungen ist 
zu erkennen, ob er sich mit einer Philosophie der Realität trifft oder nicht. 
Uns erscheint dieser reale Humanismus wie ein mehr oder weniger ent
ferntes Echo der Phänomenologie, insofern die Phänomenologie auf jene 
philosophische Haltung beschränkt bleibt, die darin besteht, von der 
Realität Kenntnis zu nehmen, oder sich einfach beschränkt auf die Be- 
wußtwerdung, die der marxistischen Phäfiomenologie so teuer ist. Das 
Neue an diesen Formen des realen Humanismus sind seine ideologischen 
Voraussetzungen. Diese Voraussetzungen schließen immer die Gegenwart 
des Menschen in seinen verschiedensten Erscheinungsformen ein, aber 
einen Menschen als Bestandstück der Rhetorik. Nicht den wirklichen 
Menschen mit seinen wirklichen Problemen, seinem wirklichen Profil, 
seiner wirklichen Existenz, mit seiner Menschlichkeit. Die Krise dieser 
Humanismen, ihre Konflikte und ihre Unvereinbarkeit beruhen gerade 
auf dieser Abwesenheit. Diese Krise zu überwinden, bedeutet, in das 
Zentrum der humanistischen Bewegung den wirklichen Menschen zu 
stellen und durch den wirklichen Menschen den einzig gangbaren Huma
nismus zu verfolgen, der mit allen seinen möglichen Konsequenzen ver
einbar ist: den Humanismus der Freiheit und den Humanismus der 
Wahrheit.

II.
Aber ein Humanismus der Freiheit und der Humanismus der Wahrheit 

stoßen heutzutage mit zwei fundamentalen Fragen zusammen, die sich in 
jedem neuen Abenteuer des Humanismus als vorrangig erweisen. Die 
Frage der Ideologien und ihrer Beziehungen zur Freiheit des Menschen 
und die Frage der Technik sind Faktoren, die die Freiheit des Menschen 
zutiefst determinieren. Das Problem der Ideologien formuliert noch ein- 
iual die Frage nach der Rolle der Intellektuellen innerhalb der Dynamik 
der Welt von heute.

Es ist unbestreitbar, daß die Intellektuellen von heute beginnen, sich 
darüber Rechenschaft zu geben, in welchem Maße sie der Entwicklung 

er Politik und der Macht wehrlos gegenüberstehen. Es breitet sich des- 
alb unter ihnen Pessimismus aus. Die Männer der Wissenschaft werden 

Bewahr, daß sie nichts als unbewußte Werkzeuge einer möglichen Ver- 
tung der Menschheit in den Händen der berufsmäßigen Politiker und 

2*  
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der Technokraten sind. Die Philosophen und Intellektuellen verkünden 
mit überstürzter Angst das Ende der Ideologien, die sich zu einer Art 
modus operandi der Ideen in der Politik umbilden. Einige von ihnen 
verkünden in den Spuren von Macchiavelli selbst, wie sie sagen, einen 
„realen“ Humanismus (so definieren sie den Humanismus von Marx und 
von Machiavelli) und die Notwendigkeit, daß die Prinzipien vom Him
mel auf den festen Boden der Tatsachen und der in Bewegung befindlichen 
Ereignisse heruntergeholt werden. Die Künstler und reinen Schaffenden 
erkennen ihre untergeordnete Stellung im Rahmen der Gesellschaft. Tat
sache ist, daß die Intellektuellen während mehr als zwei Jahrhunderten 
ihre Rolle in der Politik gespielt haben. Ihre Stimme wurde gehört. In 
den Studierstuben und in den Bibliotheken wurden die neuen Ideologien 
geschmiedet. Einige Politiker, große Politiker, waren geniale Intellek
tuelle und zwar gerade nicht deshalb, weil sie fest an die ewige Brauch
barkeit der Prinzipien der Vernunft und des Staates glaubten.

Propheten ohne Waffen, immer mehr von der Einsicht beherrscht, daß 
ihre Mission in der Politik schon beendet ist: das sind heute offensichtlich 
die Intellektuellen. Sie selbst haben den Schluß gezogen, daß die Ideolo
gien ihr Werk waren und daß die „Vollendung“ der Ideologien die 
Tyrannei, den Totalitarismus, das Ende der Freiheit und den Untergang 
des Humanismus bedeutete. Und vorausgesetzt, daß sie eine andere 
Weise, auf die Politik Einfluß zu nehmen, die nicht in dem Schmieden von 
Ideologien, Mythen und Utopien besteht, nicht besitzen, so halten sich 
die Intellektuellen von heute mit Recht für Propheten ohne Waffen. Der 
florentinische Mönch Savonarola, der „waffenlose Prophet“ von Machia
velli, der glaubt, daß er den „Principe“ hervorgebracht habe, erfüllt sich 
mit Entsetzen und zieht es vor, zu sterben.

Aber die Propheten unserer Zeit finden sich auch auf einem anderen 
Gebiet ihrer Aktivität ohne Waffen vor, das nicht das ihres möglichen 
politischen oder sozialen Einflusses ist. Sie finden sich immer häufiger 
ohne Waffen auf dem Gebiet ihrer eigenen ethischen Überzeugungen vor, 
das Gebiet ihrer intellektuellen Überzeugungen eingeschlossen. Seit ziem
lich langer Zeit ist es schwierig genau anzugeben, was unter einer 
Ideologie zu verstehen ist, also etwas, was zu seiner Zeit zu einem 
guten Teil die Anwesenheit der Intellektuellen im Raum der politischen 
und sozialen Aktivitäten ausmachte, auch auf dem Gebiet der großen 
revolutionären sozialen und politischen Umwälzungen. Wer von sich aus 
die schwierige Aufgabe auf sich nehmen würde zu erkennen, was heute 
in der Welt unter Ideologie verstanden wird, oder, besser gesagt, was 
darunter verstanden wurde seit der Soziologie der Erkenntnis, seit Max 
Weber, Max Scheier, Karl Mannheim bis zu Michael Oakeshott, James 

Burnham, Raymond Aron, Georg Lukács, der würde nur die Verwirrung 
in einer Materie vermehren, die von sich aus schon so kompliziert und 
heterogen ist. Karl Mannheim hat vielleicht das Hauptverdienst schon seit 
1936, als er sein berühmtes Buch „Ideology and Utopia“6 veröffentlichte, 
die außerordentlichen Schwierigkeiten bemerkt zu haben, die sich auf 
diesem Gebiet vor dem aufmerksamen Blick des Prüfenden aufbauen. 
Und vielleicht bleibt für uns, da ein großer Teil seiner Analysen und 
Diagnosen vergessen und „überholt“ sind, seine Überzeugung aktuell, 
daß auf dem Grund der menschlichen Aktivität und der sozialen Existenz, 
wie auf dem Grund der intellektuellen Aktivität, Faktoren von iden
tischer oder ähnlicher Natur bestehen. Erne Beobachtung, die auch den 
Propheten ohne Waffen in unseren Tagen zu denken geben könnte, da 
der Begriff der Ideologie seine erste Bedeutung anzunehmen beginnt, die 
des Anfangs der Neuzeit, auf welche sich Bacon und seine Theorie der 
idola bezieht. Es ist nicht weniger sicher, daß der Begriff der Ideologie 
selbst niemals aufgehört hat, seine Verächter zu haben, die von Napoleon 
angeführt werden, von dem man weiß, in welcher Weise er die „Ideo
logen einschätzte. Aber während der beiden letzten Jahrhunderte stell
ten die Ideologien eine historische Größe dar, die in keiner Weise als 
wirkende Kraft zu verachten war, und die Geringschätzung für die Ideo
logien war im Grunde, wie Mannheim selbst erklärt, etwas von „erkennt
nistheoretischer und ontologischer Natur. Was geringgeschätzt wird, ist 

ie Gültigkeit der Gedanken des Gegners, weil man sie für wenig reali
stisch hält. Diese letztere Haltung wurde vor allem von der marxistischen 

eologie vertreten seit Marx, als er den utopischen Sozialismus bekämpfte 
un die liberale Ideologie, bis zu Georg Lukács, der die Zerstörung der 

ernunft in allem entdeckt, das nicht orthodox marxistisches Denken ist. 
’ l^v^ ied°Ch *st se^st die Polemik zwischen Ideologien, die sich offen- 

Sicit ich bekämpfen, im Ton gedämpft. Und vielleicht breitet sich in dem 
nte e ttuellen Bereich, der dieses Problem und seine Verbindungen mit 
..^n.. 10^cmcn ^er Freiheit berührt, ein Urteil über die Ideologien aus, 
p i-1C « Cm’ ^as fidiaci Oakeshott in seinem Buch „Rationalism and 
nu ltlCS’ aus<^r^cbt: ”E* ne politische Ideologie stellt, nach meiner Mei- 
d t» ein abstraktes Prinzip oder ein Gefüge von abstrakten Prinzipien 
aus- 1 Unabhän§i§ von irgendwelchen Überlegungen praktischer Art 
j &ear eitet ist- Sie feiert von vornherein das Objektive, das diejenigen 
vo .aben Sollen> die die Gesellschaft regieren, und indem sie so 

g t, eiert sie ein Mittel, um die Wahl zwischen den Bestrebungen, die

1954 ‘ m> ’dde°l°gy and Utopia“, London, Routledge and Kogan Paul Ltd., 
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angeregt und unterstützt werden sollen, und denjenigen, die unterdrückt 
oder beschnitten werden sollen, zu verwirklichen.

Der einfachste Typ einer Ideologie wird durch eine abstrakte Idee wie 
Freiheit, Gleichheit, höchste Produktivität, rassische Integrität oder Glück 
dargestellt. In diesem Fall muß die politische Aktivität in einer Weise in 
Gang gesetzt werden, d^ß sich die Gesellschaft dem postulierten Ideal 
angleicht oder es widerspiegelt.“7

Der Begriff der Ideologie selbst hat in der Tat seine schwer erworbene 
intellektuelle Autonomie verloren, eine bemerkenswerte Anstrengung der 
Soziologie der Erkenntnis. Sein Gebrauch geht einher mit neuen Wirk
lichkeiten und neuen Begriffen, die in unseren geistigen Horizont einge
drungen sind, und er wird vor allem durch ein Phänomen geistiger Ver
wirrung bestimmt, die sich in dem Maße ausbreitet, wie die Notwendig
keit der Klarheit und formalen Logik der Begriffe.

Wenn es einen letzten Beweis dafür gibt, daß die Epoche, in der wir 
leben, eine Zeit der Übergänge, des Werdens und der geistigen Unsicherheit 
ist, so besteht dieser Beweis ohne Zweifel in dem vieldeutigen Gebrauch 
der Namen und Begriffe bei dem größten Teil der Forschungsarbeit an der 
Realität. Wir wohnen einem wirklichen Kampf der Namen, Wörter und 
Definitionen bei. Ein Kampf, der so weit in die Geister eingedrungen ¡st, 
der derart in die Tiefe geht, daß sich manchmal Intellektuelle im strengen 
Sinn über jene erste Notwendigkeit in jeder klaren und deutlichen Ana
lyse der Begriffe mißverstehen, die ihre Präzisierung bedeutet, indem sie 
sagen, daß dies, nämlich die Begriffe und Wörter an sich, das Allerunwich
tigste sei und daß das Wichtigste das sei, was jeder einzelne unter jeder 
Sache verstehe. Die „Epoche der Unsicherheit“, auf die sich Jesus Fueyo 
in seiner schönen Untersuchung bezieht, ist „eine Zeit ohne Sehvermögen“ 
in erster Linie wegen ihrer Haltung der intellektuellen Unsicherheit.

Diese Haltung würden wir eine gefährliche und in höchstem Maße 
beunruhigende Anarchie nennen. Das Schwerwiegendste ist in der Tat, 
daß ihr nicht eine von sich aus anarchische, träge oder verwirrte geistige 
Verfassung entspricht, sondern eine Art vorgegebener Unfähigkeit, eine 
in Fluß befindliche Realität zu erfassen: in rasendem, unerreichbarem, 
wechselhaftem Fluß, wie es die soziale und politische Realität ist. Dieser 
beunruhigenden, gefährlichen und oberflächlichen Geistesverfassung ent
spricht die Weise der meisten Polemiken auf diesem Gebiet. Eine davon, 
die leidenschaftlichste, ist vielleicht die Auseinandersetzung über das 
Schicksal der Ideologien. Es ist eine Polemik, die schon einige Zeit hinter 
sich hat, wenn auch einige Kämpfer der letzten Stunde sie für ebendies 

7 Michael Oakeshott, „Rationalism and Politics“, New York, Basic Books, 1962, S. 116.

halten, nämlich der letzten Stunde angehörig, und uns wissen lassen, daß 
sie sie eben erst entdeckt haben. Vor genau zwei Jahren hat der franzö
sische Soziologe Raymond Aron, der ein genauer Beobachter der heutigen 
Gesellschaft aber kein Vorläufer irgendeiner großen Voraussage ist, sein 
Buch „Opium für Intellektuelle oder Die Sucht nach Weltanschauung“8 
mit einem Kapitel abgeschlossen, das eben dieser Frage gewidmet ist: 
„Das Ende des ideologischen Zeitalters?“. Dieses Thema wurde ohne 
irgendeine nähere Bestimmung als einfache Frage aufgeworfen, die in 
einer allgemeinen Problematik die Frage nach dem „Ende der Ideologien" 
und die Frage nach der „industriellen Gesellschaft“ einschloß. Diese The
men, Fragen und Probleme haben sich, wi^heute Raymond Aron selbst in 
seinem neuesten Buch „Drei Essays über das industrielle Zeitalter“9 be
kennt, in einer Weise popularisiert, daß sie gebieterisch neue Unter
suchungen, neue Klärungen und neue Fragen fordern.

Im ungeheuren Meer der neuen Spekulationen in dieser Sache schwim
men vor allem drei Begriffe: der der Gesellschaft, der der Technik mit 
ihren Ableitungen (Technokratie, Technologie, technokratische Gesell
schaft) und der der Ideologie. Sie alle sind in ihrer phänomenologischen 
Anwendung und ihrer ontologischen Ableitung mit dem politischen Begriff 
der Freiheit und ihrer Bestimmung innerlich verknüpft. Diese drei Begriffe, 
die auf dem Meer der soziologischen Spekulation schwimmen, leiden in 
erster Linie an dem zeitgenössischen Übel der Reduktionen und schemati
schen und geistigen Vereinfachungen. Man betrachte beispielsweise das 
Schicksal, das bei uns der Begriff der Gesellschaft selbst hat. Raymond Aron 
definiert als eines der Hauptmerkmale der industriellen Gesellschaft, daß 
sie das ersetzt, was der französische Autor in einem weiten Sinne eine 
archaische Gesellschaft nennt, und daß sie ihrem Wesen nach die neue 
kapitalistische Gesellschaft ist, die aber viel gemein hat mit der sozialisti
schen Gesellschaft, die in Wahrheit, und in verschiedener Form, wesent
lich eine totalitäre Gesellschaft ist. In einer „technologischen Interpreta
tion der Geschichte — die sich nahelegt, wie Aron selbst bemerkt, als 
a tuelle Auslegung der Phänomene, die uns betreffen, und zwar ebenso 

ie westliche, industrielle, neokapitalistische Gesellschaft, oder wie immer 
nian sie nennen will, wie auch die sozialistische, marxistisch-leninistische 
o er totalitäre östliche Gesellschaft, wie auch immer man in gleicher Weise 

lese definieren möge —, sind sie nämlich ein und dieselbe Sache aus dem 
ein a en Grund, daß beide „die Atomenergie und elektronische Steue- 
tnngsanlagen“ benutzen.10

8

e
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Raymond Aron, »L’opium des iotellectuels“, Paris, Calmano Levy, 19 
Raymond Aron, „Trois essais sur l’àge industriel“, Paris, Pion, 1966. 
Raymond Aron, „Essai sur les libertés“, Paris, Calmano Levy, 1965.
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Uns scheint diese technologische Interpretation der Geschichte sehr 
verwandt mit der der vielen Autoren, die das Ende, die Dämmerung oder 
einfach den Tod der Ideologien verkünden. Neigen nicht vielleicht zu 
dieser Form der Interpretation Geister von solchem Einfluß wie Maurice 
Duverger, der so bewundert, zitiert und wiederholt wird von den Intel
lektuellen der neuen Generation in den verschiedensten Strömungen des 
europäischen politischen Denkens, wenn sie voraussehen, daß es mehr oder 
weniger eine allgemeine Tendenz zu einem sozialistischen und demokrati
schen System gibt, „in welchem die westlichen Gesellschaften durch Sozia
lisierung und die sowjetischen Gesellschaften durch Liberalisierung kon
vergieren werden“?11 Raymond Aron selbst, der scharfsinnige Erforscher 
der industriellen Gesellschaft, drückt sein Erstaunen angesichts des Er
scheinens einer neuen, einer noch neueren Gesellschaft aus, die so plötz
lich entstanden ist, daß er sie nicht anders denn als nach-industrielle 
Gesellschaft definieren kann, fürchtend, damit ein neues Adjektiv auf 
den polemischen Markt geworfen zu haben. Es ist in der Tat der Mühe 
wert, das im Wortlaut zu zitieren, was als Schlußfolgerung des Buches von 
Maurice Duverger, „Einführung in die Politik“, einer weitgespannten 
Analyse des Janus bifrons der gegenwärtigen Gesellschaft, erscheint: 
„Trotz ihrer Differenzen stehen sich Westliche und Marxisten in ihrer 
politischen Konzeption näher, als sie glauben. Die ersteren haben prak
tisch auf einen Idealismus verzichtet, der sehr schlecht konkrete Praktiken 
verschleierte, die davon sehr verschieden waren. Sie geben heute zu, daß 
die sozial-ökonomischen Faktoren eine wesentliche Rolle im Ablauf der 
politischen Auseinandersetzungen spielen. Auf einer primitiven Stufe, wo 
die Techniken erst rudimentär sind, sind diese sozial-ökonomischen Fak
toren vor allem geographisch: sie hängen ab vom Klima und den natür
lichen Gegebenheiten. In der Folgezeit werden sie zu technischen Faktoren: 
Der Grad der technischen Ausstattung bestimmt das Niveau der Lebens
haltung, das seinerseits die politischen Kämpfe bestimmt. Diese Analyse 
bleibt dem marxistischen Schema fern. Aber die Unterschiede erweisen 
sich schließlich als zweitrangige Momente. Im wesentlichen denken West
liche und Sowjets, daß die technische Entwicklung die Grundlage der 
sozialen Struktur ist, von der die Entwicklung der Kämpfe und die poli
tische Integration abhängen.“12

Hier erscheinen Ideologie, Technik und Gesellschaft als Teile desselben 
wesentlichen Geschickes der Einigung. Es ist die Theorie der „Konver
genz“. Zusammen mit ihr entsteht der Mythos von den umfassenden

11 Maurice Duverger, „Introduction à la Politique“, Paris, Gallimard, 1964, S. 367— 
371.

12 Maurice Duverger, a.a.O., S. 365.
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Zusammenschlüssen. „Die Integration schreitet in der Geschichte fort im 
Maße des technischen Fortschritts“, verkündet Duverger. Es nimmt nicht 
wunder, daß auch ein Geist von einer, von der des Autors so verschiedenen 
Prägung, in nach Art einer Schlußfolgerung in großen Buchstaben ge
schriebener Diagnose, ein Geist von so hervorragender Herkunft und 
Sensibilität wie Ernst Jünger, zu uns in prophetischer Weise vom Welt
staat spricht. Das Merkwürdige ist, daß Jünger uns gerade jetzt einen 
Weltstaat prophezeit, da der Westen die marxistische Utopie vom Ende 
des Staates übernimmt und den Mythos von der „Entpolitisierung“ in 
Umlauf bringt.

Aber bis dahin gibt es Blut, Krieg, Elend und Konflikte, die überall 
auf dem Grunde der hoffnungsvollen Wasser der Koexistenz und Inte
gration drohen. Sie sind Verkörperungen eines alten Mythos, den alle für 
immer zu begraben bereit sind. Es ist ein so alter und menschlicher Mythos, 
ein so dauerhafter im Lauf der Jahrhunderte, daß der alte Platon sich 
sogar den Luxus erlaubte, die Vorzeit zu verherrlichen: der Mythos vom 
Politiker und von der Politik. An seiner Stelle entstehen die begrifflichen 
Verkürzungen einer Wirklichkeit, die mehr denn je eine dynamische Wirk
lichkeit ist, eine sich entwickelnde Realität auf dem Wege.

Das Hauptproblem, das vor uns liegt, ist letzten Endes das folgende: 
Welches sind die Auswirkungen der „Krise“ der Ideologien, des mög
lichen Prozesses der Entpolitisierung, auf die Freiheit des Menschen? 
Findet der Mensch am Ende, befreit von der ideologischen Tyrannei, einen 
günstigen Boden, seine Freiheit wiederzugewinnen? Die neuen Tyranneien 
der ihn umgebenden Realität, bespitzeln sie nicht am Ende seine wesens
mäßige Freiheit in beständiger Weise, die noch gefährlicher, noch hinter
hältiger ist als der jahrhundertelang herrschende Mythos der Ideologie 
und der Politik? Die Technik, der Staat, die Planwirtschaft, das stan
dardisierte Leben, die Verkürzung der Realität auf die Welt des Bildes 
und des Spiels, die ungeheuren Drohungen der Zerstörung weiter mensch- 
icher Bereiche, der Hunger, die Übervölkerung, das Untergehen im 

Ozean des Kollektivs: das ist in Wahrheit die uns umgebende Welt. Ihre 
yiannei, ihr ständiger Angriff auf unsere Freiheit sind leicht zu erken

nen. Gegen ihre Gefahren entwirft die Geistigkeit unserer Tage die neue 
des Rebellen. Es wird uns, als äußerstes Mittel, die Rückkehr in den 

Wald vorgeschlagen, ein neues Durchdenken des freien Willens, der 
stieg durch uns selbst hindurch zu Quellen, die lange vergessen waren 

11 die sich vielleicht rein bewahrt haben und fähig sind, unseren Durst 
uießl^10^16^ ZU St*̂ en’ Unser sichtbarer Horizont, ein weiter und uner- 
p lc er Horizont, ist ein dürrer und einsamer Horizont, von unserem 

neitsdurst her betrachtet. Die Tyranneien haben sich vervielfältigt.
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Nachdem die kalte, fast abstrakte Gegenwart der einen gestürzt ist, erhe
ben sich tausend neue Tyranneien, an die man vordem nicht gedacht hatte. 
Unser Geist findet sich wacher vor, sie zu erfassen; ihre Zahl ist größer, 
ihr Gewicht wiegt stärker, und unsere Freiheit ist mehr bedroht. Es gibt 
möglicherweise Geister, Millionen menschlicher Wesen, die in ihrer Welt 
nicht ein Anzeichen von Tyrannei, nicht eine Bedrohung ihrer Freiheit 
entdecken. Das ist die Konsequenz, die äußerste vielleicht, des Fortschritts, 
der großen Ideologie vom Wohlstand, in die weder die Perspektive der 
Rebellion, noch die Flucht in den Nihilismus bineinpassen, beides Formeln, 
die so leidenschaftlich von der Philosophie und der Literatur der Gegen

wart aufgegriften wurden.
So sehr man auch die Aufmerksamkeit in andere Richtungen lenken 

möchte, die Technik bleibt in unserer Existenz gegenwärtig. Versuchung 
und Bedrohung zugleich, wird sie mit jedem Tag mehr zu unserem Pro
blem, unserem Schicksal, unserem Verhängnis. Wir können frei und 
menschlich sein oder nicht, fern oder nah unserer Einsamkeit in ihrem 
Dienst. In der Tat tragen viele der uns umgebenden Wirklichkeiten ihren 
Namen. Es könnte eines Tages selbst der Stern der Technokratie unter
gehen, ein Ende der Technik an sich können wir nicht vermuten. In sol
chem Maße ist die Menschheit im tiefsten Sinn mit dem Schicksal und dem 

Vormarsch der Technik verbunden.
Als Bürger einer großen oder kleinen Stadt, als aktives Mitglied der 

Gesellschaft, als Untertan eines immer mächtigeren Staates, unabhängig 
von der politischen Form, die ihn zusammenhält oder umschreibt, als 
ständiges Opfer der äußeren Druckmittel, sei es der Publizistik, der Pla
nung, der Standardisierung, und der vielfältigen Formen des materiellen 
Wohlstandes, die als Lohn und Gegenleistung des Fortschritts erscheinen, 
ist jeder Mensch von heute durch die Anwesenheit der Technik im Leben 
auf unserem ganzen Planeten bestimmt. Sie verkörpert einen neuen Macht
willen, und das Problem der Freiheit des Menschen, die politische Ord
nung und die Einheit der Welt müssen in enger Verbindung mit dem 
Wesen und der Natur der Technik gesehen werden. Die Technik ist ein 
neues Ereignis in der Geschichte der Menschheit. Sie ist in gleicher Weise 
verbunden mit einer neuen Konzeption der technischen Fakten.

Nie zuvor hat die Außenwelt einen so beständigen Druck auf den 
Menschen ausgeübt. Nie zuvor hat sich die primitivste Notwendigkeit 
des Ausweichens und der Flucht in so dramatischen und unvermittelten 
Formen manifestiert. Nie zuvor war das elementare Gefühl der Verlassen

heit so offenbar.
Der Mensch als das zu absoluter Einsamkeit bestimmte Wesen. Der 

Mensch, vor die offenen Pforten der Utopie gestellt, tritt ganz in die 
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Betrachtung von Aldous Huxley in seiner glänzenden Studie „Die Pforten 
der Wahrnehmung“ ein: „Wir leben miteinander, wir wirken eins auf 
das andre ein und reagieren aufeinander; aber immer und unter allen 
Umständen sind wir einsam. Die Märtyrer schreiten Hand in Hand in die 
Arena; gekreuzigt werden sie allein. In ihren Umarmungen versuchen 
Liebende verzweifelt, ihre isolierten Ekstasen zu einer einzigen Selbst
transzendenz zu verschmelzen: vergebens. Schon von Natur ist jeder 
verkörperte Geist dazu verurteilt, Leid und Freud in Einsamkeit zu 
erdulden und zu genießen. Empfindungen, Gefühle, Einsichten, Einbil
dungen — sie alle sind etwas Privates und nur durch Symbole und aus 
zweiter Hand mitteilbar. Wir können Berichte über Erfahrungen aus
tauschen und sammeln, niemals aber die Erfahrungen selbst. Von der 
Familie bis zur Nation ist jede Gruppe von Menschen eine Inselwelt, 
deren jede Insel ein Weltall für sich ist.“13

Gegen diese inselhaften Welten und ihre unerschütterliche Einsamkeit 
übt die technische Gesellschaft von heute einen mächtigen Druck aus. Es 
besteht ein wirklicher Ansturm auf das Privatleben, auf die letzten 
bestehenden Rückzugsgebiete der Freiheit des Menschen. Die „inselhaften 
Universen“ werden schnell durch die „einsamen Massen“ ersetzt, von 
denen uns der nordamerikanische Soziologe David Riesman berichtet, eine 
typische Erscheinung der industriellen Gesellschaft, kompakte Einheiten 
von „außengesteuerten“ Individuen, durch Konformismus gekennzeichnet 
und, weil auf den Erwerb von Sachen ausgerichtet, selbst „zur Sadie 
geworden“. Vance Packard, der in seinem Buch „Die wehrlose Gesell
schaft die Gefahren namhaft macht, die die Freiheit des Menschen belau
ern, gibt ein Zeugnis wieder, das eine in der Universität von Michigan 
versammelte Gruppe von Spezialisten veröffentlicht hat, und das so 
autet: „Wir müssen eine wahre Revolution als möglich ansehen in der 

Beeinflussung von Haltungen und Überzeugungen, die auf die außerordent- 
ichen Techniken der Erziehung, der Benutzung von Drogen, der unter- 

s welligen (unbewußten) Anregung, der Manipulation von Handlungs
motivationen oder die Mitwirkung von Medien zurückgeht, die noch un
entdeckt sind.“14

Die Möglichkeiten einer solchen Wissenschaft überträfen, nach der 
einung der Spezialisten, die Gewalt der Atom- oder Wasserstoffbomben.

v lst eine fieberhafte Suche nach Mitteln im Gange, die eine Wissenschaft 
m menschlichen Verhalten vollenden sollen. Der Osten wie der Westen

KrÍr IwX1?’ ”Die Pforten der Wahrnehmung“, deutsch von Herberth E. Her- 
it “tschka, München, 1954, S. 9 f.

Vance Packard, „Die wehrlose Gesellschaft“, Düsseldorf — Wien, 1964. 
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verfolgen dieses Ziel mit gleicher Hartnäckigkeit. Inzwischen ist das Wort 
Freiheit in aller Munde, und sein Gebrauch nimmt ständig zu, gleichsam 
nach dem Maßstab dieser leidenschaftlichen Erforschung der das mensch
liche Verhalten beeinflussenden Mittel. Die Aussicht der „Schönen neuen 
Welt“ Huxleys, vor fast vierzig Jahren noch reines literarisches Spiel, 
Sarkasmus angesichts einer möglichen Daseinsform und utopischer Ent
wurf, ist bereits eine Realität, die auf dem Wege ist, die in den Labora
torien vorbereitet und auf Kongressen und in den Universitäten dis

kutiert wird.
Unterdessen bleiben an der Oberfläche des öffentlichen Lebens die 

Geister hellhörig und wachen über die „politischen Freiheiten“, ohne daß 
diese Wachsamkeit die inquisitorischen Methoden, die gegen die Freiheit 
und Würde der Person, gegen das Privatleben gerichtet sind, abwenden 
könnte, noch den massiven Druck der Gesellschaft auf den einzelnen mit 
der Absicht, ihn in ein mißtrauisches, ängstliches und unschädliches Wesen 
zu verwandeln, das in einer ständig bewachten Freiheit lebt. Sicher leben 
wir nicht innerhalb eines staatlich geübten Terrors in einer totalitären 
Gesellschaft kommunistischer Prägung, die dazu verurteilt ist, sich in 
fundamentalen Widersprüchen in der ständigen Hoffnung auf den uto
pischen Augenblick aufrechterhalten zu müssen, in dem sie das Verschwin
den des Staates zugunsten einer neuen Gesellschaft betreiben wollen. Die 
Aussicht ist im Ganzen eine der allcrtraurigsten: während man auf die 
Abschaffung des Staates hofft, bemächtigt sich die Gesellschaft der Waffen, 
um die sie eines Tages den totalitären Terror in nichts wird zu beneiden 
haben. Die Statistik in den Büchern von Packard über die Mittel der 
Kontrolle und des Drucks, den die Gesellschaft auf den einzelnen ausübt, 
kann uns das Vorspiel einer haarsträubenden Wirklichkeit zeigen. Das 
„Privatleben“ liegt in Agonie. Die Regierung, die publizistischen Medien, 
die Versicherungsgesellschaften, die Erforscher der „öffentlichen Mei
nung“, die Zentren, die „Tests“ durchführen, die Arbeitgeber, inklusive 
Millionen von Leuten, die begierig sind, es zum Vergnügen zu tun, aus 
einer Gesinnung der Schnüffelei, können ungestraft die geheiligten Bereiche 
der Familie, des Privatlebens, die Gewissensentscheidung und das Verhal
ten der Individuen verletzen. In der Schule, im Büro, in den Stunden der 
Freizeit kann alles durch alle überwacht werden. Die Welt verwandelt 
sich in ein großes Echo, in das „Big Ear“ (das große Ohr), das alles hört 
und alles weiß, über alle und über jeden einzelnen. In seinem Testament 
empfahl Aldous Huxley der Menschheit, dem Zugriff der „blinden Kräfte, 
die unser Leben dirigieren, zu widerstehen“. Eine ungeheuer schwierige 
Aufgabe, aber wesentlich, wenn der Mensch seine Freiheit wiedererlangen 

und sich selbst in der Freiheit wiederfinden soll.

Die tiefgreifenden Veränderungen auf dem Gebiet des menschlichen 
Bewußtseins, das die Technik vorantreibt, führen uns zu dem Erfolg, dem 
wirklich eindrucksvollen Erfolg, den die Bücher von Marshall McLuhan 
in den letzten Jahren in Amerika hatten. Er ist Professor für Soziologie an 
der Universität Toronto, und seine Bücher, die zu echten Bestsellern wur
den, behandeln gerade dieses Thema. Mit Büchern wie „Understanding 
Media“15, „The Guttenberg Galaxy“16 ist ein authentischer philoso
phischer „Malthusianismus der Technik“ entstanden, der in gewisser Weise 
die soziologische Theorie von Hyppolite Tainc von der Zugehörigkeit des 
Milieus zur Bildung und schöpferischen Kraft des Menschen wiedererweckt. 
Die technischen Gegebenheiten unserer Zeit haben eine völlig neue Um
gebung geschaffen, die den Menschen umgibt und sein Bewußtsein von der 
Welt bestimmt, sein Bild von der Welt und seinen Begriff von den mensch
lichen Beziehungen. Unser Verhalten, unsere Gesinnungen, unsere Vision 
von der Welt verwandeln sich. Es erscheint eine neue Art des „Wilden“, 
dessen mentale Strukturen mit Bildern arbeiten. Einen großen Einfluß auf 
die Formung dieses neuen Typs des Primitiven übt das Fernsehen aus. 
Der Fernsehzuschauer ist ein neuer Typus des Menschen, in dem echte 
Bewußtseinsumwandlungen stattfinden. Mittels dieser Faktoren öffnet 
sich der Mensch einen Weg in eine neue Form der Zivilisation: die Zivili
sation der Freizeit, der freien Zeit, eine anstrengende Zeit, die der Mensch 
eifrigst zu „organisieren“ bestrebt ist.17

Mehr als durch seine Analysen, ist McLuhan durch seine Vorhersagen 
berühmt geworden. Einige davon sind verführerisch und nur auf dem 
Weg über die Automation und die Technik möglich. Er sagt das Ver
schwinden der Städte und der Autos voraus. Das Fernsehen wird die 
Arbeitenden mit ihren Arbeitszentren verbinden. Die Elektronik wird 
eine Dezentralisierung und neue magische Formen des archaischen Lebens 
heraufführen. Man wird zu Hause arbeiten. Das Leben wird ein Spiel 
sein, ein ungeheures Spiel. Der homo Indens wird endlich eine große 
Wirklichkeit werden. „Medium“ und „Botschaft“, (The medium is the 
message), werden die wichtigsten Elemente des Lebens sein, die Arbeit, 

ie Schöpfung, die Kunst. Den Technokraten und Managern von heute 
scileudert dieser originelle Prophet unbedenklich seine paradoxen Sprüche 
entgegen, so etwa denen der General Electric: „Ihr glaubt, ihr ver
kauft elektrisches Licht mit euren Lampen. Idioten! Habt ihr immer noch 
mcit begriffen, daß ihr nichts anderes seid als Verkäufer von Information?

Marshall McLuhan, „Understanding Media“, MacGraw-Hill Book Comp., New 
York, 1966.

ir 'rs^a^ McLuhan, „The Guttenberg Galaxy“, University of Toronto Press, 1964. 
g ■ Joffre-Dumazedier, „Vers une civilisation du Loisir?“, Paris, Seuil, 1962. 
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Was anderes ist das elektrische Licht, wenn nicht reine Information?“ Alles 
ist ein „geschlossenes System“, das „Medium“, „Botschaft“ und Mani
pulation umgreift. Alles ist eine ungeheure, wenn auch seltsam anmutende 
und bis zu ihren äußersten Konsequenzen vorangetriebene „Phänomeno

logie der. Erkenntnis“.
Aber was ist dieser Eifer, alles in Spiel zu verwandeln, anderes als ein 

tiefer Drang nach Freiheit? Vor einer ungeheuren, zum großen Teil in 
Vergessenheit geratenen Wirklichkeit entdeckt der Mensch das Drama der 
Endlichkeit wieder, sein tragisches Bewußtsein der Begrenzung. „Das * 
Denken ist etwas Grobes“, verkündet der glühende Geist eines Aldous 
Huxley im letzten Augenblick, „die Materie etwas unvorstellbar Feines. 
Wörter gibt es wenige, und sie können nur auf gewisse konventionell 
festgelegte Weisen angeordnet werden; die kontrapunktische Verflechtung 
einzigartiger Erlebnisse ist unendlich breit und ihre Aufeinanderfolge 
unbestimmt lang. Daß die gereinigte Sprache der Naturwissenschaft oder 
sogar die reichere geläuterte der Literatur je der Gegebenheit der Welt und 
unseres Erlebens gerecht werden könnte, ist schon dem Wesen der Dinge 
nach unmöglich. Das mit heiterer Gelassenheit hinnehmend, wollen wir, 
die literarisch und die naturwissenschaftlich Tätigen, gemeinsam weiter 
und weiter in die sich immer mehr ausdehnenden Regionen des Unbekann
ten vordringen.“18 Dies ist die gelassene, menschliche Haltung gegenüber 
den ungewissen Aussichten eines neuen Humanismus.

III.
Eine Anstrengung, eine authentische Form des Humanismus zu errei

chen, bahnt sich den Weg in vielen Geistern. Die Geister eingeschlossen, 
die an den vielfältigen kritischen Erfahrungen mit den gegenwärtigen 
Humanismen teilgenommen haben. Es ist eine Anstrengung, die an sich 
lobenswert ist als solche Anstrengung, wenn sie auch nicht immer in ihren 
expliziten Formen erkennbar ist. Vor allen anderen gibt es eine Ausprä
gung: die Tendenz, sich von den historischen Belastungen der Humanismen 
unserer Zeit zu befreien. Eine sehr bezeichnende Tendenz, obgleich nicht 
immer gültig in ihren Ausdrücken und ihren Folgerungen. Ihre Symptome 
sind in dem fieberhaften Rhythmus zu sehen, mit dem sich heuzutage die 
Ideen bewegen.

Die Kongresse von Bozen und Brixen haben sehr verschiedene Themen 
behandelt. Der eine ist, wie wir erklärt haben, in den dichten Urwald 
eingedrungen, den die gegenwärtigen Konflikte unter den Humanismen

10 Aldous Huxley, „Literatur und Wissenschaft“, deutsch von Herberth E. Herlitschka, 
München, 1964, S. 128.

bilden. Der andere hat sich, in einem kleineren Kreis, mit der Krise des 
Theaters beschäftigt. Bei beiden Treffen anwesend, hat der Philosoph 
Jean Wahl, vielleicht der bedeutendste im heutigen Frankreich, nur zwei 
kurze Reden gehalten, gleichsam nur auf Drängen seiner Freunde und 
Bewunderer. Beide Male bezog er sich auf das kürzlich erschienene Buch 
von Michel Foucault, „Les mots et les choses“, und die darin enthaltenen 
Gedanken. Die Zitate haben, wie es natürlich ist, Anregungen gebracht, 
Neugier, Anregung zur Lektüre, Gedanken über die Originalität eines 
neuen Buches, das großzügig von einem Professor der Sorbonne erwähnt 
wurde, einem scharfen Denker von bemerkenswertem kritischen Urteil.

Wir müssen vom ersten Augenblick an bekennen, daß wir die Gedanken 
von Foucault über den Humanismus nicht teilen. Etwas ähnliches scheint, 
obwohl es nicht deutlich wird, Francois Mauriac zu widerfahren. Das 
Buch von Foucault, das „eine Archäologie der menschlichen Wissenschaf
ten“ genannt wird, ist in Wahrheit eine neue Theorie der Vorstellung. 
Suggestiv, originell, folgt es der Linie der Phänomenologie der Wahr
nehmung, aber streng genommen beeindruckt es uns weniger als das 
frühere, „Die absolute Struktur“19, von Raymond Abellio — bedeutender, 
wenn auch weniger mit enthusiastischer Zustimmung bedacht als jenes 
von Foucault. Wenn Abellio uns wieder einmal zu Husserl führt, so 
nimmt uns Foucault mit zu Nietzsche und Mallarmé, also zur Sprache in 
ihren mannigfachen Bedeutungen in der Philosophie und im künstleri
schen Werk. Er sagt es uns deutlich an einer Stelle des Buches: „Zu Anfang 
des 19. Jahrhunderts, als die Regel der Aussage sich von der Vorstellung 
freigemacht hatte, blieb das Wesen der Sprache wie ein Fragment zurück; 
sie (die aufgeworfenen Fragen) wurden aber wieder notwendig, als mit 
Nietzsche und mit Maliarme das Denken wieder gewaltsam zur Sprache 
als zu seinem einzigen und schwierigen Sein zurückgeführt wurde.“20

Das ist eine vordringliche Frage: die nach der Fülle der Sprache, nach 
der Möglichkeit, ihre verlorene Einheit wiederzugewinnen. Es ist eine 
verführerische Frage, mit der uns Foucault wieder einmal gefangen nimmt, 
indem er uns zu den Höhepunkten der künstlerischen Schöpfung führt.

ie beiden Höhepunkte des künstlerischen Schaffens sind in Spanien „Die 
Infantinnen" und „Don Quijote“. Sprache, Dinge, Ähnlichkeit, Gleich- 

eit, Identität, Differenz, Dissoziation des Wissens, neue Konfigurationen 
.Cf Erkenntnis mit diesem komplizierten Gepäck von Begriffen bemüht 

D lur Autor’ uns eine neue Theorie der Wahrnehmung zu entwerfen.
er ittelpunkt in dem Prozeß der Dissoziationen, die die westliche 

80 Abeüi°, „La Structure absolue“, Paris, Gallimard, 1965.
e oucault, „Les mots et les cboses“, Paris, Gallimard, 1966, S. 317.
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Kultur hervorgebracht hat, ist der Mensch. Foucault versichert, daß vor 
dem 18. Jahrhundert der Mensch nicht existierte. Nicht mehr und nicht 
weniger als die Macht des Lebens, die Fruchtbarkeit der Arbeit und die 
historische Konsistenz der Sprache. Der Mensch ist eine junge demiurgische 
Hervorbringung, hervorgebracht durch das Wissen, in dem Maße wie 
die Naturgeschichte sichern Biologie wandelt, die Analyse des Reichtums 
in Volkswirtschaft, die Reflexion über die Sprache in Philosophie. Sein 
Einbruch unterbricht eine alte Ordnung, bringt eine Mutation hervor, 
anstelle dessen, was im klassischen Denken „die Macht der Rede“ war, 
nämlich die Sprache insofern sie Wahrnehmung ist. Das Bild „Die Infan
tinnen“ von Velasquez stellt eine ideale Markierung dar, um diesen 
Einbruch zu illustrieren. In der symbolischen Vorstellung des Bildes von 
Velasquez nimmt der Mensch die Stelle des Königs ein: es ist dies ein 
Ort, von dem seine „reale“ Gegenwart vorher ausgeschlossen war. Auf 
diese Stelle, die jetzt nicht mehr leer, sondern offen ist, sind alle Figuren 
des Bildes gerichtet in ihrem komplexen, beinahe verborgenen Spfèl von 
unerreichbaren Haltungen, reinen Vorstellungen, von Reflexen, Spiegeln, 
Bildern, Spiegelbildern aus Sichtbarem und Unsichtbarem, das in einer 
mysteriösen Folge von sukzessiven Zugriffen den Maler und den Zu
schauer, Personen und reflektierte Bilder in vielfältigen Formen mischt. 
Auf dieselbe Stelle wendet sich der Blick des Zuschauers und des Malers. 
Dieses ganze Universum hat eine Gesichtshaltung auf diesen freien Platz 
hin, dessen Darstellung unmöglich wäre ohne die Anwesenheit des Spie
gels. Der Ort und die Stelle, die leer aber in gewissem Sinne die wesent
lichen sind, gehören in diesem Bild, dessen Analyse Foucault ein paar 
Seiten von bewunderungswürdigem Verständnis widmet, dem König. 
Für Foucault ist die Wahrnehmung, die uns Velasquez in seinem Bild 
darbietet, eine perfekte, klassische und reine Wahrnehmung. Der König, 
der Mensch, den das frühere Wissen in seiner demiurgischen Tat konstitu
ieren wird, ist von einer Gegenwart, die gerade noch geahnt wird, aber 
sie ist keine reale Gegenwart. In der Vorstellung des Bildes von Velasquez 
stellt der Platz des Königs eine essentielle Leere dar, die bewußt aus
gespart unständig im Auge behalten wird: durch die Elemente, die die 
Bilder konstituieren, durch die Gebärden der Figuren, durch die „tiefe 
Unsichtbarkeit dessen, was man sieht“, die in Gemeinschaft mit „der 
Unsichtbarkeit dessen, der sieht“ lebt. Was Philipp IV. mit den Infantin
nen widerfährt, das geschieht mit den Menschen in den Jahrhunderten 
nach Velasquez, bis seine reale Anwesenheit die übrigen integrierenden 
Elemente der Vorstellung endgültig verdrängt.

Der spanische Maler preist nach der neuen Erklärung des Philosophen 
das Bild einer perfekten Welt, in der die Vorstellung in ihrer Glorie und

in ihrer Reinheit herrscht. In diesem Bild ist der Mensch keine reale Ge
genwart, sondern eine geheimnisvolle Implikation: wie die des Souveräns, 
dessen Anwesenheit uns vom Wesen der Personen, der Art der Umgebung, 
der inneren Landschaft, dem beinahe immateriellen Rahmen, der Atmo
sphäre und der Vorstellung selbst suggeriert wird. Auf diesem Gleich
gewicht beruht der klassische Zusammenhalt von Wörtern und Dingen, 
zwischen der Theorie und der Vorstellung und den übrigen Ordnungen 
des Wissens. Aber wenn Foucault die klassische Vorstellung dergestalt in 
einem klassischen Augenblick in Spanien personifiziert sieht, so dient 
ein anderer Augenblick in Spanien ihm dazu, als Vorläufer des Aufbruchs 
der westlichen Zivilisation zur modernen Welt zu gelten. Bei Velasquez 
entwirft sich die Erscheinung des Menschen auf einem großen Feld des 
Geahnten. Bei Cervantes gewinnt seine Gesellschaft ein konkreteres Profil 
in einer „neuen Erfahrung der Sprache und der Dinge“. Das Abenteuer 
des Don Quijote ist ein einzigartiges Abenteuer der Wörter, der Vor
stellung, des Spiels der Ähnlichkeiten, des ewigen Spiels, gleichermaßen 
zwischen der Realität der Sprache und der Realität der Dinge. Das Aben
teuer des Don Quijote symbolisiert einen Moment des Bruchs. Die alte Welt 

er Gleichnisse und Zeichen liegt im Sterben. Don Quijote hält sich bei 
jeder Etappe dieser Welt auf, der Welt der Ritterromane, die seine 

xistenz, seine Wirklichkeit sind. Sein Abenteuer, sein Epos besteht 
^j\n’ durch Taten die Wahrheit der Bücher zu beweisen. Er ver- 

W ?gt.d*e der Analogien und Gleichnisse mit dem Anschein des 
• s*nns un<^ der Verrücktheit, denn die Zersetzung dieser Welt ist schon 
wi ange, weil er es in einem Augenblick tut, in dem die Wörter und 

$ on *n Auflösung begriffen sind, indem jedes seinen eigenen Weg 
j6, °n QU*j° te Schält das, was in den Büchern geschrieben steht, 
M” J- den Dingen in der Welt bei. „Die Herden, die

ag e, ie Herbergen verwandeln sich nach der Sprache der Bücher in 
ner ni t vorstellbaren Weise, in der sie Schlössern, Ritterfräulein und 

Tj^eren,^.eidien‘ Für ihn sind Differenzen und Identitäten Illusionen: 
hen^01 d£r Zauberei, als was sie schon in den Büchern angese-
lidil?  ̂jCn w d* eSe ^denthäten und Differenzen sind bereits die Wirk-
auRpClt- h* v e. t’ Gegen d*ese Realität kämpft Don Quijote nicht an, 
RitJJie Gt 1 let2ten Augenblick, mit der Hilfe der alten Bücher vom 
dessen T* 1 n^Wlschen hat der Caballero sein eigenes Buch geschrieben, 
zu einer ¡ V°n anderen Se^esen worden ist und das Don Quijote 
er seihst ' verPflichtet: zur Treue zu seinem eigenen Buch, das

niAt gelesen hat- Mit meinem 4enen Buch hat 

Kampf aufmn ?radle gesdlaffen’die fähig ist , mit den neuen Dingen den 
mpf aufzunehmen, wenn sie auA immer unfähig ist, aus der Welt der 

3 Mcnsdiliie Existenz 2
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Sprache und der Welt der Dinge eine einzige Welt zu machen. Seit 
damals wird die Sprache in „absoluter Herrschaft“ leben und wird, für 

lange Zeit, Literatur sein.
Das Schicksal der Sprache ist Einsamkeit und Ferne von den Dingen. 

Die Erscheinung des Menschen ist eine erst kürzlich aufgetretene Mutation 
des Wissens. Eine ziemlich neue Tatsache, die aber bereits der Archäologie 
angehört. Das könnte eine letzte Reduktion dessen sein, was das Buch 
„Les mots et les choses“21 vielleicht aussagen möchte. Eine Schlußfolge
rung, die in vieler Hinsicht pessimistisch und deren Perspektive wesentlich ' 
anti-humanistisch ist: „In der Archäologie unseres Denkens wird leicht 
nachgewiesen, daß der Mensch eine Erfindung neueren Datums ist. Und 
vielleicht von nahe bevorstehendem Ende.“ Eine Schlußfolgerung, die auf 
der anderen Seite schwer mit den beiden spanischen Augenblicken ver
einbar ist, die von unvergleichlichem symbolischen Gehalt sind, den 
Foucault meisterlich analysiert, und die nichts anderes als Zeichen des 
Ruhmes und des Glanzes der ewigen Menschlichkeit des Menschen sind.

Eine pessimistische Perspektive, die nicht weit von der oben erwähnten 
Koexistenz von humanistischem Bewußtsein, metaphysischer Erfahrung 
und ideologischer Erfahrung entfernt ist. Es ist in dieser Hinsicht seltsam, 
wie auf verschiedenen Wegen Foucault und Spirito zu ähnlichen Schluß
folgerungen gelangen, obwohl sie von sehr verschiedenen Standorten auf
brechen. Die entsprechenden Texte bilden einen ausgezeichneten Abschluß: 
„Das metaphysische Problem“, schreibt Spirito, „ist, wie man weiß, im 
modernen und gegenwärtigen Sinn, mit Immanuel Kant entstanden. Es 
ist gerade als Suchen nach einer Metaphysik entstanden, die nicht mehr 
die traditionelle Metaphysik ist, die wesentlich unbegründet war, sondern 
als wissenschaftliche Metaphysik. Die Wissenschaft, sagt Kant, schließt die 
Zustimmung ein, aber die Metaphysik im traditionellen Sinn erreicht die 
Zustimmung nicht und ist deshalb nicht Wissenschaft. Wir dagegen fordern 
eine Metaphysik*  die Wissenschaft sein soll, die die Zustimmung fordert, 
die sich gegenüber der alten Metaphysik wie die Chemie zur Alchemie 
und die Astronomie zur Astrologie verhält.“22 Auch Foucault nimmt den 
Ausgangspunkt bei Kant. Diesmal tritt die Ideologie direkt mit ein. Aber 
während Spirito zu einer optimistischen ideologischen Perspektive ge
zwungen ist mit einem bestimmten Glauben an die Bestimmung des 
Menschen und bestimmten Konturen eines von ideologischen Inspirationen 
durchsetzten Humanismus, verkündet Foucault eine neue Form von 
Nihilismus und sieht das „Grundübel“ in der Anwesenheit des Menschen

81 Michel Foucault, a.a.O.
22 Ugo Spirito, a.a.O. 

selbst im metaphysischen Bewußtsein unserer Zeit. „In der Koexistenz am 
Ende des 18. Jahrhunderts“, schreibt Foucault, „zwischen der Ideologie 
und der kritischen Philosophie — von Destutt de Tracy und Kant — 
trennen zwei Denkweisen in der Form — die eine wie die andere äußer
lich, aber zu gleicher Zeit — was die wissenschaftlichen Überlegungen 
ihrerseits in einer Einheit Zusammenhalten, die bestimmt ist, bald zu 
zerfallen. Bei Destutt und bei Gerardo gibt sich die Ideologie auf einmal 
als die einzige rationale und wissenschaftliche Form aus, die der Philo
sophie wieder Bedeutung verleihen kann und als das einzige philosophische 
Fundament, das sich den Wissenschaften im Ganzen gegenüberstellen kann 
und jeder speziellen Herrschaft des Erkennens ... Wie verschieden auch 
die Form, der Stil und der Entwurf seien, die kantische Frage und die 
Frage der Ideologen werden an derselben Stelle angesetzt: bei der Ab
hängigkeit der Vorstellungen voneinander.“23 An diesem Punkt kommen 
seit Kant Philosophie und Ideologie zusammen. Nach Foucault befördert 
diese Form der Koexistenz die Herrschaft des Menschen, zum Schaden der 
reinen Vorstellung und der Sprache, des freien Denkens und des ewig 
erneuerten. Eine Herrschaft, deren Untergang keimhaft in unseren Tagen 
vor sich zu gehen scheint. Könnte vielleicht dieses Verschwinden des 
»Menschen“ als Gegenstand der metaphysischen Spekulation, diese Be
freiung eines neuen Wissens und eines neuen kritischen Bewußtseins, die 
authentische Wiedereinsetzung des Menschen in sein Recht einschließen 

und die Linien eines neuen Humanismus abstecken?

IV.

Die Frage ist andererseits mit einem neuen Bild vom Menschen ver
knüpft. Der Mensch, auf den Foucault anspielt, der seine Erfahrung unter 
dem Schutz seiner zweifachen Umhüllung durch die Welt der Metaphysik 
und die Welt der Ideologie gemacht hat, unternimmt ein neues Abenteuer. 
Ein gewagtes und verwirrendes Abenteuer. Sein Abenteuer des Raumes, 
sein Abenteuer im Weltraum. Die Utopie bleibt mächtiger als die Udironie. 
Und zur gleichen Zeit dem Schicksal des Menschen gegenwärtiger. Ohne 
dieses Abenteuer wäre die neue Perspektive des Humanismus nicht vor
zustellen. Es ist deshalb der Mühe wert, darauf in einer Schlußbemerkung 
einzugehen.

Der Mensch hat sich endgültig auf die Eroberung des Weltraums gewor- 
en* Die nächsten Planeten scheinen in seiner Reichweite, und uns erscheint

Michel Foucault, a.a.O.
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der Augenblick nicht fern, in dem er sich in der Lage sieht, die Erde für 
unbegrenzte Zeit zu verlassen. Die Stunde ist von einer 
Freude erfüllt, aber es fehlt ihr auch nicht das beständige Gefu g

Beim Gedanken an diesen Zustand der Angst erscheint es uns ang 
bradit, uns die „Visionen“ des Italieners Giovanni Battista Piranesi zu 
vergegenwärtigen. Die Vision des Mensdien im Weltraum ist zu einem 
guten Teil eine sdunerzhafte Vision. Wie der Traum des Ikarus, des wag- 
halsigen, des ersten großen Verrückten. Wie der andere raum es eo , 
nardo, der für immer den Mythos des Menschen aufgen tet at, er 
große Vorläufer alles dessen, was wir ersehnen, erträumen un verwir 
liehen in unserer kosmischen Sehnsucht, — auf absurde Weise imen 
sionen zu zerbrechen und dem Unendlichen seine Geheimnisse zu entrei en. 
Unsere eigene Größe nährt sich, wie oft gesagt wurde, vom ^ur en, 
und in den Bereichen des Absurden rechtfertigt sich alle unsere op' ung,
unser Wille der Eroberung, unser ständiger Kampf mit den ge ei igten 
Grenzen unserer eigenen Endlichkeit.

Die Visionen des Piranesi wurden als vorlaufende Träume ange ü rt. 
In seinen berühmten Stichen verleiht der geniale venezianische Künst er, 
der sein Werk um die Mitte des 18. Jahrhunderts geschaffen hat, einer 
Reihe von mythischen Verwandlungen Ausdruck vom Schicksal des Men
schen, die schon immer Dichter und Künstler in Schrecken versetzt haben, 
die Wendeltreppe, das Labyrinth, die ewige Bemühung des fleischlichen 
Menschen, in unerreichbare Höhen aufzusteigen oder in Höllenwelten hin
abzusteigen. — Wohl keine Epoche war vielleicht so begünstigt, das Wer 
des Piranesi zu verstehen, wie die unsere. Mit piranesisdien Begriffen 
könnten wir uns dem Verständnis solcher Werke wie dem von Joyce oder 
Kafka nähern, mit seinen unendlichen Labyrinthen der gesamten gegen
wärtigen Psychologie und ihrem Labyrinth-Erlebnis, sowie einer großen 
Zahl von dichterischen und künstlerischen Motiven unserer Zeit. Die 
„Carceri“ des Piranesi leben wieder in großer Intensität auf im — emi
nent metaphysischen — Drama der Personen des bedeutsamsten Bühnen
autors der Gegenwart: Samuel Beckett. Aus dem „Kerker“ unternehmen 
die, fast immer verstümmelten, Helden von Beckett alle ihre Reisen: Mur
phy, Wat, Sam, Malone, Belaqua, Hamm, Winnie, Molloy. Aus ihrem 
Gefängnis von Lehm verkünden sie, wie Molloy, daß »die Hoffnung eine 
höllische Veranlagung ist“. Reisende der Phantasie auf unmöglichen Pfa
den, mit unmöglichen und absurden Instrumenten, wie die Fahrräder von 
Mercier und Camier, Moran und Molloy, Hamm, oder das „Tandem“ 
von Nagg und Nell. Aber das Interesse an den künstlerischen Experimen
ten und der aktuellen Symbolik bei Piranesi ist in gleichem Maße ein direk
tes Interesse, das seit einiger Zeit die Kritik und die Forschung beschäftigt.
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In der Kunstgeschichte haben ihnen eindrucksvolle Seiten gewidmet: Elie 
Faure und Henry Focillon, Giesecke, Starobinski und Jean Revol, die 
nacheinander die Einflüsse von Dante, Michelangelo, der unmittelbar 
vorausgehenden venezianischen Maler wie Tiepolo und Canaletto auf die 
„Carceri d’invenzione“ (1760) und die „Capricci di Carceri“ (1745) von 
Piranesi und die hervorragendsten Merkmale seiner höllischen Visionen 
studiert haben. Heute sind es Marguerite Yourcenar, der Schweizer 
Vogt-Göknil, der Kritiker Georges Poulet, und schließlich Luzius Keller, 
der gerade eine bemerkenswerte Studie über „Piranese et les Romantiques 
franjáis, le mythe des escaliers en spirale“24 publiziert hat, die die Ge
genwart von Piranesi in der europäische^ Literatur, in den psycholo
gischen Voraussetzungen der heutigen Kunst und in den wirkenden My
then der Dichtung unserer Zeit studiert. In seinem. Buch „Die Erfindung 
der Freiheit“ sagt Jean Starobinski: „In Giambattista Piranesi erreicht 
die Kunst der ,Vedute*  ihren Höhepunkt.“ Dieser auf seine Befähigung 
als „Architekt“ so stolze Venezianer wird von einem düsteren Traum 
erschreckt, dessen Helden Wesen von Stein sind. Er hat Rom leidenschaft
lich geliebt, und er hat es erhöht und transfiguriert zu der strahlenden 
Majestät einer Willenskraft, die dem Tod widersteht. Die strahlenden 
Visionen des Piranesi, seine „Carceri“ und „Capricci“, erheben sich über 
berühmten Ruinen: das Kolosseum von Rom, die herrlichen Tempel von 
Paestum, die Arena von Verona. In allen oder fast allen ist das Drama 
des Menschen gegenwärtig, der Künstler, selbst im Kampf mit dem Raum, 
verirrt sich im Raum, gepeinigt von seiner Vision des Labyrinths, — aber 
immer über einen Abgrund gebeugt, über den Rand des Raumes selbst, 
die unerbittliche Grenze des Unendlichen.

Der Einfluß von Piranesi war unmittelbar, besonders in der englischen 
und französischen Literatur. Luzius Keller verfolgt seine Spuren im Werk 
von Musset, Nodier und Balzac in der erwähnten Studie. Theophile 
Uautier (dieser große Kenner Spaniens stellt erstmals eine Annäherung 
^wischen den „Caprichos“ von Piranesi und denen Goyas fest), Victor 

ugo, Baudelaire, Poe, Mallarmé. Es gibt aber eine englische Vermittlung 
von großer Bedeutung. Es ist sicher, daß Piranesi unmittelbar nach seinem 

0 e in England bekannt war. Schon zu seinen Lebzeiten, im Jahre 1757, 
^ur e der italienische Künstler zum Mitglied der Londoner Altertums
fe schäft ernannt. Walpole wird in ihm den idealen Illustrator des 
wrer]_es Jon Shakespeare sehen. Seine Träume inspirieren die dichterischen 

er e esselben Walpole, von Robert Adam, Burke, William Beckford 

84 T
rai J(UST^el\er.* B^^ran^se et les Romantiques francais, le mythe des escaliers en spi
rale , Librarne José Corti, Paris, 1966.



Konturen eines neuen Humanismus 39

38 George Uscatescu

und später die außerordentlichen „Experimente“ von Thomas de Quincey, 
des Autors der berühmten „Bekenntnisse eines englischen Opiumessers 
(1821), ein Werk, das durch die Bearbeitung von Alfred de Musset hin
durch den Weg für das piranesische Abenteuer in Frankreich eröffnet hat. 
Noch niemand hat uns etwas von der möglichen Verwandtschaft, wenig
stens im Sinne dessen, was heute Themenkritik genannt wird, zwischen 
Piranesi und den Visionen Swedenborgs in seinen „Arcana coelestia und 
seines großen Schülers, des Poeten und Kupferstechers William Blake, des 

Autors der „Gesänge der Unschuld“ berichtet.
Es gibt vor allem eine Seite bei Thomas de Quincey, die denjenigen, die 

sich Piranesi genähert haben, immer vor Augen stand und die es wert ist, 
daß an sie erinnert wird. Das Drama des Menschen im Weltraum, das 
Drama seines Kampfes mit dem Raum sind dem Geist der Menschheit 
unserer Tage gegenwärtig. Weltraum, Traum, Durst nach dem Unend
lichen sind dort gegenwärtig und zwar getreu dem Werk des Piranesi, in 
dessen „Träumen“, „Kerkern“ und „Erfindungen“ wir viel von unseren 
Träumen, unseren Kerkern und Erfindungen der Seele finden, in der 
Perspektive unserer eigenen Zukunft. „Als ich vor langen Jahren einmal“, 
schreibt de Quincey in seinem Werk „Bekenntnisse eines englischen 
Opiumessers“, „in Piranesis ,Römischen Altertümern’ blätterte, beschrieb 
mir Coleridge, der bei mir stand, eine Reihe von Kupferstichen dieses 
Künstlers, die er seine ,Träume' genannt hatte und welche die Landschaft 
selbstgeschauter Visionen eines Fiebcrdeliriums darstellen. Einige von ihnen 
— ich beschreibe hier aus dem Gedächtnis alles, wie Coleridge es mir er
klärte stellten weite gotische Hallen dar, auf deren Boden alle Arten 
von Werkzeugen und Mechaniken, Rädern, Kabeln, Rollen, Hebeln und 
Wurfmaschinen herumlagen, alles Dinge, welche ungeheure vorwärts- 
treibende Kraft und überwundenen Widerstand ausdrücken. Seitlich an 
den Wänden siehst du eine Treppe emporkriechen, und auf ihr Piranesi 
selbst, der sich mühsam nach oben tastet. Folgst du den Stufen eine kurze 
Strecke, so siehst du sie plötzlich steil und ohne Geländer abbrechen, und 
wer an diese Stelle kam, konnte keinen Schritt vorwärts tun, ohne in die 
Tiefe zu stürzen. Doch was geschah mit dem armen Piranesi? Du glaubst, 
daß seine Mühe hier ein Ende gefunden habe. Doch blicke empor, dann 
siehst du eine zweite, höhere Treppenflucht, wieder erblickst du Piranesi, 
der jetzt ganz dicht am Rande des Abgrunds steht. Und wenn du aber
mals dein Auge erhebst, so siehst du im Äther eine weitere Treppenflucht 
und darauf wiederum den armen Piranesi in mühseliger Qual, und so geht 
es fort, bis die unvollendeten Treppen und Piranesi mit ihnen sich endlich 
in der hohen Finsternis der Halle verlieren. Derselben endlosen Wachs

tumskraft und dem gleichen eigenmächtigen Schöpfungstriebe gehorchte 
auch die Architektur meiner Träume.“23

In jeder Hinsicht zeigt keiner der Stiche von Piranesi tatsächlich dieses 
plastische Bild, das von de Quincey oder Coleridge überliefert wird. Aber 
es ist nicht weniger sicher, daß es mit größter Exaktheit wie kein anderes 
die Welt und den Geist des Werkes von Piranesi widerspiegelt. Die 
Romantiker verwirklichten diese piranesische Idee des Menschen im Raum 
als eine Wirkung der Droge. Es gab in ihnen, wie Georges Poulet schreibt, 
die Entdeckung der Epiphanie des Weltraums. „Der Weltraum“, sagt de 
Quincey an anderer Stelle, „dehnte sich aus und gelangte zu einem Grad 
der Selbstvervielfältigung, der unmöglich auszudrücken und in Wahrheit 
unendlich war.“ Der eroberte Raum vervielfältigt sich, und dem Men
schen bietet sich eine unendliche Skala neuer Räume dar. Sein Eifer gleicht 
in gewissem Sinn der Arbeit des Sisyphos. Eifer und Anstrengung des 
Sisyphos, das liegt heute im Bereich des Menschen in seiner Eroberung des 
Weltraums. Dennoch ist diese Eroberung im Gange, und in der absurden 
Metaphysik der Anstrengung selbst wohnen die Größe und der Adel des 
Menschen. Ohne das einzigartige Bild des Menschen im Weltraum ist das 
Profil eines neuen Humanismus nicht vorstellbar.

(Aus dem Spanischen übersetzt von Klaus Bernath.)

25 J
Walter cirLn QU1"cey’ »Bekenntnisse eines englischen Opiumessers“, deutsch von 

ler Schmiele, Stuttgart, 1962, S. 117 f.
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Theoretische Probleme des Mensdien in der UdSSR

„Die Entwicklung des gesellschaftlichen 
Individuums, das ist es, was als Grund
pfeiler von Produktion und Reichtum 
hervortritt" ». • . das Grundkapital ist 
der Mensch selbst.“

(K. Marx)

In der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts, in der historischen 
einer besonderen Verantwortung der humanistischen Inte 1
Geschicke der Menschheit, haben die verschiedenen theoretis en u en 
oder ideologischen Strömungen eine Art Prüfung hinsi 11 er t eo 
retischen und ideologischen Reife ihrer Ausgangspositionen zum ro em 
Mensch zu bestehen. Überall wird gleichsam von neuem ie rage au 
geworfen, was der Mensch sei, welches sein Platz und seine estimmung 
in der Welt seien und welche Entwicklungsperspektiven sich a zei neten. 
Die Vertreter verschiedener theoretischer Richtungen werden si eute 
in zunehmendem Maße bewußt, daß in einer Welt zweier sozia °. °”° 
mischer Systeme, in einer Welt voll sozialer, ökonomischer, ideologischer, 
nationaler u. a. Widersprüche und mit unterschiedlicher Einstellung zu en 
brennenden Fragen von Krieg und Frieden, diese Prüfung jene t e®re 
tischen — philosophischen und soziologischen — Schulen bestehen wer en 
und bestehen, für die das Problem Mensch nicht irgendein modisches n 
hängsel oder Beiwerk ist, sondern eine der zentralen, wesentlichen us 
gangspositionenfdas A und O aller theoretischen Überlegungen und Kon 
zeptionen, die in die reale Wirklichkeit selbst umzusetzen sind.

Die marxistische Philosophie hat seit ihrem ersten Auftreten die Ver
bindung zwischen theoretischen Untersuchungen zum Problem Mens 
und der Behandlung der Frage nach der sozialen Umwandlung der Ge
sellschaft zu einer ihrer wichtigsten Grundlagen erhoben. Die Frage
stellung wurde von den Klassikern des Marxismus klar und deutlich 
formuliert: der Zweck der Produktion, der wahre Sinn der von den 
Menschen gestalteten Geschichte ist der Mensch selbst in aller Totalität 
seiner Äußerungen, sein Wohl. Letzteres aber kann nur durch soziale 
Umwandlungen erreicht werden. Darum bedeutet die theoretische Erhel- 
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lung allgemeiner sozialer Gesetzmäßigkeiten, der Struktur und Dynamik 
gesellschaftlicher Entwicklung, die Erforschung solcher sozialen Gemein
schaften wie Klassen, Nationen, Staat, Parteien keineswegs ein grund
sätzliches Ignorieren des Problems Mensch. Mehr noch: eine allseitige 
Erforschung der ganzen Persönlichkeit, der Stellung des Menschen in der 
Gesellschaft kann ohne Erfassung und Sinndeutung der sozialen Gesetze, 
der funktionalen wechselseitigen Abhängigkeit sozialer Strukturen, Insti
tutionen, der Entwicklung der Gesellschaft als Ganzem nicht erreicht 
werden. Die Akzentuierung sozialer Realien in der marxistischen Philo
sophie führte zu der irrigen Auffassung, daß der Marxismus angeblich das 
Problem Mensch ignoriere. Es trifft freilich zu, daß infolge einer ganzen 
Reihe historischer Umstände — die heute bereits einer hinlänglich selbst
kritischen Analyse in der marxistischen Fachpresse unterzogen worden 
sind — in unserer Philosophie lange Zeit Spezialuntersuchungen, Mono
graphien fehlten, in denen einzelne Elemente des Problems Mensch zu einer 
synthetischen Gesamtdarstellung gelangt wären. Diese Einseitigkeit konnte 
seit der Mitte der 50er Jahre überwunden werden und wird noch nach
haltiger durch neue schöpferische Forschungsbemühungen überwunden. 
Zum gegenwärtigen Zeitpunkt kann man nicht nur von vorliegenden 
Versuchen einer Gesamtdarstellung des Problems Mensch in der marxi
stischen Theorie sprechen, sondern auch von einem weiteren Schritt nach 
vorn — nämlich der Entwicklung einer Anzahl theoretischer Richtungen, 
die in ihrer marxistischen dialektischen Grundlage, ihrer klassenbewußten 
marxistischen Betrachtungsweise einheitlich und den Prinzipien des histo
rischen Materialismus treu sind. Eine Differenzierung dieser Richtungen 
ist. durch die Vielfalt der Aspekte in der sowjetischen Sozialwissenschaft 
bei der Erforschung des Menschen bedingt. Sie sind durch die Gemeinsam

em ihrer theoretischen Bemühungen untereinander so eng verquickt und 
efruchten einander durch ihre Fragestellungen, ja oft deren Lösungen, 
a es häufig schwer fällt, sie auseinanderzuhalten, abzugrenzen und die 
orscher zu klassifizieren. Wir wollen versuchen, ein solches klassifizieren- 
eS ^hema. *n möglichst einfachen Umrissen zu entwerfen und dabei die 

spezi sehen Probleme einer jeden Richtung zu beschreiben.
P J1iSerer Ansicht nach setzt sich die Arbeitsteilung bei der Erforschung des 

ro ems Mensch in der marxistischen Theorie, die Arbeitsteilung zwischen 
ren verschiedenen Vertretern, wie folgt zusammen:

Prohl^^e Philosophische Richtung, die eine positive Behandlung des 
,ems , ensch und eine kritische Analyse nichtmarxistischer Theorien, 

II n?PT¿°S°PhÍSdien Anthropologie“ u. a., erschließt;
eone der marxistischen Moral und Erarbeitung der Ethik als 
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einer Wissenschaft mit besonderem Begriffs- und Kategorien-Apparat 
sowie kritische Auseinandersetzung mit nichtmarxistischen Moraltheorien, 
die sich im Rahmen verschiedener theoretischer Richtungen entwicke n,

III. Die psychologische Schule, die sich mit Fragen der Struktur der 
Persönlichkeit, der Psychologie des Verhaltens und Denkens er ganzen 
Persönlichkeit befaßt;

IV. Die soziologische Theorie des Individuums und der erson ic ei , 
die das Werden eines Menschen mit dem sozialpsychologischen Kontinuum 
einer sozialen Gruppe verbindet und den Prozeß der Sozialisierung eines 
Individuums im Zusammenhang mit den sozialen Strukturen un nsti 
tutionen untersucht.

Für alle diese Spezialgebiete der einheitlichen marxistischen Theorie 
vom Menschen gilt als gemeinsames und charakteristisches Moment as 
Bemühen um einen einheitlichen Begriffsapparat für die Analyse c es en 
sehen, um die Ausarbeitung einer einheitlichen Theorie der ganzen er 
sönlichkeit des neuen sozialistischen Menschen, um die Auffindung un 
Erfassung der Nahtstellen zwischen den verschiedenen theoretischen Diszi 
plinen, die sich in dem einen oder anderen Zusammenhang mit er Er 
forschung der Persönlichkeit befassen: der Pädagogik, Geschichte, histo
rischen Psychologie, Archäologie, Ethnographie, politischen Ökonomie, 
Volkskunde, Literatur- und Sprachwissenschaft. Bemerkenswert ist auc 
das Bestreben, die Errungenschaften des biologischen Komplexes bei er 
Erforschung des Menschen mit den sozialen Problemen seiner Erforschung 
zu verbinden, mit anderen Worten, das uralte und mühevolle Problem 
des Biologischen und Sozialen im Menschen zu lösen. Bei seiner Klärung 
dürfen die Ergebnisse solcher biologischen Wissenschaften, wie. z. B. der 
Anthropologie, Genetik, Entwicklungsmorphologie, des Darwinismus, der 
Physiologie der höchsten Nerventätigkeit, der Primatologie, Ökologie 
und Tierpsychologie, nicht außer acht gelassen werden.

Somit nimmt das Problem Mensch die Gestalt einer außerordentlich 
komplizierten, „komplexen“ Theorie an, die die Ergebnisse zahlreicher 
Wissenschaften verarbeitet und verallgemeinert. Aus dieser Sicht kann man 
der leidenschaftlichen Behauptung des hervorragenden Humanisten und 
Paläoanthropologen P. Teilhard de Chardin in seinem Buch „Das Phäno
men Mensch“ beipflichten: „... daß eine künftige Ära menschlicher Wissen
schaft im höchsten Maß eine Ära der Wissenschaft vom Menschen sein wird: 
der wissende Mensch, der endlich wahrnimmt, daß der Mensch als,Gegen
stand des Wissens' der Schlüssel der ganzen Naturwissenschaft ist. 1

1 P. Teilhard de Chardin, Das Phänomen Mensch (russ.), Moskau 1965; Der Mensch 
im Kosmos (deutsdi), München 1959, S. 290 f.

Wie entfaltet sich nun die Analyse des Problems Mensch innerhalb der 
oben umrissenen Gliederung der einheitlichen marxistischen Theorie? 
Welches sind die spezifischen Themenstellungen der genannten einzelnen 
Sparten, die gegenständlichen Bereiche ihrer Analyse, ihre Schwierig
keiten?

I. Die philosophische Richtung betrachtet als Angelpunkt ihrer For
schung — und darin ist sie etwas traditionell eingestellt — die Frage nach 
dem Wesen des Menschen. Die Erörterung dieses Problems kommt keines
wegs einem retrospektiven und eng akademischen Philosophieren gleich, 
sondern sie geht im Geiste einer außerordentlichen Aktualität und dringen
den Notwendigkeit seiner richtigen, wahren theoretischen und methodo
logischen Lösung vor sich. Bekanntlich gilt als wichtigste Grundlage des 
Marxismus in der Frage nach dem Menschen die berühmte These von 
Marx: „Aber das menschliche Wesen ist kein dem einzelnen Individuum 
inwohnendes Abstraktum. In seiner Wirklichkeit ist es das ensemble der 
gesellschaftlichen Verhältnisse.“2

Im Gegensatz zu einigen Schulen, beispielsweise denen der philosophi
schen Anthropologie, des Existentialismus oder des Thomismus, betrachtet 
der Marxismus den Gattungscharakter des Menschen als sozial, denn alles 
Menschliche, das dem einzelnen Individuum eigen ist, ist ihm nicht als 
einem Robinson eigen, sondern als einem sozialen, gesellschaftlichen, zivili
sierten Wesen, das sich die Erfahrungen und Akkumulationen der vorauf
gegangenen Generationen zu eigen gemacht hat und sich auf einer be
stimmten Stufe der historischen Entwicklung entwickelt, einem Wesen, 
das einer bestimmten sozialen Gruppe oder Klasse im Rahmen einer be
stimmten sozialökonomischen Formation angehört. Im Menschen spiegeln 
sich wie in einem Mikrokosmos die große soziale Welt, die Typen der 
geistigen und praktischen Tätigkeit der Menschheit, Sprache, Sitten und 
Bräuche wider. Diesen Gedanken verfochten Marxisten und sowjetische 
Philosophen auf dem XIII. Internationalen Philosophenkongreß in

exiko (1963) in einer Polemik mit Bestrebungen, die grundsätzliche und 
uralte Animosität zwischen Persönlichkeit und Gesellschaft zu beweisen.3 
n der Behauptung dieser seiner Grundthese hat der Marxismus einen ge- 

^a tigen Einfluß auf das nichtmarxistische Denken in der Welt ausgeübt.
ic Wirklichkeits- und Lebensnähe der marxistischen Auffassung vom 
esen des Menschen ist so groß, daß E. Fromm in der Einleitung zu seinem 

u i „Marx s Concept of Men“ erklärt, die Lehre vom Menschen bei Marx

K. Marx, Fr. Engels, Werke Bd. 3, Berlin 1959, S. 6.
3 Vgl. Mensch und Epoche (russ.), Moskau 1963.
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müsse „zur Quelle einer neuen Einsicht und Hoffnung“ werden. Der Kern
punkt der marxistischen Philosophie besteht nach Fromm in der Aner
kennung „der Existenz eines realen, individuellen Menschen, der das ist, 
was er tut und dessen ,Natur' sich in der Geschichte entfaltet und offen

bart“.4Es ist auch allgemein bekannt, daß die zeitgenössische bürgerliche Philo
sophie in der einen oder anderen Form Marx’ Auffassung vom Menschen 
übernimmt, so z. B. in der Theorie von der Sozialisierung des Individuums 
oder in der Theorie der Persönlichkeit als eines Rollenensembles, wobei 
dieser These allerdings oft ein vulgärsoziologischer und idealistischer Sinn 

verliehen wird.
Weshalb aber kehren die marxistischen Pilosophen immer wieder zur 

positiven Analyse des menschlichen Wesens zurück, weshalb geht die 
Problemforschung immer wieder auf ihre Ausgangspositionen zurück?

Gerade eine positive Analyse des menschlichen Wesens trägt zur Lösung 
aktueller wissenschaftlicher theoretischer Fragen bei, die mit der Über
windung von allerlei kontemplativen Konzeptionen oder Stimmungen 
verbunden sind, in denen die Menschen zu Marionetten von ihnen unab
hängiger Umstände werden. Im praktischen Bereich trägt diese Analyse 
zur Klärung der rationellsten sozialen Bedingungen für die Entfaltung der 
Persönlichkeit bei, jeder Persönlichkeit in der Gesellschaft, einer schöpfe
rischen Entwicklung der Individualität im Prozeß der Entwicklung kom
munistischer gesellschaftlicher Beziehungen, im Zusammenhang mit dem 
modernen wissenschaftlichen und technischen Fortschritt. Hier ist das 
Verständnis dessen wichtig, daß die „soziale Welt“, „Kultur , „zweite 
Natur“ nicht außerhalb des praktischen Wirkens der Menschen existieren, 
daß das soziale Sein sich nicht hinter dem Rücken der Individuen formiert, 
sondern im Prozeß ihres Zusammenwirkens in der Produktion, in der Ge
samtheit der sozialen Gemeinsamkeiten und der Lebenstätigkeit der ein
zelnen Individuen. Eine gehaltvolle philosophische Analyse über das 
Wesen des Menschen gestattet es, die Möglichkeit und Notwendigkeit der 
Schaffung soldier sozialer Formen der mensdilichen Kommunikation und 
solcher Typen von sozialen Beziehungen zu begreifen, wo jeder Mensch 
nicht ein passives Objekt sozialer Einwirkungen von außen, sondern 
aktives Subjekt und Schöpfer vielfältiger sozialer Beziehungen, ein 
Demiurg der praktischen Wirksamkeit ist. Im geistigen und emotionalen 
Bereich erzeugt dies beim Menschen das Empfinden (und ein schönes dazu), 
individuell-schöpferisch an der Geschichte teilzuhaben. Im Grunde geht es 
darum, daß der Gattungscharakter des Menschen sich unter den kommu

nistischen gesellsdiaftlichen Beziehungen am vollständigsten und vielseitig
sten entwickeln wird und entwickelt.

Die freie Entfaltung eines jeden ist die Voraussetzung für die freie Ent
faltung aller — dies ist das „Glaubenssymbol“, der wahre, große, huma
nistische Sinn der positiven marxistischen Analyse vom Wesen des Men
schen, der von einer gewaltigen sozialen Umwälzung im Leben der Ge
sellschaft — der Epoche der sozialistischen Revolutionen und des Aufbaus 
der sozialistischen Gesellschaft — determiniert wird.

Die grundsätzliche theoretische Bedeutung des erörterten Problems vom 
Wesen des Menschen besteht auch darin, daß im Marxismus eine brennende 
Frage der Gegenwart, nämlich die nach der Wechselbeziehung zwischen 
„sozialer Objektivität“ und „persönlicher Subjektivität“, ihre Lösung fin
det. Wenn der Mensch durch Umsetzung wesenhaft entwickelter Kräfte der 
Menschheit in seine eigene Persönlichkeit sich selber prägt und durch sein 
praktisches Wirken in dessen verschiedenen Formen zusammen mit anderen 
Menschen die Geschichte gestaltet, so bedingen Spannweite und Reichtum 
der sozialen Beziehungen, der konkreten Beziehungen zur Wirklichkeit 
(soziale Stellung, Beschäftigung, Beruf, Bildungsgrad), den Reichtum der 
„persönlichen Subjektivität“ des einzelnen Individuums. Darum erscheint 
das philosophische Problem vom Wesen des Menschen unter den gegen
wärtigen Verhältnissen mit dem Problem der Massenbewegungen und der 
Massenformen individuellen Handelns verquickt. In einem Chor muß man 
unisono mit den anderen singen, gleichzeitig geht aber der individuelle 
Stimmklang nicht verloren, sondern bleibt erhalten und mündet in den 
Chor ein.

Freilich nicht in jeden. Karl Marx schrieb noch über die kapitalistische 
Gesellschaft des 19. Jahrhunderts: „Einerseits sind, solche industriellen und 
wissenschaftlichen Kräfte zum Leben erwacht, von denen nicht eine der 
vorangegangenen Epochen der Geschichte auch nur ahnen konnte. Anderer
seits aber werden Anzeichen eines Verfalls sichtbar, der alle in den Chroniken 
aufgeführten Schrecken des spätrömischen Reiches in den Schatten stellt.“5 

Im 20. Jahrhundert ist in der kapitalistischen Welt für die Persönlichkeit 
»er 'Zusammenhang der Zeiten auseinandergefallen“. Der wahrhaft 
uenschliche Inhalt der Persönlichkeit, ihre individuellen Äußerungen sind 
tuich den maximal vergesellschafteten Charakter der gesellschaftlichen 

roduktion, durch die komplizierte Struktur der sozialen Institutionen, 
le Standardisierung und Bürokratisierung aller Lebensbereiche — dar

unter auch des geistigen — infolge des entfremdeten Charakters der Arbeit, 
ner Entfremdung des Individuums vom gemeinschaftlichen Reichtum und 

K- Marx, Fr. Engels, Über die Kunst (russ.), Moskau 1957, Bd. I, S. 227. 

4 E. Fromm, Marx’s Concept of Men, New York 1961. S. VI.
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den sozialen Kommunikationsformen, erstickt und verwischt worden. Es 
zerfiel der Zusammenhang zwischen individuellem Wirken und der Vor
wärtsbewegung des materiellen und geistigen Fortschritts im ganzen. 
Daher in der nichtmarxistischen Fachliteratur das intensive und nervöse 
Suchen nach dem wahren Wesen des Menschen außerhalb des Gemein
schaftslebens, der Arbeit, das erhöhte Interesse an der emotionalen und 
voluntativen Struktur der Persönlichkeit. Mehrere Richtungen erblicken 
das Wesen des Menschen im einmalig Individuellen, innerlich Subjektiven 
(Philosophische Anthropologie, Existentialismus, z. T. Religionsphilo

sophie).Um die Situation des Menschen und die „neuesten“ Konzeptionen des 
Menschen in der kapitalistischen Gesellschaft zu analysieren, haben sich die 
marxistischen Philosophen mit einer Anzahl von Begriffen kritisch ausein
andergesetzt, so zum Beispiel Entfremdung, Tod und Unsterblichkeit, 
Anomie, Wertorientierungen der Wechselbeziehung von Individuum und 
Persönlichkeit, autonome Persönlichkeit, Hermeneutik u. a., die den philo
sophischen Kategorien-Apparat in der zeitgenössischen nichtmarxistischen 
Philosophie und Soziologie bilden. Freilich ist die von Philosophen der 
Gegenwart, z. B. von M. Heidegger und ].-P. Sartre, angewandte Termi
nologie so kompliziert und verworren, daß man zu den Werken eines 
jeden von ihnen ein kleines Spezialwörterbuch zusammenstellen kann. Der 
Forscher muß sich um einer objektiven kritischen Analyse willen durch ein 
Dickicht philosophischer Wortschöpfungen hindurcharbeiten.

Die sowjetischen Philosophen unterzogen die Behandlung des Problems 
Mensch seitens des modernen Existenzialismus, des Neothomismus, des 
Positivismus, der protestantischen Neoorthodoxie, des Nietzscheanertums 
u. a. einer begründeten allseitigen kritischen Analyse. (In Parenthese sei 
vermerkt, daß die Zahl von Arbeiten und Artikeln über diese Fragen so 
groß ist, daß deren Erwähnung den Rahmen des Aufsatzes sprengen 
würde. Solche Verzeichnisse werden regelmäßig in der Zeitschrift „Voprosy 
filosofi!“ [„Fragen der Philosophie“] veröffentlicht. An dieser Stelle kann 
noch erwähnt werden, daß in der UdSSR alljährlich rund 600 philoso
phische Titel in den verschiedenen Teilen des Landes und in vielen 

Sprachen der Völker der Sowjetunion erscheinen.)
Im Bereich der philosophischen Analyse des Problems Mensch wurde 

in den letzten Jahren der Behandlung der Frage Persönlichkeit und Frei
heit beträchtliche Aufmerksamkeit zugewandt. So wurde der Standpunkt, 
der die Freiheit als eingesehene Notwendigkeit betrachtet, einer Kritik 
unterzogen. Da die drei Hauptdefinitionen der Freiheit in soziologischer 
Sicht nach Engels die Herrschaft des Menschen über die äußere Natur, die 
Herrschaft über sich selbst und die Herrschaft über die gesellschaftlichen 

Beziehungen sind, müssen in die Definition der menschlichen Freiheit die 
Praxis und die Zielsetzung aufgenommen werden. Die Freiheit setzt eine 
bewußte Tätigkeit des Individuums und folglich die Möglichkeit der Wahl 
voraus. Der marxistisch-leninistische Begriff der Freiheit ist frei von Be
schaulichkeit, er ist wirksam und setzt ein konkretes Wirken voraus, eine 
gemeinsame revolutionäre Tätigkeit von Individuen zur Umgestaltung der 
Welt und Beherrschung der Kräfte der Natur.

Somit kann man als kurze Schlußfolgerung feststellen, daß alle theo
retischen Fragen einer philosophischen Behandlung des Problems Mensch 
unmittelbar oder mittelbar mit der gegenwärtigen Etappe in der Entwick
lung der sozialistischen Gesellschaft, mit den sozialen Prozessen unserer 
Zeit Zusammenhängen. Die Philosophie ist eine in Gedanken gefaßte 
Epoche, wie sich Hegel bildhaft ausdrückte.

Nicht weniger intensiv werden auch methodologische Fragen in Verbin
dung mit der philosophischen Erforschung des Problems Mensch erörtert. 
Es seien hier nur zwei besonders aktuelle genannt: die Diskussion über 
den Ort der philosophischen Erforschung der Persönlichkeit im Gesamt
bereich der Gesellschaftswissenschaften sowie zum Problem des Werdegangs 
der menschlichen Gesellschaft, der Wechselbeziehung von Biogenese und 
Soziogenese.

Über den Ort der philosophischen Erforschung der Persönlichkeit im 
Gesamtbereich der Gesellschaftswissenschaften. Die Persönlichkeit wird 
von verschiedenen Wissenschaften unter bestimmten speziellen Aspekten 
erforscht, was durch den spezifischen Charakter des Gegenstandes und des 
theoretischen Interesses eben dieser Wissenschaften bedingt ist. In diesem 
Zusammenhang erhebt sich die Frage: Welches sind die Rolle und die 
Stellung der philosophischen Auffassung von der Persönlichkeit, vom Men- 
scien unter den anderen Wissenschaften, die sich mit dem Menschen im

ereich verschiedener sozialer Charakteristika befassen? Hinzu kommt, 
I.a. *n unserer Zeit den Gesellschaftswissenschaften, die die Persön-

eit erforschen, noch die Naturwissenschaften und technischen Diszi- 
P ’nen anschließen, die mit dem Komplex „Mensch — Maschine“ zu tun 
naben.

Zur Zeit tritt ein für die Lösung dieser Frage äußerst wichtiges Moment 
entlieh zutage: die philosophische und soziologische Persönlichkeitstheorie 

^ann nicht als eine gigantische Zusammenstellung oder einfache Summie- 
’ n&i ^ei V°n den Spezialdisziplinen vorgelegten Ergebnisse aufgebaut 

w r en- Dies mag für die populäre Literatur gut sein, es ist aber schlecht, 
th nn.man e*ne Katalogisierung von Informationen für die Persönlichkeits

one iält, an ihre Stelle „eine Sammlung toter Fakta“ setzt, „wie bei
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den selbst noch abstrakten Empirikern“.0 In der Sozialphilosophie und 
Soziologie müssen ein solcher Aufriß und eine solche Methode der Erfor
schung des Menschen sowie ein solcher Theoriegehalt gefunden wer en, 
die der philosophischen Persönlichkeitstheorie Qualitäten einer P 1 °s0 
phischen Ausgangsmethode für die anderen Wissenschaften ver ei en* 
Wenn man gegen eine zu weit gefaßte Interpretation des Piob ems ensc 
in der Philosophie zu Felde zieht, darf man zugleich dessen integra en, 

synthetischen Charakter nicht übersehen. . .
Die Auffassung vom Wesen des Menschen selbst ist ihrer . ogis en 

Struktur nach analog der Logik der Definition solcher Begriffe wie Gese 
schäft, Fortschritt u. dgl. Im ganzen ist sie von der materialises en e 
Schichtsauffassung, der Idee der objektiven historischen Gesetzmä igceit 
abgeleitet und stellt zugleich einen Bestandteil dieser letzteren ar. ie 
Frage, die sich aus den Voraussetzungen des Materialismus in der Au 
fassung des gesellschaftlichen Lebens — des Handelns von Menschen, ie 
nicht auf phantastische Weise isoliert sind, sondern in ihrer wirt ic en 
Entwicklung unter bestimmten Bedingungen — ergibt, die Frage lautet 
nämlich, wie sich das Wirken von Individuen, der Widerstreit einer Vie 
zahl von individuellen Willen und der objektive Prozeß der Entwicklung 
der Gesellschaft vereinigen lassen. Dies ist eben jener Knoten, in dem as 
Problem Mensch und die objektive gesellschaftliche Gesetzmäßigkeit zu 

einem Ganzen zusammengezogen sind.
Das Problem Mensch darf in der Philosophie nicht von der Lösung er 

wichtigsten Fragen der gesellschaftlichen Entwicklung losgelöst werden. 
Eine Loslösung des Problems Mensch oder Persönlichkeit von dem Fragen
komplex der gesellschaftlichen Entwicklung führt logisch dazu, daß das 
Problem Mensch selbst grundsätzlich als unlösbar erklärt wird.

II. Die Theorie der marxistischen Moral und die Erarbeitung der Ethik 
als einer Wissenschaft mit besonderem Begriffs- oder Kategonen-Apparat 
sowie die Kritik ethischer Konzeptionen stellte in den Mittelpunkt ihres 
Interesses eines der akutesten Probleme der Gegenwart: das Problem 
des Humanismus, des erblühenden Menschen, seines Glücks, des heutigen 
und künftigen Menschen und der zeitgenössischen Zivilisation. Besondere 
Bedeutung erlangt die Entwicklung humanistischer Vorstellungen in der 
Epoche revolutionärer Umwandlungen, des zusammenbrechenden Kolo
nialsystems, des Kampfes der Völker um Gleichberechtigung und Freiheit, 
der Abwendung eines nuklearen Weltkrieges und der Erziehung des 
Menschen der kommunistischen Gesellschaft in den sozialistischen Landein.

In der russischen Literatur und der Literatur der Völker der UdSSR

8 K. Marx, Fr. Engels, Werke Bd. 3, Berlin 1959, S. 25. 

bestehen seit langem tiefwurzelnde humanistische Traditionen. Aber im 
alten Rußland vor der Revolution war diese Tradition von einem etwas 
tragischen Pathos umgeben. „Wie Diogenes mit der Laterne suche ich 
einen Menschen!“, rief F. Dostoevskij verzweifelt aus.

Das Problem des Humanismus konnte erst im Rahmen der marxistischen 
Sozialtheorie gelöst werden, indem es mit der Aufgabe einer Umwandlung 
der Gesellschaft und, konkreter, mit dem sozialen, dem Klassenkampf der 
breiten Volksmassen für die Befreiung von Unterdrückung und Aus
beutung des Menschen durch den Menschen in Zusammenhang gebracht 
wurde.

Ausgehend von dem wahren Gehalt der höchsten Form des Humanismus 
haben eine Reihe sowjetischer Autoren die Frage nach der Entstehung 
des Humanismus neu aufgerollt und die Entwicklung verschiedener Formen 
des Humanismus verfolgt, und zwar nicht nur in der Ideologie der west
europäischen Renaissance, sondern auch die volkstümlichen Ursprünge 
der humanistischen Theorien und der Ideale der Volksmassen, die Sehn
süchte des Volkes in der Sozialpsychologie und der Kunst — in der Folk
lore, dem Volksepos, den Chroniken, Legenden, religiösen Häresien, in 
verschiedenen Formen der Ideologie der sozialen Bewegungen bis zum 
Auftreten des Proletariats.

Gegenwärtig wird die Fierausbildung neuer moralischer Züge in der 
sozialistischen Gesellschaft erforscht, die bereits im Moralkodex des Er
bauers des Kommunismus im Programm der KPdSU ihren Niederschlag 
gefunden haben. In diesem Zusammenhang erfuhr die marxistische Ethik 
als Wissenschaft eine bedeutende Bereicherung. Auf Grund von Verallge
meinerungen der Eigenschaften und Züge in den moralischen Beziehungen 
des sozialistischen Menschen werden die traditionellen ethischen Kate
gorien, wie z. B. Pflicht, Gewissen, Ehre, Moralisieren, selbst der Begriff 
des Sittlichen, des sittlichen Urteils, der sittlichen Normen u. a., umgedeutet 
und mit neuem Inhalt gefüllt. Es wurden Lehrbücher der Ethik geschaffen, 
Vor wenigen Jahren erschien ein Wörterbuch der Ethik („Kratkij éticeskij 
slovar , Moskau 1964). Neu interpretiert wird auch das Problem des 
Sinnes des Lebens.

Ohne Übertreibung kann man sagen, daß die Ethik eines der aussichts
reichsten und rasch wachsenden Forschungsgebiete innerhalb der philo
sophischen und soziologischen Wissenschaft in der UdSSR ist. Dies erklärt 
S1C? auch aus dem wachen Interesse der gesamten Bevölkerung der Sowjet
union an Fragen der Sittlichkeit, aus der Forderung nach sittlicher Rein
heit, nach Erfüllung der gesellschaftlichen Pflichten seitens eines jeden 

urgers der Sowjetunion. In den letzten Jahren sind konkrete soziologische 
ntei suchungen über Fragen der Wertorientierungen der Persönlichkeit

4 Menschliche Existenz 2
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in verschiedenen Bevölkerungsschichten angelaufen. Sie bieten weitgehend 
gerade ethische Verallgemeinerungen und Charakteristiken. In dieser Be
ziehung sind die Arbeiten des Instituts für öffentliche Meinung der Zeitung 
„Komsomol’skaja pravda“, der soziologischen Institute und Laboratorien 
der Leningrader Universität, der Novosibirsker Filiale der Akademie der 
Wissenschaften der UdSSR sowie der Universität Tartu (Dorpat) von

Interesse.

III. Die psychologiche Schule, die sich mit Fragen der Struktur der 
Persönlichkeit, der Psychologie des Verhaltens und Denkens der Persön
lichkeit befaßt. Problem Nr. 1 ist hier die umfassende Erforschung und 
Darstellung der Persönlichkeitsstruktur, denn die Persönlichkeit tritt in 
allen ihren Äußerungen als ein Ganzes hervor. „Bei der Erklärung be
liebiger psychischer Erscheinungen“, schrieb der bekannte sowjetische 
Psychologe und Philosoph S. L. Rubinstein, „tritt die Persönlichkeit als 
eine zu einem Ganzen verknüpfte Gesamtheit innerer Bedingungen auf, 
durch die sich alle inneren Einwirkungen brechen. (Zu den inneren Ein
wirkungen gehören Eigenschaften der höchsten Nerventätigkeit, der Ein
stellung der Persönlichkeit usw.)“  Ein anderer bedeutender sowjetischer 
Psychologe, L. S. Vysotskij, vertrat die Meinung, daß überhaupt „das 
zentrale und höchste Problem der ganzen Psychologie das Problem der 
Persönlichkeit und ihrer Entwicklung“ sei.  Der philosophische und sozio
logische Grundsatz einer allseitigen und harmonischen Entwicklung der 
Persönlichkeit steht dabei völlig im Einklang mit dem psychologischen 

Prinzip der Integrität der Persönlichkeit.

7

8

Die sowjetischen Psychologen betrachten die Persönlichkeit nicht als 
einfache Summe einzelner psychischer Prozesse oder Fähigkeiten (Wahr
nehmung, Aufmerksamkeit, Denken, Wille usw.). Aber die ganzheitliche 
Auffassung der Persönlichkeit führt nicht zu einer Amorphie der Auf
fassung als solcher wie auch der Untersuchung der Persönlichkeit. Anstelle 
des Prinzips des Funktionalismus wird das Prinzip der Strukturierung 
der Persönlichkeit sowie die Aufgabe, konkrete Strukturen zu erforschen, 
eingeführt. Zur Zeit werden Thesen über die dynamische funktionale 
Struktur der Persönlichkeit präzisiert, die sich aus dem zusammensetzt, 
was man gemeinhin „Züge der Persönlichkeit“ nennt. Die russische Sprache 
besitzt nach Angaben des Psychologen K. K. Platonov 1500 Wörter, die 
verschiedene Züge der Persönlichkeit bezeichnen. Die Herausstellung be

7 S. L. Rubinstein, Sein und Bewußtsein (russ.), Moskau 1956, S. 308.
8 L. S. Vysotskij, Die Entwicklung der höchsten psychischen Funktionen (russ.), Moskau

1960, S. 60.

sonders spezifischer Persönlichkeitsstrukturen führt aber zum Problem 
der Persönlichkeitstypen.

Neben einer solchen Behandlung der Persönlichkeitsstruktur, wie sie 
von der psychologischen Sektion des Instituts für Philosophie bei der 
Akademie der Wissenschaften der UdSSR entwickelt wird, ist eine etwas 
abweichende Problemstellung zu verzeichnen, wie sie von der Georgischen 
Psychologischen Schule vorangetrieben wird. Ihre Grundlagen und funda
mentalen Thesen wurden von D. N. Uznadze entwickelt, der die Kon
zeption der „Einstellung“ vorbrachte. Der Begriff „Einstellung“ steht für 
„einen gewissen Allgemeinzustand, der sich nicht auf einzelne Organe 
des Subjekts, sondern auf seine Aktivität als Ganzes erstreckt“.9 Die 
„Einstellung“ bedeutet oder, genauer, repräsentiert einen Modus der ganzen 
Persönlichkeit in allen ihren Äußerungen und entsteht, wenn ein bestimmtes 
Bedürfnis und eine Situation zu seiner Befriedigung vorliegen. Eine Typo
logie der Persönlichkeiten wird hier weitgehend auf experimenteller 
Grundlage herausgearbeitet, wo die Züge einer fixierten Einstellung ge
klärt werden. Diese Konzeption besitzt eine praktische Anwendungs
möglichkeit in der Psychiatrie, bei der Behandlung psychischer Krank
heiten und Neurosen.

Zum gegenwärtigen Zeitpunkt sind die Hauptrichtungen der Forschung 
auf dem Gebiet der Denkpsychologie in den kapitalistischen Ländern 
einer kritischen Analyse unterzogen worden. Untersucht wurden in diesem 
Zusammenhang Fragen des Denkens in der assoziativen Psychologie, das 
Problem des Denkens in der Gestaltpsychologie, Denken und Gewohnheit 
ini Behaviorismus und Neobehaviorismus, Genesis und Aufbau der intel
lektuellen Tätigkeit in den Konzeptionen von ]. Piaget u. a. Die Be
trachtung umfaßte die wichtigsten Theorien, die die drei Hauptrichtungen 
in der Denkforschung der kapitalistischen Länder charakterisieren: die 
introspektiv-phänomenologische, die erkenntnistheoretisch-operationale  
und die Verhaltensforschung. Der philosophisch-methodologische Aspekt 
der allgemeinen Denkpsychologie und eine kritische Untersuchung dieser 
etzteren in verschiedenen Richtungen tragen dazu bei, nicht nur die Per
sönlichkeitsstruktur und -typologie aufzuhellen, sondern auch grundlegen- 

ere Schlüsse zum Problem Mensch als Ganzes zu ziehen.

j. J f sozi°logische Theorie des Individuums und der Persönlichkeit, 
eb* 2 aS ^C1 den e*nes Menschen mit dem sozialpsychologischen Kontinuum 

sozialen Gruppe verbindet und den Prozeß der Sozialisierung eines 

D- N. Uznadze, Psychologische Untersuchungen (russ.), Moskau 1966.
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Individuums im Zusammenhang mit den sozialen Strukturen und Insti

tutionen untersucht.In der Sowjetunion wird zur Zeit an einem großen Komplex soziolo
gischer Untersuchungen über den sozialistischen Menschen gearbeitet. Die 
Aufgabe besteht darin, auf Grund von konkreten soziologischen Unter
suchungen festzustellen, wie sich die Persönlichkeit eines Menschen unter 
bestimmten sozialen Verhältnissen formt, welchen Einfluß bestimmte Be
dingungen der Produktionstätigkeit von Menschen auf die Herausbildung 
neuer Beziehungen unter ihnen und auf die Entwicklung ihrer Persönlich
keit selbst ausüben. Deshalb sollen vor allem Probleme von Arbeit und 
Freizeit sowie Wertorientierungen der Persönlichkeit geklärt werden. 
Sie werden nicht nur im Rahmen ihres realen Inhalts und ihrer Entwick
lung untersucht, sondern cs werden dabei auch solche Bedingungen und 
Möglichkeiten erforscht, die eine allseitige Entfaltung der Persönlichkeit 

garantieren.
Die allseitige Entfaltung der Persönlichkeit, die allein schon durch die 

Entwicklung des Sozialismus und durch die objektiven Erfordernisse der 
Vorwärtsbewegung der sozialistischen Gesellschaft bedingt ist, bedarf einer 
ständigen sozialen Regulierung. In der Sowjetunion wird auf der Grund
lage sozialer Untersuchungen und der Verankerung ihrer Empfehlungen 
in der Wirklichkeit das System der Humanisierung der Arbeit angewandt 
(Maßnahmen zur Aufhebung der Eintönigkeit der Arbeit, Berücksichti
gung physiologischer und psychischer Besonderheiten der Menschen bei 
ihrer Verteilung auf die verschiedenen Produktionsabschnitte usw.). Fragen 
der Organisation und Regulierung des sozial-psychischen Lebens im Kol
lektiv werden bewußt aufgeworfen und nach wissenschaftlichen Gesichts
punkten behandelt, was seinerseits auf die Sozialisierung des Individuums 

einwirkt.
Hieran schließt sich ein Untersuchungskomplex, der sich auf die Beseiti

gung der beruflichen Beschränkung der Arbeiter bezieht. In dieser Hinsicht 
haben zwei Prozesse, die bereits der sozialen Wirklichkeit eigen sind, 
Gestalt gewonnen: Änderung der Berufstätigkeit des Menschen, Annähe
rung der geistigen und physischen Arbeit in den Produktionsprozessen, 
Aufkommen von Berufen mit umfassender Spezialisierung, Vereinigung 
benachbarter Berufe in einer Person. Sodann verändert sich die Struktur 
der beruflichen Arbeitsteilung selbst, immer mehr rücken die organisatori
schen und die ausführenden Funktionen der Arbeiter in Verbindung mit 
und dank der Automatisierung der Produktionsprozesse zusammen.

Auf den Sozialisierungsprozeß des Individuums im Sozialismus hat der 
Umstand bedeutenden Einfluß, daß die sozialistische Revolution die sozial
politischen Beschränkungen der freien Berufswahl (nationale, rassische, 

religiöse, proprietäre Schranken) beseitigte. Es verbleiben jedoch nodi 
bestimmte sozialökonomische Einschränkungen dieser Wahl, die allmählich 
mit fortschreitendem Übergang zur höheren Phase des Kommunismus 
überwunden werden.

Gegenwärtig bestehen sie hauptsächlich darin, daß eine Diskrepanz 
zwischen der Qualifikation der Arbeiter und den Anforderungen der 
Produktion besteht. Es werden immer mehr qualifizierte Arbeitskräfte 
benötigt, während die Arbeiter, die keine ausreichende Qualifikation 
besitzen, in der Wahl des Arbeitsplatzes beschränkt sind. Diese Einschrän
kungen werden dank eines im Landesmaßstab funktionierenden Systems 
der technischen Berufsfortbildung der Arbeiter beseitigt.

Soziologisch werden auch die Wertorientierungen der Persönlichkeit 
untersucht, d. h. die Einstellung der Menschen zu diesen oder jenen Werten 
der materiellen und geistigen Kultur der Gesellschaft. Diese Untersuchun
gen zeigen, wie der Grad der sittlichen und sozialen Verantwortung der 
Persönlichkeit in der Sowjetunion in Verbindung mit der Vorwärtsbewe
gung der ganzen Gesellschaft steigt.

Eine allgemeine Vorstellung von den theoretischen Problemen des Men
schen in der UdSSR kann man erhalten, wenn man zwei Kernsätze 
beachtet:

_ 1. Die Verbindung, sei es unmittelbare oder mittelbare, der kompli
ziertesten und scheinbar abstrakten Probleme der Theorie vom Menschen 
mit den sozialen Veränderungen, die im Lande mit der fortschreitenden, 
fortschrittlichen Entwicklung und der Herausbildung kommunistischer 
gesellschaftlicher Beziehungen vor sich gehen;

2. Die Durchführung von Problemuntersuchungen, die Klärung akuter 
roblemsituationen der Theorie vom Menschen, schließt stets eine Verar

beitung und Verallgemeinerung der theoretischen und sozialen internatio- 
na cn Erfahrungen, die Praxis der Entwicklung und die Widersprüche des 
an eren, kapitalistischen sozialökonomischen Systems mit ein. Darum 

aben die theoretischen Probleme des Menschen in der UdSSR immer, 
er meist, polemischen Charakter gegenüber den nichtmarxistischen ideo

logischen Strömungen.
Die reale Entwicklung der menschlichen Geschichte legt beständig die 
e e und Schärfe dieser Auseinandersetzung an den Tag und führt zum 
e& es neuen sozialökonomischen Systems.

der Univenh^Mündi5^)0121 V°n ^rw‘n Wedel, Seminar für Slawische Philologie
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Der sozialistische Humanismus als Synthese der Ideen 
Sozialismus und Personalismus

I.
Seit dem ersten Augenblick, als die Idee des Humanismus, die Idee d 

Menschlichkeit gebildet wurde, war sie nicht nur Idee, nie t nur ieor , 
nicht nur Reflexion über etwas, was nicht da ist, sondern war < ar gesetz 
als Leitidee und Determinante des menschlichen Daseins, un so ie 
mehr oder weniger Regulativ der praktischen Tätigkeit es _ enscien 
lebens. Immer kam sie zum Vorschein in der Praxis des mensci ic e 
Lebens, und das Leben glich sich ihr an. Sie umfaßte un um a t en 
samtsinn der menschlichen Selbstbestimmung. Im Hinblick au sie wan 
delte sich der Zweifüßler zum Menschen. Und nur im Hm ic< au sic 
kann er sich in seiner Menschlichkeit zum immer wertvolleren enscien 
emporheben. Daß diese Idee nicht immer von der Praxis verwirt i t 
wurde — und kaum je völlig! —, war kein Fehler der Idee, son ern er 
Praxis, die nur selten die aus dem menschlichen Gewissen urei 
Bewußtsein an sie gestellten Forderungen optimal erfüllt. Un gera e 
durch das Bewußtsein, also im Geiste, wird der Mensch erst zum en 
sehen. Seit dem Ursprung seiner Geschichte bis zum heutigen Tage unter 
scheidet sich der europäische Mensch in allen Phasen seiner geschieht ic en 
Entwicklung gerade nach dem Gehalt der Idee, kraft welcher sici as 
menschliche We,sen zur humanen Persönlichkeit (lat: persona) wan e te, 
kraft welcher die Lebensbedingungen einer solchen Persönlichkeit ihre 
freie Entwicklung erlaubten. Die verschiedenen in der Vergangenheit 
auftretenden Formen der menschlichen Existenz sind gerade durch sie 
spezifische geschichtliche Formen, und als Ideale waren sie immer Zie e, 
die der geschichtlichen Bewegung ihre Richtung angaben. Alles aber, was 
sich als Reform und Revolution in dieser Geschichte begab, begab sich 
deshalb, weil die Urheber geschichtlicher Umwälzungen überzeugt waren, 
daß die Wirklichkeit nicht im Einklang stehe mit der Idee der Mensch
lichkeit, so daß sie im Hinblick auf sie von der Wirklichkeit Wandlungen 
verlangten. Die Idee der Wandlung war aber nie gehaltleer, immer war 
sie sinnvoll und erfüllt mit Werten, die in der Vision der Humanitätsidee 

enthalten waren, sei es, daß es sich um neue Gehalte handelte, sei es, daß 
die Wirklichkeit sich so weit von ihnen entfernt hatte, daß sie durch sie 
berichtigt werden mußte.

Von den Progressisten unterschieden sich die Konservativen haupt
sächlich darin, daß diese, in ihrem Streben und ihrem Kampf für die Ver
wirklichung einer besseren Form menschlicher Existenz, allen Sinn und 
alle Werte als Möglichkeiten der Bereicherung und der Veredelung des 
Lebens bereits in den traditionellen Idealen vorfanden, während die 
Progressisten glaubten, daß auf die alten Banner der Freiheit, der Ge
rechtigkeit und des Sinns, kurz, der Menschlichkeit des Menschenlebens, 
neue ideale Gehalte geschrieben werden müßten. Während die Kon
servativen meinen, daß die Wirklichkeit mit den traditionellen Idealen 
nicht in Einklang gebracht ist und diese erst jetzt völlig verwirklicht 
werden müssen, glauben die Progressisten, daß die Wirklichkeit den 
Bedürfnissen des Lebens nicht entspridit und durch neue Ideale, neue 
Werte und demnach neue Postulate des Lebens ersetzt werden muß. Die 
einen wie die anderen lassen sich also durch die nominal gleiche Idee der 
Menschlichkeit leiten, nur ihr Gehalt ist bei den beiden verschieden. Und 
gerade diese Verschiedenheiten der idealen Gehalte der Leitidee des 
Lebens lassen uns die Unterschiede in der Auffassung der Idee der 
Menschlichkeit, der Humanitätsidee, erkennen, demzufolge auch in der 
geschichtlichen Wirklichkeit selbst.

Während die Konservativen nur teilweise recht haben, weil keine 
Wirklichkeit die klar gesetzten Postulate der traditionellen Humanitäts
idee je völlig erschöpft und ganz verwirklicht hat, haben die Progressisten 
immer recht, weil sie uns — wenn es wirklich Schöpfer und keine bloßen 

ortschöpfer sind! — aus den unendlichen Möglichkeiten des mensch- 
ichen Wesens überhaupt neue Horizonte und Möglichkeiten humanen 

Menschenlebens eröffnen.
Und gerade an diesen Antithesen öffentlicher Meinungen sehen wir, 

a das Humanitätsproblem heute bereits aufgehört hat, ein Problem 
0 dei Kulturschaffenden und der Theoretiker zu sein und zum 

^roblem der Gegenwart geworden ist, das allüberall besprochen und 
^msorgt wird. Es ist keine theoretischen Kabinetten entstammende Ent- 
de SOn<^ern e*n aus den Sorgen einer dehumanisierten Zeit quellen- 

PPUl, der e*ne ur§ente un(I klare Lösung verlangt, eine Lösung, die 
veri eijSC1^e^ von den gerade mit dem Dasein dieser Menschheit selbst 
keit d* 1 \vCn ^°r^en befreien müßte, weil die Antithesen der Wirklich- 
Wor aS TTSen d£S ^ensc^en *n se^nem Urgrund bedrohen. Mit anderen 
Prob^H dieSeS Se^ ^e^er Sesetzte praktische Lebens-

em — hat auch dem theoretischen Bewußtsein die Aufgabe gestellt,



Sozialismus und Personalismus 57

56 Vladimir Filipovic

sie so hell wie möglich zu beleuchten, auf daß in unserer in dunkle 
Wolken gehüllten Gegenwart die Wege ihrer Befreiung sichtbar werden. 
Gerade heute müssen wir sie beleuchten, weil die Wirklichkeit, vor allem 
die politische, aber dann auch die allgemein kulturelle Wirklichkeit unse
rer Tage, in ihrem Verbalismus der Kommunikation die geschichtliche Be

wegung auf einen Irrweg geleitet hat.
Dieser Verbalismus ist aber durch unklare Begriffe bedingt, die sich 

anheischig machen, die Handlungen der allgemeinen menschlichen Lebens
praxis zu leiten, vor allem aber die der kulturellen Praxis. Diese Be
griffe sind nun gerade die Begriffe des Personalismus und Sozialismus, 
die häufig als antithetische Begriffe aufgefaßt werden, während es in 
Wahrheit Begriffe sind, wo der Sinn des einen den Sinn des anderen 

vervollständigt.

II.
Wann immer Personalismus und Sozialismus getrennt voneinander 

erörtert werden, weist jeder dieser beiden Begriffe in seiner Erläuterung 
notwendig auf den anderen hin als sein Korrelat; wenn das aber nicht 
der Fall ist, bleibt jeder von ihnen im Lichte einer beschränkten und 
getrennten, eigentlich abstrakten und unwirklichen Isolierung. Derartige 
Isolierungen können aber nie das Wesen eines Begriffs aufzeigen, der 
gerade in der Korrelation mit einem anderen seine Sinnfülle erhält. Am 
augenfälligsten wird die Verbundenheit dieser Begriffe dann sichtbar, 
wenn der eine sich in attributiver Funktion zum anderen gesellt, so daß 
vom sozialistischen Personalismus oder personalistischen Sozialismus 
gehandelt wird. Außerdem hat ein jeder dieser beiden Begriffe seine kul
turgeschichtliche Entwicklung durchlaufen, die von der Lebenspraxis 
korrigiert und vervollständigt wurde. Wenn sie aber in dialektischer 
Beziehung in Theorie und Praxis konfrontiert wurden, konnten beide 
Begriffe ihre Bedeutung und ihre Wertgehalte präziser und vervoll

ständigt aufzeigen.
Nehmen wir als Ausgangspunkt den Begriff des Personalismus, der in 

der Anthropologie der Gegenwart eine besondere Richtung bezeichnet, 
dessen Vertreter von verschiedenen Voraussetzungen und philosophischen 
Strömungen herkommen.

Doch möge zugleich betont werden, daß dieser Begriff der Gegenwart, 
abgeleitet vom alten lateinischen Terminus persona, seine traditionelle 
Grundbedeutung in sich selbst trägt. Der lateinische Terminus persona 
entspricht dem griechischen itQÓaaijrov, das Gesicht oder Gesichtsausdruck 
bedeutet, ursprünglich aber die Maske des Schauspielers, durch die seine 

Rolle bestimmt wird. Die Maske des Schauspielers bestimmte seine spezi
fische Aufgabe in dem Spiel, das ihn mit anderen verband. Das lateinische 
personare (klingen) steht als Stammverbum neben dem abgeleiteten Sub
stantiv persona, das ursprünglich auch die Maske des Schauspielers im 
aufgeführten Schauspiel bedeutete („viri boni personam in scena trac- 
tare“), und erst in übertragener, bzw. abgeleiteter Bedeutung bedeutete 
es auch eine Rolle im Leben, den Charakter, eine geachtete Stellung u. ä., 
also alles, was das betreffende Individuum im Leben bedeutet, bzw. „vor
stellt“.

Neueste Forschungen auf dem Gebiet der Kultur und Sprache der 
Etrusker konnten auf einem Denkmal, das zwei maskierte Gestalten 
darstellt, die Aufschrift fersu entdecken, eine Entsprechung des latei
nischen persona.

Kurz, fersu, jtQÓawnov und persona bezeichnen nicht Angeborenes, 
Gegebenes, sondern eine Rolle, eine Aufgabe, etwas, was sich über das 
Gegebene als ein Aufgegebenes aufdrängt. Dieser etymologische Ursprung 
birgt auch die heutige Grundbedeutung des Wortes, das einen langen 
geschichtlichen Entwicklungsweg zurückgelegt hat. Ihn können wir nicht 
verfolgen, aber etwas sei erwähnt.1

Der letzte Römer und der erste Scholastiker, Boethius — der 524 wegen 
Hochverrats hingerichtet wurde —, hat in seinem Werk „De duabis natu- 
ns" die erste bestimmte, vom ursprünglichen Sinn abweichende Definition 
des Begriffs persona gegeben, mit dem Worte: „Persona est naturae ra- 
tionalis individua substantia.“

Im Geiste einer neuen Auffassung vom Wesen und von der Rolle des 
Menschen wird bei Boethius bereits ein weiteres Merkmal des Begriffs der 
Personalität betont und zwar die Unteilbarkeit des Wesens der Mensch
heit, so daß es sich nach dieser Auffassung in der Rationalität erschöpft. 
Mein als tausend Jahre lang wird die europäische Philosophie das Wesen 

er Menschheit als eine unteilbare Substanz oder Subsistenz der Persön- 
ichkeit auffassen. Dieses „Individuum“, als „unteilbare“ Einheit der 
eiständigkeit, sowohl das eigenartige Besondere wie auch das in allen 
ensc en gegebene Allgemeinmenschliche, wird im Grunde gleichartig 
zeicinet bei Locke, bei Leibniz, bei Kant und bei Hegel. Allen diesen 

d R jungen eignet ein Gemeinsames — zugleich auch Wesentliches! —, 
B ‘ffL PeiSona (Persönlichkeit) doch auch dann, wenn sie mit dem 
ist^ ’ ei Universalität, der Allgemeinheit und der Ganzheit verbunden 
ei¿ lnC e“lze^ne un<^ eigenartige Gegebenheit darstellt, die sich nach ihrer

& artigen Insistenz im Sinne des heutigen Begriffs der Existenz vor- 

ax Muller, „Person“, Staatslexikon Bd. 6, Freiburg «1961, Sp. 197 ff.
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stellt, indem sie so aus der allgemeinen Möglichkeit des Seins ihr indivi

duelles und eigenartiges Dasein verwirklicht.
Nun gründen aber alle diese Auffassungen des Menschen, der sich aus 

einem Individuum in eine Persönlichkeit wandelt, doch auf jener Aristo
telischen, wonach der Mensch ein £wov Z.óyov eyov ist, was bedeutet, daß 
im menschlichen Wesen zur individuellen Animalität die Rationalität 
hinzugefügt wird. Das wäre dann auch das einzige Wesentliche für den 
Menschen. So wurde dann die Eigenart des Menschen bestimmt, indem die 
individuellen Determinanten abstrakt als Gattungsdeterminanten be
stimmt wurden. Das menschliche Individuum wurde aufgefaßt als Robin
son, seine Freiheit wurde in keine Beziehung gesetzt zur gleichzeitigen 
Möglichkeit der Verwirklichung der Freiheit der Gemeinschaft.

Diese Auffassung führte dann zur Entwicklung der kämpferischen 
und — am Anbeginn der neuzeitlichen Philosophie und Kultur wie auch 
des Lebens überhaupt — sehr fortschrittlichen Idee des Individualismus. 
Die Idee eines solchen abstrakten spekulativen Individualismus ließ einen 
scharfen Kampf für Gedanken- und Glaubensfreiheit aufflammen, der 
unter großen Opfern die traditionelle Gleichförmigkeit und Dogmen
gläubigkeit zerstörte. Diese Idee hat im Kampf für die Freiheit des wis
senschaftlichen Denkens, aber auch für die Befreiung von der Gleich
förmigkeit der religiösen Lebensauffassung und ihrer feudalen Gesell
schaftsordnung, eine bedeutende fortschrittliche Rolle gespielt. Aber in der 
Praxis des Lebens (in Kultur und Politik) kam allmählich das gerade aus 
ihr entsprungene mögliche Paradox auf, daß neben der „Freiheit von 
jedermanns Überzeugung und Tätigkeit“ auch eine solche erlaubt wird, 
die keine Werte, sondern Gegenwerte verwirklicht. Es erübrigt sich hier, 
das Gebiet von Macht und Politik zu erwähnen, wo gerade diese liberali- 
stische und individualistische Idee die auf ökonomische Ungleichheit sich 
gründende Freiheit der Bedrückung und Freiheit der Ungerechtigkeit 
ermöglichte. Mit seinem erbarmungslosen Vorgehen gründete der Kapita
lismus gerade auf dieser schrankenlosen Freiheit, die sich legal in die 
Freiheit der Ausbeutung wandelte und dadurch nachträglich in die Frei
heit wehrloser Ungerechtigkeit und rücksichtsloser Bedrückung. Abstrakt 
gesetzte und legalisierte Ideale wandelten sich in Formen einer wertfeind
lichen Wirklichkeit. Die unbeschränkte Freiheit auf dem Gebiete des öko
nomischen Lebens wurde zum Schutz der Reichen, das will sagen Stär
keren, so daß der naturalistische Grundsatz — sofern wir ihn nicht ani
malisch nennen wollen —, das Recht der Stärkeren, zum Hauptgrundsatz 
des öffentlichen menschlichen Lebens wurde. Die Ideen des abstrakten 
Individualismus ließen die humanistische Freiheitsidee ausarten in die 
naturalistische Wirklichkeit des Rechtes der Stärkeren. Der von der 

Freiheitsidee getragene isolierte und abstrakte Individualismus ging in 
seine Antithese über.

In den psychologischen, anthropologischen und ontologischen Forschun
gen und Theorien der Gegenwart wurden aber die klassischen Defi
nitionen der Persönlichkeit einer völligen Veränderung unterworfen. 
Diese neuen Auffassungen ließen dann in der Philosophie eine Richtung 
aufkommen, die sich selbst Personalismus nennt und sich von den bis
herigen Theorien der Persönlichkeit wesentlich dadurch unterscheidet, 
daß die Persönlichkeit nicht mehr im Sinne einer stabilen Substanzialität 
interpretiert wird, sondern im Hinblick auf ihre aktuelle, das will sagen 
existenzielle und geschichtliche Determiniertheit und Existenz. Die Sub
stanzialität selbst wird nicht mehr bestimmt im exklusiven Sinne des 
homo sapiens, weil gezeigt wurde, daß der Mensch im Grunde ein 
wertschaffendes, das will sagen fühlendes und wollendes bzw. tätiges 
und schöpferisches Wesen ist. Gerade durch seine Tätigkeit wandelt sich 
dieser wertende und schöpferische einzelne vom Individuum zur Persön
lichkeit. Aber auch in einer derartigen Interpretation wird und bleibt die 
Persönlichkeit Selbstwert und Selbstzweck, aufgefaßt als Exemplar einer 
Totalität.

III.

Wenn wir die bedeutenden Vertreter der philosophischen Richtung der 
Gegenwart, die sich Personalismus nennt, vor uns vorüberziehen lassen, 
beginnend mit dem Franzosen Charles Renouvier2 über den Engländer 
T- C. S. Schiller3 bis zu den Amerikanern J. Royce4, W. James5 und 
ß- P. Bowne6, so finden wir in ihren Ausführungen die Auffassung ver
treten, daß sich die Persönlichkeiten, obwohl durch Gemeinschaften und 
geschichtliche Bedingtheiten gebunden, doch mehr oder weniger nach 

ategorischen Imperativen, absoluten Werten und rationalen Formen 
konstituieren. Sie verwirklichen eine übergeordnete absolute Ordnung 
auch dann, wenn nach der Kategorie der Freiheit und im Sinne des Plu- 

ismus die Wege dieser Ordnung verschiedenartig und vielfältig sind.
p iemlich stark weicht von diesen Philosophen der unlängst verstorbene 

sonalist E. Mounier' ab, der, der sozialistisch materialistischen Be-

3 La personalità — la chose, l’idée, la personne, 1899. 
humanism, 1903.

5 World and the Individual, 1900.
0 ie Varieties of Religious Experience, 1902.

1 ersonalism, 1908.
Qu est-ce que le Personalisme?, 1946.
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trachtungsweise nahestehend, eine Lösung der personalistischen Proble
matik zu finden versucht in der Wirklichkeit der Kommunikation freier 
und verantwortungsbewußter Persönlichkeiten, wobei er aber doch im 
Ganzen der Menschengeschichte ein determinatorisches Absolutes an

nimmt, das eigentlich unbegreiflich bleibt.
Allen personalistischen Auffassungen ist aber eine These gemeinsam, 

daß eine Persönlichkeit nicht geboren, sondern durch Selbstzucht geschaf
fen und durch eigene Arbeit verwirklicht wird. Die Persönlichkeit ist 
weder eine natürliche Gegebenheit, noch eine notwendige Folge geschicht
licher Kausalität. So wird durch diese Theorie die Auffassung notwen
diger menschlicher Determiniertheit „von unten“ oder „von oben“ aufge
hoben, sowohl die Auffassung naturalistischer Banalität wie auch die 
geschichtlicher Fatalität, weil sich beide Standpunkte als gleicherweise 
unerklärbar in der Theorie wie auch in der Lebenspraxis erwiesen 

haben.
Nicht mehr wird in Erklärung und Erläuterung der Begriff des Men

schen als Antithese zum Tier gesetzt (Tier — Mensch) auch nicht als Anti
these zum erdachten Ideal (Mensch — Gott), sondern die Antithese 
Mensch — Mensch wird aufgestellt, in welcher der Mensch als unaus
gebildeter menschlicher Zweifüßler der ausgebildeten menschlichen Per
sönlichkeit gegenüber gestellt wird, einer Persönlichkeit, die durch eigene 
wertvolle Arbeit und durch eigene Anteilnahme an wertvollen Lebens
zielen geschaffen wird; demzufolge ist er nicht unverantwortlich für das, 
was er tut und wie er es tut — wie es Naturalismus und geschichtlicher 
Fatalismus wollen —, denn gerade in dieser Verantwortlichkeit liegt 
seine Lebensaufgabe, sein Lebensberuf, seine Rolle im Leben. Durch diese 
Bestimmung kehrt der Begriff der Persönlichkeit zu seiner Grundbedeu
tung zurück, zur ursprünglichen Bedeutung des Wortes persona, das 

„Rolle und „Aufgabe“ bedeutet.
Der Mensch ist also nicht bloß ein verstandesbegabter Zweifüßler, 

sondern eine mehr fach dimensionierte Einheit von Materie, Vitalität und 
Geistigkeit, wobei in der Dimension der Geistigkeit neben dem Selbst
bewußtsein als Mittelpunkt der Verständigkeit und des Lebens von 
Werten ¿wei Faktoren bestimmend sind — der Faktor der Geschicht
lichkeit und der Faktor der menschlichen Gemeinschaft. Dieser zweite 
Faktor, der eigentlich grundlegend ist — ohne Gemeinschaft ist es nämlich 
sinnlos von „Rolle“ oder „Aufgabe“ zu sprechen —, wurde bisher in den 
Ausführungen des Personalismus entweder übersehen oder als zweit
rangig angesehen. Er muß deshalb näher beleuchtet werden.

Die „Gesellschaft“ als eigenartige Erscheinung, als besonderer theo
retischer Gegenstand, als wissenschaftliches Problem und als Aufgabe 

wurde eigentlich erst im 18. Jahrhundert entdeckt, und zwischen dieser 
Entdeckung und ihrer ersten systematischen Behandlung bei A. Comte 
(„physique sociale“) liegt ein Jahrhundert. Erst in diesem Zeitraum kam 
es dem Denker zu Bewußtsein, daß der Mensch als Einzelwesen in feste 
und unabwendbare Strukturen und Formen gesellschaftlicher Bräuche und 
Abhängigkeiten eingeschlossen ist. Erst dann wurde die Tatsache entdeckt, 
daß es geschichtlich determinierte und feste soziale Positionen gibt und 
daß der Mensch aus diesen durch geschichtliche Entwicklung geschaffenen 
Strukturen nie völlig heraustreten kann.

Als die Kategorien: Kaste, privilegierte Klasse u. ä. auf der einen 
Seite und die Kategorien: Sklaven, Hörige, Proletariat u. ä. auf der 
anderen Seite die wirklichen Bildungen dieser gesellschaftlichen Bindungen 
und dieser Antithesen entdecken ließen und als man gleich darauf zur 
Einsicht kam, daß die stärkeren und herrschenden Bindungen sich der 
freien Entwicklung entgegensetzten, begann neben der Theorie auch die 
Entwicklung einer Bewegung, die sich Sozialismus nannte. — Zuerst als 
Ahnung und unbestimmtes Ideal, später als ein auf wissenschaftlicher 
Einsicht gegründetes rationales Postulat, als Überzeugung, die das System 
eines menschlichen Programms trägt, das sich bald als allgemeine politi
sche Bewegung konstituierte.

Der Sozialismus begann seine Laufbahn auch als Antithese der abstrak
ten Individualismusidee, die sich entwickelte als humanistisch-idealisti
sches, eigentlich aber als isoliertes abstraktes Postulat einer freien aristo
kratischen Persönlichkeit. Abstrakt und aristokratisch war die Persön
lichkeit dadurch, daß nach dieser Auffassung ihr Zweck und ihr Weit 
m ihr selber lagen. Dieser individualistische Aristokratismus hat sich 
auch heute — wenngleich nicht unter diesem Namen! — in vielen Auf
fassungen des Personalismus erhalten.

Der Sozialismus als politische, dann aber auch als allgemeine kulturelle 
ewegung — auch heute universales Postulat einer fortschrittlichen Ge

staltung des Menschenlebens — kämpfte in der ersten Phase seiner Ent
wicklung für die Aufhebung gesellschaftlicher Ungleichheit und zwar vor 

em ihrer Grundlage, die durch die ökonomischen Lebensbedingungen 
ge ildct wird. Seine ursprüngliche Aufgabe war die Aufhebung der Kon- 

te zwischen dem einzelnen und der Gesellschaft auf dem Gebiete der 
atericllen Interessen. Trotzdem liegt der Sinn des Sozialismus nicht 

^arin: Bereits in seinen ersten theoretischen Grundlagen bei Marx weist 
IdSei'Je una^wend^are ktdturell-werthaltige Komponente auf, die in der 
1 ee des Humanismus ihren Ausdruck fand, in der Idee der Menschlich- 
find’ a emer anderen Nuance als wir sie im Personalismus vot

eti. ur diesen Unterschied kommen wir gleich zurück!
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Wie jede menschliche Tätigkeit, jede Erscheinung menschlicher Praxis, 
zwei Seiten enthält, und zwar ein Ziel und ein Mittel zu seiner Verwirk
lichung, so müssen wir auch in dieser Idee des Sozialismus diese zwei 
unzertrennlichen Seiten, die die Idee des Sozialismus erst verwirklichen, 

klar unterscheiden können.Es wurde bereits hervorgehoben, daß in der ersten Phase seiner Ver
wirklichung der Sozialismus allen Nachdruck auf die Mittel legte, weil 
die Ziele selbstverständlich waren. Die Aufhebung der Konflikte zwi
schen den einzelnen und der Gesellschaft auf dem Gebiete der materiellen 
Interessen, die Verhinderung der Freiheit, die die Ausbeutung des Men
schen ermöglicht, die Zerstörung jeder Möglichkeit von Beraubung und 
Verarmung des arbeitenden Menschen, der zur machtlosen „Ware“ 
wurde und „Ware“ blieb, das war überall, wo es zur Verwirklichung des 
Sozialismus kam, seine wichtige Anfangsphase, die immer auch eine 
grundlegende Phase blieb. So wird es auch in Zukunft bleiben. Aber sie 
kann sich zur Gefahr entwickeln, wenn die für das beschränkte Gebiet der 
Ökonomie gültigen Grundsätze im selben Sinne auf das Gebiet der Kultur 
beispielsweise angewandt werden, wo Beschränkungen der Freiheit nicht 
nur nicht notwendig, sondern geradezu schädlich sind. So darf beispiels
weise der vom Sozialismus auf ökonomischem Gebiet notwendig aufge
hobene Eigenwille auf kulturellem Gebiet nicht die Aufhebung der Frei
heit zur Folge haben. Als nun so die Ziele in Vergessenheit gerieten und 
von den eigenen Mitteln bedroht wurden, mußten sie wieder hervor
gehoben werden, weil sie es sind, die sinnvoll sind, und nicht die Mittel, 
die nur ihrer Verwirklichung dienen. Gewiß muß betont werden, daß 
ohne die Mittel die Ziele nicht verwirklicht werden können. So wäre in 
einer höheren, d. h. humanen Dimension des menschlichen Daseins keine 
Verwirklichung der Möglichkeit völliger Freiheit möglich, solange in 
der Schicht des Ökonomisch-gesellschaftlichen Daseins die Freiheit nicht 
aufgehoben wird, die sich auf diesem Gebiet als gesellschaftlicher Eigen
wille und als Bedrückung kundgibt. Jedes Reich der Freiheit in jener 
Form und jener Schicht, wo sie sich immer und notwendig der allgemeinen 
humanen Freiheit entgegengesetzt. In der Humanitätsidee liegen aberSinn 

und Wert des Sozialismus.

IV.
Kehren wir wieder zurück zum Begriff, zur Idee des Personalismus, 

die eigentlich den Sinn des Sozialismus enthält, aber nicht zur Idee eines 
abstrakten, aristokratischen individualistischen Personalismus, der ja 
letzten Endes in sich selbst seinen Widerspruch trägt, folglich die Un

möglichkeit seiner Verwirklichung.

Was bedeutet überhaupt eine humane menschliche Sphäre? Kann denn 
der Mensch human sein zu Sachen? Kann ein Robinson human oder nicht 
human sein? Nur dem Menschen gegenüber kann der Mensdi human sein. 
Humanität als Sphäre der Existenz der Persönlichkeit ist eine gesellschaft
liche Kategorie und gerade diesen Umstand vergaß der exklusive Indivi
dualismus. Das vergaß auch der abstrakte Personalismus, und zuweilen 
vergißt es auch der konkrete Sozialismus.

Die Gegensätze und die Kämpfe in der humanen Sphäre, in denen das 
Gute vom Besseren überwunden wird, ein Wert durch einen gehalt
volleren und höheren anderen, haben keine Analogie in den Gegensätzen 
der animalischen Sphäre der Existenz, wo ein Gegensatz den anderen 
vernichtet. In der humanen Sphäre bedeutet Negation nicht Vernichtung, 
sondern Überwindung, d. h. Erhaltung und zugleich Verwirklichung eines 
„Besseren“ bzw. „Wertvolleren“. Die Werte selbst als materielle Güter 
(besonders die Gebrauchsgüter!) können exklusivem Besitz unterworfen 
werden; an geistigen Werten können gleichzeitig viele teilnehmen, poten
tiell alle. Die Persönlichkeit, die sich als Entdecker und Verwirklichet ein
gesehener geistiger Werte betätigt, sei es auf dem Gebiet der Wissenschaft, 
sei es auf dem Gebiet der Kunst oder in der Sphäre moralischen Wirkens 
oder der Philosophie, ist nicht tätig für sich selbst, sondern für alle Men
schen. In ihrem Schöpfertum transzendiert die Persönlichkeit sich selbst 
und zwar in der Sphäre der überindividuellen Werte, die als neue Aus
sichten und neue Möglichkeiten des Lebens das gesamte wirkliche Men
schenleben, das Leben der menschlichen Gemeinschaft durchdringen, be
reichern und erheben. In dieser selbstverständlich an ihr animales Dasein 
gebundenen Wertwelt verwirklicht die Persönlichkeit ihr spezifisches 
Humanes Wesen.

Die Persönlichkeiten sind Personen, die sich kraft ihrer Tätigkeit immer 
über die Sphäre der „Gesellschaft“ von Individuen erheben und eine 
»Gemeinschaft“ von Persönlichkeiten verwirklichen. So wandelt sich der 
exklusive Individualismus in einen universalistischen Personalismus. Der 

ozialismus hat sich ja gerade zum Ziel gesetzt die Verwirklichung der 
dee des sozialistischen Personalismus in ihrer realen wirklichen Bedeu

tung. Was bedeutet das nun eigentlich?
Mit dem Ziel der Aufhebung aller Formen von Ausbeutung befreit der 
zia ismus den Menschen von der Notwendigkeit in der Sphäre der

’ jter^e^en Güter und schafft die Bedingungen für die Freiheit eines 
g n unc^ aHer, aber eine Freiheit in der Sphäre der Humanität, das will 

m er Sphäre des Geistes, die übersubjektiv und universal ist.
Marxens anthropologische These, „die Wurzel des Menschen ist der 
nsch selbst“, bleibt unzulänglich, aber im Sinn von Feuerbachs Anthro-
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pologie ist sie als Antithese gesetzt, die die Heteronomie und die Trans- 
mundalität der menschlichen Bestimmung aufhebt. An vielen anderen 
Stellen aber (— so in „Nationalökonomie und Philosophie“! ), wenn 
Marx über den Gehalt der gesellschaftlichen Tätigkeit spricht, spricht er 
vom Geist bzw. vom „gesellschaftlichen Geist“, und gerade in der Rich
tung dieser Tätigkeit verwirklicht sich der Beruf des Menschen.

Dieser „Geist“ stellt jene humane Sphäre dar, die geschichtlich ewig 
im Werden begriffen ist in der Richtung auf die Zukunft; deshalb, weil 
die Werte immer Aufgaben sind, die verwirklicht werden müssen. Über
haupt ist die humane Sphäre nie gegeben, sondern aufgegeben, und das ist 
der wesentliche Unterschied zwischen der bloßen biologischen und der 
menschlichen Wirklichkeit. Die humane Sphäre ist nichts Ursprüngliches, 
in ihr ist der Mensch nicht geboren, sie ist geschichtlich geworden, eine 
neue Schicht der menschlichen Wirklichkeit. In dieser menschlichen Wirk
lichkeit lebt nun und erlebt sich der Mensch nicht als biologisches Indivi
duum, sondern als schöpferische Persönlichkeit, die nach den Zipfen und 
Aufgaben, die sie als ihren Lebensberuf in der Gesellschaft empfindet, 
die Wirklichkeit verwandelt. Der Sozialismus muß aber gerade maximale 
Möglichkeiten des Daseins und der Entwicklung dieser schöpferischen 
freien Persönlichkeit zu verwirklichen suchen. Als humane Eigenheit, 
Besonderheit und als unteilbar schöpferischer Ursprung von Werten 
bereichert die Persönlichkeit durch sich selbst ihre Gemeinschaft. Eine 
Vielheit von wertvollen Persönlichkeiten verwirklicht den Wertschätz 
der sozialen Gemeinschaft, die ihrerseits verpflichtet ist, Bedingungen 
und Möglichkeiten für die Entwicklung selbständiger Persönlichkeiten zu 
schaffen. Je mehr die Gemeinschaft für solche freien Persönlichkeiten Sorge 
trägt, sie schätzt und achtet, um so zahlreicher und stärker werden sie sich 
entwickeln und dadurch den Gesamtwert der Gemeinschaft heben.

Zum Unterschied vom traditionellen Personalismus fügt der sozialisti
sche Personalismus der anthropologischen Auffassung des Personalismus 
das wichtigste Merkmal hinzu: daß die Persönlichkeit nämlich nur in der 
Gemeinschaft entstehen, sich entwickeln und bestehen kann. So bleibt der 
Mensch als Persönlichkeit noch Selbstwert, er wird zur wertvollen und 
freien Einheit, die sich entwickelt in der Gemeinschaft, aus ihr und für 
sie. Die Gemeinschaft ist ihrerseits eine geschichtlich organisierte Einheit, 
die keine »übergeordnete Ordnung“ verwirklicht, sondern konkrete 
Lebensformen, je nach ihren Gegebenheiten und Entwicklungsmöglich
keiten. So ist die Persönlichkeit immer eine Schöpfung der Gesellschaft 
und ein durch ihre schöpferische Tätigkeit auf die soziale Gemeinschaft 
ausgerichtetes Subjekt. Die sozial bedingte Gestalt der Persönlichkeit ist 
eine Tatsache, und der „sozialistische“ Personalismus ist Aufgabe und 

Programm des Sozialismus. So sehr demnach der Personalismus ohne das 
Attribut „sozialistisch“ ein abstraktes lebloses Gebilde bleibt, so sehr 
bleibt auch der Sozialismus ohne personalistische Leitidee eine Tätigkeit 
um bestimmte Mittel, ohne klares Ziel. Auch hier sei betont, daß sich 
alle menschlichen Begriffe um so mehr wandeln und bereichern, je mehr 
sie mit der lebendigen Lebensdynamik verknüpft werden. Bestimmt ist 
der Sozialismus einer von diesen Grundbegriffen, vor allem heute, wenn 
seine Verwirklichung im Leben durch ihre noch unvollständigen Ver
wirklichungen und mehr noch durch ihre Irrungen uns vor die Aufgabe 
stellen, ihn in der Vielfalt seiner Merkmale zu vervollständigen, ja zu
weilen zu berichtigen; wir werden ihn jC ewig vervollständigen und 
durch ihre Berichtigungen vervollkommnen. So stellt das Problem des 
Ziels und der Aufgabe des Sozialismus heute ein überaus aktuelles Pro
blem dar.

Wenn wir auf diese Weise den Begriff des sozialistischen Personalismus 
bewußt zu machen versuchen, so heben wir dadurch eigentlich den Sinn 
und die Aufgabe des Sozialismus selbst ins Bewußtsein. Aus diesem 
Begriff, aus dieser Idee ergeben sich dann auch die Aufgaben des Lebens, 
die ständig gegenwärtig sind in der sozialistischen Lebenspraxis, in der die 
Leitidee immer als Wertmesser aller praktischen Tätigkeit gilt. Es sei 
auch hervorgehoben, daß diese Idee eine zweifache Verpflichtung enthält. 
Die Gemeinschaft ist verpflichtet, der Persönlichkeit alle Bedingungen 
für ihre freie schöpferische Entwicklung bereitzustellen, wogegen die Per
sönlichkeit ihre Aufgabe und ihre Rolle in der für die freie Persönlichkeit 
verpflichtenden optimalen Möglichkeit zu erfüllen hat.

In seinen anfangs nur erahnten Entwicklungsmöglichkeiten ist das 
Leben ewig im Werden und in der Entwicklung begriffen, wobei die Leit
ideen — wenn sie klar auftreten — diesen Weg beschleunigen. Es ist die 
Aufgabe der Philosophie, diese Leitideen als Lebensaufgaben aufzuzeigen 
Und darzustellen, denn einmal aufgewiesen, werden und bleiben diese 

u gaben universale Lebensaufgaben und Wegweiser humanen mensch- 
uchen Fortschritts.

5 Menschliche Existenz 2
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(POLSKA)

Traditionen und Perspektiven des Bündnisses der Technik 
mit der Geisteswissenschaft (Humanistik)

I.
Wie ist der Mensch in Wirklichkeit? Äußert sich die wahre L 

Menschen nur in dem, was wir traditionell gewohnt sm as ei ■ 
zu bezeichnen oder ebenfalls in dem, was die Vernunftskraft gegenu 
materiellen elementaren Gewalten ist? Ist in der histons en nt 
die Bedrohung des Menschen durch die Technik tatsäc ici ge 
oder hat vielmehr dank der Technik ein Fortschritt im erei er 
riehen Bedingungen des menschlichen Lebens stattgc un en. im 
Technik den Menschen tatsächlich die Freude an der sc öp enscien 
oder aber macht sie die Arbeit der Menschen gerade da urc mens ’ 
daß sie den Maschinen das überweist, was körperlich ersciöp en . 
lisch monoton ist? Ist es wahr, daß die Größe des Mense icn nt 
Sprache der inneren Kontemplation und Meditation me ar ist,, 
erwählten und nahen Kreisen in geistigem Dialog ^err^Jtte 1 ^ir ’ 
aber ist sie ebenfalls meßbar in der Herrschaft über die ra e er < 
und der Schaffung des „Reichs der Menschen“, das immer esser \or 
blinden Zufälligkeit geschützt ist, das sich immer wirksamer na 
Maße der Bedürfnisse und der Aufgaben des Menschen in semem 
samen, gesellschaftlichen Leben gestaltet? Hat die technische äugteit 
Menschen — anders als jede andere Tätigkeit dieser wahr a ig au ge 
hört ihrem Schöpfer gehorsam zu sein, und wird der Mense T'/ne e1^ 
armer Schüler des Hexenmeisters — umkommen, indem er ac te en 
fesselt, die er nicht zu beherrschen versteht, oder aber er or ert i. 
Tätigkeit — ähnlich wie jede andere menschliche Tätigkeit e
bewußte Kontrolle, die dieser Kontrolle gegenüber jedoc ge ugig

Dies sind wichtige und quälende Fragen, Fragen, die zu ontroversen 
Antworten anregen, deren verschiedenartige Orienticiung se r versene 
dene Bedingungen für das Selbstbewußtsein des heutigen Mense en un 
für seine Tätigkeit im gesellchaftlichen und erzieherischen, auf ie u i ten 
Lösungen gestützten Bereich schafft.

Indem wir Antworten auf diese Fragen suchen, sollten wir die Hori
zonte unserer Erwägungen erweitern, dabei schädliche Täuschungen be
kämpfend, gemäß denen das Problem der Geisteswissenschaft (Huma
nistik) und der Technik ein durch und durch modernes Problem sein sollte, 
deutlich gestellt erst in der heutigen Epoche durch die angeblich den Men
schen bedrohende Entwicklung der Technik. Wir können und sollten 
einen Blick auf die historische Entwicklung der menschlichen Zivilisation 
werfen, um die Bindungen und Gegensätze der Geisteswissenschaft und 
der Technik im Laufe der Jahrhunderte zu erkennen und zu verstehen 
und um aus diesen großen historischen Perspektiven die grundsätzlichen 
Erfahrungen der Menschheit, die ihre Zivilisation aufbaut, abzulesen 
und um nicht mit dem Groll oder den Trugbildern der Ideologen des 
19. und 20. Jahrhunderts zu operieren.

II.

Die Vision der geistigen Macht des Menschen hat sich bereits in den 
griechischen Mythen oft mit dem Traum von seiner Macht im Verhältnis 
zur Natur verflochten. Den Sinn vieler dieser Mythen hat Plato in 
seinem Zwiegespräch „Kritias“ dargelegt. Indem er beschrieb, wie die 
Götter die Erde unter sich verteilten, um sie unter ihren Schutz zu nehmen, 
zeigte Plato die besondere Rolle des Zusammenwirkens der Athene und 
des Hephaistos, der Göttin der Weisheit und des Gottes der Technik. „Es 
haben also verschiedene Götter“ — schreibt Plato — „verschiedene Ge
genden als Anteil erhalten und diese in Ordnung gebracht; Hephaistos 
und Athene jedoch strebten nach ein und demselben — weil sie eine 
gemeinsame Wesensart hatten, da sie doch auch Geschwister waren — sie 
hatten denselben Vater —, der eine aus Vorliebe für die Vernunft, der 
andere aus Vorliebe für die Künste, und so haben sie beide ein und den
selben Anteil gewählt — diese Erde hier — als Haus und Boden, auf 

em Tüchtigkeit und Weisheit geboren werden.“ Auf diese Weise — so 
meinte Plato entstand die menschliche Zivilisation aus zwei eng mit
einander verbundenen Quellen: aus der Vorliebe für die Weisheit und 
P/S ^C1, V°rkeke für die Technik. In einem anderen Zwiegespräch von 
d ato, in dem „Protagoras“, wird dieser Gedanke etwas anders ausge-
JUC * Und zwar *n Verbindung mit der Interpretation des Mythos 

er.. rometkeus. Die Dualität der Wege der Entstehung der menschlichen 
w‘ \1Sat^On’ symk°ksiert in den Gestalten der Athene und des Hephaistos, 
Un i au reftiterhalten, aber der Wohltäter der Menschen ist Prometheus 
u j nic * ie Götter. Als nun schon alle Lebewesen ausgestattet waren 

mir c er Mensch „nackt und barfuß, ohne irgendeine Bedeckung und
5*  
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wehrlos“ verblieb, da hat Prometheus „dem Hephaistos und der Athene 
die Weisheit, die Mutter der Künste, nebst dem Feuer gestohlen — denn 
es war unmöglich, daß irgend jemand sie ohne Feuer in Besitz nehmen 
oder irgendeinen Nutzen von ihr haben konnte — und so hat er den 
Menschen beschenkt“. Und seither begann der Fortschritt der menschlichen 
Zivilisation. Ihre Entwicklung jedoch war — wie dies vielleicht schon 
Demokritos dargestellt und zu römischen Zeiten Lucretius und nach ihm 
Vitruvius entwickelt haben — nach Platos Meinung nicht vollständig. 
Dank Prometheus erlangten die Menschen „die zum Leben notwendige 
Weisheit“, sie hatten aber noch keine politische Weisheit, und gerade aus 
diesem Grunde entstand im Leben der Menschen Unruhe und Chaos. 
„Alsdann entsandte Zeus“ — schreibt Plato im „Protagoras“ — „Hermes 

in der Furcht, daß das Menschengeschlecht völlig aussterben könnte —, 
um die Scham und das Rechtsgefühl herbeizuführen, die die staatliche 
Ordnung bilden und die Menschen mit Banden der Freundschaft verbin
den sollten.“ Und als Hermes den Zeus fragte, ob*$r  jene Scham und 
jenes Rechtsgefühl an alle Menschen verteilen solle oder nur an einige, 
so wie er nur an einige Geschicklichkeiten und Talente verteile, antwortete 
Zeus, daß es in diesem Falle wichtig wäre, daß alle mit der Scham und 
dem Rechtsgefühl ausgestattet würden, denn andernfalls könnten keine 
Staaten entstehen. Auf diese Weise wurden die wohltätigen Gaben des 
Prometheus: der Verstand und das Feuer, die die Philosophie und die 
Technik bilden, ergänzt durch die Geschicklichkeit des Zusammenlebens 
und die Organisationsfähigkeit der Menschen, ohne die die Gaben des 
Prometheus nicht zur Sicherstellung der weiteren Entwicklung der Zivili
sation ausreichten.

So also wurde in der Philosophie Platos, die die griechische Tradition 
und die griechischen Mythen interpretiert, der Zusammenhang der Philo
sophie und der Technik gezeigt, der gleichzeitig die gesellschaftliche Reife 
der Menschen erfordert.

III.

$ Das Mittelalter — so wohlwollend für die handwerklich-künstlerische 
Arbeit des Menschen — erkannte dessen wissenschaftlichen und techni
schen Ehrgeiz im Prinzip nicht an. Der Gott der Christen verlangte diese 
Qualifikationen nicht von den Menschen, die — obwohl sie nach gött
lichem Bilde und göttlicher Ähnlichkeit erschaffen waren — die Welt 
nicht erschaffen, sondern nur gehorsam und fromm durch diese wandern 
sollten. In den Institutionen und Gebräuchen der christlichen Religion 
war das nicht möglich, wovon Vitruvius mit solchem Stolz erzählt, daran 

erinnernd, daß „also Apollo durch das Orakel bekanntgegeben hat, daß 
das Kubikmetervolumen seines Altars verdoppelt werden soll, damit 
die Einwohner der Insel gereinigt werden können“ und daß die Lösung 
dieser schwierigen und für die Menschen so wichtigen Aufgabe zwei Ge
lehrte vollbracht haben: Archytas von Tarent und Eratosthenes von 
Kyrene.

Die bis zu unseren Zeiten bestehende Überzeugung, daß der Mensch in 
seinem innersten Wesen ein Geist sei, der über sich selbst herrschen solle 
und nicht über die elementaren Gewalten der Natur und daß er zu dem 
Reiche Gottes gehöre und kéin eigenes Reich erschaffen solle, — diese 
Überzeugung stammt aus der mittelalterlichen Schule des Denkens.

Denn der grundsätzliche Inhalt der mittelalterlichen Konzeption war 
die Auffassung vom Menschen als eines zu einem bestimmten Lebenstyp 
berufenen Wesens, der sich aus den Vorhaben ergeben sollte, die der 
Schöpfer in dieser Hinsicht gehabt hatte. Der Mensch sollte kein aktives 
Wesen sein, das durch seine Tätigkeit sein eigenes Milieu schafft, indem es 
die Bedingungen seines Daseins und seinen eigenen Inhalt ändert. Von 
diesem Gesichtspunkte aus mußte die Technik eine besondere Art des 
Mißbrauchs der Macht des Menschen über die Natur sein, die ihm als sein 
Lebensgebiet gegeben wurde. Die mit der Sünde des Prometheismus be
lastete Technik wurde zum Hauptobjekt der von den neuzeitlichen En
thusiasten des Mittelalters geführten Angriffe. Gewöhnlich nahm man in 
ihr etwas Teuflisches wahr, entgegengestellt der thomistischen Idee der 
hierarchischen und unantastbaren Ordnung und der franziskanischen 
Idee der Herrschaft über die Natur durch die Liebe.

Bei diesen metaphysischen Voraussetzungen mußte die Lösung des 
Problems der Geisteswissenschaft (Humanistik) und der Technik in Kate
gorien erfolgen, die den grundsätzlichen Gegensatz dieser beiden Tätig
keitsrichtungen und die Notwendigkeit der Überwindung der Technik 
durch die Kräfte der durchgeistigten Humanistik unterstreicht.

IV.

Die alte griechische Konzeption dagegen, gemäß der die Zusammen
arbeit der Geisteswissenschaft (Humanistik) mit der Technik in der ge
sellschaftlichen Weisheit der Menschen verwurzelt ist, fand ihren beson
ders beredten Ausdruck in der Epoche der Renaissance und das sowohl 
Io den Hoffnungen, die damals verkündet wurden, als auch in dem be
unruhigenden Zweifel, der die hervorragendsten Menschen dieses Zeit
abschnittes ergriff.

Die Denker und Künstler der Renaissance suchten die Größe des Men- 
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sehen in dessen Tätigkeit und nicht — wie es die scholastische Tradition 
empfahl — in der hierarchischen Position, die der Schöpfer dem Menschen 
auf der Leiter des Daseins angewiesen hat. Indem sie die Größe des Men
schen in Kategorien seiner selbständigen Tätigkeit bestimmten, hoben die 
Denker und Künstler der Renaissance seine Dualität hervor, wobei sie 
zeigten, wie die Menschen ihr eigenes Reich bauten — sowohl mittels 
der über die Natur errungenen Macht als auch mittels des philosophischen 
und künstlerischen Schaffens. Das Kennenlernen der Natur und die Macht 
über diese waren ebenso wertvoll wie das Kennenlernen der großen 
Werke der Vergangenheit — insbesondere der griechischen und römischen. 
Die Mathematik und die Astronomie erwiesen sich als ebenso menschlich 
wie die Philologie und die Geschichte, die Entdeckung der Welt als ebenso 
wertvoll wie die Entdeckungen des eigenen Geistes, die Errungenschaften 
in der Mechanik als ebenso passionierend wie in der Malerei. Viele Künst
ler waren gleichzeitig Techniker, viele Gelehrte befaßten sich in gleichem 
Umfange mit theoretischen Wissenschaften und mit dei^Praxis, für viele 
Philosophen wurden „die mechanischen Künste“ zu einem zentralen 
Problem der Philosophie der Zivilisation.

In dieser Atmosphäre wurde die Gewißheit lebendig, daß die Menschen 
ihr eigenes Reich im Schoße der Natur zu bauen verstehen. Diese Hoff
nungen steigen, beginnend mit den ersten Schriftstellern der italienischen 
Renaissance, bis zu Francis Bacon an. Als Gianzzo Manetti im Jahre 1452 
seine Abhandlung „Über die Würde und die Herrlichkeit des Menschen" 
(De dignitate et excellentia hominis) schrieb — an die später in dem allge
mein bekannten Traktat Pico della Mirandola anknüpft —, war er bemüht 
zu zeigen, daß die wahre Größe der Menschen gerade darauf beruhe, 
daß sie das Werk der Schöpfung weiter verfolgen und daß sie in ihrer 
Tätigkeit Städte und technische Einrichtungen bauen, die Wissenschaft 
und die Kunst entwickeln, dieses Jammertal in die glückliche Heimat 
des Menschen umwandeln. Das Tridentinische Konzil hat zwar das Buch 
Manettis auf den Index gesetzt, aber die ganze Epoche teilte seine Hoff
nung, daß Wissenschaft, Kunst und Technik neue Lebensbedingungen 
schaffen werden.

Sogar die in der Schule der neuplatonischen Mystik erzogenen Schrift
steller nahmen diesen Aspekt der Angelegenheit wahr und schätzten 
dessen Bedeutung richtig ein. Só hat z. B. Marsilio Ficino, der nicht 
zögerte, den Künstler mit Gott zusammenzustellen, gleichzeitig unter
strichen, daß die Menschen und nur die Menschen keine Sklaven der Natur 
sind, denn mit ihrer Technik schaffen sie Werke, die denen ähnlich sehen, 
die die Natur selbst schafft, die jedoch den Bedürfnissen des Menschen 
besser angepaßt sind.

In dieser Atmosphäre knüpften die Denker und Künstler der Renais
sance an die antike Tradition der Erwägungen über den Menschen und 
dessen Zivilisation an. Das Werk des Lucretius, in dem — entgegen den 
pessimistischen Mythen über das goldene Zeitalter, das sich am Beginn 
der Geschichte befand — der Fortschritt der menschlichen Zivilisation, 
mühsam erkämpft durch den Verstand und die Arbeit der Menschen, ge
zeigt wird, wurde aus der Vergangenheit hervorgeholt und lebhaft kom
mentiert. In seinen zahlreichen Bildern die Entwicklung der Zivilisation 
darstellend, zeigte Piero di Cosimo die Rolle der Technik und der Werk
zeuge, deren sich der Mensch bediente, um die Natur zu bewältigen. 
Während auf diesen Bildern die Gestalt des Bacchus die unbekümmerte 
Freude der Menschen über die Gaben der Natur symbolisierte, stellte 
die Gestalt des Hephaistos sinnbildlich die Mühe — die vernünftige und 
die technische — dar, die unternommen werden mußte, um der Natur das 
alles zu entreißen, was die Menschen zum Leben und Glück gebrauchten.

Im Zeitalter der Renaissance unterlag gleichzeitig einer besonderen 
Metamorphose der Mythos über Prometheus, der auf spezifische Weise mit 
dem Bilde Adams, des ersten Menschen, verknüpft war, der dem mensch
lichen Leben den Anfang außerhalb der Pforten des Paradieses gegeben 
haben soll. In zwei literarischen Werken, die aus völkischen Erfahrungen 
und Erlebnissen hervorgingen, wurden Anschauungen über die Rolle und 
die Möglichkeiten des Menschen zum Ausdruck gebracht, die mit dieser 
Renaissancephilosophie des Menschen-Schöpfers konvergent sind. In dem 
englischen Werk von William Langland „The Vision of William concer
ning Piers the Plowman" aus der zweiten Hälfte des 14. Jahrhunderts 
Wurden die irdischen Aufgaben der Menschen gezeigt, die darauf beruhen, 
sich auf drei Sprossen emporzuheben, nämlich — gut zu handeln, besser 
zu handeln und am besten zu handeln, denn die Wahrheit und das Gute 
sollten lediglich durch beharrliche menschliche Arbeit auf dieser Erde er
reicht werden, auf der die sieben Todsünden herrschen und der die Er
oberung durch den Antichrist droht. In dem deutschen Gedicht ungewisser 
Autorschaft aus der Wende vom 14. zum 15. Jahrhundert, das den Titel 
»Der Ackermann aus Böhmen“ trägt, zeigt der Dichter den Streit des 
Menschen mit dem Tode — einen Streit, der, entgegen den mittelalter
lichen Traditionen dieses Motivs, dank der dauerhaften Früchte der 
menschlichen Tätigkeit günstig entschieden wird. Gegenüber dem Tode, 
der versucht, den Menschen davon zu überzeugen, daß es sich nicht lohnt, 
sich um das Leben zu sorgen und auch nicht, sich um dessen Verschöne
rung zu bemühen, verteidigt der Mensch das Programm seiner irdischen 
Tätigkeit, und Gott, der diesen Streit entscheidet, übergibt zwar das 
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Leben des Menschen dem Tode, sichert jedoch dessen Werken die Unsterb
lichkeit zu.

Es war kein Zufall, daß gerade in diesen aus Volkstraditionen hervor
gegangenen Werken die neuen den Menschen betreffenden Ideen zum Vor
schein kamen. Die Historiker der Technik weisen darauf hin, daß die 

‘moderne Technik in italienischen Städten im Zusammenhang mit dem 
praktischen Leben einfacher Menschen und mit den kommunalen Be
dürfnissen entstanden ist. Es wird auf diesem Hintergrund verständlich, 
daß in einem der Zwiegespräche des Nikolaus Cusanus der Philosoph von 
einem schlichten Töpfer belehrt wird, der mit Stolz von seiner Arbeit 
erzählt, da er meint, daß der Hauptinhalt dieser Arbeit das Herstellen 
von neuen, nicht auf Vorbildern basierenden, in ihrer Ganzheit nicht nach
gebildeten Gegenständen ist. Und auch auf diesem Hintergründe werden 
die Äußerungen Leonardo da Vincis über sich selbst verständlich, daß er 
kein gebildeter Mensch sei und daß er das, was er tue, seinen Kontak
ten mit der Natur und der Arbeit selbst zu verdanken hübe.

Dagegen ist es verwunderlich und charakteristisch, daß der große 
Humanist und zugleich Verehrer der Volksweisheit, Erasmus von Rotter
dam, an diese völkisch-praktische Tradition anknüpfte, die die in tech
nischer Arbeit zum Ausdruck kommende Selbständigkeit des Menschen 
im Verhältnis zu metaphysischen Instanzen postulierte. Er berichtet in 
einem seiner Briefe über den Disput, den er mit seinem Freunde, dem 
englischen Humanisten Jan Colet, über Kain führte. In diesem Disput 
waren sich die Freunde darüber einig, daß der Konflikt zwischen Kain 
und Abel als Konflikt zwischen der Einstellung des passiven Vertrauens 
in die göttliche Gnade und der Einstellung der selbständigen Schaffung 
der eigenen Lebensbedingungen durch den Menschen verstanden werden 
müßte. Der aus dem Paradies vertriebene Abel weidet Schäfchen und 
vertraut auf das göttliche Erbarmen, der aus dem Paradies vertriebene 
Kain sucht Mittel und Wege, um die Erde in ein Paradies umzuwandeln. 
In einer ironischen Erzählung erwähnt Erasmus, wie Kain die Engel 
verspottete, die die Tore des Paradieses hüteten, wie er diese überzeugte, 
daß das Leben auf der Erde immer besser wird und daß die Menschen 
zurrt? Wachdienst Hunde gebrauchen. Auf diese Weise wurde der Tot
schlag Abels zum Symbol der Überwindung menschlicher Unselbständig
keit, zum kühnen Betreten der Wege zur Schaffung des menschlichen Rei
ches mit menschlichen Kräften. Anderthalb Jahrhunderte später wird 
also nicht ganz ohne Grund Bossuet, indem er die ganze weltliche Zivili
sation der Menschen vom traditionell-religiösen Standpunkt aus angreift, 
diese als das sündhafte und anmaßende Werk Kains, des Urvaters der 
Wissenschaft und Technik, behandeln.

In diesem Zeitalter der Renaissance gaben Leonardo da Vinci und 
Bacon den kühnen Gedanken über die menschliche Größe voll und ganz 
Ausdruck. Sie drückten ihren Glauben an die mit seinen eigenen Kräften 
des Geistes und der Hand erzielten Siege des Menschen auf sehr ver
schiedene Art und Weise aus.

Leonardo zeigte mit besonderer Leidenschaft, daß es zwei gewaltige 
Flügel des menschlichen Geistes gibt: die Malerei nebst der Philosophie 
und der Dichtung, sowie die Mechanik mit der Mathematik. In der Auf
fassung Leonardos wurde der Mensch durch die Kunst und die Tech
nik vollendet und wahr, dank ihrer knüpfte er die Verbindung mit der 
Natur an, indem er sich diese gleichzeitig durch die geschaffenen Werke 
gefügig machte. Der Kunst Erkenntnisaufgaben zeigend, sah Leonardo 
vor allem deren schöpferische Aufgaben: die Kunst schuf — indem sie 
die Wirklichkeit zeigte — deren Gestalt, frei von Zufälligkeit und Ver
gänglichkeit. Anders, aber ebenso wichtig sollte die durch die Technik 
erzielte Macht des Menschen sein. Von diesem Gesichtspunkt aus wird 
Leonardo sagen, daß „die Mechanik das Paradies der mathematischen 
Wissenschaften ist, da man durch diese zu den Früchten der Mathematik 
gelangt“; von diesem Gesichtspunkt ausgehend, wird er in seinen zahl
reichen Werken und Projekten Visionen der großen Möglichkeiten der 
Herrschaft der Menschen über die Kräfte der Natur entfalten.

Ähnlich — wenn auch auf anderen Wegen — wies Bacon auf die tiefe 
Harmonie zwischen dem Menschen und der Technik hin. Sie stammt 
daher, daß die Künste und die Kunstgriffe die materielle Macht und die 
geistige Unabhängigkeit des Menschen bilden. Das Reich der Menschen, 
das diese in der Welt der Natur bauen und in dem sie einzig und allein 
die Möglichkeit des menschlichen Lebens finden, wird — nach Bacon — 
aufgebaut und erhalten durch die Herrschaft über die Naturkräfte, durch 
die mechanischen Künste und Erfindungen. Aber sie sind gleichzeitig ein 
Faktor der Unabhängigkeit des Menschen von seinen eigenen falschen 
Gedanken, von seinen eigenen Trugbildern und Vorstellungen. Die Men
schen — meinte Bacon — leben wie auf der Bühne des Theaters, in dem 
die Ideen, ihr theatralisches Spiel ausführend, die Wirklichkeit ver
schleiern; zur Wahrheit der Welt führt die Menschen nur ihre Praxis, die 
es erlaubt, sich selbst zu kontrollieren und sich von den reizenden und 
täuschenden Gaukelbildern des gedanklichen Schaffens zu befreien.

Diese Gedanken wurden eigentlich im Laufe der Entwicklung der Kul
tur der Renaissance zum gemeinsamen Eigentum der Schriftsteller der 
Renaissance. An der Wende vom 16. zum 17. Jahrhundert erscheinen sie 
im Schaffen des Giordano Bruno und Campanella in kristallisierter Form. 
Im dritten Zwiegespräch des Werkes „Lo spaccio della Bestia Trionfante*  
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zeigt Bruno die Größe der Mensdienarbeit, die prachtvollere Gegenstände 
herstellt als diejenigen, die die Natur selbst schafft. Indem Bruno auf diese 
Triumphe des Menschen hinwies, hob er den gegenseitigen Zusammen
hang der zwei Arten der Menschenarbeit hervor: der geistigen Arbeit 
und der körperlichen Arbeit, verbunden in dem Schaffen der Kunst und 
der Industrie*  in dem Schaffen der Zivilisation.

Ähnlich akzentuierte Campanella in dem Sonett „Von der Macht des 
Menschen“ und in der Abhandlung „De homine“ die Vielfältigkeit der 
Formen der Menschenarbeit, die eine spezifische Synthese des Geistes und 
der Materie ist. Campanella stellte in der Abhandlung „De sensu rerum“ 
— anknüpfend an die Schriftsteller des 15. Jahrhunderts, die die Macht 
des Mensch priesen — Manetti und Pico della Mirandola gegenüber fest, 
daß der Mensch nackt, wehrlos und unbeholfen geboren werde (...), 
jedoch in kurzer Zeit die Herrschaft über die Welt der elementaren Ge
walten erringe.

Aber die Renaissance war nicht nur eine Epoche, in^cler der Mensch 
den Mut aufbrachte, das eigene Leben auf der Erde gemäß seinen eigenen 
Traditionen und seinen eigenen Kräften des Verstandes und der Arbeit 
zu organisieren. Indem die Renaissance das Problem der irdischen und 
der weltlichen Zivilisation stellte, war sie gleichzeitig die Epoche, in der 
zum ersten Male das dramatische Problem des menschlichen Wertes der 
von den Menschen geschaffenen Welt wahrgenommen wurde. Die Denker 
und Künstler der Renaissance nahmen den Kampf mit der religiösen 
Weltanschauung und den Banden der kirchlichen Administration auf, um 
das „Reich des Menschen“ zu schaffen. Gleichzeitig jedoch nahmen sie die 
Unmenschlichkeit dieser Welt, für die sie kämpften, wahr. Ihr Humanis
mus sollte nicht nur der Schutz des Menschen vor den religiösen Autori
täten sein, sondern er sollte auch — bis zu den Grenzen der verzweifelten 
Einsamkeit den Menschen in dieser menschlichen Welt zu schützen ver
suchen, ip dieser Welt, die gleichzeitig dem „wahren“ Menschen so feind
lich gegenüberstand.

Soll hier an die pessimistischen Bekenntnisse Petrarcas über die Welt 
uni^ die Menschen erinnert werden? Sollen wir die Konflikte Leonardo da 
Vincis mit seiner Umgebung und seine Ratschläge in Erinnerung bringen, 
gemäß denen ein wahrhaft großer Maler ein ganz einsamer Maler sein 
muß, um „voll und ganz sich selbst zu gehören“? Erinnern wir uns denn 
nicht an die tragische Kunst von Bosch und Breughel, die den Konflikt 
der wahren Menschenwerte mit dem Fanatismus der „im Schatten stehen
den“ Menschen, die jedoch Macht und Geld besitzen, darstellt? Ist denn 
nicht das unerhörte gesellschaftliche Aufsehen des „Narrenschiffes“ von 
Sebastian Brant — dieser „ungöttlichen Komödie“ jener Zeiten — eine 

symptomatische Erscheinung? Es ist doch Erasmus von Rotterdam, der 
— nicht ohne Verbindung mit Brant — zeigen wird, wie die Torheit 
allgemein regiert — in der Kirche, in den Staaten, in der Wissenschaft — 
und der mit Bitterkeit feststellen wird, daß nur deren Reize den Menschen 
Glück sichern; es ist Montaigne, der diese Welt als eine „ewige Schaukel“ 
zeigen wird, auf der der wahre Mensch keinen Halt finden kann. Sind es 
doch Cervantes und Shakespeare, die in ihren schöpferischen Werken die 
tragische Einsamkeit der Edlen im Kampfe mit der von Leidenschaften 
der Macht und des Besitzes entzweiten, vom Fanatismus der Illusion ver
blendeten Menschenwelt darstelien werden.

Aber die Renaissance war — trotz allem — die Epoche der großen 
Hoffnungen, daß alles das, was in der Welt des Menschen unmenschlich 
ist, beherrscht werden können wird. Wenn an der Wende dieser Epoche 
Dürer in seinem berühmten und geheimnisvollen Kupferstich eine Frau 
zeigte, die die kühne Größe der Wissenschaft und der Technik symboli
siert, melancholisch über die weiteren Schicksale der menschlichen Zivili
sation nachsinnend — im Gegensatz zur glücklichen Harmonie der reli
giösen Kultur, symbolisiert durch die Gestalt des Heiligen Hieronymus, 
so zeigte gleichzeitig Morus die Perspektiven des menschlichen Lebens 
in einem utopischen, sich scharf von den düsteren Verhältnissen des da
maligen Englands unterscheidenden Staate. Wenn an der Neige dieser 
Epoche Montaigne und Charron die Flucht in die Einsamkeit nur als 
einziges menschenwürdiges Leben sahen, so schwärmte Campanella von 
dem „Sonnenstaate“, Bacon dagegen projektierte gesellschaftliche Einrich
tungen, gestützt auf die Wissenschaft und die Technik in der „Neuen 
Atlantis“.

Und das ist das wahre und volle Erbe der Renaissance: klar und mutig 
die Unmenschlichkeit des Reiches des Menschen zu erblicken, aber nicht 
deshalb, um dieses Reich durch einsame Flucht zu verraten, sondern um es 
umzugestalten. Und für diesen Umbau sollten sämtliche Kräfte der Men
schen mobilisiert werden: sowohl diejenigen, die geistige Güter erzeugen, 
als auch diejenigen, die materielle Güter erzeugen. Man hat verstanden, 
daß sowohl die Kultur — im Sinne der Herstellung und Benutzung von 
geistigen Gütern — als auch die Technik — im Sinne der Herstellung und 
Benutzung von materiellen Gütern — der Desorganisation unter solchen 
Verhältnissen unterliegen, unter denen sie nicht in den Dienst an den 
Menschen, gemäß deren Programm der Schaffung eines eigenen, voll und 
ganz mit den Werten des Menschen übereinstimmenden Reiches einge
schaltet werden. Die Denker und Künstler der Renaissance zeigten, wie 
sich die geistige Kultur sowohl in den unergiebigen scholastischen Erwä
gungen als auch in den geistlosen philosophischen Analysen degeneriert, 



76 Bogdan Suchodolski Technik und Geisteswissenschaft 77

wie sich die moralische Kultur in den Ordensgemeinschaften und im Rit
tertum degeneriert; die Denker und Künstler der Renaissance zeigten 
gleichzeitig, wie gefährlich die schlecht ausgenutzte, gegen die Menschen 
und deren Glück gewandte Wissenschaft und Technik werden könnte; 
Leonardo, der von den größten Triumphen der Menschen auf diesem 
Gebiet schwärmte, zeigte mehrfach die apokalyptischen Visionen der 
Vernichtung, die durch böse und dumme Menschen erfolgen wird.

Wahrzunehmen, daß sich sowohl die geistige Kultur als auch die ¿Tech
nik degenerieren, wenn sie losgerissen werden von dem Dienst an den 
Menschen — das war also die große, von den hervorragendsten Menschen 
der Renaissance errungene Wahrheit, — errungen mitunter um den Preis 
bitterer persönlicher Erfahrungen, mitunter um den Preis einsamer Kon
templationen — die der wirklichen Welt diejenigen gegenüber stellten, 
die um eine bessere Welt kämpfen wollten.

V.

Seitdem die Renaissance zeigte, daß die Größe des Menschen sich nicht 
nur in Werken des Geistes kundtut und bildet, mit denen sich die Philo
sophie und die Philologie beschäftigen, sondern gleichzeitig auch in der 
Herrschaft über die Natur, die sich auf die exakten Wissenschaften und 
Künste stützt, begannen die mechanischen Künste eine immer größere 
Bedeutung in der öffentlichen Meinung zu erlangen. Deren wachsende 
Leistungsfähigkeit wurde zum Beispiel für andere Gebiete der mensch
lichen Tätigkeit zur grundsätzlichen Gewähr des Fortschrittes der mensch
lichen Zivilisation.

So dachte Descartes, als er in seiner „Abhandlung über die Methode“ 
das Postulat formulierte, die unfruchtbare „spekulative Philosophie“, 
die in den Schulen gelehrt wurde, durch die neue „praktische Philosophie“ 
zu ersetzen, dank der „wir, indem wir die Macht und den Wirkungskreis 
des Feuers, des Wassers, der Luft, der Sterne, des Himmels und aller uns 
umgebenden Körper ebenso deutlich kennen, wie wir die verschiedenen 
Techniken des Handwerks unserer Gewerbetreibenden kennen, diese auf 
dieselbe Art und Weise dazu anwenden könnten, wozu sie sich eignen, 
und so könnten wir gleichsam Herren und Besitzer der Natur werden“.

So dachte der große Pädagoge Jan Amos Komensky, der mehrmals zu 
diesem Gedanken zurückkehrte, daß die Zweckmäßigkeit und die Er
giebigkeit der durch die Mechanik entstandenen Gegenstände ein Muster 
für die „Schulmaschine“ sein sollte. Das Ziel seiner Bestrebungen war es 
— wie er es selbst bezeichnete —, daß „die Kunst des Unterrichtens und 
des Lernens (und daher auch der Stand der Schulen) hinsichtlich der 

unfehlbaren Leistungsfähigkeit zu einer Ähnlichkeit mit der Bewegung 
des Himmels, der Uhr, der Natur, der Landwirtschaft und dem Garten
bau, mit der Mal- und der Bildhauerkunst, der Architektur, schließlich 
mit der Buchdruckerkunst geführt werden könnte“. Indem er die Schule 
als „lebendige Buchdruckerkunst“ bezeichnete, ging der Wunsch Ka
menskys danach, daß diese gewisse Wahrheiten so geschickt in lebendigen 
Geistern wiederzugeben vermöge, wie es die Buchdruckerkunst auf dem 
Papier mache. Diese „lebendige Buchdruckerkunst sollte die Kunst der 
sparsamen, jedoch massenhaften und vortrefflichen Wiedergabe der Weis
heit nicht auf dem Papier, sondern im Geiste sein“.

Ähnlich dachte man in der Epoche der Aufklärung. Erinnern wir uns 
daran, daß die „Große Enzyklopädie“ ein „verstandesmäßiges Wörter
buch der Wissenschaften sowie der Künste und des Handwerks“ war und 
daß gerade dieses Merkmal sie von allen vorhergehenden ähnlichen Aus
gaben unterschied. Erinnern wir uns auch daran, daß d’Alembert mit 
Stolz von dieser Neuheit sprach und daß er, indem er für diese eine Be
gründung suchte, die schöpferische Phantasie des Dichters zusammenstellte 
sowie darauf hinwies, daß „es am richtigsten wäre, von allen großen 
Männern Archimedes neben Homer zu stellen“.

In einem Artikel über die Kunst hob Diderot besonders die Bedeutung 
der mechanischen Künste und deren Verbindung mit anderen Gebieten 
der menschlichen Tätigkeit hervor.

Indem Diderot dagegen zahlreiche Beispiele der gesellschaftlichen Nütz
lichkeit der mechanischen Künste zitierte und daran erinnerte, daß Bacon 
deren Geschichte als „den wichtigsten Zweig der wahren Philosophie“ 
betrachtete, stellte er fest: „Legt auf eine der Waagschalen die wirklichen 
Vorteile, die die edelste Wissenschaft und die meistgeschätzten Künste 
geben, auf die andere dagegen die den mechanischen Künsten entströmen
den Vorteile und ihr werdet Euch überzeugen, daß die Hochachtung, die 
man beiden Kunstarten schenkte, nicht proportionell zu jenen Vorteilen 
verteilt wurde, und daß mehr die Menschen gelobt werden, die sich damit 
beschäftigen, uns einzureden, daß wir glücklich waren, als die Menschen, 
die sich tatsächlich um unser Glück kümmern."

VI.

Das 19. Jahrhundert hat die Hoffnungen der Renaissance und der Auf
klärung nicht erfüllt. Ganz im Gegenteil — der Fortschritt der Technik, 
verwickelt in die Entwicklung der kapitalistischen Wirtschaft, hat seine 
antihumanistische Schärfe enthüllt. Die Einführung der Maschinen gab 
den reichen Besitzern der Produktionsmittel gewaltige Mittel der Über
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macht im Verhältnis zu anderen Menschen: die Arbeitszeit der breiten 
Arbeitermassen wurde verlängert, Kinder wurden zur Arbeit in Fabriken 
herangezogen, kleine Handwerks- und Kunstgewerbeunternehmen wur
den vernichtet; der Menschenarbeit wurden Wert und Freude genommen, 
diese zu dem Niveau sklavischer Bedienung der Maschinen degradierend. 
Es entstanden  «große Fabrikstädte, in denen das tägliche Leben von Millio
nen von Menschen den gerechten Forderungen der Hygiene und der 
humanistischen Werte spottete. Die Landschaft wurde umgestaltet, wobei 
man das, was eine Quelle des Gewinnes sein konnte, erbarmungslos und 
auf eine Art, die am allerschnellsten das größte Einkommen garantierte, 
exploitierte; die systematisch vernichtete Schönheit der Natur fand mit
unter den einzigen Schutz in Naturschutzgebieten von marginaler Bedeu
tung für das gesellschaftliche Leben. Im Laufe von Jahrzehnten der be
schleunigten Entwicklung dieser kapitalistischen technischen Zivilisation 
lockerten sich einige Härten, andere jedoch dagegen verschärften sich; trotz 
des Ansteigens des allgemeinen Wohlstandes fanden dt^ Menschen mit 
immer größerer Mühe den Weg zum wahrhaft menschlichen Leben.

Gegen diese unmenschlichen Konsequenzen der neuzeitlichen industri
ellen Zivilisation protestierten die Philosophen und Dichter verschiedener 
Richtungen. Da sie jedoch nicht zu den wesentlichen Ursachen des Übels 
durchdrangen, richteten sie diesen Protest meistens an die falsche Adresse. 
Sie beschuldigten gewöhnlich die Technik selbst, anstatt die gesellschaft
lichen Mechanismen ihrer Ausnutzung zu enthüllen. Diese falsche Dia
gnose wurde zum Ausgangspunkt einer falschen Therapie: man glaubte 
nämlich an die Notwendigkeit und die Möglichkeit der Wiedergeburt 
durch Rückkehr zur Vergangenheit, durch Wiederherstellung der natür
lichen Lebensbedingungen. In von dem Entsetzen und von der Sehnsucht 
diktierten Visionen idealisierte man das Mittelalter als eine Epoche des 
geistigen Lebens der Menschen, die frei waren vom neuzeitlichen Lärm 
der Fabriken und Börsen, als Epoche der Ehre und des höfischen Beneh
mens, als Epoche der von künstlerischer Vollendung gezeichneten Hand
werksarbeit, die aus der grundlosen Tiefe der Individualität geboren 
wurde.

Efle von Ruskin, einem der Schöpfer dieser Ideologie, formulierte These, 
daß die heutigen Menschen es verstehen, immer mehr und immer viel
fältiger zu produzieren, es jedoch nicht verstehen, den Menschen selbst zu 
„produzieren", wurde zum Hauptschlagwort des Kampfes, der im 19. 
und 20. Jahrhundert zwischen denjenigen entbrannte, die die Technik 
verteidigten, und denjenigen, die die Humanistik verteidigten.

Als die einen auf die keinen historischen Präzedenzfall habenden 
Triumphe der Technik hinwiesen und verlangten, die ganze traditionelle 

Kultur den Anforderungen der Ingenieure absolut unterzuordnen, so wie 
dies einst Saint Simon vorausgesehen hatte und wie dies in unserem Jahr
hundert die Technokraten erzielen wollten, war es der Wunsch der ande
ren, die „geistige Kultur“, auf gefaßt als Gegensatz zu all dem, was 
verbunden ist mit der Herrschaft über die Natur, als innerer Inhalt des 
Menschen, der weder von den materiellen Verhältnissen noch von den 
gesellschaftlichen Aufgaben seines Lebens etwas wissen will, zu vertei
digen.

Der Gegensatz dieser beiden Standpunkte wurde immer schärfer und 
umfaßte alle Gebiete der Zivilisation: beginnend mit der Sozial- und 
Bildungspolitik bis zu den Gebieten der Kunst und der Philosophie wur
den überall die Direktiven der Technik und die Direktiven der Huma
nistik einander gegenübergestellt.

Wir sind in dieser Atmosphäre aufgewachsen, und es scheint uns nicht 
selten, daß dieser Gegensatz natürlich und grundsätzlich ist; daß wir vor 
der Notwendigkeit einer großen Wahl stehen und daß wir Humanisten 
die Fahnen der so verstandenen Verteidigung der Geisteswissenschaft 
nicht verraten dürfen.

Aber in Wirklichkeit sind die Situation unserer Zeiten und die Auf
gaben, die aus dieser hervorgehen, ganz andere. Auf der Seite des Bewußt
seins sind sie gekennzeichnet durch das wachsende Verständnis, daß die 
Humanistik und die Technik — losgelöst von den gesellschaftlichen Auf
gaben des Kampfes um den Fortschritt — einer für die Menschen gefähr
lichen Degeneration unterliegen müssen; auf der Seite der materiell
gesellschaftlichen Wirklichkeit sind sie dadurch gekennzeichnet, daß die 
Weitere Entwicklung der Technik unter den Verhältnissen der sozialisti
schen Gesellschaft sich immer mehr in den Dienst des Menschen stellt und 
sich immer enger mit den Perspektiven der Humanistik verbindet.

Und gerade von diesen Positionen aus können wir die Unwahrheiten 
und die Gefahren dieser neuzeitlichen Ideologie, die den ewigen und 
Unerbittlichen Kampf der Geisteswissenschaft und der Technik verkündete 
und weiterhin verkündet, zum Vorschein bringen. Indem einige Ideolo
gen diese Voraussetzungen des Kampfes annahmen, verurteilten sie die 
ganze moderne Zivilisation, dieser den Untergang und den Verfall pro
phezeiend und nicht selten diese Katastrophe als mystische Ankündigung 
der Wiedergeburt der Menschheit aus den Ruinen und der Asche behan
delnd; andere verurteilten in dieser neuzeitlichen Epoche alles das, was 
ihren Hauptinhalt, das Herz ihres Lebens, bildete: die Wissenschaft, die 
Technik, die demokratischen Ideale — heuchlerisch das Ende der Zivili
sation für die Verteidigung der „Kultur“ verkündend, die geboren wer
den sollte aus der biologisch und zugleich mystisch verstandenen Gemein- 
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sdiaft des Lebens. Und trotz der Gegensätze, die die religiöse und die 
nationalistische Weltanschauung trennen, war es immer schwieriger zu 
unterscheiden, ob die düstere Vision der vier Reiter der Apokalypse, die 
unter der Feder der Künstler dieser Zeiten ebenso real wurde wie einst 
auf den — am Vortage der Bauernkriege entstandenen — Kupferstichen 
Dürers, eine Vision der verheißenen Wiedergeburt der Welt, oder ob sie 
die satanische Freude der Vernichtung all dessen, was menschlich ist, aus
drückt.

Was sollte unter diesen Verhältnissen die Verteidigung der sogenannten 
geistigen Werte sein? Wenn sie sich in den Dienst der mystischen Vorstel
lungen vom Jüngsten Gericht stellen sollte, dessen Urteil den sündigen 
Stolz des Menschen verdammen wird, ihn daran erinnernd, daß sein 
Leben ein Leben der Demut und nicht des Schaffens sein soll, wenn sie sich 
nicht in den Dienst des Programmes des angeblich an die tausendjährigen 
römischen oder germanischen Traditionen anknüpfenden Neuen Euro
pas stellen sollte — dann mußte sie nur noch ein einsanfer Protest gegen 
die Leidenschaften und gegen den Wahnsinn der Menschen und deren 
Führer sein, ein Protest der Verzweiflung und der Mutlosigkeit. Begin
nend mit der bekannten Anklage der „Priester der Kultur“, die Julian 
Benda formuliert hat, indem er den Verrat der „clerks“ demaskierte, bis 
zu den Werken von Albert Camus, versuchten zahlreiche Philosophen 
und Künstler diese Art der Verteidigung der geistigen Kultur in der Welt 
zu suchen, die ihr mit der Vernichtung drohte. Indem sie versuchten, 
gleichzeitig den Faschismus und den Nihilismus abzulehnen, bemühten 
sie sich, den Sinn des menschlichen Daseins zu finden und zu zeigen, ohne 
jedoch irgendein gesellschaftliches Engagement aufzunehmen.

Aber von dieser Stellungnahme des Nichtengagierens ist es nur noch 
ein Schritt zum zynischen Programm des Verzichtes der Intellektualisten 
auf den Kampf um den sozialen Fortschritt. Wenn Benda den. Verrat der 
„clerks“» darin sah, daß sie in den Dienst des Faschismus übergingen, 
dann verstehen die heutigen Ideologen der sogenannten Unabhängigkeit 
der Intellektualisten diesen vor allem als Ablehnung der gesellschaftlichen 
Verpflichtungen des Humanismus.

Die Annahme dieser Voraussetzungen bedeutet den Verzicht der Men
schen auf die bewußte Leitung ihres eigenen gesellschaftlichen Lebens, auf 
die Schaffung der den menschlichen Idealen immer besser entsprechenden 
Wirklichkeit. Sie bedeutet die passive Ergebenheit in alle Gefahren, die 
sich aus der unkontrollierten Ausnutzung der Technik im gesellschaft
lichen Leben ergeben können; sie bedeutet die Depravation und die De
generation der von ihren gesellschaftlichen Aufgaben losgerissenen Huma
nistik, von Aufgaben, die mit der Entwicklung des Menschen und der 
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Verallgemeinerung der Kultur verbunden sind. Sie bedeutet einen immer 
schärferen Gegensatz zwischen der immer unmenschlicheren Technik und 
der immer mehr von der Wirklichkeit, in der die Menschen leben, los- ’ 
gerissenen Humanistik.

Aber Gegensätze dieser Art erweisen sich letzten Endes konvergent. 
Die Technik, die menschenmordend wird — sowohl in den Konzentra
tionslagern als auch in den Programmen des Atomwaffenkrieges —, ver
bündet sich mit der antihumanistischen Ideologie, die sich durch Schlag
worte wie „lebendige Kultur“ oder „geistige Gemeinschaft“ oder „Geistes
freiheit“ maskiert. ✓

VIL

Doch es besteht keine historische Notwendigkeit, die uns dazu zwingen 
könnte, gerade diesen Weg zu beschreiten. Ganz im Gegenteil: die Gegen
wart ist eine Epoche, in der — wie die Utopisten der Renaissance davon 
träumten — die Gesellschaften versuchen, ihre eigene Zukunft bewußt 
und zweckmäßig zu organisieren, diese dem menschlichen gesellschaft
lichen Willen immer gefügiger zu gestalten. Diese „politische Weisheit“, 
von der Plato als von der grundsätzlichen Bedingung der glücklichen 
Nutzung der Gaben der Athene und des Hephaistos sprach, wird — wenn 
auch selbstverständlich in einer ganz anderen Gestalt als dies der griechi
sche Philosoph annahm — zum Eigentum immer zahlreicherer Völker, 
die um ihre Unabhängigkeit und Entwicklung kämpfen.

Auf diesen Grundlagen gestalten sich die Perspektiven einer solchen 
Versöhnung der Geisteswissenschaf ten (Humanistik) und der Technik, 
wie sie sich in der Epoche der Renaissance abzeichnete und die das 
19. und 20. Jahrhundert — scheinbar für immer — bestritten haben. Es 
sind dies Perspektiven der Versöhnung dieser beiden großen Gebiete der 
menschlichen Tätigkeit — im Dienste des Menschen.

Wir nehmen deutlich wahr, daß die heutige Technik immer mehr mit 
dem Menschen und dessen Werten harmonisiert. Nur eine unvollkom
mene Technik widersetzt sich der Schönheit, nur eine unterentwickelte 
Technik verletzt die Grundsätze des hygienischen Lebens und der Wohn
hygiene, nur eine nicht voll ausgebildete Technik zwingt die Menschen 
Zu einer monotonen und ermüdenden sklavischen Arbeit. Der Fortschritt 
der Technik beseitigt diese Sünden: die Maschinen und deren Produkte 
knüpfen an die abgebrochene Verbundenheit mit der Kunst an, die Arbeit 
der Menschen hört auf, eine mechanische Funktion am laufenden Band zu 
sein, sie erfordert dagegen Bildung und spezifisch menschliche Leistungs
fähigkeiten; die Städte und Arbeitsstätten haben mehr Luft und Sonne,
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die Natur wird vor der Verwüstung gerettet. Die Epoche der allernächsten 
Zukunft, die Epoche der Automatisierung und der Roboter, eröffnet wei
tere Perspektiven dieser Versöhnung der Technik und des Menschen, die 
wir heute bereits wahrnehmen.

Unter diesen Verhältnissen stehen vor der Humanistik neue Aufgaben, 
die deren Charakter und gesellschaftliche Reichweite betreffen. Die Fort
schritte der heutigen Technik bewirken, daß immer mehr Menschen eine 
immer bessere wissenschaftliche Vorbereitung für die Facharbeit erlangen 
müssen und daß diese Vorbereitung in immer größerem Maße die schöpfe
rischen Fähigkeiten ausbilden muß: Wenn dagegen die Qualifikationen 
der Routine immer mehr ihre gesellschaftlich-fachliche Bedeutung ver
lieren, dann wird die Rolle der vielseitigen Bildung, die die Intelligenz 
und die Einbildungskraft der Menschen, also auch die Rolle der huma
nistischen Bildung, entfalten würde, desto größer. Gleichzeitig führt die 
heutige Entwicklung der Technik dazu, daß die Arbeit der Menschen im
mer kollektiver wird und in einem immer größeren Grade die Geschick
lichkeit der Zusammenarbeit und auch der Bestimmung der gesellschaft
lichen Formen ihrer Organisierung und ihrer sozialen Folgen erfordert.

Schließlich sichert die heutige Entwicklung der Technik einer immer 
größeren Anzahl von Menschen immer mehr Freizeit, deren entspre
chende Ausnutzung zu einem grundsätzlichen erzieherischen Problem 
unserer Epoche wird; die Freizeit dient vor allem der Kultur des Indivi
duums, dient der Entwicklung seines menschlichen Inhalts.

In dieser Situation reichen sich die Technik und die Humanistik im 
Dienste des Menschen die Hände. Ihre Versöhnung ist die Folge und zu
gleich auch die Gewähr dieser großen Perspektive der Erlangung — sei
tens der Menschen — der Herrschaft über die natürlichen und sozialen 
Bedingungen ihres Lebens, die in unserer Epoche in den Ländern unseres 
Lagers realisiert wird.

VIII.

Selbstverständlich ist dieser Kampf mit den elementaren Gewalten der 
Naflur und mit der Zufälligkeit der Lebensbedingungen nicht leicht; der 
Sieg wird weder leicht noch nahe sein. Aber diese Perspektiven gestalten 
die Bestimmung wichtiger und schöpferischer Direktiven für das Vor
gehen. An die Stelle des Programms, bestehend aus teilweise unfrucht
baren und teilweise gefährlichen Streitigkeiten zwischen der Technik und 
der Humanistik, erlaubt die historische Wirklichkeit unserer Zeiten, ein 
Programm ihres sinnvollen Zusammenwirkens im Dienste des Menschen 
aufzustellen.

Dieses Programm umfaßt in breiter Reichweite sämtliche Gebiete der 
menschlichen bewußten und zweckmäßigen Tätigkeit, das Ziel verfolgend, 
diese zu organisieren, um die sich mit elementarer Gewalt abzeichnen
den heutigen Möglichkeiten der Zusammenarbeit der Humanistik und 
der Technik zum Wohle aller Menschen auszunutzen.

Es umfaßt die komplizierten Aufgaben der Raumplanung und der 
Urbanistik — zweier großer Disziplinen, deren Bestehen allein aus der 
heutigen Zusammenarbeit der Techniker und der Humanisten hervorgeht. 
Die Probleme der Verteilung von Menschensiedlungen im Terrain sowie 
auch die Probleme der Bebauung wurden im 19. und 20. Jahrhundert auf 
elementare Art und Weise unter dem Druck ökonomischer Kalkulation, 
geleitet von den Forderungen des privaten Gewinnes, gelöst. Die Folge 
dieses Sachbestandes waren Fabrikstädte, die den Anforderungen der 
Hygiene und der Ästhetik spotteten, kulturelle und soziale Ungleich
heiten der Menschen, bedingt durch deren Wohnort usw. Die heutige 
Raumplanung und die heutige Urbanistik suchen — indem sie den Kampf 
mit diesem düsteren Erbe aufnehmen — solche Lösungen, dank denen die 
Harmonie zwischen dem Menschen und dessen Wohnort sowie dessen 
Arbeitsplatz möglich wäre, solche Lösungen, dank denen die Zufälligkeit 
des territorialen Faktors im gesellschaftlichen Leben überwunden werden 
könnte. Zur Aufhebung der Ungleichheiten beizutragen, die aus den 
Wohnorten und insbesondere aus dem Unterschiede der Lebensbedingun
gen auf dem Lande und in der Stadt resultieren, beizutragen zur Herstel
lung von besseren Bedingungen der kulturellen und gesellschaftlichen Ent
wicklung der Menschen durch entsprechenden Bau von Siedlungen und 
deren entsprechende Verteilung — das also sind in gleichem Maße huma
nistische wie auch technische Aufgaben. Dadurch erklärt sich auch, daß 
bei .der Ausbildung der Kader von Spezialisten auf diesem Gebiet immer 
stärker das Zusammenwirken von technischen Disziplinen mit solchen 
Wissenschaften wie Demographie, Soziologie und Ästhetik erforderlich 
ist. Das Programm der Zusammenarbeit der Humanistik und der Technik 
umfaßt ebenfalls grundsätzliche Probleme aus dem Bereich des Bildungs
wesens und der Schulreform. Es bestehen immer noch starke Tendenzen, 
diese Fragen im Geiste der Gegensätze zwischen der Humanistik und der 
Naturkunde sowie der Technik zu lösen, aber die neuen Tendenzen er
weisen sich als immer stärker: Die Devisen der Verallgemeinerung der 
technischen Kultur kommen in den verschiedenartigen Versuchen von Pro
grammreformen des Grund- und Mittelschulwesens zum Ausdruck, die 
Devisen betreffend die Einführung von Elementen der humanistischen 
Kultur bei der Ausbildung von Technikern werden dagegen im Hoch
schulwesen entwickelt. Der bisherige Abgrund zwischen der Ausbildung 
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der Techniker soll auf diese Weise in bedeutendem Maße ausgeglichen 
werden, die Ausbildung der ersteren soll an die Tatsache angepaßt wer
den, daß der heutige Mensch — sogar wenn er in Berufen arbeitet, die 
nicht mit der Technik verbunden sind — in einer Welt lebt und tätig ist, 
in der die Rolle der Technik immer größer wird; die Ausbildung der 
anderen soll dje Vorbereitung zu jenen Aufgaben des heutigen Ingenieurs 
sein, die nicht nur auf der Organisierung der technologischen Prozesse 
beruhen, sondern auch auf der Organisierung der Kollektivarbeit, auf 
der Gestaltung der Beziehungen unter den Menschen in diesem Kollektiv, 
auf der Leitung der Fortbildung und der Entwicklung der Menschen.

Schließlich umfaßt das Programm des Zusammenwirkens der Huma
nistik und der Technik gleichfalls auch philosophische Probleme. Dies ist 
— vielleicht — die neueste Problematik. Es muß nämlich festgestellt wer
den, daß die wachsende Rolle des Technikers in der Gesellschaft nicht dem 
Ansteigen ihrer Bedeutung für philosophische Erwägungen entsprach. 
Eigentlich ist Bacon bis heute der einzige Philosoph der Technik geblieben. 
Im 19. Jahrhundert wurden zwar Versuche unternommen, philosophische 
Konsequenzen aus der Entwicklung der Technik zu ziehen, aber dies 
geschah von Positionen aus, die man schwerlich als recht anerkennen kann. 
Die Darwinsche Auffassung der Technik ist gewiß veraltet, ähnlich wie 
die pragmatische und die positivistische, auf die Philosophie von Mach 
und Poincaré gestützte Auffassung. Der Höhepunkt dieser vielseitigen 
Versuche war die Philosophie der Technik von Bergson, der die bahn
brechende Rolle der Tatsache zeigte, daß der Mensch ein „homo faber“ 
ist und der gleichzeitig, aus tieferen Gründen, gerade dieser Tätigkeit der 
Menschen jegliche wahrhaftig menschliche Bedeutung absprach.

Der von Bergson festgesetzte Dualismus kehrte in der zeitgenössischen 
Philosophie der Technik in den verschiedensten Varianten wieder, die.die 
organische Welt der technischen Wirklichkeit, den von der Technik ge
stalteten Geist der Materie, die natürliche und gemeinschaftliche Kultur 
der industriell-technischen Zivilisation usw. gegenüberstellten. Das be
kannte Buch Spenglers (1938) war der Ausdruck dieser verschiedenartigen 
und falschen Tendenzen.

Entgegen diesen Strömungen ist die wahrhaft moderne philosophische 
Problematik der Technik eine ganz andere. Es ist dies die Problematik 
der Schaffung einer spezifischen Wirklichkeit durch die Menschen, deren 
Organisierung gemäß den menschlichen Bedürfnissen und Aufgaben, die 
Umgestaltung des Menschen entsprechend den Anforderungen dieser 
neuen Wirklichkeit. Die philosophische Problematik der Technik ist von 
diesem Gesichtspunkt aus die Kontinuation und die Exemplifikation der 
von Hegel geschaffenen und von Marx umgestalteten Philosophie der 

Objektivation und der Alienation. Sie umfaßt Probleme von der Art der 
technischen Welt als eines Menschenwerkes, das im Zusammenwirken mit 
der Natur vollbracht wurde, Probleme von der Art der menschlichen 
Tätigkeit im Zusammenwirken mit eigenen Schöpfungen, die den Men
schen in bestimmter Hinsicht übertreffen.

Vom Gesichtspunkt dieser Erfahrungen wird die traditionelle Eintei
lung der Welt in Natur und Kultur unzutreffend, da die Technik jene 
dritte Welt darstellt, die an der Kreuzung dieser zwei traditionell aus
gesonderten Welten entsteht; demzufolge verliert die Einteilung in natur
wissenschaftliche und humanistische Wissenschaften ihre Berechtigung, 
eine Einteilung, die die Technik den angewandten Wissenschaften zuweist, 
denn in der Tat werden jetzt die technischen Wissenschaften zu Wissen
schaften, die die Wirklichkeit, die sie schaffen, erforschen und die — wie 
jede Wirklichkeit — zu erkennende Probleme hervorbringen. Ein neues 
Licht fällt auch auf den Begriff der schöpferischen Tätigkeit, wenn wir 
das Zusammenwirken von Menschen und Robotern erwägen, wenn wir 
versuchen, die Unterschiede zwischen den von den Menschen und den von 
deren Werken ausgeführten Operationen festzustellen. Ähnlich ändert 
sich der Begriff der Arbeit des Menschen in all diesen Situationen, in denen 
das von den Menschen geplante Arbeitsprodukt ganz und gar ohne die 
Arbeit ihrer Hände bei der direkten Gestaltung dieses Erzeugnisses her
gestellt wird.

Wir haben die philosophische Problematik der Technik etwas breiter 
erwähnt, weil sie gegenwärtig eine besonders interessante Problematik im 
Aspekt der Überwindung der traditionellen Gegensätze und der Wahr
nehmung ist, daß die Technik — die ein Menschenwerk ist — eine ganz 
neue Welt für die Menschen schafft und auf diese Weise eine spezifische 
humanistische Bedeutung gewinnt, eine Bedeutung, die man in der Sprache 
der einstigen Philosophie als ontologisch bezeichnen könnte.

Diese summarische Übersicht über verschiedene Gebiete der gesellschaft
lichen Tätigkeit der Menschen — von der Raumplanung bis zur Philo
sophie — zeigt sowohl den wirklichen Prozeß der Zusammenarbeit der 
Humanistik und der Technik als auch die Perspektiven der zweckmäßigen 
und bewußten Bemühungen, die das Ziel haben, diese Prozesse zu be
schleunigen und vor dem Einfluß falscher, auf angebliche Gegensätze der 
Technik und der Humanistik gestützter Direktiven der Vergangenheit 
zu schützen.

IX.
Dieses skizzenhafte Bild der Traditionen und Perspektiven des Bündnis

ses der Technik mit der Geistes Wissenschaft (Humanistik) zeigt, wie die 
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Problematik der gegenseitigen Beziehungen zwischen diesen großen Gebie
ten der menschlichen Tätigkeit historisch kompliziert war. Wir haben ge
sehen, wie sich die Hoffnungen und Enttäuschungen im Laufe von Jahr
hunderten der geschichtlichen Entwicklung der Zivilisation verflochten und 
gekreuzt haben, wie die Illusionen und der Groll angewachsen sind, wie 
sich die gerechten und die Zukunftsströmungen herauskristallisiert haben.

In den heutigen Diskussionen machen wir uns diese historische Lektion 
nicht immer zunutze. Wir sehen nicht immer genügend klar, daß der Hu
manismus und die Humanistik nicht in allen Epochen dasselbe bedeuten 
und daß sie in keiner Epoche einheitliche Richtungen waren; wir nehmen 
nicht immer wahr, daß die Technik — sowohl im Verhältnis zum Men
schen als auch zur Natur — in verschiedenen Epochen etwas ganz Ver
schiedenes war. Nicht immer geben wir uns — als Folge dieser Versehen — 
darüber Rechenschaft, daß das Problem des Verhältnisses zwischen der 
Humanistik und der Technik immer durch eine genaue Definition präzi
siert werden muß, um was für einen Humanismus und ùm was für eine 
Technik es sich handelt.

Indem wir die Problematik der Humanistik und der Technik in den 
heutigen Kategorien bezeichnen und die Perspektiven ihres Bündnisses 
wahrnehmen, sollten wir die wesentliche gesellschaftliche Grundlage mit 
voller Klarheit verstehen. Die Wurzeln dieser Zusammenarbeit stechen 
tief in dem Boden der sozialistischen Revolution, die die Möglichkeit der 
Überwindung der Alienation gibt. Der Mensch befindet sich — wie dies 
bereits Bacon wahrgenommen hat — im Gefängnis, das er sich selbst 
durch seine eigenen Hirngespinste erbaut hat; der Mensch befindet sich 
— wie dies Marx gezeigt hat — in der Gefangenschaft der durch seine 
eigene Produktionstätigkeit geschaffenen Welt gesellschaftlich-ökonomi
scher Verhältnisse. Der Bruch dieser Bande, die der Mensch sich selbst 
auferlegt hat — die Überwindung der Alienation — ist die grundsätz
liche Möglichkeit und die grundsätzliche Aufgabe unserer Epoche, die die 
Bedingungen zur bewußten Herrschaft der Menschen über die materiellen 
und sozialen Grundlagen ihres Lebens schafft. Auf dem Wege dieser Be
freiung hört die Humanistik auf, ein Theater der Schatten zu sein, in 
dem die Menschen ihre eingebildeten Rollen spielen, die Technik dagegen 
hört auf, eine fremde Macht zu sein, der sich der Mensch unterordnet.

IRING FETSCHER 
UNIVERSITÄT FRANKFURT/MAIN

Das Selbst- und Weltverständnis im heutigen Marxismus

Vor noch zehn Jahren hätte icji das mir gestellte Thema mit der Bemer
kung einleiten müssen, daß zwischen dem im gesamten Ostblock gelehrten 
»offiziellen Marxismus“ und dem intellektuellen Marxismus westlicher 
Denker ein Abgrund liegt und beide nur getrennt voneinander behandelt 
werden können. Heute hat sich dieser Abgrund in einen überschreitbaren 
Graben verwandelt, ohne daß die beiden „Marxismen“ damit schon 
identisch geworden wären. Ehe ich zur Darstellung des lebendigeren und 
philosophisch ernster zu nehmenden wiedererstandenen Marxismus über
gehe, muß ich aber wenigstens in groben Umrissen die degenerierte und 
dogmatisierte Gestalt der Lehre in Erinnerung bringen, die unter Stalin 
als marxistische Weltanschauung angesehen wurde.

I. Selbst- und 'Weltverständnis im stalinistischen Marxismus

J. W. Stalin hatte die von Lenin und Engels übernommenen Thesen des 
Marxismus zu einem pädagogisch eindringlichen System von Lehrsätzen 
Zusammengefaßt, das als Kapitel 4 in die „Geschichte der KPdSU (b) — 
kurzer Lehrgang" einging. Historisch als Vorstufe zur erfolgreichen Re
volution von 1917 eingeordnet, sollte dem Leser der Eindruck vermittelt 
werden, daß diese „Ideologie“ die ermöglichende Grundlage jenes poli
tischen Ereignisses dargestellt habe. Die von Marx und allen Marxisten 
hochgehaltene These von der Einheit von Theorie und Praxis sollte durch 
die allgemeiner Lehrsätze und konkretem historischem Ereignis anschaulich 
symbolisiert werden. Ihrem Wesen nach war aber die Lehre Stalins nicht 
die ermöglichende Grundlage für die Durchführung einer Revolution, 
sondern die Rechtfertigung für die Aufrechterhaltung der durch sie ge
schaffenen Machtverhältnisse. Was Stalin als dialektischen Materialismus 
kodifizierte, kann man am besten eine materialistische Evolutionstheorie 
nennen. Die Welt ist Materie, Materie ist in ständiger Bewegung, die 
verschiedenen Seinsbereiche unterscheiden sich durch ihre „Bewegungs
formen“ — tote Materie (mechanische Bewegung), lebende Materie (spe
zifische Formen des biologischen Chemismus), bewußtseinsfähige Materie
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(spezifische Formen der höheren Hirnfunktionen), soziale Materie (spezi
fische Formen der Bewegung von sozialer Basis und ideologischem Über
bau). Diese materiellen Bewegungsformen stellen füreinander Voraus
setzung und Grundlage dar, treiben aber einander nicht nach dem Modell 
der mechanischen Kausalität hervor. Der Zusammenhang zwischen den 
so zunächst gesonderten Seinsbereichen wird durch die Figur des qualita
tiven Sprungs vermittelt, den die allmähliche Entwicklung der früheren 
Seinsweise wohl vorbereitet aber nicht determiniert. Durch den Sprung 
wird etwas Neues gesetzt, für dessen Entstehen keine absolute Not
wendigkeit bestand, das aber mit großer Wahrscheinlichkeit entstehen 
konnte und — einmal ins Dasein getreten — infolge seiner höheren 
Qualität sich behauptet. In dieser Entwicklung steckt vom Menschen zu 
bejahende Vernunft. Die an dieser Evolution vom Urstäubchen zum 
Menschen eingeübte Verklärung der „Realität" findet aber ihre nützliche 
Anwendung vor allem in der Deutung des historischen Prozesses. Auch 
hier geht qualitativ Höherwertiges aus Minderwertigeren hervor, auch 
hier vermittelt der qualitative Sprung zwischen den Stadien. Die Deu
tung der Evolutionsstufen als qualitativer Sprünge legt die Rechtfertigung 
gewaltsamer Revolutionen als adäquater Formen des Sprunges nah. Der 
Reformismus wird unter Hinweis auf eine aus der allgemeinen Evo
lutionstheorie gewonnene Einsicht disqualifiziert. Charakteristisch für 
Stalins Weltanschauung ist diese direkte Bezugnahme von politischer 
Nutzanwendung auf allgemeinste dogmatische Sätze.

Aber die Geschichte hat mit dem letzten qualitativen Sprung der 
Oktoberrevolution ihre Aufgabe im wesentlichen erfüllt. Die noch aus
stehende Erfüllung des Sinns jener Revolution im Ausbau des „Voll
kommunismus“ darf nicht mehr durch einen Sprung, jedenfalls nicht durch 
„gewaltsame“ explosive Ereignisse vermittelt werden. Die etablierten 
Mächte sollen erhalten bleiben, die Massen nur allmählich „mehr und mehr 
herangezpgen“ werden. Stalin sah sich daher 1950 in seinen Linguistik
briefen zur Einführung der paradoxen Kategorie des „allmählichen 
Sprungs" veranlaßt, die den Schritt vom sowjetischen Sozialismus zum 
künftigen Vollkommunismus charakterisieren soll: allmählich, das heißt 
ohn# Gewalt und Explosionen, „auf Initiative der bestehenden Macht“, 
wie Stalin offen einbekennt.

Wie sieht das Selbstverständnis des Menschen aus, das jener dogmati
schen Ideologie zugrunde liegt?

Der Mensch wird zugleich als Demiurg der Geschichte und aller zivili
satorischen Leistungen gefeiert, seine „Schöpferkraft“ gepriesen und 
doch auch als „wertvollste Produktivkraft“ auf das Niveau der kalku
lierbaren Produktionsfaktoren reduziert. Der Mensch ist ein Rädchen im 
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Prozeß der materiellen Produktion, nicht ihn gilt es durch die soziali
stische Revolution zu befreien, sondern die „Entwicklungstendenzen der 
Produktivkräfte“, die sich an der Schranke überkommener Produktions
verhältnisse (Eigentumsverhältnisse) stießen. Das ist mehr als eine 
Akzentverschiebung, es ist ein Abfall von der humanistischen Orien
tierung des Marxschen Sozialismus. Was jenem als wichtigstes Mittel 
erschien — die Eigentumsveränderung — das wird nun zum Zweck. Die 
von Marx an der kapitalistischen Gesellschaft bewunderte Revolutionie
rung der Technik und der Ökonomischen Beziehungen auf der ganzen 
Erde soll jetzt erst der Sozialismus vollbringen, während dem Spät
kapitalismus (nicht ohne aktuellen Anlaß übrigens) Stagnation und 
Krisenanfälligkeit nachgesagt werden. Das „Einholen und Überholen“ 
kapitalistischer Länder in der Produktionsmenge und schließlich auch in 
der Produktionskapazität pro Kopf der Bevölkerung war und ist nicht 
°hne theoretische Konsequenzen Programm und Aufgabe „sozialistischer 
Länder“ geworden. Wo es Marx um die Emanzipation des Proletariats

Menschen ging, ging es den sowjetischen Managern und ihren Ideolo
gen um die Befreiung der Produktivkräfte, was — wenigstens kurz
fristig — keineswegs die Emanzipation, sondern vielmehr erst einmal 
die Schaffung eines Proletariats bedingte.

Erschien uns bisher der Mensch als animal laborans und wertvollste 
Produktivkraft, so finden wir ihn in ähnlicher Gestalt wieder als Gegen
stand pädagogischer und propagandistischer Bemühungen. Die Schrift
steller, so deklarierte Stalin, haben als „Ingenieure der Seele“ den Aufbau 
des Sozialismus zu erleichtern. Ihr „sozialistischer Realismus“ soll zugleich 
die Wirklichkeit nur widerspiegeln und doch so verklären, daß Aktivität 
Und Mut der Werktätigen gefördert werden. Revolutionäre Romantik 
reicht naturalistischer Kopie der Wirklichkeit die Hand, unverstellte und 
kritische Analyse und dichterische Bewältigung veränderter Wirklichkeit 
mit neuen Methoden bleiben tabuiert. Noch deutlicher als im Bild des 
Menschen, das die Theorie Stalins zeichnete, zeigt sich am Schicksal der 
Lichtung und der darstellenden Kunst, wie verhängnisvoll das mensch
liche Selbstverständnis hier verkürzt wurde. Mit der Verwandlung von 
Kunst und Literatur in Mittel politischer Pädagogik verlor diese ihre 
^Vürde und ihr Gewicht. Gerade die ständigen Bemühungen, Dichter als 
»Ingenieure der Seele“ einzusetzen, ihr traditionell hohes Ansehen für die 
Pädagogischen Aufgaben der Staats- und Parteiführung zu nutzen, zer
störte schließlich deren Glaubhaftigkeit und brachte die Propagandisten 
auch um ihre Wirkung. Kunst kann nicht befohlen werden. Im politischen 
»Einsatz“ verliert sie notwendig ihren Kunstcharakter. Der Aufstand 
Segen das verknöcherte stalinistische Dogma, das sich gleichwohl als legi- 
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times Erbe von Marx hinstellte, erfolgte denn auch stellvertretend für 
andere Dichter und Künstler, die in den meisten „sozialistischen Staaten“ 
immer wieder und seit 1956 mit vielfach beachtlichem Erfolg die herr
schende Lehre zurückgewiesen haben. Audi wenn sie sich dabei nicht 
immer auf den jungen Marx beriefen, kam doch die Wiederentdeckung 
der Frühschriften diesem „Aufstand“ zugute. Schon in der von Ernst 
Bloch und Georg Lukács inspirierten kritischen Erneuerung des Marxis
mus traten die humanistischen Elemente der ursprünglichen Marxschen 
Lehre stärker hervor, nach 1956 tauchten dann in fast allen Staaten des 
Ostblocks junge Philosophen und Parteitheoretiker auf, die das „huma
nistische Erbe“ von Marx erneuern und eine nicht allein von den Marx
sehen Frühschriften, sondern oft auch von anderen Denkern inspirierte 
philosophische Anthropologie entwickeln wollten. In vielen Fällen haben 
westliche Marxismusarbeiten direkt und indirekt auf diese Entwicklung 
eingewirkt, die in Jugoslawien — schon 1949 in Gang gesetzt — bei wei
tem die eindrucksvollsten Ergebnisse gezeitigt hat.

II. Selbst- und Weltverständnis im erneuerten Marxismus seit 1956

Die offizielle Abkehr von Stalins Herrschaftsmethoden und die Ver
urteilung seiner Fehler und Verbrechen durch Chruschtschow auf dem 
XX. Parteitag der KPdSU im März 1956 beschleunigte einen Prozeß der 
theoretischen Erneuerung, der, schon früher einsetzend, erst jetzt sich frei 
entfalten konnte. Das bewußte oder wenigstens unbewußt den philoso
phischen Bemühungen um eine Erneuerung des genuinen Marxschen Den
kens zugrunde liegende Motiv war, die Lehre so zu verwandeln, daß sie 
jedenfalls nicht mehr zum Zwecke der Manipulation und der Rechtferti
gung von Herrschaft mißbraucht werden kann.

Die herrschenden Eliten ließen freilich eine solche Transformation der 
marxistischen Philosophie nur insoweit zu, als sie gleichzeitig ihre öffent
liche Funktion einbüßte oder doch wenigstens teilweise verlor. So erleben 
wir das paradoxe Phänomen, daß genau in dem Augenblick, da mehr und 
mehr Denker im Ostblock zur genuinen humanistischen Lehre von Marx 
zuröckfinden, die Verbindung zur politischen Praxis unterbrochen und 
Philosophie in eine akademische Fachdisziplin zurückverwandelt wird. 
Soweit dennoch von dieser erneuerten Marxschen Philosophie eine Wir
kung auf die Gesellschaft ausgeht, wird sie durch literarische Erzeugnisse 
vermittelte Erst wenn die von jenen Philosophen ausgebildeten „Kader“ 
einmal in Führungspositionen eingerückt sind, wird sich zeigen, ob die 
philosophische Entwicklung auch nachhaltige politische Konsequenzen 
hat. Einstweilen ist allerdings die größere Toleranz und der durch die 
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Konflikte innerhalb des marxistischen Lagers geförderte Spielraum für 
freie Entfaltung des geistigen Lebens bereits ein Gewinn.

Im Mittelpunkt dieser erneuerten Philosophie steht der Begriff der 
Praxis. Unter Praxis wird nicht mehr wie zur Zeit Stalins (und zum Teil 
schon bei Engels) die industrielle Produktion (oder die materielle Pro
duktion im allgemeinen), sondern die Vielfalt schöpferischen menschlichen 
Tuns überhaupt verstanden, ganz gleich ob dieses Tun sich in materiellen 
Gebilden vergegenständlicht oder nicht. So verstanden sind auch Lächeln 
Und Freundschaft, eine humane Geste und ein sublimes Gefühl „Praxis“. 
Der Mensch aber wird als das*  Wesen der Praxis verstanden, als ein 
Wesen, das sich erst durch sein humanes Tun als Mensch erweist und be
wahrt. Menschlich existieren aber können Menschen nur dann, wenn sie 

einer durch humane Praxis vermenschlichten Welt leben. Humane 
Praxis ist nicht allein die Erzeugung der zum Leben notwendigen mate
riellen Güter und ihre Verteilung (sei es nach dem Prinzip des Sozialis
mus: jedem nach seiner Leistung; sei es auch nach dem des Kommunismus: 
Jedem nach seinen Bedürfnissen); dies alles wird nicht geradezu als irre
levant deklariert, aber doch deutlich gegenüber älteren Auffassungen ab
gewertet. Humane Praxis ist vor allem humanes Verhalten im zwischen
menschlichen Verkehr: Aufrichtigkeit, Treue, Freundschaft, Liebe, Mut. 
Alle klassischen Tugenden tauchen hier wieder auf und werden mit einem 
durch leidvolle Erfahrung gesteigerten Pathos als Voraussetzungen einer 
humanen Welt postuliert.

Auch wenn die Akzente — aus begreiflichen Gründen — bei ihnen ein 
wenig anders liegen, können sich diese jungen Autoren dennoch mit eini
gem Recht auf die Arbeiten von Karl Marx berufen. Nicht nur in der 
fragmentarisch überlieferten und erst 1932 aus dem Nachlaß veröffent
lichten Schrift „Nationalökonomie und Philosophie“ (1844), sondern 
auch noch in den „Grundrissen zur Kritik der politischen Ökonomie“ 
(1857/58) und selbst im „Kapital“ (1867) sind zumindest Ansätze einer 
britischen humanistischen Anthropologie enthalten, die systematisch aus
gebaut werden können und durch die philosophische wie die naturwissen
schaftliche Entwicklung der letzten hundert Jahre nicht überholt sind, 
l^iese Ansätze sind es denn auch, die außerhalb des kommunistischen 
Machtbereichs am meisten Beachtung fanden und zum Gegenstand zahl
reicher Untersuchungen gemacht worden sind. Das Selbst- und Weltver
ständnis, das in diesen Marxschen Schriften (namentlich den frühen) zum 
Ausdruck kommt, kann adäquat nicht ohne einen Rückgriff auf Hegel 
dargestellt und verstanden werden. Die bis in die Gegenwart hinein 
fortgesetzte Auseinandersetzung um das Verhältnis von Marx und Hegel 
’st hierfür aufschlußreich genug. Fast sämtliche Marxisten, die sich darum 
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bemühen, humanistische Elemente in die marxistische Theorie einzu
beziehen, bejahen die große Bedeutung Hegels und namentlich seiner 
„Phänomenologie des Geistes“. Ausnahmslos alle, die jene humanistische 
Interpretation glauben zurückweisen zu müssen, stellen Hegels Bedeu
tung in Abrede. Meist fällt die Gruppe der letztgenannten Autoren mit 
den technokratisch orientierten Parteifunktionären und mit positivistisch 
beeinflußten Naturwissenschaftlern zusammen.

III. Das Selbst- und Weltverständnis in den Arbeiten von Karl Marx

Die Faszination, die für den zeitgenössischen Leser im allgemeinen und 
erst recht für den zeitgenössischen Sozialisten und Kommunisten von 
den Schriften des frühen Marx ausgeht, läßt sich am besten dadurch er
klären, daß Marx Symptome der modernen Industriegesellschaft anti
zipiert und kritisch analysiert hat. Seine frühen Arbeiten dienen nicht 
allein der allmählichen Loslösung vom Hegelschen Denken und der 
Selbstverständigung, sie geben auch Aufschluß über die tieferen Motive 
der erst später entfalteten „Kritik der politischen Ökonomie“.

Der Mensch ist das Lebewesen, das sich selbst erst zu dem machen 
muß, was es ist (oder „sein soll“ — Marx gebraucht allerdings diese 
normative Formulierung bewußt nie). Während das Tier je schon seiner 
Umwelt angepaßt mit ihr eine Einheit bildet, kann der Mensch nur in 
einer von Menschen menschlich transformierten Welt leben. Erst auf 
dem Wege über die Vergegenständlichung menschlicher Bedürfnisse wird 
menschliches Dasein möglich. „Die Arbeit ist das Wesen, das sich ver
wirklichende Wesen des Menschen“ — das hat nach Marx bereits Hegel 
in der „Phänomenologie des Geistes" erkannt. Arbeiten, das heißt der 
vorfindlichen Natur ihre eigene Gestalt nehmen, um ihr eine andere, 
menschlichen Zwecken und Zielsetzungen entstammende zu geben. Die 
Unmittelbarkeit der Umwelt wird gebrochen, um aus ihr Mittel für 
menschliches Leben zu gewinnen. Das Menschentier beginnt sich in dem 
Augenblick über das Tierreich zu erheben, in dem es Werkzeuge schafft, 
die ihm eine Überwindung des naturhaften Milieus erlauben. Im weiteren 
Sinhe war für Hegel jedes menschliche Tun umgestaltende Arbeit — na
mentlich auch das geistige, durch das den „Dingen“ ihr falscher Schein 
der Unmittelbarkeit genommen und ihr wahres Wesen — die Vermit- 
teltheit — offenbart wird. An diesem Hegelschen „Spiritualismus“ hat 
sich Marx gestoßen, ohne dessen engen Zusammenhang mit der von ihm 
selbst übernommenen Bedeutung der „praktischen Umgestaltung“ durch 
die menschliche Arbeit deutlich genug zu sehen. Für Hegel hatte der Vor
zug der umgestaltenden Arbeit gegenüber anderen Versuchen einer Ver

wirklichung des Menschen darin gelegen, daß hier Gegenständlichkeit und 
Dauer entstehen, während die „Anerkennung“ des Muts und der Le
bensverachtung des Kriegers in immer wiederholten Akten bewiesen und 
bewährt werden mußte. Ihre vermenschlichende Bedeutung erhielt aller
dings die Arbeit bei Hegel erst durch die Einbeziehung in den dialek
tischen Prozeß von Herrschaft und Knechtschaft. In dem Bedürfnis, sich 
selbst als „selbständiges Bewußtsein“, d. h. als freies, unabhängiges Wesen 
zu bewähren, treten zwei Menschen mit der Forderung, der andere möge 
sie anerkennen, einander gegenüber. Indem sie für die Erfüllung dieser 
Forderung das eigene Leben eifisetzen, beweisen sie „durch die Tat“, 
daß ihnen die Selbständigkeit (die Freiheit, die Existenz als Anerkannte) 
wichtiger ist als das biologische Dasein. Sie bewähren ihre Menschlichkeit 
durch ihren Mut. Über diese Bewährung aber kann die Entwicklung 
solange nicht hinausgehen, als keiner von beiden nachgibt und dadurch 
das Verhältnis von Herr und Knecht konstituiert. Nur dadurch, daß 
einer der beiden Opponenten das Leben dem Anerkanntwerden vorzieht, 
kann das Stadium der bloß punktuellen Realisierung von naturüber- 
kgener menschlicher „Geistigkeit“ überschritten und etwas Bleibendes 
konstituiert werden. Der Akt der Unterwerfung macht das mensch
liche Leben allererst möglich, während die Entschlossenheit zum 
Kampf lediglich menschliches Sterben demonstriert hatte. Durch die 
Ünterwerfung anerkennt der Knecht den anderen als Herrn, damit 
wird dessen Selbständigkeit „anerkannt“, die bloße innere Gewißheit 
der Naturüberlegenheit des kämpfenden Herrn verwandelt sich in 
°bjektive Wahrheit: In der demütigen Unterwerfung des Knechtes hat 
der Herr die Wahrheit seiner herrischen Existenz anschaulich vor sich. 
Fei näherer Analyse aber kehrt sich alsbald das Verhältnis um. Der 
Herr hat in der Anerkennung des Knechtes seine „Wahrheit“ gefun
den, das heißt: Die Wahrheit der Existenz des Herrn ist der Knecht. 
Üie Anerkennung, die ihm von Seiten des Knechtes zuteil wird, kann 
ihn nicht wirklich befriedigen, denn er selbst vermag den Knecht 
flicht als „wahren“ und wirklichen Menschen zu akzeptieren, und nur 
die Anerkennung durch einen wahren und wirklichen Menschen wäre 
beweiskräftig und befriedigend. Auf der anderen Seite überläßt der die 
Natur bearbeitende Knecht dem Herrn das „reine Genießen“ der für 
ihn zubereiteten Gegenstände. Während durch knechtische Arbeit der 
Widerstand der natürlichen Objekte abgeschliffen wird, kann sich der 
Herr als souveräner Genießer mit deren konsumierbarem Aspekt direkt 
^usammenschließen. Auch auf diese Weise wird ihm anschaulich und 
handgreiflich die eigene Naturüberlegenheit bewußt. Eine Naturüber
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legenheit, die abermals durch den Knecht vermittelt ist, ihn daher in 
immer vollständigere Abhängigkeit von seinem Knechte versetzt. Diese 
wachsende Abhängigkeit des der Arbeit unfähigen Herrn vom geschick
ten Knecht sah Hegel an Diderots kleiner Erzählung „Jacques et son 
Maitre “ am prägnantesten gestaltet. "Während der Knecht sich im Akt 
der Unterwerfung als bloßes „Tier“ verhalten und das schiere Über
leben der Anerkennung vorgezogen hatte, gelangt er im Vollzug der die 
Natur umgestaltenden Arbeit zum Selbstbewußtsein seiner eigenen 
Menschlichkeit. Er erfährt sich am Produkt seines Tuns als Naturüber
legenheit, als negative Macht über die bloß vorfindliche Natur; zugleich 
aber schaut er im Herrn die Selbständigkeit und Naturüberlegenheit des 
Menschen auch als objektive Gestalt an. Die Wahrheit des knechtischen 
Bewußtseins erweist sich damit als der Herr, wie sich umgekehrt die 
Wahrheit des herrischen als der Knecht erwiesen hatte. Der Knecht ver
mag in dem bleibenden Erzeugnis seiner Hände die eigene „negative 
Macht“ ständig anzuschauen. Im Produkt hat er die „Wahrheit“ seiner 
Selbstgewißheit vor sich. Der Herr konnte nur aus dem notwendig stets 
unbefriedigend bleibenden Unterwerfungsakt des Knechtes die Wahr
heit der Selbstgewißheit seiner Menschlichkeit ableiten. Während der 
Knecht arbeitend die Welt umgestaltet, bleibt der Herr in den alten 
Kategorien des Kampfes befangen. Die Mittel seines Kampfes aber 
stellt der Knecht bereit, von dem er damit sogar auf diesem, seinem 
eigensten Felde abhängig wird. —

Aus diesem modellhaften Ansatz leitet Hegel die Entstehung von 
Freiheitsphilosophien wie Stoizismus und Skeptizismus und des christ
lichen Freiheitsbewußtseins ab. Am Ende der Entwicklung steht bei 
ihm die Emanzipation des Knechtes, der als „Dritter Stand“ bereits wirt
schaftlich aufgestiegen war, in der Französischen Revolution. Die Iden
tifikation des sich emanzipierenden Knechtes mit der Bourgeoisie macht 
auch die» weitgehende Identifikation von materieller und intellektueller 
Arbeit verständlich und läßt die Höherschätzung der geistigen.Tätigkeit 
als eine (unbewußte) Rechtfertigung der führenden Rolle des Bildungs
bürgertums in der Gesellschaft der rechtlich Gleichen erscheinen.

Karl Marx übernimmt von dieser Hegelschen Konzeption nur einen 
Teilausschnitt. Erstaunlicherweise ignoriert er in seinen frühen Schriften 
den ursprünglich-knechtischen Charakter von Arbeit und geht von einer 
nicht näher historisch lokalisierten freien Form von schöpferischer Um
gestaltung der Natur aus. Der Mensch vermenschlicht sich durch seine die 
Natur umgestaltende Arbeit. Diese Vermenschlichung erscheint bei Marx 
nicht durch den Befehl des Herrn und dessen Todesdrohung vermittelt, 
sondern allein durch die natürliche Notwendigkeit. Was als positive 

Folie von der „entfremdeten Arbeit“ späterer Sozialformationen abge
hoben wird, ist seltsam ahistorisch und allgemein gehalten. Am ehesten 
läßt sich diese Welt als eine Gesellschaft von selbständigen Handwerkern 
und Bauern interpretieren, die isoliert oder in solidarischen Gruppen ver
eint die Natur ihren Bedürfnissen anpassen und ihre eigene (freilich nur 
begrenzte) Schöpferkraft beim Genuß der von ihnen geschaffenen Pro
dukte erfahren.

Wie unklar aber auch immer das positive Gegenbild der entfremdeten 
Arbeit in der Vergangenheit bleiben mochte, die Welt der von der Arbeit 
ausstrahlenden Selbstentfremdutíg des Menschen hat Marx 1844 in ein
drucksvollen Bildern beschworen. Der Vorzug des Menschen, daß er im 
Gegensatz zum Tier nicht an eine fixe Umwelt gebunden ist, sondern 
die ganze Welt „zu seinem organischen Leibe machen kann“, verwandelt 
sich sogleich in einen Nachteil und eine Gefahr, wenn ihm dieser orga
nische Leib entzogen, das Produkt seiner Arbeit ihm fremd wird. Nur 
durch Vergegenständlichung seiner Potenzen kann der Mensch erfahren, 
Was in ihm steckt. Werden ihm aber die vergegenständlichten Produkte 
seiner Tätigkeit genommen, dann wird er nicht nur einem Stück Welt, 
sondern zugleich auch sich selbst entfremdet. In der modernen arbeits
teiligen Produktion, bei der zumeist die Arbeiter nicht Besitzer ihrer Pro
duktionsinstrumente sind, erreicht diese Entfremdung ein immer größeres 
und — zumindest für den Arbeitenden — immer unerträglicheres Aus
maß. Statt eine freudige Betätigung menschlicher Schöpferkraft zu sein, 
wird die Arbeit nur noch zu einem — unvermeidlichen — Mittel zur 
Beschaffung der Subsistenzmittel. Während bei Hegel der arbeitende 
Knecht durch seine Arbeit allmählich zum Bewußtsein seiner Freiheit 
emporsteigt und sich schließlich auch politisch emanzipiert, führt bei 
Marx der — entfremdete — Arbeitsprozeß immer tiefer in Abhängigkeit 
und Unmenschlichkeit hinein. Die Arbeit wird immer knechtischer, weil 
sie immer weniger den Intentionen des Arbeitenden selbst entstammt, 
immer unverständlicher, immer „vermittelter“ in bezug auf seine Be
dürfnisse schließlich auf das Niveau stumpfer rein-körperlicher und in 
sich sinnloser Kraftanstrengung absinkt. Wird aber erst einmal der Ar
beitsgegenstand dem Arbeiter fremd, dann bald auch die Tätigkeit selbst 
Und schließlich — weil Arbeit die „menschliche Gattungseigenschaft" ist — 
die Menschheit und der Mitmensch. „In der Bestimmung, daß der Ar
beiter zum Produkt seiner Arbeit als einem fremden Gegenstand sich 
verhält, liegen alle diese Konsequenzen. Denn es ist nach dieser Vor
aussetzung klar: Je mehr der Arbeiter sich ausarbeitet, um so mächtiger 
wird die fremde, gegenständliche Welt, die er sich gegenüber schafft, um 
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so ärmer wird er selbst, seine innere Welt, um so weniger gehört ihm zu 
eigen..

In der Arbeit „vergegenständlichen die Menschen ihr Gattungsleben“2, 
wenn daher die Arbeit, statt freie schöpferische Tätigkeit zu sein, dem 
einzelnen fremd wird, verliert er damit seine Beziehung zur Gattung, 
zur Menschheit. Entfremdete Arbeit führt zur Entmenschlichung des 
Menschen. Zugleich hat aber dieser ganze Prozeß der zunehmenden Ar
beitsteilung und Trennung von Eigentum und Arbeit die Folge, 4aß im 
Interesse der Profitmaximierung Unternehmer dafür sorgen (und in der 
Konkurrenzgesellschaft dafür sorgen müssen), daß die menschliche Ar
beit immer produktiver und die Natur immer vollständiger der mensch
lichen Tätigkeit unterworfen wird. Die Produktionen der modernen 
Industriegesellschaft sind unendlich viel reicher, vielfältiger und mächti
ger als die vergangener Epochen, und im „Kommunistischen Manifest“ 
von 1848 singt Marx mit tiefster Überzeugung das Preislied der bürger
lichen und industriellen Revolution und ihrer Leistungen: Die engen 
Schranken bornierter Bedürfnisse und bornierter Produktionsweisen 
wurden niedergerissen, auf einem universellen Terrain begann sich eine 
universelle Technik zu entfalten, die den Menschen wahrhaft zum „Herrn 
und Meister der Natur“ machte. Zugleich aber entfremdete sich der 
einzelne Arbeiter der produzierenden Gemeinschaft, seine Beziehungen 
zum Ganzen sind auf entfremdete Weise durch das Geld vermittelt, in 
dem die schöpferische Kraft der Gesellschaft „inkarniert“ ist. Die ent
fremdete Arbeit zwingt den einzelnen zur Verausgabung von Kräften im 
Dienste des Ganzen, von dem er gleichwohl nichts weiß, sie schafft immer 
neue Wunderwerke und Kräfte und entzieht sie zugleich der Verfügung 
des einzelnen, der sich mehr und mehr auf seine isolierte, private Exi
stenz zurückgeworfen sieht.

Die Wurzel dieser vielfältigen Formen der Entfremdung erblickt 
Marx im Privateigentum an den Produktionsmitteln, in der privaten 
Verfügung über soziale Kräfte, die auf diese Weise weder den Eigen
tümern noch den Arbeitenden als „eigene“ zum Bewußtsein kommen 
können. Die Aufhebung des „Privateigentums“ an den modernen Pro
duktionsmitteln soll die Voraussetzung für die wahre Aneignung der 
vergegenständlichten humanen Schöpfungen durch alle Individuen bilden.

Die humane Gesellschaft, in der allseitige Aneignung des vergegen
ständlichten Wesens des Menschen durch alle möglich sein wird, nennt 
Marx „Kommunismus". Von ihm heißt es in „Nationalökonomie und

1 MEGA I, 3 S. 83.
a a.a.O. S. 89.
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Philosophie“: „Der Kommunismus als positive Aufhebung des Privat
eigentums, als menschlicher Selbstentfremdung, und darum als wirkliche 
Aneignung des menschlichen Wesens durch und für den Menschen; darum ‘ 
als vollständige, bewußt und innerhalb des ganzen Reichtums der bis
herigen Entwicklung gewordne Rückkehr des Menschen für sich als eines 
gesellschaftlichen, d. h. menschlichen Menschen... dieser Kommunismus ist 
als vollendeter Naturalismus-Humanismus, als vollendeter Humanismus- 
Naturalismus, er ist die wahrhafte Auflösung des Widerstreites zwischen 
dem Menschen mit der Natur und mit dem Menschen, die wahre Auf
lösung des Streits zwischen Existenz und Wesen, zwischen Freiheit und 
Notwendigkeit, zwischen Individuum und Gattung. Er ist das aufgelöste 
Rätsel der Geschichte und weiß sich als diese Lösung.“3 Um diesen An
spruch einer künftigen humanen und kommunistischen Gesellschaft in der 
Marxschen Philosophie verstehen zu können, muß man vor allem zwei 
Punkte klären: Einmal das für den zeitgenössischen Menschen geltende 
Verhältnis von Individuum und Gattung und zum anderen den gesell
schaftlichen Charakter nicht nur der gemeinsam mit anderen ausgeübten 
’Tätigkeiten, sondern auch der einzeln vorgenommenen, die der gemein
samen Anstrengung der lebenden und vergangenen Mitmenschen ihren 
Charakter, ihre Qualität verdanken (z. B. wissenschaftliche und künst
lerische Tätigkeiten, die ohne die überlieferten Erkenntnisse, Einsichten 
und Techniken undenkbar wären). Die Arbeitsteilung führt nach Marx in 
Verbindung mit der Trennung von Eigentum (Verfügung) und Produk
tionstätigkeit zur entfremdeten Arbeit, deren tiefster Mangel in der 
Loslösung des Individuums von der charakteristischen Gattungstätigkeit 
des Menschen besteht. Die Gattungstätigkeit ist die schöpferische Erzeu
gung der Voraussetzungen humaner Existenz durch die Arbeit. Arbeit 
wird für den Menschen der entfremdeten Gesellschaft zu einem bloßen 
Mittel für die Befriedigung außerhalb ihrer liegender zumeist rein ani
malischer Bedürfnisse. Die Menschen begegnen in dieser entfremdeten 
Welt einander nicht als humane Wesen, die ihren Zweck in sich selbst 
tragen, sondern als „Mittel“ für die Erreichung je egoistischer Zwecke.

In der Existenz einer den Egoismus verurteilenden Moral sieht Marx 
nur einen die wahren Verhältnisse auf den Kopf stellenden ideologischen 
Reflex: Weil die sozialen Bedingungen jeden zur Suche des eigenen Vor
teils auf Kosten aller anderen zwingen, zugleich aber wenigstens ein Mini
mum von geselligem Verhalten für das Überleben der Gesellschaft not
wendig ist, wird als moralisch verbindlich gefordert, was generell von 
den Individuen gerade nicht geleistet werden kann. Moralität ist die

8 a.a.O. S. 114.
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Forderung eines Verhaltens als verbindlich, das spontan von den Men
schen einer bestimmten Sozialformation nicht geleistet wird und generell 
von ihnen auch nicht geleistet werden kann. Die moralischen Vorschriften 
sind die abstrakten und entfremdet verkleideten Forderungen der Gesell
schaft (oder der Gruppe) an den einzelnen, solange dessen Interessen nicht 
mit denen der Gesellschaft zusammenfallen. In der kommunistischen Ge
sellschaft soll dieser Gegensatz von Individuum und Gattung aufgehoben 
werden, indem jeder einzelne sich als ein Gattungswesen begreift und als 
Gattungswesen tätig wird. Die Arbeit des Individuums hört damit auf, 
bloße unbewußte Teilfunktion der sozialen Gesamtarbeit zu sein und 
ändert grundlegend ihren Charakter. Das setzt aber voraus, daß sie auf 
dem jeweils optimalen Grad wissenschaftlicher Einsicht beruht und mit 
den Neigungen des einzelnen vollständig harmoniert. Diese extreme 
Vorstellung, wie sie der Fourierschen Sozialphilosophie entstammt, hat 
Marx später etwas korrigiert. Mit der immer weiter gehenden Redu
zierung der Arbeitszeit, der Entlastung von physischer Arbeit durch Ma
schinen und sogar von nervenaufreibenden Kontrollfunktionen durch 
elektronische Steuerungsgeräte rückt aber ein Zeitpunkt heran, zu dem 
wirklich das Maß der von jedem Gesellschaftsmitglied zu fordernden 
Kraftanstrengung unter die Schwelle herabsinkt, an der Tätigkeit mit 
Unlustgefühlen verbunden ist. Von der künftigen kommunistischen Ge
sellschaft gelten auch die Worte, die Marx im gleichen Zusammenhang 
schreibt: „Die Gesellschaft ist die vollendete Wesenseinbeit des Menschen 
mit der Natur, die wahre Resurrektion der Natur, der durchgeführte 
Naturalismus des Menschen und der durchgeführte Humanismus der 
Natur. “4

In der unentfremdeten Gesellschaft sind Mensch und vom Menschen 
veränderte Natur eins geworden, denn die Menschheit selbst ist ja ein 
Stück Natur. Auf diese Weise ist die Natur vermenschlicht und der 
Mensch „natürlich“ geworden. Es bedarf keiner moralischen Anstrengung 
mehr, wenn der einzelne ein „gutes Leben“ führen will. Der Mensch 
erscheint dem Mitmenschen als Helfer, Freund und Ergänzung seines 
Wesens. In dieser Gesellschaft entsteht durch allseitige Ausbildung seiner 
Fähigkeiten zur Gestaltung und „Aneignung“ der vermenschlichten Natur 
der „totale Mensch“.5 Potentiell wenigstens wird jedes Glied der künftigen 
kommunistischen Gesellschaft ein derartiger „totaler Mensch“ sein. Einst
weilen — aber dieser Gedanke wird bei Marx nicht ausgeführt — mögen 
universelle Künstler und Wissenschaftler als Antizipationen derartiger

1 a.a.O. S. 116.
5 a.a.O. S. 118.

vollendeter Menschlichkeit erscheinen. In ihnen wird auf ein konkretes 
Individuum konzentriert, was in der entfremdeten Gesellschaft an tau
sende isolierter Personen verteilt und in bewußtlosem Zusammenhang 
allein „hinterrücks“ durch den Markt miteinander verbunden ist. Wäh
rend in entfremdeter Gestalt die Macht des modernen Menschen über die 
Natur als die Macht des Geldes erscheint, das als spiritueller Repräsentant 
der gesellschaftlichen Schöpferkraft wahren Fetischcharakter besitzt, wird 
in der künftigen Gesellschaft diese Schöpferkraft dem Menschen, der 
menschlichen Gesellschaft zurückgegeben sein. Wie in der religiösen Ent
fremdung — nach Feuerbach — die Individuen ihre potentiellen Kräfte 
einem jenseitigen imaginären Wesen beilegen und sich dadurch um sie be
rauben, so in der kapitalistischen Gesellschaft die produzierenden ein
zelnen. Weil sie entfremdet arbeiten, erscheint ihre produktive Kraft als 
die Allmacht des Geldfetischs und nicht als die ihre. Es genügt daher nicht, 
sich diese falschen Vorstellungen aus dem Kopfe zu schlagen, es müssen 
mich die sozialen Beziehungen geändert werden, aus denen mit Not
wendigkeit immer wieder diese falschen Vorstellungen (als verzerrte 
Widerspiegelungen) hervorgehen müssen. Erst wenn daher die realen 
Beziehungen der Individuen so beschaffen sind, daß die Tätigkeit des 
einen direkt auf Glück und Entfaltung der anderen bezogen ist (und 
nicht auf die Maximierung von Profit), kann daher auch von allen die 
schöpferische Kraft der Gemeinschaft als „menschlich“ und die umgestal
tende Natur als vermenschlicht erfahren werden. „Indem daher über
all.. . dem Menschen in der Gesellschaft die gegenständliche Wirklich
keit als Wirklichkeit der menschlichen Wesenskräfte ... darum als Wirk
lichkeit seiner eigenen Wesenskräfte wird, werden ihm alle Gegenstände 
als die Vergegenständlichung seiner selbst, als die seine Individualität 
bestätigenden und verwirklichenden Gegenstände . . . d. h. Gegenstand 
wird er selbst..

Fassen wir abschließend das Selbst- und Weltverständnis der Marx
schen Frühschriften zusammen: Der Mensch ist das Wesen, das sich durch 
seine vergegenständlichende Arbeit verwirklichen muß. Die allseitige An
eignung seiner vergegenständlichten Wesenskräfte ist aber nur in einer 
sozialen Welt möglich, in der die Individuen einander als Ergänzungen 
Und als Helfer, nicht als feindselig konkurrierende Atome erfahren. In 
der arbeitsteiligen, kapitalistischen Konkurrenzgesellschaft verwandelt 
S1ch die schöpferische Tätigkeit in mit Unlustgefühlen verbundene Arbeit. 
Gegenstand dieser Arbeit und Arbeitstätigkeit selbst werden dem Indi- 
V1duum „fremd“, damit entfremdet es sich der „Gattung“ und erfährt

0
a.a.O. S. 119. 
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deren schöpferische Kraft nur in der entfremdeten Form des Geldes. Statt 
auf Grund seiner Zugehörigkeit zur die Natur umgestaltenden Gattung 
seine Macht beglückt zu erfahren, erfährt der einzelne seine Ohnmacht 
und Abhängigkeit von dem Fetisch Ware, der im Geld seine konzentrierte 
Gestalt gefunden hat. In der Macht des Geldes zeigt sich auf entfremdete 
Weise die Macht der Gattung. In der Abhängigkeit vom Gelde wird 
die Abhängigkeit von der Gattung, von der sich der einzelne entfremdet 
hat, erfahren. So ist für Karl Marx das menschliche Selbst zugleich 
potentiell weltschöpferisch und aktuell ohnmächtig und elend. Die Welt 
aber, die für den Menschen allein zählt, ist die von ihm — einstweilen auf 
entfremdete Weise — geschaffene. Die Natur losgelöst, abgesehen vom 
Menschen, ist „nichts für den Menschen“. Erst und allein durch die ver
menschlichende Aktivität entsteht menschliche Welt. Welt und Mensch 
gehören zusammen. Erst seit es den Menschen gibt, gibt es „Welt“. Eine 
Welt abgesehen vom Menschen ist eine irreale Abstraktion. Marx erklärt 
daher auch ganz konsequent, daß es nur eine einzige Wissenschaft gibt 
— die Geschichte. Die Natur kann lediglich als eine Art „Vorgeschichte“ 
des Menschen begriffen werden, genauso wie die bisherige Geschichte des 
Menschen als Vorgeschichte der noch ausstehenden Vernatürlichung des 
Menschen und Vermenschlichung der Natur bezeichnet wurde.

Aus diesem Selbst- und Weltverständnis folgt aber weiter die Abkehr 
von der rein-kontemplativen Philosophie und die Wendung zur „um
wälzenden Praxis“, in der und durch die erst realisiert werden soll, was 
die Theorie als Sinn der historischen Situation erkannt hat. „Die Philo
sophen haben die Welt nur verschieden interpretierti es kommt darauf 
an, sie zu verändern“1 Daß es Marx nicht darauf ankam, irgendeine 
Veränderung zu bewirken oder etwa nur die Produktion zu steigern, 
sondern daß diese Veränderung zugleich „die Verwirklichung der Philo
sophie“ und die „Aufhebung des Proletariats“ bringen sollte,, haben die 
verausgabenden Erörterungen hoffentlich klar gemacht. Die verhängnis
volle Verkürzung der Marxschen Theorie, die unter anderem der Stalin- 
schen Herrschaft die Berufung auf den „Marxismus“ erlaubte, bestand 
in der Aufgabe der humanistischen Ziele zugunsten einer revolutionären 
Strategie und Taktik der Machtergreifung durch eine sich als marxistisch 
deklarierende „Elite“.

7 11. Feuerbachthese, 1845, zit. Marx-Engels, Werke, Berlin 1957 ff., Bd. Ill, S. 7.
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Politischer Atheismus

Der Überzeugung, die sich auf den bisher allgemein verbreiteten Gottes
glauben der Völker berufen konnte, zum Wesen des Menschen gehöre 
sein Gottesbezug, steht das Faktum des Atheismus in seinen mannig
faltigen Formen und in seiner wachsenden Ausbreitung entgegen. Werden 
borgen oder übermorgen alle Völker noch von Gott wissen und an ihn 
glauben, oder steigen wir in eine Zeit ohne Gott, so daß es zwar noch 
Gottesglauben geben wird, aber nur vereinzelt, in isolierten Gruppen, 
wie andere Glaubensformen auch?

Die Beantwortung der Frage hängt nicht zuletzt davon ab, wie der 
gegenwärtige Massenatheismus zu interpretieren ist: ob als radikaler 
Schwund, selbständige Negation, in deren Gefolge neue Ideale zu wachsen 
vermögen, nach dem von Comte adoptierten Leitspruch: on ne détruit que 
Ce que Von remplace, — oder als Instrument zur Verfolgung eines 
anderen Zieles: des Abbaues alter Sozialordnungen, die in bestimmten 
Formen des Gottesglaubens eine Stütze finden zu können glauben, der 
Zerstörung überlebter politischer Ordnungen. Ist letzteres der Fall, hat 
der Atheismus bloß instrumentalen Charakter — der, wenn er politische 
Ziele verfolgt, politischer Atheismus heißen mag —, dann kann erwartet 
Werden, daß er nur so lange lebensfähig ist, als er als Instrument einen 
sinnvollen Dienst erfüllt. Sinn hat er, wenn er mögliches Instrument ist, 
er hat diesen Sinn nicht mehr, wenn das Ziel erreicht ist, oder wenn er 
auf Grund veränderter Zeitverhältnisse nicht mehr in der Lage ist, Instru
ment zu sein. Dann mag er, wie alle Kulturgehalte, noch eine Zeitlang 
nach dem Aufhören seiner Zweckdienlichkeit weiterbestehen, er hat aber 
keine Zukunft mehr, muß allmählich absterben.

Als atheistische Massenbewegung kann sich keine andere in bezug auf 
historische Wirksamkeit mit dem Marxismus vergleichen. Deshalb ist nun 
Zu fragen, ob dieser Atheismus in seinem Kern politischer oder radikaler 
Atheismus ist. Sollte sich ergeben, daß der Atheismus des Marxismus po
litischer Atheismus ist, so ist damit keineswegs ausgeschlossen, daß Marxi
sten radikale Atheisten zu sein vermögen. Politischer und radikaler Athe
ismus lassen sich verbinden, sind aber nicht notwendig verbunden.
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Der Marxismus versteht sich als Instrument der Befreiung des Prole
tariats, der Erfüllung des Sinnes der Geschichte. Seine Begriffe bean
spruchen wissenschaftliche Dignität, sind aber oft Kampfbegriffe, die 
sich weniger einer begrifflichen und kritischen Analyse erfreuen als einer 
psychologisch geschickten Ausarbeitung zum Zweck der Gewinnung der 
Massen. Das kann man an so wichtigen Begriffen wie Materialismus, 
Basis und Überbau nachweisen.

Materialismus ist im 18. und 19. Jahrhundert nicht nur eine philoso
phische Lehre, sondern auch ein politisches Bekenntnis gegen die mit der 
Kirche verbundenen politischen Systeme. Es lag also für die Vater des 
Marxismus nahe, ihre philosophische Lehre als Materialismus zu bezeich
nen, ein Titel, der den Kampf gegen die bestehenden Mächte ansagte, 
unabhängig davon, ob diese Bezeichnung — wissenschaftlich gesehen — 
zu Mißverständnissen Anlaß gab oder nicht. Man kann und muß in 
diesem Zusammenhang den wahren Satz von Engels aus seiner Schrift 
„Ludwig Feuerbach und der Ausgang der klassischen detflschen Philoso
phie“ zitieren und unablässig wiederholen: „Die Politik war aber damals 
ein sehr dorniges Gebiet, und so wandte sich der Hauptkampf gegen die 
Religion; dies war ja, namentlich seit 1840, indirekt auch ein politischer 
Kampf.“1 Dieser Kampf drängte „auf den englisch-französischen Mate
rialismus“2 zurück.

Die Manesche Philosophie benennt sich zwar materialistisch, betont 
jedoch zugleich, dieser Materialismus sei von dem alten metaphysischen 
Materialismus streng zu unterscheiden. Befragt man ihn auf sein genaues 
Wesen, so bekommt man entweder die antichristliche Bedeutung bei 
Engels zu hören, Materialismus sei Negation des Schöpfungsglaubens, 
eine Stellungnahme, die tieferer Begründung bedürfte, oder bei Marx und 
Engels, Materialismus sei Studium der Wirklichkeit, oder bei Lenin, Mate
rialismus sei jene philosophische Lehre, die eine begriffsunabhängige 
Wirklichkeit anerkenne.3

Die zwei letzteren Bedeutungen von Materialismus könnte man viel
leicht am besten mit dem Wort „Realismus“ wiedergeben. In diesem Falle 
könnte man diesen Materialismus-Realismus dann kaum noch in irgend- 
eineá Zusammenhang mit dem Atheismus bringen. Auf jeden Fall müßte 
der Atheismus eigens begründet werden, was bis heute nicht der Fall ist.

Eine zweite große Überlegungskette im Marxismus, die den Atheismus 

1 Karl Marx und Friedrich Engels, Ausgewählte Schriften, Bd. II, Berlin 1953, S. 341.
* a.a.O., S. 341/2.
3 Zu diesen und den folgenden Ausführungen vgl. mein Buch: Der Politische Atheis

mus, Graz — Wien — Köln 1958, 2. Auft., und meine demnächst im Europa-Verlag 
Wien erscheinende Schrift: Für die Glaubensfreiheit im Marxismus.

stützen will, ist in der Basis-Überbau-Lehre angelegt. Die Basis-Überbau- 
Lehre ist mit dem Gedanken der Praxis verknüpft. Der Begriff der Praxis 
hat den für Marx zu allgemeinen metaphysischen Entfremdungsbegriff 
allmählich verdrängt. Der Gedanke der Praxis, der materiellen indu
striellen Tätigkeit, die bestimmte gesellschaftliche Verhältnisse bedingt, 
die ihrerseits wieder reale Überbauten wie Polizei, Gefängnisse, Staat 
und einen ideologischen Überbau wie Recht, Moral, Kunst, Philosophie 
hervorbringen, konnte geeignet erscheinen, den Atheismus zu begründen. 
War man, wie Marx in seiner frühen Periode, der Überzeugung, daß es 
Überbau nur dann gibt, wenn die Praxis entfremdet ist, mußte man an
nehmen, daß der Überbau verschwinden würde, wenn die Praxis nicht 
mehr entfremdet wäre. Es konnte also geschlossen werden, daß im Ur
kommunismus und in einem später zu erwartenden Kommunismus der 
Überbau ganz verschwinden würde, daß es also dann, wie am Anfang, 
so auch später, keinen Staat mehr geben würde, keine Polizei, keine 
Gefängnisse, aber auch kein Recht, keine Moral und keine Philosophie. 
Marx und Engels haben diese Auffassung mit der Zeit abgewandelt, denn, 
^enn auch Moral in bestimmtem Sinne verschwinden sollte, so doch nicht 
Moral überhaupt. In einer kommunistischen Gesellschaftsordnung sollte 
Moral so selbstverständlich werden, daß es keiner Moralgebote mehr be
dürfe. In diesem Sinne sollte Moral absterben, wie auch der Staat, der als 
Ausbeutungsinstrument verschwinden, aber als gesellschaftliche Organi
sation, von der Gesellschaft selber getragen, ohne sich ihr als Zwangs
mittel aufzudrängen, erhalten bleiben müsse. Ist der Überbau in diesem 
Sinne zu verstehen, so kann man sich fragen, ob Religion, wenn sie aus
wirbt, nun auch einfach verschwinden müsse. Teilt Religion das Schicksal 
mit Moral, Kunst, Philosophie, Recht, so ist zu erwarten, daß sie in ihrer 
bisherigen Form zwar absterben, jedoch in einem vollkommenen, dem 
Wesen des Menschen entsprechenden Zustand der Gesellschaft eine ideale 
Verwirklichung finden muß. Ist man freilich der Überzeugung, daß der 
Materialismus als Atheismus bereits eine gesicherte Größe ist, dann konnte 
^nd mußte man zusätzlich erwarten, daß Religion verschwindet. Wir 
. aben aber gesehen, daß der Materialismus von Marx keineswegs geeignet 
lst» diese Konsequenz von vornherein zu zeitigen.

■^er Atheismus von Marx gründet sich weiterhin auf seine Anthro- 
P°l°gie, die heute besonders gerne hierfür in Anspruch genommen wird: 
, €r Mensch sei für den Menschen Gott, homo homini deus, eine Feuer- 
^chsche Idee, die Marx im übrigen wegen ihres theologischen Gehaltes 
, rjtlsierte« Marx hat das Theologische an der Anthropologie Feuerbachs 

ampft. Er hat die Feuerbachsche Religionskritik durch eine eigene 
rsetzt, die allerdings Feuerbachsche Grundzüge aufweist; sie weicht von 
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Feuerbach durch ihre geschichtlich-gesellschaftliche Sicht ab, im übrigen 
geht sie davon aus, daß der Atheismus bereits begründet ist und daß man 
infolgedessen für den Gottesglauben einen entsprechenden Ersatz suchen 
müsse. Diese Annahme, daß der Atheismus bereits begründet sei, 
konnte für Marx stichhaltig erscheinen in einem Jahrhundert, in dem 
weite Kreise der Gebildetenschichten kirchenfeindlich, religionsfeindlich 
und atheistisch gewesen sind.

Wenn der Marxismus bereit gewesen ist, den Überbaugedanken der 
Moral beispielsweise tiefer zu durchdenken, und den Schluß zog, daß Moral 
nicht einfachhin verschwindet, sondern sich läutert, und dabei zur gleichen 
Konsequenz für Religion nicht kam, so hat das nicht zuletzt auch einen 
Grund darin, daß Religion in kirchlichen Gemeinschaften gesellschaftlich 
verankert und wirksam ist, in Gemeinschaften, die sich in wichtigen 
gesellschaftlichen Fragen, beispielsweise der politischen Ordnung, der 
Verteilung des Privateigentums, der Stellung des Arbeiters an seinem 
Arbeitsplatz, konservativ, wenn nicht gar reaktionär zeigten. Es mußte 
infolgedessen dem marxistischen Kommunismus wichtig erscheinen, dieses 
Hindernis aus dem Wege zu räumen, und so hat man nicht daran gedacht, 
wie für Kunst, Moral und andere Überbauformen, die Lehre von der 
Religion neu zu durchdenken. Hier ist man ganz beim alten geblieben. 
Marx und Engels hatten bereits das deutliche Bewußtsein, daß sie die 
Lehre von dem ideologischen Überbau verbessern und ausbauen müßten; 
sie fanden nur dafür keine Zeit. Stalin hat für die Sprache eine Weiter
bildung der Überbaulehre ausgearbeitet. Eine Weiterentwicklung der 
Marxschen Religionstheorie wäre heute aus theoretischen und praktischen 
Gründen dringend erforderlich.

Es ist des öfteren behauptet worden, die hier angestellten Überlegungen 
seien rein abstrakt. Sie hätten für die Praxis keine Bedeutung, weil die 
Marxisten doch nichts davon hielten. Angesichts der gegenwärtigen Ent
wicklungen scheint eine solche Auffassung problematisch, wenn nicht 
gar irrig. Der italienische Kommunismus, der stärkste in Westeuropa 
und zugleich der fortschrittlichste, hat in einzelnen Vertretern den Weg 
zu dieser neuen Sicht gefunden. Es war für mich kürzlich in Salz
burg ein überraschendes und zugleich beglückendes Erlebnis, als ein 
führender italienischer Marxist, der Professor Luporini aus Florenz, in 
einer Aussprache sich im wesentlichen zu den von mir ausgeführten Ideen 
bekannte. Er war der Auffassung, daß man Marxist sein könne und 
dabei entweder Atheist sein oder an Gott glauben könne; beide Stand
punkte seien seiner Auffassung nach mit dem Marxismus vereinbar.

Damit ist das tiefere Problem eines radikalen Atheismus keineswegs 
aus der Welt geschafft. Der radikale Atheismus ist uralt und wird voraus

sichtlich bis zum Ende der Geschichte weiterleben. Aber der politische 
Atheismus wäre dann in seinem Gewichte gemindert, und man könnte 
erwarten, daß er nach einer Epoche der sozialen und politischen Gärung 
mit der Zeit wieder verschwindet, wenn die Ziele, die er erstrebt, allmäh
lich verwirklicht wären oder wenn es sich erweisen sollte, daß er als 
Mittel nicht mehr zweckdienlich wäre. Letzteres wäre dann der Fall, 
wenn die Kirchen bereit wären oder sind, ihre Hefte zu verbessern und 
Reformen in sozialer und religiöser Hinsicht durchzuführen. Der poli
tische Atheismus kann die positive Bedeutung haben, wenn auch unter 
Opfern, zu einem Fortschritt in der Geschichte der Religionen beizutragen. 
Rr ist geeignet, eine tiefere Besinnung auf das Wesen des Gottesglaubens 
anzubahnen und die Kirche von wertlosem, wenn nicht gar schädlichem 
Ballast der Vergangenheit zu befreien und sie zu verjüngen.

So scheint es uns auf Grund der heutigen Entwicklungen und der 
Überlegungen, die wir angestellt haben, nicht notwendig, den Gottes
bezug aus dem Wesensgefüge des Menschenbildes herauszunehmen. Not
wendig erscheint es allerdings, diesen Wesensbezug tiefer zu ergründen 
und ihm auch eine bessere soziale gesellschaftliche Strahlkraft zu verleihen.
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Die Krise in Amerika und die Menschlichkeit des Menschen

k Eine Vielfalt von Auffassungen

Es soll hier die Frage nach dem Verständnis des Menschen in Amerika 
gestellt werden. Durch eine derartige Fragestellung werden wir sogleich 
nut einer Grundtatsache der gegenwärtigen amerikanischen Situation 
konfrontiert: ein einziges, ein für alle gültiges und einheitliches Ver
ständnis gibt es nicht, auch nichts, was einem solchen nahekommen 
würde; vielmehr gibt es eine große und verwirrende Vielfalt von An
schauungen. Diese Vielfalt ist wohl am augenscheinlichsten als soziales 
Phänomen: sie entspricht hier verschiedenen Gruppen von Menschen, 
die sich auf Grund religiöser, nationaler, beruflicher oder anderer Mo
mente voneinander unterscheiden. Aber sie stellt auch einen auffallenden 
Faktor im Leben des einzelnen dar: in einem einzigen Menschen exi
stieren oft verschiedene Ansichten nebeneinander, wobei einmal diese, 
einmal jene vorherrscht, oder aber auch mehrere zugleich in den mannig
faltigsten Kombinationen gegenwärtig sind.

Fs gibt Auffassungen von der Natur des Menschen, die eine religiöse 
Grundlage haben, andere, die betont atheistisch sind, wieder andere, 
Ur die die religiöse Sphäre ohne Bedeutung ist. Selbst die religiösen Auf
äsungen, sogar innerhalb des Christentums, unterscheiden sich von

einander wieder auf vielerlei Art und Weise, und zwar in Wesentlichem 
Wle auch in Unwesentlichem. Es gibt Auffassungen, die man als huma- 
*Jlstisch kennzeichnen könnte, insofern als sie Würde und Fähigkeiten 
^es Menschen hervorheben, wobei einige von ihnen mit religiösen Glau- 
^Vorstellungen verschmolzen, andere ganz entschieden von solchen 
rei sind. Man begegnet naturalistischen Anschauungen, die behaupten, 
* die spezifisch menschlichen Eigenschaften des Menschen zur Gänze 

seiner Totalzugehörigkeit zur Natur vereinbar seien, und man findet 
de ere> in denen der Unterscheidung zwischen dem Menschlichen und 

Außermenschlichen keine wesentliche Bedeutung zukommt. Unzäh- 
Ansichten haben ihren Ausgangspunkt in der umfangreichen moder

ig ^?Ors^lung über den Menschen, in der jede Richtung ihr spezielles 
eresse und ihre eigenen Begriffe hat: die vielen Arten der Psychologie
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einschließlich der verschiedenen psychoanalytischen Schulen, die Soziolo
gie und „wissenschaftliche" Anthropologie, die Humanbiologie, Neuro
physiologie, Kybernetik und viele andere.

In den Kreisen der Gebildeten wird diese Vielfalt der Meinungen und 
Auffassungen im allgemeinen gepriesen. Vorstellungen vom Menschen, 
die man früher'für endgültig und allgemeingültig gehalten hatte, haben 
sich später als trügerisch erwiesen, oder es hat sich herausgestellt, daß sie 
von der Auffassung einer bestimmten Nation, eines bestimmten Glau
bensbekenntnisses, eines bestimmten Wirtschaftssystems oder einer be
stimmten politischen Ordnung durchdrungen waren. Die Vielfalt in 
unserer Zeit und die durch sie genährte Kontroverse und Kritik wird als 
Emanzipation vom Absolutismus solch alter Doktrinen betrachtet; 
darüber hinaus sieht man darin eine Absicherung gegen die Verabsolutie
rung neuer Lehrmeinungen.

Im so gespendeten Lob wird außer acht gelassen, daß diese Vielfalt eine 
tiefgreifende Krise darstellt; die Motivation dieses Lobes ist allerdings 
gerechtfertigt. Es ist wesentlich, daß letzteres nicht übersehen wird, 
denn die Verabsolutierung beschränkt gültiger Wahrheiten kommt immer 
wieder vor. Wer immer einen solchen Dogmatismus verteidigt, ist noch 
nicht jener Unwahrheit begegnet, die die Verfechter eines Pluralismus in 
ihrer Motivation bestimmt.

Die Krise besteht darin, daß wir kein adäquates und einheitliches 
Verständnis dessen haben, was Menschsein ausmacht. Die Ansprüche so 
vieler verschiedener und miteinander kollidierender Meinungen führen 
zu Verwirrung und machen es unmöglich, zu echten Überzeugungen zu 
gelangen. Man ist geneigt, jeder neuen Meinung, die eben kursiert, zu 
erliegen, weil man nicht in der Lage ist, ihr mit einer eigenen, begrün
deten Meinung entgegenzutreten. Oder man entflieht dieser-Verwirrung, 
indem man sich eine bestimmte Auffassung zu eigen macht und allen 
anderen gegenüber die Augen verschließt.

In Ermangelung eines einheitlichen Verständnisses ist es für den mo
dernen Menschen unmöglich, die in ihm selber bestehende und ihn um
gebende Vielfalt von Interessen, Spannungen und Möglichkeiten in Ein
klang zu bringen und zu integrieren. In der Tiefe der Person prallen 
unzählige unzusammenhängende Bezirke der Kultur- und Geisteswelt 
aufeinander. Divergierende und einander widersprechende Meinungen 
bedrängen den Menschen und beherrschen für einen Augenblick ein in sich 
zerrissenes Selbst. Einen einheitlichen Sinn, der das Leben des Menschen 
tragen und erfüllen könnte, gibt es nicht.

Die Vielfalt der Anschauungen bedeutet auch menschliche Trennung 
und Entfremdung. Sie bedeutet das Fehlen einer gemeinsamen Basis und 
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Blickrichtung. In der Fabrik, im Büro und bei Unterhaltungen „kommen" 
die Menschen wohl miteinander „aus", doch sind sie unfähig, sich auf eine 
tiefere und intimere Art und Weise zu begegnen. Man findet sehr viel 
»Freundlichkeit“, aber die Möglichkeit wahrer Freundschaft ist ernsthaft 
beeinträchtigt.

Dies alles trägt dazu bei, daß der Mensch generell am eigenen Selbst 
und am Menschen überhaupt zweifelt: er zweifelt an seinem Wissen von 
dem, was der Mensch ist und was er sein sollte, er zweifelt an seinem 
Wissen von sich selbst als Individuum, er ist sich dessen ungewiß, was 
er sein könnte und sein sollte. Dieser Zweifel untergräbt die Existenz 
des Menschen.

H*  Die individualistische und kollektivistische Auffassung vom Menschen

Wenn es auch keine einheitliche Auffassung vom Menschen gibt, so gibt 
es doch eine Anzahl vorherrschender Faktoren, die die gegenwärtige 
Situation charakterisieren.

Das Denken kreist in Amerika in hohem Maße um das Individuum. 
Die Bedeutung der Frage „Was ist der Mensch?“ wird als „Was ist das 
Individuum?“ verstanden. Alles was dem Menschen wesensgemäß ist, 
aUe seine Eigenschaften, Werte, Bedeutungen und Erfahrungen beziehen 
Slcb auf diesen Einzelmenschen oder haben ihn zum Ausgangspunkt. Die 
Menschheit wird als Summe von Einzelwesen betrachtet. Die menschliche 
Gesellschaft stellt eine Summe aufeinander einwirkender Individuen dar, 
^°bei jedes im wesentlichen alleine und auf sich gestellt ist.

Den Kern dieser Auffassung bildet die Konzeption von der Freiheit 
es einzelnen. Die Freiheit wird als wesenskonstitutiv für den Menschen 

erachtet — die Freiheit zu denken, zu glauben, zu sprechen, zu wählen 
*Jnd zu handeln. Damit verbunden ist der Gedanke der Selbstentfaltung 
p6s Menschen, der Selbstverwirklichung und der des Ausdrucks seiner 
. ersònlichkeit, ein Gedanke, der hauptsächlich in diesem Jahrhundert 
111 den Vordergrund getreten ist, vor allem in der Erziehung, der Kunst 

1’ hi,ei»n*Sen Pedologischen Schulen. Das Individuum trägt latente Mog
li d e*ten und Kräfte in sich, deren Entfaltung und Übung das Hauptziel 
¿e ^en Sinn seines Daseins ausmachen. Die Bedeutung, die dieser Frage

r Freiheit und der individuellen Entwicklung in Amerika beigemessen 
*5 * kann schwerlich überschätzt werden.

ist ,er lndvidualistischen Betrachtungsweise diametral entgegengesetzt 
ist andere Auffassung, für die das Problem Mensch gleichbedeutend 

dem Problem der menschlichen Gesellschaft oder Gruppe. Mensch
teint hier die Formen und Einrichtungen menschlichen Lebens sowie 
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deren Funktionen und Gesetze. Gemeint sind Familie, Betrieb, Geschäft 
und Sdiule, juristische, medizinische und andere Berufe, Klubs und Ver
einigungen für Politik, Forschung, Unterhaltung, Wohlfahrtsorganisa
tionen und so weiter. Das Individuum sieht man hier als die Summe der 
Funktionen, die es in den jeweiligen sozialen Bereichen, denen es zugehört, 
ausfüllt. Es ist Ehegatte und Bankdirektor, Mitglied der Republikani
schen Partei und des Rotary Clubs. Das Individuum ist Träger sozialer 
„Rollen“, wobei eine jede von ihnen einen bestimmten Bereich von Tätig
keiten, Pflichten, Gewohnheiten und Rechten umschreibt.

Diese beiden Betrachtungsweisen stehen in fundamentalem Gegensatz. 
Während die erstere Menschsein in bezug auf den Einzelmenschen sieht, 
meint die letztere damit die Gesellschaft. Die Freiheit läuft der Verein
heitlichung und Standardisierung, die der institutionellen Auffassung 
anhaftet, zuwider. Die Entfaltung des Individuums steht im Widerspruch 
zur „Anpassung“ an die Gruppe und an bestehende Ordnungen.

Keine dieser Auffassungen jedoch ermöglicht ein wahres Verständnis 
des Menschen. Insofern eine jede von ihnen die Realität darstellt, stellt 
sie ein entstelltes und nicht verwirklichtes Menschsein dar.

Die kollektivistische Auffassung erkennt richtig, daß das Zusammen
leben des Menschen mit anderen ein wesentliches Moment seines Seins 
ausmacht. Sie sieht den Menschen jedoch nur als einen Teil. Das konkrete 
Individuum ist niemals es selbst, sondern nur ein Glied. Es geht unter in 
der Gruppe, dem Verein oder der Bewegung. Eine Summe von Rollen 
tritt an die Stelle des dynamischen Zentrums einer Person. Sogar die 
Eigenart des Menschen als soziales Wesen wird nicht richtig erfaßt, exi
stiert doch echte menschliche Beziehung nur zwischen zwei Menschen und 
nicht zwischen zwei Rollenträgern.

Der individualistischen Auffassung kommt das Verdienst zu, daß sie 
die Individuation als eine Grundtatsache der menschlichen Existenz her
vorhebt, doch sieht sie nur einen Teil des Menschen. Sie nimmt zu Unrecht 
an, daß das atomistische Individuum der einzige und hauptsächliche Ort 
des Menschseins ist, und sie betrachtet das Verhältnis zwischen ihm und 
der Welt so, als ob diese kein eigenes Sein habe, sondern nur in bezug auf 
ihn hin existiere. Sie anerkennt keine „Welt“ an sich, sondern nur das 
jeweilige Interessengebiet des Individuums. Alles ist nur insofern von 
Bedeutung, als es Befriedigung schafft oder Herausforderung darstellt.

Aus diesem Grunde entstellt diese Auffassung auch das Wesen der Frei
heit. Freiheit, die keine Zuwendung zur Welt impliziert, ist sinn-los. 
Die Bewegungsfreiheit des Menschen im geographischen und soziolo
gischen Bereich, z. B. jene in Amerika so hoch geschätzte „Mobilität“, 
bedeutet nur dann wahre Freiheit, wenn sie eine Bewegung in Richtung 
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auf eine vollkommenere Existenz hin einschließt. Sonst handelt es sich um 
einen Mangel an Freiheit, um mangelnde Freiheit zu sein, um Hasten von 
Ort zu Ort, weil keinem Bedeutung zukommt und keine Gegenwart 
wahrhaft gelebt wird.

Ähnlich verhält es sich mit der Frage der Selbstentfaltung des Indivi
duums. Die individualistische Auffassung vermag nicht zu einem wirk
lichen Verständnis des Selbst zu gelangen. Entwicklung bedarf einer 
Richtung. Niemand kann je all seine in ihm angelegten Möglichkeiten 
realisieren, und ebensowenig darf man übersehen, daß alle Möglichkeiten 
nicht gleich wünschenswert, viele/von ihnen sogar verderblich sind. Das 
Problem liegt immer darin, welche Möglichkeiten realisiert werden sollten. 
Oie große und schwerwiegende Frage ist für jeden Menschen die, welchen 
Weg er gehen soll. Darauf kann es innerhalb des Selbst keine Antwort 
geben.

Angesichts des immer größer werdenden Übergewichts der Institutionen 
wird das „individualistische“ Selbst immer mehr eingeengt, und die Not
wendigkeit, diesem Selbst Geltung zu verschaffen, wird immer größer. 
^°n daher erklärt sich z. B. die in allen Bereichen anzutreffende Beto
nung der Erstellung von „Neuem“ und „Originellem“. Gleichzeitig besteht 
der Drang, die individualistische und kollektivistische Auffassung für 
nicht unvereinbar zu halten. Modifikationen auf beiden Seiten täuschen 
sogar das Erfreuliche vor, daß beide miteinander in Einklang stehen. 
Einerseits werden die gesellschaftlichen Rollen als „Gelegenheit“ zur 
Selbstverwirklichung gesehen, wobei ihre in zunehmendem Maße ein
schränkende Wirkung und Standardisierung der Bequemlichkeit halber 
1gnoriert wird. Andererseits wird Selbstentfaltung als „Karriere machen“ 
°der „Aufsteigen“ innerhalb der bestehenden Ordnung interpretiert.

Aggressivität ist ein hervorstechender Faktor sowohl im Leben der 
Gruppe wie in dem des einzelnen. Der Individualist ist auf Eroberung 
Und Selbstbehauptung ausgerichtet; in der Gesellschaft bedeutet „Kar- 

machen“ andere überrunden. Die Konkurrenz kennzeichnet fast jede 
. ase des modernen Lebens und wird von Kindheit an ständig genährt, 

em Studium, Arbeit und Spiel als Wettkampf, Wettlauf und Wett- 
eWerb verstanden werden, aber auch durch Tests und die Bewertung von 

^®gabungen und Leistungen, durch die Veranstaltung öffentlicher Dis- 
r ssionen zwischen politischen und intellektuellen Gegnern etc. Konkur- 

» 2£esmnung und Aggressivität infizieren daher alle Beziehungen zwi- 
Schen den Menschen.

Je straffer die gesellschaftlichen Einrichtungen organisiert werden, desto 

Wirj£er Spielraum verbleibt dem Individuum und desto verfälschter 
die Auffassung von dem, was Individualität ausmacht. Man sucht

^ens<Widie Existenz 2 
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sich dadurch abzusichern, daß man „anders“ ist; man ersinnt Neuerungen; 
man setzt Selbstverwirklichung mit „Spaß haben“ gleich. Eine weitere 
Wandlung zeigt sich jedoch auch in den Institutionen; durch sie soll der 
Eindruck gewahrt bleiben, daß man dem Individuum freundlich gesinnt 
ist. In der zunehmenden Gebräuchlichkeit der Ausdrücke „Team“, „Fa
milie“ und „Heim“ im Geschäftsleben, in Verwaltung und Schule etc. 
spiegelt sich ganz deutlich der Wunsch wider, den Konflikt zwischen dem 
Individuum und der Gruppe zu negieren und gleichzeitig die wachsende 
Bedeutungs- und Machtlosigkeit des Individuums durch ein neues Zuge
hörigkeitsgefühl wettzumachen. Im „Team“ wird die Freiheit nicht 
ausdrücklich geleugnet, hier gibt es keine offensichtliche Einschränkung der 
Individualität; hier geht es um eine reibungslose Anpassung an die 
Gruppe. Konkurrenzgesinnung und Aggression bleiben bestehen, aber ihre 
Konturen verschwimmen in einer Atmosphäre freundschaftlichen „Mit
einanders“.

Dieses Miteinander im Team läßt natürlich ebenso wie l^eim isolierten 
Individuum eine echte mitmenschliche Beziehung fehlen. Die Lage dieser 
Menschen ist in der Tat noch viel schlimmer. Der Individualist weiß zu
mindest, daß er allein ist; das Glied der Gruppe glaubt oder fühlt sich 
veranlaßt zu glauben, daß es nicht allein ist; und wann immer nun seine 
wirkliche Isolierung diese Selbsttäuschung durchbricht, kann es nur 
annehmen, daß es selber daran schuld sei. Es wird hin- und hergerissen 
zwischen seinem Groll gegen die Gruppe und dem Wunsch, sich anzu
passen. Es lebt nicht aus seiner personalen Mitte heraus, sondern aus dem 
Wunsch, so zu erscheinen, wie andere es gerne haben möchten. Die gesamte 
Auffassung verlangt jedoch, daß diese Unvereinbarkeit, das heißt der 
Gegensatz zwischen dem Individuum und der Gruppe, geleugnet wird; 
je mehr dies aber geschieht, desto mehr geht die Innerlichkeit des Men
schen in der gesellschaftlichen Erscheinungswelt verloren.

III. Die Folgen der Spezialisierung

Die Tatsache, daß sich unsere Gesellschaft aus Spezialisten zusammen
setzt, stellt eines-der Hauptmomente in unserem Verständnis des Men
schen dar. Man muß sich natürlich darüber im klaren sein, daß das mensch
liche Leben immer unterschiedliche Fähigkeiten und eine Verteilung der 
Aufgaben mit sich bringt und daß daher die Spezialisierung ein not
wendiges Merkmal jeder Gesellschaft ist. Das Besondere und Charakteri
stische unserer modernen Zivilisation liegt jedoch darin, daß diese Spe
zialisierung in einem noch nie dagewesenen Ausmaße zugenommen hat. 
Immer und zu jeder Zeit waren die spezielle Begabung und der Haupt
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Wirkungskreis eines Menschen wichtige Faktoren in seinem Leben; heute 
geht man jedoch beinahe so weit, daß man Mensch-sein und Spezialist
sein miteinander identifiziert. Das Individuum betrachtet sich selbst als 
Spezialisten, und auch die anderen sehen diesen in ihm. Das Spezialisten
tum nimmt den Platz seiner Menschlichkeit ein.

In einer Welt, die unter dem Zeichen der Spezialisierung steht, kann es 
Weder zu einer Integration menschlichen Handelns noch zu einer Inte
gration des Selbst kommen. Jedes Interesse wird ganz ohne Berück
sichtigung aller übrigen verfolgt. Die Verantwortlichkeit des Individuums 
wird nicht als „Verantwortlichkeit gegenüber dem Menschen verstanden, 
sondern als „Verantwortlichkeit“ gegenüber dem Beruf oder gegenüber 
emem anderen begrenzten Aufgabenkreis. Die Aufgliederung in Teil
bereiche negiert die eigentliche Komplexität des konkreten Menschseins. 
£>ie Spannungen und Gegensätze, die innerhalb der vielfältigen mensch
lichen Bedürfnisse und Forderungen unvermeidlich sind, werden durch die 
Vorstellung, daß jedes Tun in sich gut sei, in Abrede gestellt. Bei der 
Konzeption der Seinsweise des Individuums handelt es sich um eine je 
Verschiedene Mischung zweier Alternativvorstellungen: einmal hat man 
ein Leben vor Augen, das fast völlig im Spezialist-sein des Menschen 
aufgeht; dazu neigt man vor allem in den freien Berufen und in den 
Ehrenden Schichten der Wirtschaft. Zum anderen denkt man an ein in 
Arbeit und Freizeit gespaltenes Dasein, wobei die Arbeit auf Grund ihrer 
extremen Spezialisierung weitgehend sinnlos und die Freiheit, die keine 
Bereicherung durch bedeutsame Erlebnisse erfährt, in erster Linie zur 

lucht geworden ist.
Die am Spezialistentum orientierte Betrachtungsweise schränkt den 

pV1 der menschlichen Entscheidung in seiner Bedeutung erheblich ein. 
^lne Seite dieses Problems wurde bereits berührt, als wir sagten, daß 

le Spannungen im Leben des Menschen dadurch übergangen werden, 
a man jedes menschliche Tun als etwas Isoliertes und vollkommen 

sck^11011168 behandelt; dies bedeutet doch, daß eine persönliche Ent- 
eidung hinsichtlich seines Handelns vermieden wird. Aber diese Frage 

eift noch tiefer. Entscheidungen in bezug auf die Lebensführung werden 
ei«11 ?n<^viduum abgenommen und Experten zugeteilt. Man hält den 

deinen außerhalb seines eng begrenzten Spezialbereiches für inkom- 
Und er selber ist ebenfalls dieser Meinung. Da jedoch der Groß- 

bge er EntSiheidungen, die sein Leben betreffen, außerhalb seines jewei- 
Spezialgebietes liegen, liefert er sich an andere aus. Er übersieht 

s<h Vi e*n derartiges Sich-Ausliefern grundsätzlich davon unter- 
and et> Wenn man vor dem Fällen einer eigenen Entscheidung den Rat 

Qerer einholt.
8»
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In einer vom Spezialistentum beherrschten Gesellschaft tragen die mit
menschlichen Beziehungen vorwiegend funktionalen Charakter. Die 
Menschen betrachten und begegnen einander lediglich im Rahmen ihrer 
speziellen Rollen. Sie begegnen einander nicht als Menschen, sondern 
als Verkäufer und Kunde, Arzt und Patient etc. — als verkörperte 
Abstraktionen also. Innerhalb einer am Spezialistentum orientierten Be
trachtungsweise ist es allerdings unmöglich einzusehen, daß eine der
artige rein äußerliche Wechselbeziehung den Menschen als Menschen 
ignoriert.

Auf Grund der Tatsache, daß unser heutiges Leben in hohem Maße 
spezialisiert ist, gehen die vorherrschenden Interpretationen des Menschen 
auf spezielle Fachrichtungen zurück, wobei eine jede von ihnen ihre 
eigene, spezielle Auffassung wiedergibt. Die Menschen sehen sich daher 
nicht nur in ihrem Alltagsleben in Fragmenten, sondern auch in ihrem 
theoretischeren Verständnis. Das angesammelte Wissen isferiesig, aber es 
stellt keine Einheit dar und sucht nicht nach einem einheitlichen Wesen 
des Menschen. Eine umfassende Sicht wird durch die am Spezialistentum 
orientierte Betrachtungsweise nicht nur ausgeschlossen, sondern feindselig 
abgelehnt. Hierin ist eine der Hauptursachen des zu Beginn besprochenen 
Pluralismus zu suchen; es ist dies eine Einstellung, die allen Bemühungen 
um ein ganzheitliches Verständnis des Menschen entgegenwirkt.

IV. Der Einfluß der Wissenschaft

Die wissenschaftliche Betrachtungsweise beherrscht in zunehmendem 
Maße unser Denken. Dies beweist etwa die Tatsache, daß Menschen, die 
irgendeinem existentiellen menschlichen Problem gegenüberstehen, sich 
eher an den Arzt, Psychotherapeuten, Psychologen oder Soziologen wen
den als an den Geistlichen, die Eltern, einen geschätzten älteren Menschen 
oder eindi Freund. Die ungeheure Entwicklung der „Wissenschaften vom 
Menschen“ zeigt dies ebenso klar. Wenn ich hier von „Wissenschaft“ 
spreche, so meine ich nicht, wie dies im Deutschen und Französischen oft 
noch>üblich ist, jenen Bereich, der sowohl die Naturwissenschaften wie die 
Geisteswissenschaften umfaßt. Vielmehr verstehe ich darunter, in Über
einstimmung mit der im englischen Sprachraum gängigen Auffassung, 
jene von einem bestimmten Gegenstände unabhängige Art des Forschens 
und Wissens, deren Prototyp die Physik darstellt.

Wir können das Ausmaß und die Bedeutung des Überganges zu einer 
wissenschaftlichen Betrachtungsweise kurz darstellen, indem wir einige 
ihrer Schlüsselbegriffe jenen älterer Auffassungen gegenüberstellen. In 
religiöser Sicht spricht man von Glaube, Liebe, Gerechtigkeit, Sünde, 
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Erlösung, den Geboten Gottes etc.; in humanistischer Sicht spricht man 
von Vernunft, Freiheit, Sittlichkeit, Zweck, schöpferischem Vermögen, 
Individualität und den Gesetzen kulturellen Lebens. Heute spricht man 
von Mechanismus, Kraft, Prozeß, Produkt, Resultat und den Gesetzen 
der Wissenschaft.

Es kann kein Zweifel darüber bestehen, daß die umfangreiche moderne 
Forschung — ob ihr Anspruch auf Wissenschaftlichkeit nun tatsächlich 
oder nur teilweise begründet ist — unser Wissen vom Menschen ungeheuer 
bereichert hat. Sie macht es unmöglich, weiterhin an einem religiösen oder 
humanistischen Verständnis des Menschen in seinen früher üblichen For
men festzuhalten oder zu einem solchen zurückzukehren. Es ist unbe
streitbar, daß es Bereiche des menschlichen Lebens gibt, die früher ent
weder falsch verstanden wurden oder überhaupt unbekannt waren.

Zur gleichen Zeit hat die Expansion der Wissenschaft eine unvorstell
bar ernste Krisis im Hinblick auf das Selbstverständnis des Menschen 
heraufbeschworen. Diese Krisis ist zweifacher Natur. Einerseits liegt jene 
Sphäre, die wesentlich den Menschen als Menschen konstituiert, außerhalb 
des Bereiches der Wissenschaft, was im Charakter der Wissenschaft selbst 
begründet liegt. Andererseits wird diese entscheidende Tatsache außer 
acht gelassen oder nicht adäquat verstanden. Man sieht in der Wissen- 
S(haft oft den einzigen und allein ausreichenden Weg zu einem Ver
ständnis des Menschen. Die Folge davon ist, daß wir den Menschen nicht 

Menschen sehen. Seine Menschlichkeit wird entweder völlig unbeach
tet gelassen oder so erklärt, daß sie weg-erklärt wird. Er wird reduziert 
auf rein physiko-chemische Prozesse des Körpers, auf neo-behavioristische 
’’^eiz-Reaktions“-Mechanismen, auf irgendeinen anderen Mechanismus 
Psychologischer, soziologischer oder politischer Art oder aber auf ein 

rodukt kultureller Mächte. Man ist der Auffassung, daß sich das Geistes- 
en des Menschen in den elektrochemischen Vorgängen des Gehirns 

erschöpft oder der Arbeitsweise eines Elektronengehirns gleichgesetzt wer- 
yen kann; andernfalls reduziert man es auf die mathematischen Modell- 

°rstellungen der Spieltheorie, der Kybernetik und einer Anzahl anderer 
°rschungsrichtung  en.

ogar Wenn die Wissenschaft nicht als die einzig mögliche Erkenntnis- 
keet °de angesehen wird, kommt es oft vor, daß andere Weisen des Er- 
Zer *ens dur<h wissenschaftliche oder pseudo-wissenschaftliche Züge ver- 

Werden> dabei werden letztere bewußt oder unbewußt übernommen, 
das ei man dessen nicht im klaren ist, daß sie das Bild vom Menschen, 

se^st zu besitzen glaubt, negieren. Pseudo-wissenschaftliche Er- 
ng, pseudo-wissenschaftliche Sprache sowie eine pseudo-wissenschaft-
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liehe Haltung der Unpersönlichkeit finden sich nur allzu häufig sogar im 
humanistischen und religiösen Bereich.

Wir können hier nicht auf eine Betrachtung der verschiedenen ineinan
dergreifenden Wesensmerkmale der Wissenschaft eingehen, die ihr ihre 
ungeheure Macht verleihen, die aber zugleich dem eigentlich Mensch
lichen seinen Ort außerhalb des Geltungsbereiches der Wissenschaft geben. 
Wir müssen jedoch auf ein Kernproblem hinweisen. Will man den Men
schen als Menschen erfassen, so ist es unumgänglich, das Leben der Seele 
oder des Geistes als Geistesleben anzuerkennen, das bedeutet, so wie der 
Mensch es in seiner inneren Eigenerfahrung erlebt. Ohne diese Erfahrung 
kann ich mich selbst nicht erkennen und auch keinen anderen, es sei denn, 
daß ich ihn als ein Wesen mit einem eigenen Geistesleben anerkenne, 
einem Leben, das er in seiner inneren Eigenerfahrung erlebt.

Eine wissenschaftliche Betrachtungsweise schließt eine derartige Aner
kennung aus. In derselben Weise wie ein Physiker Atome und Wellen 
betrachtet, sieht sie den Menschen, das heißt als etwas, das kein Geistes
leben hat, oder sie versucht dieses Leben zu berücksichtigen, sieht es jedoch 
nicht als Geistesleben, weil die Betrachtungsweise im Grunde die gleiche 
bleibt. Das Geistesleben wird einer völlig andersartigen Dimension des 
Seins, im allgemeinen irgendeinem Mechanismus, gleichgesetzt. Bei seiner 
wissenschaftlichen Tätigkeit — beim Denken, Beobachten, Vorstellen und 
Planen — lebt der Wissenschaftler selbst ein Geistesleben, jedoch tritt er 
jenen Menschen, die er erforscht, entgegen, als ob ihr Geistesleben auf 
etwas anderes reduziert werden könnte. Das Geistesleben aber kann nur 
als Geistesleben verstanden werden. Man muß sich in die Welt der Ver
nunft begeben, um die Vernunft verstehen zu können, und in die Welt 
des Humors, um den Humor verstehen zu können. Nur indem man das 
Geistesleben als solches anerkennt, kann man eine menschliche Hand
lung als Handlung verstehen, im Gegensatz zum Prozeß, und nur dann 
kann man etwas zu einem bestimmten Zweck Unternommenes von 
etwas, das ein Resultat darstellt, unterscheiden. Allein auf diese Weise 
kann man ein Gespräch führen; denn das Wesen des Gesprächs liegt darin, 
daß man einen anderen in seiner Wesensmitte anspricht und umgekehrt 
von ihm angesprochen wird.

Es ist von äußerster Wichtigkeit für ein wirkliches Verständnis des 
Menschen, einen umfassenden Überblick über die verschiedenartigen 
Möglichkeiten ihn zu sehen, zu besitzen. Solch ein Überblick ist natürlich 
nicht nur eine wesentliche Voraussetzung für ein Verständnis des Men
schen, sondern ist selber schon ein wesentlicher Bestandteil desselben; 
gemeint ist ein Verständnis des ganzen Menschen, nicht nur dieses oder 
jenes Teilbereiches, der seine Ganzheit verdecken oder ersetzen durfte.

V. Der Einfluß der Psychologie

Das Überhandnehmen der modernen Psychologie hat sich tiefgreifend 
auf das gegenwärtige Verständnis des Menschen ausgewirkt. Unser all
tägliches Denken über uns und andere, unsere intellektuellen Unterneh
mungen in bezug auf Geschichte und Literaturkritik wie auch die Künste 
sind durchdrungen vom Gedankengut der Psychoanalyse und anderer 
psychologischer Theorien. Ihr Einfluß zeigt sich ebenso deutlich in der 
weitverbreiteten Anwendung der Analyse und vieler Arten der Therapie 
Wie in der Verwendung psychologischer Begriffe und Vorstellungen in 
allen Testarten, im Geschäftsleben, in Theorie und Praxis der Erziehung, 
m religiösen Diskussionen, in Büchern über Ehe und Kindererziehung etc.

In dieser Vorrangstellung der Psychologie manifestiert sich die Bereit
schaft des modernen Menschen, seelische Bereiche, die Komplexität mensch
lichen Innenlebens, Motivationen für menschliches Handeln etc. anzu
erkennen, die man vor dem 20. Jahrhundert nur selten oder in höchst 
madäquater Form beachtet hat. In der Tat erscheinen uns heute oftmals 
die in früheren Zeiten gängigen Ansichten über das menschliche Leben 
erstaunlich naiv. So wurde etwa dem menschlichen Verstand im allge
meinen viel zu viel zugeschrieben. Die Bedeutung von Faktoren, die uns 
mcht bewußt sind oder nur schwer bewußt gemacht werden können und 
doch unser Sein beeinflussen, wurde häufig übersehen. Viele Illusionen 
m bezug auf den Menschen sind zerstört worden. Wenn Freud heute vor 
einem gebildeten amerikanischen Auditorium sprechen könnte, würde er 
eine völlig andere Atmosphäre vorfinden als im Wien seiner Tage. Wir 

aben uns daran gewöhnt, hinter die Gedanken und Handlungen der 
icnschen zu schauen und sie in Begriffe zu fassen, die sich erheblich von 
,rer Erscheinungsweise unterscheiden: wir sprechen von Trieben, Bedürf

nissen, unbewußten Motivationen, Komplexen, Verdrängungen, Re- 
ftexen etc.

Aber auch hier wieder hat das neue Wissen schwerwiegende Probleme 
s^i gebracht. Insofern die psychologische Forschung ihr Gewicht auf 

^llie Wlssenschaftliche Betrachtungsweise legt und nicht in einen größeren 
r Usammenhang integriert wird, führt sie leicht zu jener Art von Verzer- 
Wir^en’ ^le lm vorhergehenden Kapitel besprochen wurden: der Mensch 

ln die Zwangsjacke einer Methodologie gepreßt, deren Gültigkeit 
Sa aus begrenzter ist als angenommen wird. Ein anderes, damit in Zu- 
Ricl^en^an^ Ste^endes Problem liegt in der Tendenz der psychologischen 
auf ,UnSen’ das menschliche Ich in Einzelteile aufzusplittern, die wohl 

nander einwirken können, jedoch nicht innerhalb eines einheitlichen 
en Zusammenhängen. Sehr weit verbreitet ist etwa die Annahme, 
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daß zwischen dem rationalen und emotionalen Bereich des Menschen, 
zwischen seinem Denken und Fühlen, eine Kluft besteht. In der psycho
analytischen Theorie Freuds begegnen wir einer Aufspaltung in Es, Idi 
und Über-Ich. In den ansonsten ziemlich andersartigen Theorien des 
Neo-Behaviorismus wird die Person, wenn sie überhaupt erwähnt wird, 
als eine bloße Ansammlung voneinander getrennter „Reaktionssysteme“ 
begriffen, als eine Summe mehrerer „Iche“, die den verschiedenen Um
weltsituationen entsprechen, im dynamischen Zentrum eines Ich jedoch 
nicht Zusammenhängen. Derartige Konzeptionen verfehlen die Einheit 
des Menschen, indem sie einen Krankheitszustand, der von ihnen mehr 
oder minder adäquat beschrieben sein kann, irrtümlich für einen Gesund
heitszustand, einen Zustand menschlicher Desintegration für Mensdilich- 
keit halten.

Ein fortwährender Irrtum, der mit dem irregeleiteten Beharren auf 
Wissenschaftlichkeit in Verbindung steht, ist in dem sogenannten down
ward comparison gegeben, wie der Dichter Robert Frost ihn bezeichnet. 
Der Mensch wird im wesentlichen so erforscht wie weiße Ratten, Tauben, 
Katzen, Schimpansen usw. Sogar wo die Aufmerksamkeit einzig auf 
Tiere beschränkt bleibt und man keinen ausgesprochenen Gültigkeitsan
spruch hinsichtlich des Menschen erhebt, wird doch die Vorstellung seiner 
wesentlichen Ähnlichkeit mit ihnen dadurch begünstigt, daß man auf den 
Menschen zutreffende Begriffe (z. B. Sprache, Intelligenz, Lernvermögen, 
Denkfähigkeit, Gefühle) auf den tierischen Bereich überträgt und dabei 
versäumt, sich vor dem Trugschluß zu schützen, daß die Bedeutung dieser 
Begriffe die gleichen geblieben seien und daß das, was der Mensch über 
das Verhalten der Tiere erfahren kann, einen adäquaten Rahmen für sein 
Selbstverständnis abgebe.

Zu diesen Verzerrungen kommt überdies noch das Problem des völligen 
Aufgehens im psychologischen Denken hinzu. Die gewohnheitsmäßige 
Auslieferung eines jeden Menschen an das Seziermesser psychologischer 
Erklärung zerstört das Vertrauen des Menschen in sich selbst und in 
andere. Das ständige Verlangen, alles zu durchschauen, wird begleitet von 
einem Mangel an Vertrauen in die Dinge selbst. Natürlich kann ein psy
chologisches Verständnis insofern sehr wertvoll sein, als es Täuschungen 
aufdeckt. Destruktiv jedoch wirkt ein „Psychologisieren“, vor allem in 
Verbindung mit allzu simplifizierenden psychologischen Vorstellungen. 
Wir untergraben unser Verhältnis zu anderen, indem wir sie in Kate
gorien abtun und ihnen nicht so begegnen wie sie wirklich sind; außerdem 
untergraben wir uns selbst dadurch, daß wir ständig nach tieferen Beweg
gründen suchen. Hierin liegt eine Hauptursache des schwerwiegenden 
Zweifels am menschlichen Sein, dem wir schon unter verschiedenen 

Aspekten begegnet sind. Dieser Zweifel ist besonders verheerend, weil so 
viele psychologische Lehrmeinungen nichts von dem sehen, was dem 
menschlichen Sein seinen Sinn gibt, sondern nur in Kategorien wie Mecha
nismus, Bedürfnis und Trieb sprechen.

Die Gewohnheit, sich selbst zu psychologisieren, hat noch eine andere 
Konsequenz. Wenn man einen Teil von sich abtrennt, der das übrige be
obachtet und kritisch untersucht, vermag man nicht ungeteilt an der Er
fahrung teilzuhaben. Der an der Erfahrung teilhabende Teil kann sich 
nicht ungezwungen öffnen, da er sich ständig beobachtet und bewertet 
fühlt. Die Spontaneität und Echtheit des Erlebens werden durch Planung 
nnd Rollenhaftigkeit ersetzt. Man bleibt der Welt entfremdet und einer 
unmittelbaren Seinsweise unfähig.

Das In-der-Welt-Sein des Menschen wird nodi auf eine andere Art 
und Weise unterhöhlt. Der Psychologismus neigt dazu, die mensdiliche Er
fahrung zu subjektivieren. Die Weltbegegnung des Individuums, im be
sonderen sein Verhältnis zum Mitmenschen, wird nicht als eine Weise 
des Seins sui generis gesehen, deren Kern darin liegt, daß da zwei Men
schen, d. h. zwei bestimmte Menschen, einander begegnen und daß sich in 
’fiter Begegnung etwas ereignet; man nimmt vielmehr an, daß dieser 
Bezug wesentlich dem Individuum, einem rein subjektiven Bereich also, 
Zugehört, wogegen man den anderen nur als einen Anreiz oder eine Quelle 
der Freude oder des Schmerzes sieht. Echte Begegnung, die in einem bei
derseitigen Aus-sidi-Herausgehen und Auf-einander-Zugehen besteht, hat 
ln dieser Auffassungsweise keinen Platz. Die Liebe zum Beispiel wird als 
eiu rein subjektives Gefühl betrachtet (wenn sie nicht noch weiter redu- 
Zlert wird auf einen ausschließlich physikalischen Prozeß), wobei der 

artner nur die unmittelbare Ursache der Erregung darstellt, und alles, 
Was der Liebende zu sehen und zu wissen glaubt, lediglich Projektionen 
se,nes eigenen Selbst sind.

freilich entspricht eine im Sinne dieser psychologischen Betrachtungs
weise verstandene „Beziehung“ oftmals der Wirklichkeit. Dies aber be- 
echttet n^tS anderes als das Unvermögen, sich zu begegnen und eine 
gen6 BeZÌehung ZU realisieren‘ Der Psychologismus ist diesem Unvermö- 
das W?dadurch förderlich, daß er es nicht als solches erkennt; so wird 
sie • eSen ec^ter Begegnung verdunkelt und zugleich angedeutet, daß es 

nicht gibt oder nicht geben kann.

Vj n-
Leugnung einer allgemeinen Menschlichkeit

WNie e?n W*r °f)en von der Vielfalt der amerikanischen Auffassungen vom 
Clen sprachen, so gingen wir davon aus, daß diese sich auf die unter



Die Krise in Amerika und die Menschlichkeit des Menschen 123
122 George Morgan

schiedlichen Auffassungen vom Menschen bezogen, nahmen es jedoch als 
gegeben an, daß die Frage nach dem Menschen nicht ohne Sinn sei. Nun 
müssen wir allerdings zugestehen, daß darüber ein ernsthafter Zweifel be
steht und zwar ein Zweifel in bezug auf die Einheit des Menschen. Viel
leicht gibt es überhaupt keine menschliche Natur: die Menschen sind so 
ungeheuer verschieden und das menschliche Leben ist so enorm wandelbar, 
daß eine allgemeine Menschlichkeit vielleicht nur eine Fiktion ist.

Es gibt überzeugende Argumente für diese Auffassung. Die Geschichts
forschung hat ganz klar die Besonderheiten und charakteristischen Züge 
vergangener Epochen aufgezeigt. Die Ethnographie und die Sozial- und 
Kulturanthropologie haben unsere Aufmerksamkeit auf die unendlich 
vielfältigen Lebensweisen der Völker verschiedener Teile der Erde gelenkt; 
das gleiche hat das moderne Leben bewirkt, das die einzelnen Länder in 
einer noch nie dagewesenen Art und Weise miteinander verknüpft hat. 
Sogar innerhalb der Grenzen eines einzigen Landes hat uns die Vermi
schung der Nationalitäten und der religiösen und sozialen Gruppen, was 
besonders auffällig in Amerika ist, diese Unterscheidungsmerkmale in 
immer stärkerem Maße vor Augen geführt. Darüber hinaus gibt es nodi 
andere Strömungen, die uns nicht nur zu einem historischen, soziologi
schen und kulturellen, sondern sogar zu einem persönlichen Relativis
mus drängen. Selbst die individualistische Auffassungsweise tendiert in 
diese Richtung; die gleiche Wirkung geht von einem auf verschiedene 
Quellen zurückzuführenden Subjektivismus aus, vor allem dadurch, daß 
er gegen die Gültigkeit von Normen und Sinngebungen, die für alle Men
schen verbindlich sind, opponiert.

Der Zweifel an einer allgemeinen Menschlichkeit wird noch durch die 
modernen Techniken, den Menschen zu verändern, intensiviert. Theorie 
und Praxis der Experimentalpsychologie sowie der ungeheure Propa
ganda- und Reklameapparat sehen den Menschen in erster Linie als der 
Modifikation unterworfen. Ein anderer Aspekt dieser Betrachtungsweise, 
der sich aus den gegenwärtigen gesellschaftlichen Verhältnissen und ver
schiedenen Denkrichtungen herleitet, ist die Auffassung, daß der Mensch 
„anpassungsfähig“ sei. Im allgemeinen bezieht sich diese Bereitschaft zur 
Anpassung auf Veränderungen hinsichtlich der normalen Lebensbedin
gungen, in letzter Zeit aber auch auf so drastische Veränderungen in der 
äußeren Umwelt, wie sie etwa in einem Leben unter der Erde (um der 
Vernichtung durch die modernen Waffen zu entgehen) oder von ihr ent
fernt gegeben sind. Der Mensch scheint unbegrenzt „plastisch“ zu sein.

Diese Plastizität wird oft dahingehend verstanden, daß sie die mensch
liche Einheit auf das Biologische beschränkt. Aber selbst daran wird jetzt 
gezweifelt; denn die Forschungsergebnisse der modernen Biologie haben 

eine radikale Veränderung in bezug auf die Körperfunktionen in den Be
reich der Möglichkeit gerückt; man denke etwa an die Befruchtung und 
das Gebären und an die durch Veränderungen der Genstruktur sogar 
möglich gewordene Beeinflussung der körperlichen Konstitution.

Das umfangreiche Beweismaterial für die Vielgestaltigkeit und Ver
änderlichkeit des Menschen kann nicht übersehen werden. Es schließt 
eine geschlossene und statische Konzeption des Menschen aus. Es schließt 
zudem Auffassungen aus, die die unbegrenzten Möglichkeiten und die 
Einmaligkeit von Individuum und Gesellschaft unberücksichtigt lassen. 
Es macht starre und zeitlose Systeme, die die historische Dimension 
menschlichen Lebens nicht ernsthaft in Betracht ziehen, gegenstandslos. 
Es fordert die Anerkennung der Umwandelbarkeit des Menschen — zum 
Guten wie zum Schlechten hin.

Trotzdem berechtigt all dies nicht dazu, die Einheit des Menschen zu 
Pugnen. Der Glaube, daß der Mensch willkürlich verändert werden kann, 
gehört einer Auffassung an, die alles unter dem Gesichtspunkt der Mani
pulierbarkeit betrachtet und daher nicht in der Lage ist, das außerhalb 
dieser Kategorie Liegende zu erkennen. Dieser entscheidenden Frage wer
den wir uns im folgenden Kapitel zuwenden müssen. Die Mannigfaltig
keit, die sich uns in Geschichte, Ethnographie und im Alltagsleben offen

aß’ steht nicht im Widerspruch zur Einheit des Menschen, sondern weist 
V1elmehr auf ihren Ausgangspunkt hin; denn unsere Möglichkeit, andere 
Zu verstehen, beruht auf der Tatsache, daß sie und wir Menschen sind, daß 
?llr unser Denken, Fühlen und Floffen auf ihr Denken, Fühlen und

°tten ausweiten können, wie auch unsere Erfahrung auf ihre Erfahrung 
Und unser Menschsein auf ihr Menschsein. Und bei diesem Verstehen ande- 
rer als Menschen handelt es sich seinem Wesen nach um ein Verstehen, das 
ple a^s die Menschen erfaßt, die sie sind. Ihre Besonderheit ist nicht zufäl- 
^g- die Besonderheit von Nationen, Epochen und Individuen liegt im 

ouschsein des Menschen begründet.

^-lE Die moderne Lehensordnung

oe<?C1 Wicktlgste Einzelfaktor dessen, was das spezifisch Moderne an der 

treffnWartl§en Auifassung ausmacht, ist wahrscheinlich das Zusammen- 
Sa en ^ei ^Vlssensckaft mit anderen menschlichen Belangen. Dieses Zu- 
seitd en*re^en’ ^as vor zwe* Jahrhunderten seinen Anfang nahm und 
25 lmrner mehr zugenommen hat, verwandelte während der letzten 
Heue\ *7  na^iezu Erscheinungsform menschlichen Lebens, so daß eine 
legeni 6 ensorc^nunS entstand. Wirtschaftliche und gesellschaftliche Ange- 

eiten> Arbeit und Freizeit, Krieg und Frieden, Krankheit und Ge
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sundheit, Theorie und Praxis, öffentliche und private Bereiche werden 
darin einbezogen. „Automation“, „wissenschaftliche“ Pädagogik, „Unter
nehmensforschung“ sind nur einige ihrer jüngsten Manifestationen.

In dieser Ordnung hat der Mensch das noch nie dagewesene Gefühl, 
daß es völlig in seiner Macht liegt, das gesamte Leben zu ergründen und 
umzuformen. Die Anstrengungen mühevoller Arbeit, das Ausgeliefertsein 
des Menschen an Not und die Launen der Natur und das Ausmaß und 
die Wirkungen von Krankheiten werden radikal reduziert. Forschung 
und umfassende Planung in allen Bereichen versprechen, überall Fehl
schläge und Unglück zu verhindern. Was ebenso wichtig wie die Macht 
des Menschen ist und was wesentlich zu ihr beiträgt, ist die Tatsache, daß 
die neue Ordnung die Menschen vereint. Sie hält sie zusammen, sie schafft 
eine Gesellschaft, trotz aller nationalen und persönlichen Unterschiede, 
trotz aller Vielfalt der Auffassungen.

Hier haben wir es mit einer Konzeption und einer Wirklichkeit 
menschlichen Lebens zu tun, deren zwingende Macht nicht hoch genug 
bewertet werden kann. Wer würde sich nicht angesprochen fühlen, wenn 
er das menschliche Leid und die Uneinigkeit unter den Nationen, Klassen 
und religiösen Gruppen in den der Moderne vorausgehenden Epochen 
betrachtet? Kein Wunder, daß die moderne Ordnung in allen Ländern 
an Boden gewinnt, und daß viele in ihr die Verheißung einer Welt und 
einer in einem schönen und immer schöner werdenden Leben geeinten 
Menschheit sehen.

Obwohl sie zwar ihre Vorzüge hat, die weder geleugnet noch übersehen 
werden können, kann sie als herrschende Ordnung dem Menschen dodi 
nicht gerecht werden. Mehr noch, sie vernichtet ihn.

Es handelt sich einzig und allein um eine äußerliche, unpersönliche Ord
nung, die die Menschen auf ihre spezialisierten, funktionalen Rollen redu
ziert und die Beziehungen der Menschen untereinander auf funktionale 
Wechselwirkungen herabmindert. Sie stellt die weiteste Entwicklung der 
Gruppe dar, die größtmögliche Verdrängung der Person durch das Glied. 
Die Leistungsfähigkeit und die Expansion der Institutionen verstellen 
den Blick für das Wohl des Menschen. Institutionalisierte Tätigkeiten wer
den in hohem Maße autonom, unabhängig von persönlicher Entscheidung. 
Funktionalität, Standardisierung und Unpersönlichkeit sind so durch
gängig, daß sogar etwa die Handlungen des Arztes, Erziehers und Wohl
täters, die sich doch aus echter Sorge um den Menschen herleiten, nur 
noch selten den Menschen selber im Auge behalten.

Man betrachtet alles als manipulierbar, nicht nur die anorganische Na
tur, sondern, wie wir im vorhergehenden Kapitel gesehen haben, auch 

den Menschen und alle Bereiche seines Lebens. Das wahre Eigenwesen des 
Menschen wird nicht erkannt; er wird nur als Gegenstand irgendeines 
Projekts oder Interesses verstanden. Er wird „produziert“, „gehandhabt“ 
und „gebraucht“. Diese Degradierung des Menschen zu einem bloßen 
Produkt, Mittel oder Handelsartikel wird eher und vollständiger in be
zug auf andere als auf sich selbst durchgeführt; aber auch dies kommt vor, 
wenn man etwa sich selbst „verkauft“, um sich eine Position zu sichern 
°der um Beifall zu ernten.

Die Wirklichkeit personaler Existenz verblaßt. Wenn alles dem Kalkül 
unterliegt, vorhergesehen und manipuliert wird, wird wahres Leben aus
geschlossen. Die Möglichkeit, daß irgend etwas Bedeutsames im Moment 
■wirklichen Lebensvollzugs eintreten könnte, wird ausgeschaltet. Man han
delt nicht spontan aus seiner Innerlichkeit heraus, sondern bewegt sich 
innerhalb bestehender Schablonen. Das Moment der Einzigartigkeit wird 
ausgeschlossen. Eine echte Begegnung zwischen dem Ich und der Welt fin
det nicht statt.

Diese radikale Negierung des Menschen wird noch durch falsche Be
kräftigungen erhärtet. Die neue Ordnung enthält unzählige Mittel, um 
dir wahres Wesen zu verdunkeln: eine Selbstbehauptung, die des Sinnes 
entbehrt, eine Vitalität, die fiktiv ist, eine „Personifizierung“ unpersön
licher Schablonen, die trügt, Erregungen, die Zeitungen, Zeitschriften und 
dem Fernsehen nur nachempfunden sind und eine Suche nach dem 
»Neuen“ und dem „Anderen“, die nie an ein Ende gelangt.

Es wäre völlig falsch anzunehmen, daß es sich bei dieser Verstümme- 
Ung des Menschen in erster Linie um ein in Amerika anzutreffendes Phä- 

^°nien handle. Zweifellos weist sie viele Züge auf, die besonders für 
^erika zutreffen; grundsätzlich jedoch ist sie überall dort anzutreffen, 

die so begierig aufgenommene neue Ordnung zu herrschen beginnt.
Jne crschreckende „Einigkeit“ in diesem Punkt durchdringt alle wirt- 

aftlichen und politischen Unterschiede der modernen Welt. Wenn die- 
^es Unheil in Amerika größer ist als anderswo, so liegt der Grund dafür 
tearUPtSachllch darin’ daß hier das eigentlich Moderne im allgemeinen wei- 
die e^tWlckelt ist- Die Menschen anderer Länder übersehen oft die Gefahr, 
UichtH F°rtSchritt’ den sie suchen, in sich birgt, oder aber sie nehmen 
verfaliertlg an’.daß er für sie keine Gefahr bedeute. Sogar die Europäer 
läno-er en ° .diesem Irrtum und überhören die warnenden Stimmen, die 

unter ihnen laut geworden sind.
mit sichrn man ienen Problemen, die die moderne Lebensordnung 
he¡t 1 ln^t’ unerscßr°cken stellt, besteht eine Hoffnung für die Mensch-
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Vili. Der Weg zu einem Verständnis des Menschen

Wir haben gesehen, daß sich das amerikanische Verständnis des Men
schen in einer schweren Krisis befindet. Sie zu überwinden, ist eine Auf
gabe von äußerster Wichtigkeit und Dringlichkeit. Freilich enthält diese 
Krisis potentiell auch ein fruchtbares Moment. Sie hat uns gezwungen, 
einige grundlegende Irrtümer in den Auffassungen, die vor den Um
wälzungen im Zuge der Moderne vorherrschten, zu erkennen. Auch muß
ten wir uns darüber klarer bewußt werden, was das wesentlich Mensch
liche am Menschen ausmacht. Da und dort hat auf verschiedene Weise 
ein echteres Verständnis seinen Ausdruck gefunden. In diesem abschließen
den Kapitel möchte ich den Weg aufzeigen, den wir meiner Meinung nach 
gehen müssen.

Wir dürfen niemals den konkreten Menschen aus unserem Blickfeld ver
lieren. Es besteht die ständige Gefahr, daß man sich in Abstraktionen 
verliert und dabei vergißt, daß sie die Wirklichkeit nicht enthalten kön
nen. Die dominierende Stellung von Wissenschaft und Technologie macht 
diese Gefahr in der heutigen Zeit besonders akut. Die enorme Wirksam
keit des starren Festhaltens an einem Begriffsschema bei der Verfolgung 
klar umrissener Ziele macht uns der strengen Begrenzung gegenüber blind, 
die einer derartigen spezialisierten Betrachtungsweise anhaftet. Wir über
sehen die wesensberaubende Tendenz der Analyse und übergehen das 
konkrete Bewußtsein. Die moderne Ordnung beschäftigt sich immer mit 
einem typischen Fall, einer Funktion, einer Rolle oder irgendeiner ab
strakten Verallgemeinerung, aber nicht mit dem wirklichen Menschen, 
dessen Herz schlägt und der mitten ins tatsächliche Leben gestellt ist.

Der Mensch ist eine festgefügte Einheit. Er hat biologische .und psycho
logische, politische und wirtschaftliche Dimensionen, er ist Einzel- und 
Gemeinschaftswesen. Er hat eine Fülle an Gedanken, Gefühlen und Wün
schen. Er partizipiert an verschiedenen Erfahrungsbereichen — dem Be
reich der Arbeit, der Familie, der Verwaltung und des kirchlichen Lebens. 
Diese und unzählige andere Fäden sind in komplizierter Weise miteinan
der verknüpft und ineinander verschlungen. In unserem Verständnis des 
Menschen müssen wir nicht nur die Reduzierung seines konkreten Seins 
vermeiden, sondern ebenso seine Aufspaltung. Einige Fäden sind wohl 
in einem gewissen Ausmaße selbständig, doch müssen wir immer darauf 
achten, über dieses Ausmaß nicht hinauszugehen; auch dürfen wir nicht 
vergessen, daß die Ganzheit niemals auf dem Weg der Teilung erreicht 
werden kann. Es ist schwierig, diese Forderungen zu erfüllen, denn die 
moderne Ordnung ist auf Teilung und Spezialisierung aufgebaut und 
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verleitet uns zu der Annahme, daß jedes komplexe Sein völlig in Form 
von einfacheren, isolierbaren Bestandteilen begriffen werden kann.

Außerdem dürfen wir es nicht zulassen, daß auf Grund der modernen 
Beschäftigung mit rein äußerlichen Zusammenhängen die Tatsache ver
dunkelt wird, daß die Einheit, die der Mensch darstellt, die Einheit seines 
Innenlebens impliziert. Letztere umfaßt Erinnerungsvermögen und Er- 
■wartungseinstellung, Denken und Fühlen, Bewußtsein und Entschei
dungsfähigkeit. Sie bedeutet Integration von Vergangenem und Zukünf
tigem mit Gegenwärtigem, das In-Einklang-Bringen von Ansichten, In
teressen, Haltungen und Handlungen. Sie ist die Einheit, die personales 
Sein konstituiert.

Diese Einheit, die ich Ganzheit nennen möchte, ist jedoch nicht einfach 
als eine Tatsache jeglicher menschlichen Existenz gegeben: sie ist eine Po- 
tentialität, die von jedem Menschen in jeder Phase seines Lebens mehr 
oder weniger echt und vollkommen verwirklicht wird. Ganzheit ist die 
Übereinstimmung von Gedanken und Gefühlen, Ängsten und Hoffnun
gen, Möglichkeiten und Begrenzungen. Sie ist die Anerkennung und Zu
sammenfassung aller Teile des Ich ohne eine Unterdrückung, Illusion und 
Flucht. Das bedeutet, daß man die Spannungen und Komplexitäten 
Menschlichen Seins nicht etwa ignoriert, indem man es zuläßt, daß irgend
wo Teil des Ich den Rest unterjocht, und daß man sie nicht dadurch „löst“, 
’ödem man sich in voneinander getrennte Bereiche aufspaltet, sondern daß 
$le m ein personales Zentium auf genommen und in ihm aufgehoben wer- 

en. Es bedeutet, daß alles Handeln des Menschen aus seinem wahren Sein 
oervorgeht.

Das Fehlen der Ganzheit macht den Kern der Krisis des modernen Men- 
en aus. Flier zeitigen die Reduzierungen, Zerlegungen, Spezialisierun- 

ku etC"’ V°n denen w*r gesProchen haben, ihre höchst unheilvollen Wir- 
s n8en- Sie verhindern nämlich die Ganzheit. Sie hindern den Menschen 
er^ar daran, daß er sich ihrer als einer Möglichkeit bewußt wird; denn

^ersteht sich fast immer als ein reduziertes und bruchstückhaftes Wesen, 

den B V°n der Person gesprochen. Aber Personsein gibt es nicht ohne 
und j5Zug Zur Welt. Menschsein heißt Bewußtsein haben, heißt Geben 
üanzfi6’ men’-^a^en Und $taunen’ Fragen und Antworten. Menschliche 
Ganzh^ m^nt dìe Ganz^eit des menschlichen In-der-Welt-Seins, die 
Ond H;011" i,Se*ner Haltungen und Bindungen, seiner Wahlmöglichkeiten 
■begeg ' n U.ngen und vor allem seiner mitmenschlichen Begegnungen. Die 
Fülle d 111 *St sow°kl Saat als auch reifste Frucht menschlichen Seins, 
ich selb S nt5V ortgebens auf das Du bedeutet Fülle der Existenz. Je mehr 

eine Ganzheit darstelle, desto eher kann ich dem anderen ganz- 
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heitlich begegnen. Je ganzheitlicher eine Begegnung ist, um so mehr wird 
das eigene Selbst zur Ganzheit.

Die Existenz des Menschen ist nicht etwas Festgelegtes, einfach Gegebe
nes; sie bedeutet eine Möglichkeit, Verwirklichung oder Versagen, sie 
ist eine Realität, die anerkannt oder geleugnet wird. Die Anerkennung 
durch einen anderen — vorausgesetzt daß sie echt ist und als edit empfun
den wird — verleiht einem die Bestätigung seiner selbst, die man sich 
selbst nicht zu geben vermag. Je tiefer ein anderer fähig ist, meine Hin
wendung auf ihn anzuerkennen und zu beantworten, desto tiefer kann 
meine Hinwendung sein.

Es gibt viele Arten und Ebenen zwischenmenschlicher Beziehungen, von 
der Begegnung zweier Menschen auf der Straße, von flüchtigen Reisebe
kanntschaften, vom Verhältnis zwischen Arzt und Patient, Lehrer und 
Schüler, der Kollegen untereinander bis zu den Beziehungen zwischen 
Freunden, Eheleuten, Eltern und Kindern. Den Höhepunkt bildet ein 
ganz auf Gegenseitigkeit beruhendes Antwortgeben, wobei sich jeder des 
konkreten anderen in höchstem Maße bewußt ist und jeder für den ande
ren in seinem echten und ganzen Sein gegenwärtig ist. Hier haben wir 
es zugleich mit größtem gegenseitigem Beistand und größtem Reichtum 
zu tun. Dieser Höhepunkt, dessen Glanz alles übrige Leben überstrahlt, 
wird nur selten erreicht. Jedoch die Anerkennung des anderen als Person, 
als jene bestimmte Person, die er ist, stellt das Mindestmaß des Antwort
gebens dar, das im Bereich der Möglichkeit jeder menschlichen Existenz 
liegt. Diese Potentialität muß aktualisiert werden, selbst wenn sie oft un
beantwortet bleibt.

Hier liegt der Kern der Menschlichkeit der Menschheit — die Möglich
keit und Verwirklichung der gegenseitigen Anerkennung eines Menschen 
durch den anderen, die immer von neuem sich ereignet. Jeder'Versuch den 
Menschen zu verstehen, der dies außer acht läßt, gerät in zweifacher Hin
sicht in Schwierigkeiten: einmal, weil er den entscheidenden Bereich des 
menschlichen Seins unberücksichtigt läßt, zum anderen, weil kein Verständ
nis des Menschen als des konkreten Menschen, der er ist, möglich ist, wenn 
er nicht als solcher anerkannt wird; er muß in seiner Einmaligkeit und 
Ganzheit, selbst wenn diese nur schwach entwickelt sein sollten, anerkannt 
werden.

Diese gemeinsame Menschlichkeit manifestiert sich nicht in einer Reihe 
bestimmter Eigenschaften und Merkmale, die von der Gesamtheit der 
Menschen abstrahiert werden können, sondern in der gelebten Begegnung- 
Indem sie alle Unterschiede und sogar Konflikte überbrückt, begründet 
diese gegenseitige Anerkennung unsere Menschlichkeit. Ein Wort, eine 
Berührung, ein Blick können für ihre Verwirklichung ausreichen. Um die 
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menschliche Natur zu konstituieren, genügt nicht eine Lebensform, es ge
nügt keine umfassende und zeitlose Ordnung, kein System weltweiter 
funktionaler Wechselwirkungen, keine abstrakte Theorie, keine aus
drücklichen Doktrinen und Ideale. Sie berücksichtigen nicht die unendliche 
Komplexität und Mannigfaltigkeit der menschlichen Person und der 
menschlichen Existenz. Je mehr man sie als endgültig und ausreichend er
achtet, desto mehr nehmen sie dem menschlichen Sein die Echtheit. Edite 
Begegnung mit jedem Bereich der Welt ist einmalig und kann nicht in ein 
starres Schema gefaßt werden. Ein System, das den Menschen erklärt, 
verleugnet die Spontaneität dessen, was sich in der Gegenwart ereignet. 
Und aus demselben Grunde versperrt es die Zukunft, denn Zukünftiges 
wird in hohem Maße aus gegenwärtiger Erfahrung und augenblicklicher 
Entscheidung geboren. Solche Systeme berauben die konkrete Existenz 
ihrer Wirklichkeit und lassen personales Leben und Geschichte in festen 
Formen der Unvermeidlichkeit erstarren. Man kann echte Begegnung 
w°hl aufzeigen, aber nicht genau fixieren. Diese bedeutet nämlich ein 
Antworten auf den anderen, wie er wirklich ist; sie bedeutet, seinen An- 
^uf zu vernehmen und diesen aus seinem realen Sein heraus in der kon- 

retcn Situation zu beantworten.
Alles, was wir spezifisch modern nennen, steht einem solchen Antwort- 

be en entgegen. Die gängigen Auffassungen vom Menschen können es 
nicht in ¿en Grift bekommen, da sie nur äußerliche Wechselwirkungen 
G en> entweder zwischen abgekapselten Individuen oder innerhalb der 

ruppe in Form eines sogenannten „Miteinanders“. Die vorherrschende 
d a tU1]g ist die der Eroberung und Manipulation, entweder durch Metho- 

en> die sich der Erklärung bedienen, oder durch aktive Steuerung; sie 
mdert ein Antworten. Diese Haltung ist auch dem Vertrauen ab- 

Eah'1C”"’ Erkenntnisbereich setzt das Verlangen zu bekritteln die 
ein dßS Thörens herab; die Auferlegung von Kriterien verhindert 
Aa eo^netsein für das, was uns begegnet. Im täglichen Leben, das von 
tu^Sre.SSlVltät und Rivalität durchsetzt ist, gilt das Mißtrauen als die Hal- 
iSt^i er ^kigen, das Vertrauen als die der Toren. Ein Leben des Scheins 

geh ES ste^lt an Stelle einer aus dem personalen Sein hervor-
giSrri Cn Daseinsgestaltung. Und noch destruktiver wirkt der Psycholo- 
anerkS ^ertrauen’ ^er den anderen niemals in seiner Wirklichkeit 
Eebenennt> SOn<^ern er^drt und so jene Möglichkeit zerstört, das 

11 aus der Wesensmitte heraus zu gestalten.
Eum>en ^eitrauen jedoch ist die Grundlage aller menschlichen Bezie- 
^aufi n' ^an muB darauf vertrauen, daß eine Beziehung trotz ihrer 
in Se^en Fiustration wahrhaft möglich ist, daß der andere — zumindest 

nern Innersten — nicht bloß auf Eroberung und Manipulation be- 
9 Mcnsd‘HdlcExisten22 
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dacht ist, daß er sein wahres Ich mitteilt oder zumindest den ehrlichen 
"Wunsch dazu hat, obwohl es unter Selbsttäuschung und Angst begraben 
sein mag; schließlich bedarf es eines Vertrauens in sich selbst, daß man der 
mitmenschlichen Beziehung fähig ist oder zumindest darauf, daß das 
Unvorhersehbare und Unerwartete eintreten könnte, daß diese Fähigkeit 
auf Grund der Anerkennung unserer selbst durch den anderen verliehen 
wird.

Ein gegenseitiges Antwortgeben als Kern einer gemeinsamen Humani
tät ist seinem Wesen nach auch der Kern einer geeinten Humanität. Die 
„eine Welt“, die bereits verwirklicht ist, ist hauptsächlich „eine“ im 
Sinne der modernen Ordnung. Sie ist eine, insofern alle Menschen auf
einander einwirken, einander beeinflussen, innerhalb immer größer wer
dender standardisierter Ordnungen funktionieren, miteinander rivalisie
ren, einander zu erobern und zu manipulieren trachten. Sie ist aber nicht 
„eine“, was die Einheit unter den Menschen anbelangt. Eine.solche Einheit 
steht in enger Verbindung mit der Verwirklichung einer Menschlichkeit, 
die die Grundlage des Menschseins bildet. Die Einheit der Menschheit 
kann man nur fördern, indem man jene Menschen fördert, die ihren 
Mitmenschen antworten. Keine rein politischen, technischen und wirt
schaftlichen Maßnahmen können dies bewirken. Allein durch die Aner
kennung des Menschen durch den Menschen, auf allen Gebieten mensch
lichen Lebens, können wir unsere Hand nach einer Welt ausstrecken, deren 
Einheit aus der echten menschlichen Existenz entspringt.

Man mag einwenden, daß der von mir aufgezeigte Weg falsch ist, 
weil ich nicht von Gott gesprochen habe. Aber wie, mit welchen Worten 
sollen wir von Ihm sprechen und uns zugleich um eine Einheit und 
Einigkeit des Menschen bemühen? Was sollen wir sagen, wir, die wir um 
die Existenz einer ungeheuren Vielfalt von Glaubensbekenntnissen wissen, 
wie auch, daß es viele gibt, die mit einer Tiefe und Aufrichtigkeit, die der 
eines religiösen Menschen gleichkommen kann, glauben, daß es keinen 
Gott gibt, und daß es wiederum andere gibt, die nicht an Ihn glauben 
können, obwohl ihr Sinn für Ehrfurcht und Geheimnis, ihre Rechtschaf
fenheit und Nächstenliebe genauso groß sind wie die eines jeden anderen? 
Vielleicht kommt der „religiöse“ Mensch der Wahrheit näher als der 
„nicht-religiöse“, vielleicht enthält die eine Lehrmeinung mehr Wahres als 
die andere; aber nur dann, wenn der Mensch seine Begrenztheit und Fehl- 
barkeit übersieht und folglich echte Bescheidenheit verliert, wird er darauf 
bestehen, daß das wahre Wesen der Humanität einzig in seiner Glaubens
auffassung grundgelegt sei.

Dies bedeutet nicht Atheismus, noch soll damit gesagt werden, daß 
religiöse Glaubensüberzeugungen nur relativ gültig und unwesentlich 

seien. Aber es bedeutet, daß jeder, der sich Gott zuzuwenden versucht, 
sich auch dem Menschen zuwenden muß, ihn als den Menschen, der er ist, 
anerkennen muß, sei er nun Christ oder Jude, Buddhist oder Moslem oder 
Atheist. Denn „die wahre Gottesliebe fängt mit der Menschenliebe an“.
(Aus dem Amerikanischen übersetzt von Rita Klussmann und Doris Wulf, Pädagogisches 
Seminar der Universität München.)

9*
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Grundzüge unserer Zeit

Die integrale Theorie der menschlichen Persönlichkeit

Der Kampf zwischen dem alten Sensualismus und der neuen integralen 
Kultur oder den entsprechenden Wertsystemen wird auch in verschiedenen 
Theorien von der menschlichen Persönlichkeit und dem menschlichen Geist 

deutlich.
Theorien des Sensualismus betrachteten den Menschen hauptsächlich als 

einen tierischen Organismus der Spezies homo sapiens. Sie neigten dazu, 
seine Natur und sein Verhalten vorwiegend durch mechanistische, mate
rialistische, reflexologische und andere „physikalistische“ Begriffe zu in
terpretieren. Einige dieser Theorien haben die Realität des menschlichen 
Geistes geleugnet; andere haben nur zwei Formen geistiger Kraft aner
kannt: unbewußte und bewußte. Dekadente Theorien des Sensualismus, 
für die Freud als Beispiel stehen möge, reduzierten den Geist oder die 
menschliche Psyche weitgehend auf die pansexuelle unbewußte Libido 
oder das Es, das voller Ödipus-, sadistischer Tetanus- und anderer Kom
plexe steckt, mit einem epiphänomenalen Ich und Überich, die eine Modi
fikation eben dieses Unbewußten darstellen und unter dem Druck einer 
durch Familie und Gesellschaft ausgeübten Zensur entstanden. Diese Art 
von Persönlichkeitstheorie, in der die menschliche Natur auf ihre unterste 
Ebene herabgewürdigt wird, bedeutet den Tiefpunkt der Auffassungen 

des Sensualismus vom Menschen.
Glücklicherweise hat die zunehmende Kenntnis von der menschlichen 

Persönlichkeit dazu geführt, daß diese dekadenten Theorien des Sensua
lismus als wissenschaftlich unhaltbar, ästhetisch unfruchtbar und ethisch 
demoralisierend im wesentlichen zurückgewiesen wurden. Die Reaktion 
gegen sie hat eine neue Auffassung vom Menschen als einem integralen 
Wesen hervorgebracht. So betrachtet, kommt der Mensch nicht nur als ein 
tierischer Organismus, sondern auch als ein vernünftig Denkender und 
Handelnder in den Blick und darüber hinaus als ein Wesen, dessen Sein 
über das bloß Sinnliche und Rationale hinausreicht, als ein aktiver und 
wichtiger Teilhaber an den schöpferischen Prozessen des Kosmos. Über 
die unbewußten und bewußten Aspekte seiner Natur hinaus zeigt er sich 

als ein „überbewußter“ Schaffender, fähig, in Momenten „göttlicher 
Inspiration“, in Perioden höchster und intensivster Kreativität seine un
bewußten und bewußten Energien zu kontrollieren und zu transzendie
ren. Wie schon früher erwähnt, verdankt der Mensch seine größten Ent
deckungen und Leistungen weitgehend seiner Fähigkeit, sich seiner über
bewußten Kreativität in Verbindung mit den Möglichkeiten rationalen 
Denkens, empirischer Beobachtung und des Experiments zu bedienen. 
Wäre der Mensch ein nur durch das Libidinose und andere Formen des 
Unbewußten motivierter und gesteuerter Organismus, dann wäre seine 
Chance, ein im Universum schöpferisch Handelnder zu werden, wenig 
größer gewesen als die anderer biologischer Arten, die ebenfalls mit einem 
reflexologisch-instinktiven Unbewußten und mit den Rudimenten einer 
bewußten Seele ausgerüstet sind. Der Umstand, daß der homo sapiens ein 
v°m Überbewußten überschattetes vernünftiges Bewußtsein entwickelt 
^at, hat ihm erlaubt, eine erstaunliche, stetig zunehmende Kreativität 
auszuüben. Die neue integrale Theorie der menschlichen Persönlichkeit 
erkennt die Gültigkeit jedes dieser drei Aspekte des Menschen an. Sie 
lst ln der Tat eine präzisere Formulierung der triadischen Auffassungen,

In den großen Religionen vorherrschen, welche drei Formen im mensch- 
l. en Sein unterscheiden: 1. das Unbewußte (reflex-instinktiver Mecha
nismus des Leibes); 2. das Bewußte (Ratio); 3. den überbewußten Schöp- 

Cr (Nous, Pneuma, Geist, Seele, Göttliches Selbst). Die Ebenen der Ver- 
nunft und des Überbewußten im Menschen sind es, wo die Antworten 
a^f die alte Frage zu finden sind: „Was ist der Mensch, daß Du ihn er
höhest?“ 

^Cr Kampf ums Dasein gegenüber schöpferischer, selbstloser Liebe

$ Als ein weiteres Beispiel für den Kampf zwischen dem zerfallenden 
ensualismus und der heraufziehenden integralen Ordnung können wir 

^as Problem der Hauptfaktoren in der biologischen Entwicklung der Art, 
pGS rnenschlichen Verhaltens und des geistigen, moralischen und sozialen 
°rtschritts der Menschheit nehmen. Die biologischen, psychologischen und 

j -Alogischen Theorien des 19. und frühen 20. Jahrhunderts betrachteten 

und ums Dasein als den entscheidenden Faktor der Evolution
q des menschlichen Fortschritts. Wirtschaftswissenschaften und andere 
aUs Schaftswissenschaften sind vom Postulat des ichbezogenen Menschen 
vie^8an§en’ der ausschließlich durch seine egoistischen Interessen moti- 

jy WlrcJ und diese Ziele unermüdlich verfolgt.
Um 1656 Überzeugungen des Sensualismus sind ungeniert in die Praxis 

esetzt worden. Sie führten zu den völkermordenden Kriegen dieses 



Grundzüge unserer Zeit 135
134 Pitirim A. Sorokin

Jahrhunderts mit ihrer Massenliquidierung von Zivilisten, einschließlich 
Kindern, der Totalzerstörung von Städten und dichtbevölkerten Gebie
ten, dem Rüstungswettlauf und der Vorbereitung des nächsten — nuklea
ren und bakteriologischen — Krieges. Auf solche und ähnliche Weise 
haben sich die Verfechter dieser Theorien des Sensualismus, besonders die 
Regierungen der mächtigen Staaten, jeder Verpflichtung gegenüber den 
Vorschriften internationalen Rechtes und den moralischen Geboten der 
großen Religionen und ethischen Systeme für frei und ledig erklärt. Kurz 
gesagt, während der letzten Dezennien haben degenerierte Theorien und 
Praktiken des Sensualismus die Menschheit bis zum Äußersten an ideo
logischer und praktischer Demoralisierung geführt — und das mit öffent
licher Billigung und Beihilfe eines großen Teiles sowohl des westlichen als 
auch des sowjetischen Blockes der Nationen.

Zum Glück für uns alle sind während derselben Periode, die den Zerfall 
der Kulturtheorie des Sensualismus erlebte, neue und ganz andersartige 
Theorien und Praktiken aufgekommen und kräftig gewachsen. Diese 
haben überzeugend aufgezeigt, daß gegenseitige Hilfe, Zusammenarbeit 
und Liebe in der biologischen Entwicklung mindestens ebenso wichtig 
gewesen sind wie der Kampf ums Dasein, für den Fortschritt der Mensch
heit aber von unvergleichlich viel größerer Bedeutung. Diese neuen Theo
rien haben gezeigt, daß der Mensch in seinem gesunden und schöpferischen 
Verhalten viel mehr durch Sympathie, Wohlwollen und selbstlose Liebe 
als durch Egoismus, Haß und Grausamkeit motiviert wird. Mehr noch: 
Die Energie dieser Liebe ist unerläßlich für die Erzeugung, die Kontinui
tät und das Wachstum lebender Formen, für das Überleben und Ver
mehren der Art, insbesondere aber für die Gesundheit der Kinder und 
ihr Heranwachsen zu geistig und moralisch gesunden Mitbürgern. Neuere 
Untersuchungen haben auch nachgewiesen, daß Liebe ein wirksames 
Gegengift gegen kriminelle, morbide und selbstmörderische Tendenzen und 
gegen Haß, Furcht und Psychoneurosen ist; daß sie wichtige kognitive 
und ästhetische Funktionen erfüllt und die effektivste erzieherische Kraft 
bei der Aufklärung der Menschheit ist; daß sie das Herz wahrer 
Freiheit ist; daß sie Konflikte zwischen Individuen und zwischen Gruppen 
lösen und feindliche Beziehungen in Freundschaft umwandeln kann. Es 
trifft sogar zu, daß altruistische Menschen länger leben als ichbezogene. 
Schließlich ist ein gewisses Minimum an selbstloser Liebe für die dauer
hafte Existenz einer jeden Gesellschaft absolut notwendig. Im gegenwär
tigen an Katastrophen reichen Zeitpunkt der Menschheitsgeschichte sind 
eine Zunahme des Altruismus bei Individuen und Gruppen und eine uni
verselle Ausbreitung selbstloser Liebe unerläßlich, wenn neue Kriege ver

mieden und die Menschheit von ihren schlimmsten Übeln befreit werden 
soll.

Stünde der Platz dafür zur Verfügung, könnte man auch zeigen, daß 
eine ähnlich drastische Revision in vielen anderen grundlegenden Theo
rien psychosozialer Wissenschaften vollzogen worden ist — so im Bereich 
der Methodenfragen gesellschaftswissenschaftlicher Forschung, der Kau
salität, der soziokulturellen Struktur und Dynamik, des totalen Charak
ters der Erklärung und Interpretation von Politik und Wirtschaft, Ethik 
und Recht, der schönen Künste und anderer Kulturwerte.

Der Kampf in der Philosophie

Im Bereich der Philosophie manifestierte sich dieser Prozeß auf der 
einen Seite in einer beträchtlichen Verbreitung des Materialismus, des 
Mechanismus und verwandter Philosophien des Sensualismus, wie sie 
ausdrücklich von kommunistischen und marxistischen Regierungen ge
fördert werden, und auf der anderen Seite im völligen Versagen all 
dieser offiziell unterstützten Bemühungen, ein modernes und wissen
schaftliches System solcher Philosophien zu schaffen. Keine bedeutungs
volle neue Variation des Mechanismus ist erarbeitet worden; kein neuer 
Demokrit, Leukipp oder Marx einer dialektischen oder sonstigen Form 
des Materialismus ist hervorgetreten. Stattdessen hat eine Legion von 
Popularisieren! Variationen der großen materialistischen Philosophien 
der Vergangenheit in primitiver und naiver Form nachgebetet. Wenn 
emige wenige der materialistischen Denker von heute verfeinerte Interpre
tationen verschiedener Phänomene — kosmisdier, biologischer oder sozio- 

ultureller Art — vorgelegt haben, so konnten sie das nur dank einer 
^entliehen Abweichung von den orthodoxen Prinzipien des Materia- 

smus zugunsten entweder der Hegelschen Dialektik oder irgendeiner 
’^nistischen Philosophie. Dieser Niedergang der Kreativität trotz weit- 

cibreiteter Sanktionierung und Unterstützung, zeugt für die Unfrucht- 
'1 teit und den Verfall materialistischen Denkens.

’ne ähnliche Sterilität hat andere Philosophien des Sensualismus aus- 
mus net’ S° etWa EmP‘r‘z*smus’ Positivismus, Utilitarismus, Relativis- 
Phil' Physikalismt15 und Pragmatismus. Die modernen Varianten dieser 
y os°phischen Systeme sind nur arme Verwandte großer Systeme der 
lejc|^an^en^e^t‘ Obwohl diese Systeme bei quantitativer Betrachtung viel- 
ist -, lmmer noch in der modernen Philosophie vorzuherrschen scheinen, 

j 11 Einfluß in raschem Schwinden begriffen.
auf** 1 Ge§ensatz dazu zeigt sich eine viel größere Kreativität und Kraft in 

Ceigcnden philosophischen Systemen wie Phänomenologie, Existenz- 
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philosophic, Intuitionismus, Neo-Mystik, Neo-Thomismus, Neo-Vedan- 
tismus, Neo-Taoismus, Neo-Realismus, Neo-Hegelianismus und ande
ren. Obwohl sich diese Systeme in vielen Beziehungen unterscheiden, 
gleichen sie sich doch insofern, als sie alle den Materialismus ablehnen 
und integralen Auffassungen von totaler Realität, von Erkenntnis, von 
der menschlichen Person und dergleichen eher geistesverwandt sind. Wenn 
diese Bewegungen nicht als voll entwickelte Systeme integraler Philo
sophie betrachtet werden können, so sind sie doch ihre Vorläufer, tragen 
zu ihr bei und zeigen an, daß ein lebensvolles System integraler Philoso
phie in all ihren wichtigen Varianten im Lauf der Zeit hervorgebracht 
werden wird.

Der Kampf in der Religion

Im Bereich der Religion haben sich die hier behandelten sensualistischen 
und integralen Tendenzen gleichzeitig gezeigt:

1. In militantem Atheismus und religiösen Verfolgungen einerseits, in 
einer bescheidenen religiösen Wiederbelebung andererseits;

2. Im zunehmenden Mißbrauch des Christentums und anderer großer 
Religionen durch herrschende Gruppen, egoistische Interessen und un
wissende Fanatiker, dem als Gegengewicht eine Reinigung und Verede
lung traditioneller Religionen gegenübersteht, welche von denjenigen 
Gläubigen ausgeht, die ihre großen Botschaften nicht verfälschen, sondern 
leben, was sie lehren, besonders bezüglich der ethischen Gebote ihres 
Glaubens;

3. Im Aufkommen haßgeladener, unwissender, pseudo-religiöser Sek
ten auf der einen und neuer, intensiv spiritueller, tiefer und altruistischer 
religiöser Bewegungen auf der anderen Seite.

Der Kampf in der Ethik

In der Ethik hat sich der fortgesetzte Verfall der Ordnung des Sensua
lismus erstens in der fortschreitenden Ablehnung ethischer Werte als uni
versaler Normen manifestiert. Eine utilitaristische und hedonistische Auf
fassung der Ethik erklärt alle solchen Werte und Gebote für bloße mensch
liche Konventionen, die modifiziert und sogar abgeschafft werden können, 
wenn sie sich als unbequem oder anstrengend erweisen.

Zweitens sind diese Werte und Normen auf die Ebene bloßer „Ratio
nalisierungen“ und „Ableitungen“ herabgezogen worden. Sie werden als 
„schöne Vorwände“ beschrieben, welche die eigensüchtigen Interessen 
von Individuen und Gruppen verschleiern und von einer schlauen Mino

rität zwecks Ausbeutung einer dummen Majorität erfunden wurden. Bei 
dieser Behandlung sind ethische Werte und Rechtsnormen zum bloßen 
Rouge und Puder geworden, mit denen ein wenig anziehender Körper 
Von marxistischen „ökonomischen Interessen“, Paretos „Residuen“, 
Freudscher „Libido“ und anderen Komplexen, Trieben und „präpotenten 
Reflexen“ aufgeputzt werden soll.

Drittens haben ethische Werte infolge dieser extremen Atomisierung 
Rlr J^nseben und ihre Wirksamkeit bei der Steuerung menschlichen Ver
altens verloren. „Du sollst nicht“ und „Du sollst“ haben mehr und mehr 

1 lre Macht verloren und sind gleich dem Salz im Evangelium „dumm“ 
geworden und „zu nichts nutze“, so daß sie „hinausgeworfen und mit 

üßen getreten“ werden.
Viertens verbleibt, da die Ethik ihre Wirksamkeit verloren hat, nur 

Ie rohe Gewalt als die kontrollierende Macht für menschliche Beziehun
gen. Wenn weder religiöse, noch ethische, noch rechtliche Werte unser 

erhalten kontrollieren, bleiben nichts als Gewalt und Betrug übrig. Das 
rgebnis zeigt sich im zeitgenössischen moralischen Zynismus und Nihi- 

usmus.
Fünftens hat dieser Zustand moralischer Anarchie natürlicherweise zu

I  Weitverbreiteten Ausbruch von Kriegen, Revolutionen und gnaden- 
°Sen Konflikten geführt, der dieses Jahrhundert charakterisiert hat. Die

111

erabsetzung moralischer Werte hat auch die Bestialität und Unmensch- 
. 1 *eit  hervorgebracht, die sich nicht nur in diesen Kriegen, sondern auch
II »Friedenszeiten“ in Kriminalität und Straffälligkeit zeigt.

i ,nc* schließlich hat diese Anarchie die Menschheit an den Rand apoka- 
Ptischer Selbstzerstörung gebracht, wo neue Kriege ihr Überleben be

drohen.
üieses sind die wichtigsten Manifestationen eines Verfalls der sittlichen 

1 nung des Sensualismus.
allef1111 G1ÜCk fÜr den Menscben Sibt es zu diesem tödlichen Trend par- 
Lini Und m zunebmenclem Ma^e aucb Gegentendenzen und zwar in erster 
ralischalS BxeWegUn§ fÜr d'e Wiedereinsetzung und -Befestigung jener mó
cese W Werte’ eWÍ§’ UniverSal Und bedingungslos bindend sind, 
aber a Und Normen sind in der Bergpredigt niedergelegt, ebenso 
nen . j m den fundamentalen sittlichen Geboten aller großen Religio- 

J^nd ethischen Systeme. S
es nTbe1Cllte m°derner Erkenntnisse ist klar herausgearbeitet worden, daß 
Un¿ v * W*chselnden ördiclien Gebräuchen fundamentale sittliche Werte 
SeUsdiaft * tensnormen giBt> die universal, zeitlos und für alle jene Ge
ist. Di en und Individuen bindend sind, deren Ziel ein gutes Leben 

zeitlosen Werte haben in allen solchen Gesellschaften der Ver- 
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gangenheit gegolten, und sie gelten auch in der Gegenwart weiter. An
dererseits ist ihre Abwesenheit in jenen Gruppen offensichtlich, die sich 
in einem Zustand der Desintegration und des Verfalls befinden.

So zeigt sich die heraufkommende integrale Ordnung der Ethik und des 
Rechts in einem Zug zur erneuerten Anerkennung universaler sittlicher 
Werte. Sie hat sich auch im Anwachsen des Heroismus, des Altruismus und 
des veredelten moralischen Verhaltens bei einer zunehmenden Anzahl 
von Individuen und bei der Organisation vieler Bewegungen zur Über
windung von Krieg, Elend und Ungerechtigkeit und zur Verbesserung des 
menschlichen Schicksals manifestiert. Obwohl die Flauptmedien der 
Öffentlichkeit diesen Bewegungen wenig Beachtung schenken und Zyniker, 
die dem Sensualismus anhängen, ihre Aktionen oft als sentimental oder 
unpraktisch oder unrealistisch lächerlich machen, sind diese Bewegungen 
in den letzten Jahrzehnten doch stetig angewachsen. Zusammen mit den 
Bemühungen, universalen moralischen Grundsätzen erneut Geltung zu 
verschaffen, sind solche Aktionen die ersten Zeichen des kommenden Früh
lings integraler sittlicher Ordnung.

Der Kampf im politischen, wirtschaftlichen und sozialen Leben

Der doppelte Prozeß, der sich im Verfall der vom Sensualismus be
stimmten Institutionen und kulturellen Werte und im Heraufkommen 
einer neuen integralen Ordnung zeigt, ist auch in unserem politischen, 
wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Leben sichtbar. Der Verfall der 
alten Ordnung geht auf zwei Weisen vor sich: einmal in der Degeneration 
ihrer freien, auf der Grundlage von Verträgen auf gebauten Institutionen 
und Unternehmungen, die Zwang ausübende und betrügerische Monstren 
hervorbringen; und zum anderen im zunehmenden Aussterben dieser 
ursprünglichen Institutionen, Werte und Ideologien.

Um die volle Bedeutung dieser Festeilungen zu erfassen, muß man 
sich vergegenwärtigen, daß all die verschiedenen Formen menschlicher 
Beziehungen sich leicht auf drei Hauptklassen verteilen lassen: 1. der 
Familie ähnliche, die von Liebe, Hingabe und Opferbereitschaft durch
wirkt sind; 2. freie Vertragsbeziehungen, die zu beiderseitigem Vorteil 
eingegangen werden; diesen liegt weder Liebe noch Haß oder Zwang zu
grunde, sie bringen jedoch allen Vertragspartnern Gewinn; und 3. erzwun
gene Beziehungen, die von einem Partner dem anderen gegen seine Wün
sche und Interessen aufgezwungen werden. Von diesen drei Beziehungen 
ist die erstere die edelste, die erzwungene die schlimmste, während die ver
tragliche die mittlere Position einnimmt.

Der Anteil jedes dieser drei Typen in einer gegebenen Gesellschaft 

variiert von Gruppe zu Gruppe und von Epoche zu Epoche. So war 
zum Beispiel der Charakter sozialer Beziehungen in der mittelalterlichen 
Gesellschaft Europas vom 8. bis zum 12. Jahrhundert in der Hauptsache 
dem der Familie ähnlich, in geringerem Grade auf Zwang und nur selten 
auf Verträgen gegründet. Vom 16. bis zur Mitte des 18. Jahrhunderts 
nahm der Anteil erzwungener Beziehungen merklich zu. Im 19. Jahr
hundert wurden menschliche Beziehungen in westlichen Gesellschaften 
vorwiegend auf Verträge gegründet. Diese Periode war in der Tat das 
goldene Zeitalter der freien Vertagsbeziehungen, währenddessen die west- 
hche Gesellschaft ein bequemes sensualistisches Haus baute, auf Bündnis, 
Vertrag und freie Übereinkunft zum gegenseitigen Nutzen ihrer Glieder 
gegründet. Ihr vorherrschendes System kapitalistischer Wirtschaft war 
em Vertragssystem ökonomischer Beziehungen zwischen den beteiligten 
Parteien, den Arbeitgebern und den Arbeitnehmern. Diese Art von Wirt
schaftsordnung unterschied sich von dem Zwangssystem der Sklaverei 
und Leibeigenschaft ebenso wie von dem Beziehungssystem, das in einer 
guten Familie herrscht, deren Mitglieder durch Liebe und gegenseitiges 
Vertrauen zu einem „Wir“ vereint werden. In der kapitalistischen Wirt- 
Schaftsordnung wurde jede Einzelperson beinahe ein frei Handelnder, 
dcr seine Beschäftigung wählte und vertragliche Vereinbarungen mit 
Arbeitgebern oder Arbeitnehmern nach Wunsch einging oder ablehnte.
. Pn politischen Bereich führte der Aufstieg vertraglicher Beziehungen 
ini 19. Jahrhundert zur Eliminierung autokratischer Zwangsherrschaft. An 
lhre Stelle traten demokratische Herrschaftsformen, deren Regierungen 
auf Vertragsbasis gewählt, in ihrer Macht beschränkt und zur Respektie- 
^Ung der unveräußerlichen Rechte des Bürgers verpflichtet waren — seines 

e ens, seines Eigentums und Strebens nach Glück, seiner Freiheit der 
e e, der Presse, der Religion, des Zusammenschlusses, der Beschäfti- 

§Ungswahl usw. Das Wahlprinzip wurde entscheidend für die Berufung 
°n Regierenden und öffentlichen Würdenträgern. Auf Verträgen grün- 

Regierungen des Volkes für das Volk durch das Volk ersetzten 
Weitem Maße die autokratischen Regierungen, die entweder von 

selk ttGiS Gnaden“ oder durch Gewalt und den Willen der Herrschenden 
Selber bestanden.

ändern dieSe wirtschaftlichen und politischen Einrichtungen,
catione rU.ber hlnaus Praktlsch auch alle anderen wichtigen Organi- 
Kirchenz^i aU^ ^ertraSe gegründet. Die Religionsfreiheit wandelte 
gen gevrárigheit.und -organisation, die vordem weitgehend erzwun- 
durfte • esen waren, *n e*ne Angelegenheit freier Übereinkunft um; man 
Eine ä^h l^k 6 reftgiösen Gemeinschaft beitreten oder auch nicht.

miche Umwandlung fand innerhalb der Familie statt. Die Ehe 
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wurde zu einem rein zivilen Vertrag zwischen freien Partnern erklärt, 
im Gegensatz zu einer erzwungenen Vereinigung, bei der die Partner oft 
gegen ihren Wunsch durch Eltern oder andere Autoritäten ausgesucht 
wurden. Nachdem die Eheschließung zu einer Sache von Verträgen ge
worden war, wurde sie auch im Hinblick auf ihren Verlauf und ihre 
Auflösung dazu gemacht, im Gegensatz zur Ehe des Mittelalters, die 
prinzipiell unauflöslich war. Der Grundsatz der Freiheit und der unver
äußerlichen Rechte des Individuums durchdrang allmählich fast alle Orga
nisationen, einschließlich des militärischen Apparates einiger westlicher 
Länder, der eine Armee von Freiwilligen wurde, die auf Vertragsbasis 
dienten.

Aus mehreren Gründen, die hier nicht behandelt werden können, be
gann sich unglücklicherweise zu Anfang des 20. Jahrhunderts die ganze 
soziokulturelle Ordnung des Sensualismus zu zersetzen, und mit ihrem 
Verfall begann auch das ganze Vertragsgewebe der westlichen Gesell
schaft zu zerfallen. Politische, wirtschaftliche und soziale Institutionen 
des Westens wurden weniger und weniger frei und dienten in vielen 
Fällen nur noch dazu, den darunterliegenden Zwangscharakter zu ver
tuschen. In vielen euro-amerikanischen Staaten hörte die Existenz einer 
vertraglichen Regierungsform und kapitalistischen Wirtschaft nach 1914 
auf; in vielen anderen wurde diese Form in zunehmendem Maße durch das 
Eindringen zwangausübender oder betrügerischer Zerrbilder vertraglicher 
Systeme verfälscht. Verschiedene totalitäre Formen von Regierung und 
Wirtschaft nahmen ihren Platz ein: kommunistische, faschistische, nazi
stische, militäroligarchische und andere Spielarten des Cäsarismus und 
der Diktatur.

In der Gesellschaft des 19. Jahrhunderts, die Vertragscharakter trug, 
kontrollierten die gewählten Regierungen nur einen schmalen Sektor der 
sozialen Beziehungen und Verhaltensweisen ihrer Bürger. Die wirtschaft
lichen Verhältnisse der Produktion, der Verteilung und des Verbrauchs, 
die Wahl der Beschäftigungen, der Zerstreuungen, des Wohnortes, der Ehe, 
der Religion, der Erziehung, der politischen Zugehörigkeit, der ideolo
gischen Vorliebe usw. — all dies wurde vom Individuum frei entschieden.

Im Gegensatz zu dieser freien Gesellschaft sind die ganz oder teilweise 
totalitären Regierungen von heute selbsteingesetzt, nicht gewählt oder 
durch Vertrag konstituiert. Wenn manche von ihnen ihre Untertanen 
noch zwingen, an sogenannten Wahlen teilzunehmen, so sind das nur 
trügerische Imitationen wirklich freier Wahlen. Nicht Individuen und 
private Gruppen, sondern die Regierung ist es, die nun fast das ganze 
Verhalten, die Ideen und Beziehungen der Bürger bestimmt, kontrolliert 
und reguliert. Dies trifft für die autokratischen Nationen des kommu

nistischen Blockes zu und auch für Länder wie die Türkei, Saudi-Arabien, 
Formosa, Iran, Pakistan, Süd-Korea, Thailand und andere. In vielen 
sogenannten demokratischen Ländern, einschließlich Spaniens, Portugals 
und mehrerer Länder des Mittleren Ostens und Lateinamerikas, ist die 
Gängelung durch die Regierung gemäßigter, aber sie ist doch weit über 
ihre Grenzen im 19. Jahrhundert hinausgewachsen und dehnt sich immer 
noch weiter aus. Das Zwangsregime selbsternannter Diktatoren und 
°hgarchischer Cliquen hat weithin die Regierung des Volkes für das 
Volk und durch das Volk ersetzt, wie sie das 19. Jahrhundert kannte. Das 
reie Unternehmertum der kapitalistischen Wirtschaft wird weithin durch 

Wirtschaftsformen ersetzt, die durch Regierungsmaßnahmen gesteuert 
Werden.

Ein ähnlicher Verfall hat sich bei vielen demokratischen Werten, Un
ternehmungen und Organisationen vollzogen. Das freie allgemeine Wahl
recht bei der Wahl der Regierung und der Entscheidung über lebens
wichtige nationale Probleme ist entweder völlig abgeschafft, weitgehend 
eingeschränkt oder durch betrügerische Ersatzformen verdrängt worden. 

,ein Platz ist entweder von gewalttätiger Machtergreifung durch Revolu
tionäre und Militärs oder von wirtschaftlichem Druck und monopolisti
scher Propaganda durch kontrollierte Presse und kontrollierten Rund- 
unk eingenommen worden.
. anderen Gruppierungen, wie der Familie, hat dieser Zug zum Verfall 

^ne Schwächung ihrer Einheit, Festigkeit und Heiligkeit hervorgeb rächt.
le Zunahme von Ehescheidungen, Verlassen des Ehepartners, vor- und 

Außerehelichen Geschlechtsbeziehungen, kinderlosen Ehen, mangelnder 
^yalität und die Abnahme von Liebe und Verantwortung zwischen 

ann und Frau und zwischen Eltern und Kindern sind die unbestreit- 
aicn Manifestationen dieses Niederganges.

Voj/j16’ auf Vertrag beruhende Arbeitervereinigungun sind allmählich 
tisch der Regierung erzwunSene Zusammenschlüsse geworden oder poli- 
Chae ,Apparate und -Banden zur Arbeitserpressung“ halb zwanghaften 
PulTt teíS; V°n korrupten Politikem und Erpressern autokratisch mani- 

Itn R • Sle lhre Macht durch Betrug’ Drohungen und Gewalt aus.
des v?ereiCh internationaler Beziehungen schließlich ist die Befolgung 
dieses ptragSPrmZipS “ crschreckcnder Weise abgesunken. Der Triumph 
ten ZwisTZ1Pn ™ 19' Jahrhundert führte 211 vertraglichen Obereinkünf- 
Zur Einr< ReSlerungen, zur Entwicklung internationalen Rechtes und 
Schieds ' ■ l"’8 V°n lnternationalen Gerichtshöfen wie etwa dem Haager 
Bruch vo" K F'eSe inst’tuti°ncn trugen wirksam dazu bei, dem Aus- 
bis 19)4 n ■ Iac^en zuvorzukommen und machten die Zeit von 1814 

einer der friedlichsten der griechisch-römischen und westlichen 
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Geschichte. 1914 wurde diese friedliche Ordnung durch den Ersten Welt
krieg abrupt beendet. Die bindende Kraft internationaler Übereinkünfte 
und Verträge schwächte sich plötzlich ab, internationales Recht wurde 
mißachtet und alle Regierungen ohne Ausnahme wurden verantwortungs
los und ihren Verpflichtungen untreu. Gewalt und Betrug sind höchste 
Richter in internationalen Konflikten geworden.

Darüber hinaus haben Werte und Institutionen des Sensualismus einen 
inneren Verfall durchgemacht, so daß sie in zunehmendem Maße nutzlos, 
leer und überholt wurden.

Unter den Bedingungen des ethischen Atomismus und des politischen 
Nihilismus tendiert die auf Verträge gegründete Ordnung zu einem Ver
fall, der zu gesetzlosem, amoralischem Zwang oder erpreßten Pseudo- 
Verträgen führt. Was nützen feierliche Erklärungen über Gleichheit oder 
über das Recht aller Bürger auf Leben, Freiheit und das Streben nach 
Glück, wenn es im wirklichen sozialen Leben eine enorme Ungleichheit 
zwischen der Macht einiger weniger Multimillionäre und der Abhängig
keit der großen Massen gibt, die wenig politische oder wirtschaftliche Un
abhängigkeit haben, da sie von allen möglichen großen und kleinen 
Herren beherrscht werden, vom Vorarbeiter oder Blockwart angefangen 
bis zu den höchsten Spitzen hin? Was ist der Realwert der Freiheit der 
Presse oder anderer Kommunikationsmittel, wenn sie durch eine kleine 
Gruppe der Machtelite kontrolliert werden? Auch der Wert freier Wahl 
des Arbeitsplatzes oder des individuellen Strebens nach Glück ist nicht groß, 
wenn Millionen von Arbeitslosen überhaupt keine Anstellung finden kön
nen und wenn so viele in ihrem trüben Leben wenig Schönheit oder Be
friedigung erfahren.

Der Verfall wahrer Vertragsgesinnung ist auch im Vorherrschen solcher 
Verträge offensichtlich, deren Verpflichtungen durch beide Partner belie
big gebrochen werden. Und Verträge zwischen den Mitgliedern verbreche
rischer Banden, zwischen Industrie- und Finanzkapitänen oder zwischen 
den Mitgliedern einer Gewerkschaft, Verträge, die diesen Vertrags- 
partnerr nützen, aber der Gesellschaft insgesamt schaden, werden Pseudo- 
Verträge, und die Freiheiten, die sie angeblich verkörpern, werden nur 
die hohlen, toten Schalen dieser Werte.

Ein ähnlicher Verfall hat auch das Prinzip betroffen, auf der Grund
lage des allgemeinen Wahlrechts Vertreter in die Regierung vertraglich 
konstituierter Gesellschaften zu wählen. In seiner wahren Funktion hat 
es eine Regierung des Volkes durch das Volk und für das Volk hervor
gebracht; nun, in seiner Hohlform, bringt es nur noch eine Regierung 
von Politikern durch Politiker für Politiker hervor. Kein Wunder also, 
daß ein großer Teil der Wähler das Wahlrecht heute nicht mehr als ein 

großes Privileg, sondern als eine Last und Zeitverschwendung betrachtet. 
Sie ziehen es vor, sich mit dieser lästigen Sache nicht zu befassen und wäh
len nicht einmal bei den Wahlen des Staatschefs. Die Geringschätzung des 
Wertes von Wahlen ist so weit gegangen, daß die Bürger in einer Reihe 
von Staaten von Gesetzes wegen zum Wählen gezwungen werden; Unter
lassung der Wahl ist zum strafbaren Vergehen erklärt worden! Diese Tat
sache allein schon genügt als Zeugnis dafür, daß das Wahlprinzip vom 
Rang eines großen Privilegs auf den einer unangenehmen Last herabge
sunken ist, die durch Zwang auferlegt werden muß, wenn sie überhaupt 
übernommen werden soll.

Ähnliche Anzeichen des Absterbens lassen sich bei vielen jener politi
schen und sozialen Entwürfe beobaditen, die von der sensualistischen 
soziokulturellen Ordnung in ihrer schöpferischen Periode entwickelt 
Wurden. Ob es sich nun um die Ideologien Lockes, Rousseaus oder Marx’ 
handelt, um Spielarten demokratischer, liberaler, fortschrittlicher, konser
vativer, sozialistischer, syndikalistischer oder kommunistischer Systeme, 
°b ihr Ziel nun Freiheit, Gleichheit, freies Unternehmertum, Planwirt
schaft, ¿er Wohlfahrtsstaat oder der „new deal“ ist — all diese Ideologien, 
,e früher Millionen von Anhängern mit großer Begeisterung erfüllten, 

^nd heute fast tot. Ihre Wahrheiten sind als Irrtümer entlarvt, ihr Feuer 
dahin, ihre Asche ist kalt. Infolgedessen haben gegenwärtig die meisten 

Nationen keine lebendige, schöpferische Ideologie, die den Herausfor- 
. erungen unserer Zeit fortlaufend begegnet und weise den sicheren Weg 
111 die Zukunft aufzeigt. Alles, was sie anzubieten haben, ist ein aufge- 
^ärmtes Gebräu von Bruchstücken, den Resten einer einst großen Ideo- 
°gie von verantwortlicher Regierung und freiem, auf Verträgen ge

gründetem Unternehmertum. Wenn wir in einem Zeitalter der Verwirrung 
en, so trifft dies auf den Bereich der Politik in besonderem Maße zu.
Nachdem wir einen Umriß vom Niedergang der sensualistischen poli- 

Un Cn ^nst‘tut'LOnen» Werte und Ideologien gezeichnet haben, wollen wir 
e- s nun einem helleren Bild zu wenden: den Zeichen der Herauf kunft 

neuen integralen sozio-politischen Ordnung.
Schaft|SeineUe °rdnun§ Sründet in zwei Realitäten: der modernen wissen- 
Sie . n Erkenntnis und der angesammelten Weisheit der Menschheit. 
und R- nicht V°m KamPf ums Dasein und allgemeiner Konkurrenz 
Pathi 1Valltät beseelt’ sondern vom Geist universaler Freundschaft, Sym- 
für alle1111^ se^bst^oser Liebe, der gegenseitige Hilfe hervorbringt — aller

EisScheideC|U\WedereS CS nUr ebl^e wenige und verhältnismäßig be- 
Erst 1C dieser neuen Ordnung, die sich anführen lassen.

ens, während die Vertragsordnung des Westens zerfällt und durch 
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zwangausübenden Totalitarismus ersetzt wird, sind viele asiatische und 
afrikanische Gesellschaften von einer herrschenden Zwangsordnung zu 
einem freieren Vertragssystem übergegangen, mit dessen Hilfe sie sich 
sozial und politisch organisieren.

Einen solchen Übergang haben ehemalige Kolonialvölker wie Indien, 
Indonesien, Pakistan, Tunesien, Marokko und andere erlebt, die ihre poli
tische und soziale Unabhängigkeit wiedergewonnen haben. Auf diese 
Weise wird die rückschrittliche politische Wandlung im Westen in gewis
sem Maße durch die fortschrittliche politische Umwandlung vieler asia
tischer, afrikanischer und anderer Gesellschaften aufgewogen.

Zweitens, während die Vertragsordnung internationaler Beziehungen 
weitgehend geschwunden ist, sind mehrere internationale Institutionen 
wie z. B. die UNO entstanden und versuchen, eine weltweite Vertrags
ordnung aufzubauen, die die Einzelabmachungen dieser oder jener Regie
rungen ersetzen soll. Trotz ihrer vielen ernsten Fehler bergen solche inter
nationalen Institutionen doch große Möglichkeiten. Sie können sich zu 
wichtigen Instrumenten des Weltfriedens entwickeln und den Zusammen
schluß separater Staaten wenigstens zu einer lose verbundenen Weltge
meinschaft herbeiführen.

Drittens, und dies ist das Wichtigste, gibt es einen Wandel, der dadurch 
angezeigt wird, daß nicht alles in den totalitären und oligarchischen Staa
ten, die auf die Ordnung durch Vertrag folgten, erzwungen und betrüge
risch ist. Obwohl das Gesamtgewebe unter solchem Regime weitgehend 
durch Zwang charakterisiert ist, enthält es darüber hinaus einen erheb
lichen Anteil an familienähnlichen Beziehungen. Eine solche Situation 
läßt sich z. B. in der Sowjetunion beobachten. Dies bedeutet, daß de’ 
Niedergang der Vertragsordnung des 19. Jahrhunderts zum. Totalita
rismus hin nicht durchwegs regressiv gewesen ist; ein Teil der früher auf 
Verträgen gegründeten Beziehungen sind in edlere familienähnliche Be
ziehungen verwandelt worden. Diese Beziehungen sind in der Tat die 
„heimliche Kraft“, der totalitäre Systeme verdanken, was sie an Stärke, 
Prestige und partieller Rechtfertigung haben. Ohne deren einigende Wir
kung wären die bloß durch Zwang funktionierenden Mechanismen dei 
sowjetischen, chinesischen und anderer Gesellschaften längst auseinander
gefallen.

Seite an Seite mit der unmenschlichen Reglementierung und Verskla
vung von Millionen Bürgern haben das sowjetische und ähnliche System6 
diese Millionen von vielen Formen der Unterdrückung und Ausbeutung 
befreit, unter denen sie vorher gelitten hatten. Durch ihre Politik der 
Kollektivierung, Nationalisierung und teilweise auch Egalisierung haben 
diese Systeme in ihren Bürgern nicht nur die Mentalität und das Vei- 

halten bevormundeter und versklavter Gefangener hervorgerufen, son
dern auch das Ethos und das Verhalten eines freien, kollektiven „Wir“, 
das spontan durch Sympathie und Verantwortung, durch gegenseitige 
Hilfe, freie Zusammenarbeit und selbstlose Liebe zu einer großen Familie 
vereint wird. Eine solche Gemeinschaft ist etwas ganz anderes als die ein
samen Massen in den oligarchischen Vertragsgesellschaften von heute; in 
den familienähnlichen Gemeinschaften gibt es, wenn überhaupt, dann 
nur wenige isolierte Individuen, die restlos in ihren eigenen egoistischen 
Ambitionen und Rivalitäten aufgehen, ohne sich um andere zu kümmern 
und ohne daß andere sich um sie kümmern.

Es ist diese Kraft selbstloser Liebe, ob primitiv oder rein, die die 
familiären Formen menschlichen Verhaltens, menschlicher Beziehungen 
und Organisationen beseelt, motiviert und stark macht.

Dies erklärt, warum die Umwandlung einiger Vertragsbeziehungen zu 
familiären Beziehungen so wichtig ist. Zwischen dem groben Unkraut 
totalitärer Systeme und zwischen dem verwelkten und ausgetrockneten 
Gras demokratischer Gesellschaften zeigt das Hervorsprießen einiger 
grüner Triebe familienähnlicher Beziehungen den Beginn neuen Wachs
tums an, das die Erde von neuem fruchtbar machen kann.

Viertens vermehren sich familienhafte soziale Institutionen nicht nur 
111 totalitären, sondern auch in demokratischen Ländern in der Form etwa 
v°n Bewegungen auf den Wohlfahrtsstaat, den fortschrittlichen Republi- 
Kamsmus und die liberale Demokratie zu. Verschiedene familienhafte 
Bereinigungen wie die Herrnhuter und die Quäker, aber auch viele ver
schiedene Formen von sozialem Dienst, Zusammenarbeit und gegensei
tiger Hilfe sind gewachsen. In der Tat sind alle solche rasch anwachsenden 

^Ziehungen, Gemeinschaften, Bruderschaften und soziokulturellen In- 
^tutionen die Vorläufer der neuen integralen soziokulturellen Ordnung.

enn sie bis zu ihrer vollen Entwicklung gelangt, verspricht diese Ord- 
nung edler und besser zu werden als die durch Zwang oder Verträge 

aiakterisierten Ordnungen der Vergangenheit.
I ^lese heraufziehende integrale Ordnung impliziert auch mehrere radi
no 6 Veränderungen in den Regierungen der Staaten, in den großen Kor- 
m^ktlOnen im Bereich der Wirtschaft, der Gewerkschaften und anderer 

D tl-ger OrSanisati°nen.
nun reir.bedeUtSame ZÜ§e in der Qtialifikation, die innerhalb dieser Ord- 
lasJ U, die Ausübung von Regierungsgewalt erforderlich sein wird, 

s^n sich bereits beobachten.
vc>n 4erSte davon manifestiert sich in dem rasch zunehmenden Anteil 
tr°lle 1SrChaftlern Und BxPerten an der Planung, Entwicklung, Kon- 

tm Ausführung von Handlungen der Regierung.
10 Mcn^lidi= Existenz 2
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Neben diesem Verfall der Kunst des Sensualismus können wir das 
Heraufkommen einer modernen Kunst beobachten, die der erste Aus
drude einer neuen, integralen Form ist; sie ist bedeutsam als Manifestation 
gegen die leere Kunst des Sensualismus und als Suche nach neuer Leben
digkeit. Die moderne Kunst befindet sich offensichtlich auf dem Wege 
zu einem neuen Schönheitsbegriff, aber — abgesehen von einigen glück
lichen Ausnahmen — treibt sie noch auf einem Ozean, von dem es keine 
Seekarte gibt, und ist noch nicht in ihrem gelobten Land angekommen. 
Trotzdem kündigt sich in der Revolte gegen die senile Kunst des Sensualis
mus und im Bemühen um die Schaffung neuer Kunstformen eine herauf
kommende integrale Kunst an, zu der diese Bemühungen bereits beitragen. 
Ihnen gelingt es schon, Werke integraler Schönheit zu schaffen, die zwar 
noch unvollkommen sind, die aber doch eine Kunst ahnen lassen, die 
Wahrheit und Schönheit wieder vereinen, der Erfahrung Sinn verleihen, 
das Häßliche schön, das Sterbliche unsterblich machen, das Niedere ver
edeln und sich als erleuchtend, erhebend und geistig inspirierend erweisen 
wird.

Die Wiedervereinigung des Wahren, Guten und Schönen

In scharfem Umriß sind dies die großen Tendenzen unserer Zeit. Be- 
greift man sie adäquat, so werden tausende von Einzelereignissen und 
Veränderungen, die täglich stattfinden, verständlich; einige kann man 
sogar voraussehen und voraussagen.

Unter anderem können wir sehen, daß die neue, aufsteigende sozio- 
kulturelle Ordnung verspricht, eine spontane Einung von Religion, Philo
sophie, Naturwissenschaften, Ethik und Kunst zu einem integrierten 
System von Werten in sich zu bergen, einem System, das auf dem Wahren, 
dem Guten und dem Schönen gründet. Eine solche Einung impliziert das 
Ende des Konfliktes zwischen Natur- und Geisteswissenschaften, der für 
die überreife Ordnung des Sensualismus charakteristisch war. In den 
Termini von Saint Simons Theorie der „kritischen“ und „organischen' 
Perioden im Leben großer Kulturen ausgedrückt, würde diese Einung 
den Beginn einer neuen organischen Ära in der Geschichte der Menschheit 
bedeuten.

Der Kampf zwischen den Kräften der jetzt weitgehend ausgedienten 
Ordnung des Sensualismus und der heraufziehenden neuen integrale11 
Ordnung vollzieht sich unerbittlich in allen sozialen und kulturelle11 
Bereichen und im inneren Leben eines jeden. Das Endergebnis dieses epO" 
chalen Kampfes wird in großem Ausmaß davon abhängen, ob die Mensch" 

heit einen neuen Weltkrieg vermeiden kann. Wenn diese apokalyptische 
Katastrophe vermieden werden kann, dann werden die aufkommenden 
schöpferischen Kräfte die Menschheit in eine große und herrliche Ära 
ihrer Geschichte hineinführen.

(Aus dem Amerikanischen übersetzt von Thelma von Freymann.)
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Grundzüge der menschlichen Existenz

Um den Menschen zu verstehen, müssen wir ihn zunächst innerhalb des 
ganzen Naturzusammenhangs sehen. Er ist unausweichlich und voll
ständig ein integraler Bestandteil der Welt, in der er lebt. Die gleichen 
Atome, die auch Bausteine für das andere Seiende sind, sind auch das 
Material, aus dem der Körper des Menschen aufgebaut ist, und chemische 
Reaktionen, die in der äußeren Welt geschehen, ereignen sich auch in 

seinem Körper.
Insoweit der Mensch ein lebender Organismus ist, hängt seine ganze 

Existenz, wie die aller anderen Organismen, von günstigen Umständen 
innerhalb und von einander assimilierenden Einwirkungen mit seiner Um
gebung ab. Durch den Evolutionsprozeß ist er allen Lebensformen ver
wandt. Was auch immer seine besonderen Merkmale sein mögen, sie 
erscheinen nur als eingebettet in den Mutterboden seiner biologischen 

Existenz.
Der Mensch ist aber ein einmaliges Wesen. Seine Kultur allein beweist 

es. Die Frage ist nun, wie diese Einmaligkeit zu verstehen sei. Wir können 
diese Frage von zwei Seiten angehen. Wir können einmal einen radikalen 
Dualismus in der Natur voraussetzen und den Menschen als Geschöpf 

zweier Welten betrachten, oder aber wir können versuchen, eine Inter
pretation der menschlichen Existenz innerhalb des Systems der Natur 

selbst zu finden.
Obwohl die erste dieser Alternativen in der Vergangenheit oftmal5 

vertreten wurde, führt sie doch zu unüberwindlichen Schwierigkeiten5 
denn wenn der Dualismus erst einmal eingeführt worden ist, gibt es kein6 
Möglichkeit mehr, ihn zu überwinden. Das Problem einer Wechselwii" 
kung zwischen zwei völlig verschiedenen Wesenheiten — Leib und 

Seele — bleibt unlösbar.
Obzwar auch die zweite Alternative ernsten Schwierigkeiten begegnet 

enthält sie doch wenigstens den Ansatz für eine mögliche Lösung. 
eigentliche Schwierigkeit ergibt sich hier nicht aus der Konzeption einßf 
lebendigen Ganzheit, sondern aus einem materialistisch-mechanistischen 
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Ableitungssystem, das die funktionale Wirksamkeit des Geistaspektes der 
Wirklichkeit in Abrede stellt.

Als lebender Organismus teilt der Mensch mit anderen Formen des 
Lebendigen eine dynamische Entwicklung, die vom befruchteten Ei aus
geht und im Erwachsensein gipfelt und somit einen Prozeß funktional 
gesteuerten integrativen Wachstums und epigenetischer Entwicklung dar
stellt. Selbst wenn der menschliche Organismus voll entwickelt ist, ist er 
dennoch niemals festgelegt. Er ist beständig in einer das Gleichgewicht 
haltenden Wechselwirkung mit seiner Umgebung begriffen. Und gerade 
diese zentralgesteuerte organische Aktivität schafft den Rahmen und die 
Wirksamen Verhaltensmuster, innerhalb derer die eindeutig menschlichen 
Handlungen wurzeln.

Aber der komplexe Prozeß der Schaffung dieses Gleichgewichts, der 
Prozeß der Angleichung und immer neuen Berichtigung, geschieht innerlich 
sowohl wie äußerlich. Er ist ein dynamisches Ineinandergreifen empfun
dener Bedürfnisse, Antriebe, Sehnsüchte, Wünsche, Strebungen, Inter
essen, Wahrnehmungen, Emotionen, Haltungen u. ä. — eine Beziehung, 
die zu „etwas“ besteht, das jedes Individuum persönlich und existentiell 
beteiligt. Das will heißen, daß das Individuum sich selbst zu erhalten und 
Zu aktualisieren sucht in dem Sinne, daß seine Bedürfnisse befriedigt 
und seine Möglichkeiten harmonisch realisiert werden. In dieser Situation 
^■fahrt das Individuum sich als „Ich“, als ein biographisch umgrenztes 

entrum der Erfahrung, und das erreicht es, indem es sich in ganz be
stimmter Weise von seinem Körper unterscheidet. Wir können jetzt von 
plnem beseelten Organismus sprechen. Physiologische und psychologische 
^r°zesse durchdringen einander und verschmelzen miteinander in der 

ynarnik des psycho-physischen Ganzen, das den Kern menschlicher Exi- 
stenz ausmacht.

Verwurzelt in diesem zentralen Kern und in fließenden Übergängen 
r.?d mannigfaltigen Wechselbeziehungen sind unsere Erkenntnisse, Ge- 
vo1 C. Und Strebungen. In der Vergangenheit war es üblich, von ihnen als 
ist'i besonderen „Vermögen“ zu sprechen. Aber eine solche Dreiteilung 
erlàri| Ührend’ IhrC Wecbselbeziebungen und deren zahllose Variationen 
die e- keine scbarfe und endgültige Trennung. Eine Handlung z. B.» 
°bje¡ne ^anifestation des Willens darstellt, ist immer auf ein erkanntes 
ohne C P-M Cine erkannte Situation ausgerichtet; und sie ist niemals ganz 
isolier U ]lsgestimmtheit’ die das angestrebte Ziel in sich schließt. Sie als 
in ¿er pZLp etrachten, bedeutet, sie aus ihrem lebendigen Zusammenhang

Es . abrung abzusondern.
Auf J*"  jedocb nocb einen anderen Aspekt menschlicher Existenz.

'-r Ebene tierischer Existenz erscheinen die Verhaltensweisen 
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großenteils als Instinktfunktionen der Organismen selbst. Es scheint, als 
ob die Organismen von einer Einsicht bestimmt würden, die aus den tief 
unbewußten Schichten der genetisch überkommenen Erfahrungen her
stammt. Auf menschlicher Ebene erfahren wir hier die Möglichkeiten und 
angeborenen Grenzen unserer spezifisch menschlichen Entwicklung. In 
einem sehr realen Sinne hängen persönliches Wachstum und persönliche 
Entwicklung von dieser Ebene ab.

Die biozentrischen Impulse und Triebkräfte im Menschen sind jedoch 
nicht allmächtig. Sie selber werden dadurch modifiziert, daß sie für die 
höheren Tätigkeiten des Menschen wesentlich sind und in ihnen ihren 
Ausdruck finden. Den natürlichen Triebkräften und Neigungen des Men
schen überlagert ist die Wertebene, die aus der kulturellen Existenz her
rührt. Und in Antwort auf und in Wechselbeziehung mit den Kultur
formen entwickelt der Mensch seine eigene wahre Menschlichkeit. Es ist 
natürlich wahr, daß es ohne den Menschen keine Kultur geben würde, 
das Entscheidende jedoch ist, daß ohne Kultur der Mensch selber nicht 

Mensch sein würde.
Grundlegend für die kulturelle Existenz des Menschen ist die Tatsache, 

daß er der Selbstreflexion fähig ist, daß er auf sich und seine Antriebe 
und Interessen sehen kann, als seien sie etwas anderes als er selbst. Und 
in gewissem Sinne sind sie das auch. Er kann sich von ihnen in der Re
flexion distanzieren und kann sie eindämmen und sie in Übereinstimmung 
mit seinen Wertungen und Zielvorstellungen bringen. Er kann in Über
einstimmung mit Prinzipien und Gesetzen leben. Und aus diesem Grunde 
können historisch begründete Sinn- und Wertvorstellungen dem Leben 
eines Menschen Gestalt und Bedeutung geben.

Überdies beinhalten auch die eben angesprochenen Tatsachen, daß der 
Mensch als kulturelles Wesen essentiell als ein Werdender existiert, daß er, 
trotz der determinierenden Möglichkeiten seines biologischen Erbes und 
trotz der Beeinflussung durch seine soziale Umgebung, ein Projekt ist und 
bleibt, eine Aufgabe, die durch eigene Bemühungen gelöst werden muß- 
Die Ziele, die er als einzelner oder in gemeinschaftlichen Handlungen 
anvisiert und verfolgt, und sein Wille zu einem „Leben der Fülle“ geben 
seiner Kulturgeschichte Richtung und Sinn.

Was bei diesem Prozeß auf dem Spiel steht, ist nicht nur das Indi' 
viduum im vollen Sinne der in sich abgerundeten Persönlichkeit, sondern 
auch und vor allem die Entwicklung menschlicher Gemeinschaften zur 
höchsten Ebene sittlicher Verantwortlichkeit in Übereinstimmung mit der 
Sicherheit, der Freiheit, der Würde des Individuums, so daß in der und 

durch die Kultur, an der es teilhat, das Individuum selber seine eigenen 
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Möglichkeiten als menschliches Wesen in vollstem Umfang realisieren 
kann.

Das Individuum, das so eingebettet in eine kulturelle Umgebung ver
standen und gesehen wird, ist auch der Ursprung und die Triebkraft aller 
in unserer menschlichen Welt zu findenden Werte. Nur weil das Indi
viduum selbst gewisse Erfahrungen macht — und zwar auf allen Ebenen 
seiner Existenz —, mißt es den es selbst umgebenden Objekten Wert bei 
und sieht die Welt, in der es lebt, unter der Perspektive mannigfacher 
Wertbestimmungen. Natürlich evozieren die Objekte und Ereignisse 
dieser Welt die Werterfahrungen in jeder gegebenen Situation. Aber die 
Werte sind nicht den Objekten und Ereignissen inhärierende Qualitäten. 
Was ihnen inhäriert, sind wertfreie Qualitäten, auf die das Individuum 
Wertend antwortet. Es selbst mißt auf Grund seiner Werterfahrungen 
den ihm begegnenden Objekten Wert bei oder nicht. Es selbst ist die 
Quelle aller Wertzuschreibungen. Ein unabhängiges Reich der Werte im 
Sinne Platons gibt es einfach nicht.

Dies bedeutet nun nicht, daß der Mensch Werte nicht etwa „entdecken“ 
könnte. Es bedeutet nur, daß wir uns darüber klar sein müssen, was wir 
unter „Entdeckung“ verstehen wollen. Ein einfaches Beispiel soll erläu
tern, worum es hierbei geht. Wir wollen einmal annehmen, daß uns eine 
gewisse Frucht nicht besonders gut schmeckt. Wir schreiben ihr also einen 
geringen Geschmackswert zu. Dann aber stellen wir durch chemische 
Analyse fest, daß sie viele Mineralien und Vitamine enthält, die für die 
’Menschliche Gesundheit unentbehrlich sind. Da wir jedoch Gesundheit 
’Mehr Wert beimessen als dem Genuß bei gutem Geschmack, schreiben 
^vir der Frucht nunmehr einen anderen Wert zu. In der Tat sagen wir 
. ann> die Frucht mag zwar nicht gut schmecken, aber sie ist gut für uns.

haben eine Entdeckung gemacht. Aber es ist eine Entdeckung neuer 
^atsachen, auf Grund derer wir der Frucht einen neuen Wert zuschreiben.

Cr neue Wert als soldier liegt nicht in der Frucht. Die in ihr enthaltenen 
^alitaten sind chemischer Natur und sdiaffen nur eine neue Tatsachen- 
S’undlage für die Wertbeimessung.
istAber der Mensch’ der somit der Angelpunkt aller Wertzusdireibungen 

Eb 1St aUCh ein Sehr komplexes Seiendes, das gleichzeitig auf vielen 
tun nen existiert’ und auf Jeder Ebene macht er ihr spezifische Werterfah- 
^ohlbunterscheiden leicht Sinnenfreuden, Triebbefriedigung, unser 
friede efi?den’ die Befriedigungen aus dem Gemeinschaftsleben, Seelen- 
Mnd e’ * ^Vergnügen aus Unternehmungen und schöpferischer Tätigkeit 
die p- n ^e^\bl der Erfüllung oder des Glücks. Und natürlich erfahren wir 

Diegp^tedlgen ausdrücklich als Unwerte.
enen sind auf mannigfache Weise miteinander verbunden. In 
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jeder gegebenen Situation können die Erfahrungen unlöslich miteinander 
verflochten sein; die Ebenen können einander erst richtig zur Geltung 
bringen oder miteinander in Konflikt geraten. Sie bleiben jedoch unter
scheidbar. Was aber besonders wichtig ist, ist die Tatsache, daß wir selber 
auf jeder dieser Ebenen als Person auf dem Spiele stehen und daß sich 
allein darin eine grundlegende Wertnorm anzeigt. Sinnenfreuden allein 
z. B. beteiligen uns nur oberflächlich und für einen flüchtigen Augenblick. 
Der Seelenfrieden jedoch — oder sein Nichtvorhandensein — berührt uns 
zutiefst. Und auf der Ebene der Selbsterfüllung stehen wir vollständig 
als Person auf dem Spiel.

Das Selbst, das so der Kern und die Grundlage aller Wertungen ist, 
ist keine blasse Abstraktion der Erkenntnistheorie, sondern das Selbst, 
dessen Realität und Natur offenbar werden in der Realität und Natur 
seiner Antwort auf vorgegebene Situationen. Es ist das empirische Ich 
in all den Schwierigkeiten seiner Existenz, einschließlich seiner Projektion 
eines idealen Selbstbildes — seines Lebensplanes. So verstanden ist Selbst
verwirklichung kein psychologischer, sondern ein normativer Begriff, die 

Grundlage aller Wertungen.
Ein zusätzlicher Punkt muß noch erörtert werden.
Wertgesichtspunkte als solche bedingen in sich keine sittlichen Ver

pflichtungen. Letztere ergeben sich nur, wenn die Wertgesichtspunkte uns 
veranlassen, bestimmte Bindungen einzugehen. Es liegt im Wesen einer 
Bindung, daß sie eine Verpflichtung nach sich zieht und ein Recht garan
tiert. Wenn ich also verspreche, dich zu einer bestimmten Zeit und an 
einem bestimmten Ort zu treffen, habe ich mir selbst eine Verpflichtung 
auferlegt, und ich habe dir das Recht zu der Annahme gegeben, daß ich 
ihr nachkommen werde. Beides, Verpflichtung und Recht, sind in einer 
Bindung eingeschlossen, und beide sind sittlich. Das Eingehen einer Bin
dung jedoch ist wertbestimmt.

Es ist aber nun die entscheidende Tatsache, daß meine Bindungen i* 1 
jedem Falle Manifestationen meines Ich als eines selbstgesetzlich Handeln
den, als Person, sind. In der Tat bestimme ich mich als Person in und 

durch meine Bindungen. Und in diesem Sinne ist die menschliche Existenz, 
wertbestimmt wie sie ist, auch eine sittliche Existenz. Ich glaube, die Tat
sachen sind in diesem Fall klar; und sie enthalten eine Herausforderung, 
die wir nicht außer acht lassen können, oder nur unter Gefährdung 
unserer eigenen Existenz als verantwortlich und frei Handelnde — als 
menschliche Wesen im vollen Sinne des Wortes.

Wenn wir für das Individuum die hier entwickelte Konzeption anneh
men, dann ist auch eine Interpretation einer Gemeinschaft auf der Wert
basis möglich.

Wir können sagen, daß eine Gemeinschaft existiert, wo immer zwei 
oder mehr Menschen übereinkommmen, auf die Realisierung eines ge
meinsamen Wertes hin zusammenzuarbeiten und wo ein solches Über
einkommen bindender Natur ist. In einer solchen Gemeinschaft bewahren 
alle Glieder, die Mitarbeiter an einer gemeinsamen Aufgabe sind, ihre 
Integrität als frei Handelnde und ihre Eigenständigkeit als Personen. 
Ihre Zusammenarbeit hängt von ihrer Zustimmung ab, nicht vom Zwang, 
und das Wohl aller geht alle an. Nächstenliebe, Demokratie, soziale 
Gerechtigkeit haben hier ihre Wurzeln. Es ist nicht erforderlich, dies 
näher zu erörtern.

In dem hier intendierten Sinne jedoch soll eine Gemeinschaft nicht mit 
einem Staat oder einer Nation verwechselt werden. Es ist ganz legitim, 
z. B. von einer internationalen „Gemeinschaft von Gelehrten zu spre
chen oder die Mitgliedstaaten der Vereinten Nationen als eine Gemein
schaft zu bezeichnen. Aber wenn das so ist, dann können Gemeinschaften 
nebeneinander bestehen, sie können sich überschneiden und sich gegen
seitig zur Geltung bringen oder miteinander in Konflikt geraten. In der
art komplexen Situationen führt die Verfolgung so verschiedener Wert
komplexe, um die Gemeinschaften zentrieren, zur Gründung von Insti
tutionen, deren Aufgabe die Verwirklichung der in Frage stehenden Werte 
’st. Die Familie, die Schule, die Kirche sind derartige Institutionen. Ein 
Komplex von Institutionen in ihren wechselseitigen Beziehungen ist eine 
Gesellschaft im streng soziologischen Sinne des Wortes. Er ist auch eine 
Durchstrukturierung der Wertgesichtspunkte der Gesellschaft.

Aber wegen der möglichen, in einer solchen Gesellschaft enthaltenen 
Konflikte und um im Interesse von Harmonie und Frieden über die 
Etagen der Aufgaben und Vorrechte jeder Institution zu entscheiden, 
besteht die Regierung als eine besondere Institution. Daraus folgt, daß 
die Regierung immer den Zielen der Gesellschaft untergeordnet bleiben 
muß, daß ihre einzige Aufgabe darin besteht, jene Bedingungen des Ge- 
me¡nschaftslebens zu schaffen und zu wahren, die allen Individuen die 
^aximalen Möglichkeiten bieten können, die ihnen innewohnenden Mög- 
lchkeiten als sittlich verantwortliche, selbstgesetzliche menschliche Wesen 

v°llem Umfang zu realisieren. Und da dies im Prinzip das Ziel jeder 
eg’erung ist, bilden alle Staaten zusammen nur eine einzige große Ge- 

ihrlnSCla^ — Gemeinschaft der ganzen Menschheit. Kant träumte von 
bu er Abhandlung „Zum Ewigen Frieden“ schrieb, der Völker- 
bch War dßr erste uns’diere Schritt auf dem Wege zu ihrer Verwirk- 
We,Un^’ Vereinten Nationen haben trotz ihrer Unzulänglichkeiten (die 
bew^e^en<^ *n den »nationalen Interessen“ mächtiger Staaten wurzeln) 

le$en, daß Zusammenarbeit auf vielen Gebieten auf weltweiter Basis
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möglich ist. Selbst wenn die Tatsachen enttäuschend sind, bleibt doch das 

Ideal.
Die Geschichte der Menschheit ist zu allen Zeiten voller Niederlagen 

gewesen. Rückschläge haben zunichte gemacht, was an Fortschritten 
erzielt worden war. Die Tatsachen sprechen eine harte Sprache. Aber 
über die Jahrhunderte hinweg hat es dennoch einen Fortschritt gegeben 
— einen langsamen Fortschritt auf eine Verwirklichung der allgemeinen 
Humanität der Menschheit hin. Unsere letzten Wertziele können nicht 
geringer sein als das, was in den größten Errungenschaften der Vergangen
heit begründet ist, denn nur unter der Perspektive derartiger Errungen
schaften finden wir einen Sinn in der Geschichte. Und nur unter der 
Perspektive eines solchen Fortschritts finden wir die grundlegenden Wer
tungen, die für unsere Existenz entscheidend sind. Und in unserem Stre
ben, ein solches Endziel zu erreichen, finden wir unsere Erfüllung als 

menschliche Wesen.
(Aus dem Amerikanischen übersetzt von Dr. Irmgard Bode und Dons Wulf, Pädago
gisches Seminar der Universität München.)

DALLAS LASKEY
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Kollektive sittliche Verantwortlichkeit

I.

Von Zeit zu Zeit hat es in der Geschichte der Menschheit Krisen gege
ben, in denen sich eine große Einsicht verbreitet hat. Dadurch ist der 
klensch mit einem tieferen Verständnis seiner selbst und seines Mit
menschen bereichert worden. Allzu oft jedoch geht die Einsicht verloren, 
wenn die Krise vorüber ist, und auch die größte Anstrengung kann sie 
mcht mit ihrer ursprünglichen Dringlichkeit oder Dynamik zurück- 
btingen. In diesem Aufsatz werde ich mich mit einer Idee befassen, die 
durch die jüngsten Ereignisse in den Brennpunkt des Interesses gerückt, 
aber selten philosophisch behandelt worden ist. Es ist der Gedanke der 
Ausdehnung der menschlichen Verantwortlichkeit auf die weitere mensch- 
liche Gemeinschaft, so daß man von kollektivem Verdienst und kollek- 
*lVer Schuld sprechen kann. Die gegenwärtige Aufgabe besteht also darin, 

lesen Begriff der erweiterten sozialen Verantwortlichkeit philosophisch 
untersuchen, eine Begründung für ihn zu finden und pädagogische 

0 gerungen zu ziehen, durch die seine künftige Verwirklichung gefördert 
Werden kann.
d Wir wollen uns zwei Ereignissen in diesem Jahrhundert zuwen- 
^en> durch die jene Einsicht einer großen Zahl von Menschen deutlich 
^m-de. Das eine ist die Ermordung von Präsident John F. Kennedy, ein 
^gnis, das eine große Nation erschütterte. Aus dem Entsetzen und der 
licl-UeHr ?UChte eÌne überraschende Vorstellung auf: die Vorstellung näm- 
der\ lrSendwie die Sanze Nation Schuld daran trage. Der Dekan 
vklera¿ J* 1' V°n Washington, Ganéis B. Sayre, gab den Gefühlen 
teil jVCnSChen mit den fol§enden Worten Ausdruck: „Wir alle haben 
^hweie'.T Ermordun§ unseres Präsidenten... Durch unser 
daß schw ’ UrCh UnSere Stätigkeit; durch unser Einverständnis damit, 
uUsere R EaSten Von Sem Mann allein getragen wurden; durch 

itschaft, zu erlauben, daß das Böse gut und das Gute böse
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genannt wurde; durch unsere fortwährende Duldung alten Unrechts .• • 
Wir haben alle teilgehabt an der Ermordung.“1

Das gleiche Thema wurde bald von anderen aufgenommen, und es 
schien, als sollte eine schmerzliche Wahrheit von weiten Kreisen aner
kannt werden. Es dauerte jedoch nicht lange, bis die Erinnerung an jene 
traurigen Tage verblaßte und viele Leute zu ihren gewohnten Vorurteilen 
zurückkehrten, ohne von der Einsicht tiefer betroffen zu sein.

Eine zweite und ebenso schmerzliche Gelegenheit für ihr Wiederauf
tauchen bot der Eichmann-Prozeß in Jerusalem, der die Aufmerksamkeit 
der Welt auf das Schicksal der Juden während des Zweiten Weltkrieges 
konzentrierte. Damals wurde klar, daß die erfolgreiche Durchführung der 
„Endlösung“ die Zusammenarbeit vieler Menschen in der europäischen 
Gesellschaft erfordert hatte — und nicht einfach eine bestimmte Nazi
gruppe. Der Plan hatte nicht in allen Ländern den gleichen Erfolg; in den 
seltenen Fällen, in denen die Menschen ihren Widerstand gegen diese Be
handlung der Juden zum Ausdruck brachten, scheiterte der Plan. Hannah 
Arendt erläutert mit erschreckender Deutlichkeit diese These von er 
„Banalität des Bösen“ und zeigt, daß die westliche Gesellschaft angeklagt 
ist ob ihrer Kollektivschuld.2 Man könnte weitere Beispiele dafür auf
zählen, daß dieses Thema der kollektiven sittlichen Verantwortlichkeit 
vor das Gewissen des 20. Jahrhunderts getreten ist, aber unsere Aufgabe 
ist es, den Begriff philosophisch zu untersuchen.

Bevor wir mit der Analyse beginnen, könnten wir uns fragen, warum 
die Philosophen uns noch keine systematische Klärung und Analyse diese 
Idee gegeben haben. Erstens sind die zeitgenössischen anglo-amerika- 
nischen Philosophen den großen sozialen Fragen des Tages gegenü 
merkwürdig unzugänglich gewesen, obwohl dies anders war zur Zeit voi 
James und Dewey. Logische, semantische und methodologische Problem 
haben von allen Seiten Aufmerksamkeit erfahren, und es sind gro 
artige Fortschritte gemacht worden. Aber den kulturellen, praktische! 
Problemen sind die Philosophen im allgemeinen ausgewichen; wie & 
einer der tiefer blickenden amerikanischen Kritiker kürzlich kommentier 
hat: „Dieser Verlust des Kontaktes mit kulturellen und politischen Frage’ 
ist eines der auffallendsten Merkmale der anglo-amerikanischen Phi 0 
sophie in der letzten Generation und stellt eine der bedauerlichste!

1 Zitiert nach James Reston, in: Question of Nation’s Guilt, The New York Time ’ 
November 24, 1964.

2 Hannah Arendt, Eichmann in Jerusalem. (New York: The Viking Press, 196
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Begleiterscheinungen einer glänzenden Periode in der Geschichte der 
Philosophie dar.“3 Aus demselben Grunde hat ein anderer Kritiker er
klärt, „die amerikanische Philosophie ist tot“ und »... die Geistes
geschichte des heutigen Amerika könnte man eigentlich schreiben, ohne 
seine etwa 2100 professionellen Philosophen zu erwähnen“.4 Dies ist 
Jedoch eine Übertreibung. Bei den Problemen der Freiheit und der Ver
antwortung des einzelnen haben die englischen und amerikanischen Philo
sophen bemerkenswerte Energie und großen Scharfsinn gezeigt. Aber der 
Gedanke der kollektiven Verantwortlichkeit ist bei einer formalen oder 
quasi-logischen Betrachtungsweise schwerer in den Griff zu bekommen.

le Vorstellung von einer allgemeinen Menschheit, die eine gemeinsame 
erantwortung trägt und durch die tiefsten Gefühle der Liebe und der 
cntung verbunden ist, scheint eher für einen Theologen als für einen 
uilosophen annehmbar zu sein, aber vielleicht liegt dies daran, daß 
ie gegenwärtigen Mittel der Analyse nicht wirksam genug sind, um 
lese Frage zu behandeln.
Ob sich nun die Philosophen mit menschlichen und sozialen Problemen 
geben oder nicht, Tatsache ist, daß im politischen Bereich der Mensch 

der Idee der kollektiven Verantwortlichkeit schneller nähert. Unsere 
e t ist heute nicht mehr eine lockere Ansammlung von autonomen 

^Uneiten, vielmehr wird die wechselseitige Abhängigkeit immer stärker.
eshalb wird es immer dringender erforderlich, daß der Mensch im Ver- 

no Vn-S seine Mitmenschen gewaltige Fortschritte macht. Aber immer 
sind Verständnislosigkeit und Gleichgültigkeit typisch für weite 

lic^lSe der menschlichen Gesellschaft; diese starre Wirklichkeit ist eindring- 
> V ?eSchildert worden in der folgenden Bemerkung von U Thant: 
be Cr ^nismäßig wenig ist geschehen, um die Aussichten jener zu ver- 
Uj ern’ d*e Jene zwei Drittel der Welt bewohnen, wo Armut, Krankheit, 
des í?Sen^eit URd fehlende Chancen die hervorstechendsten Merkmale 
^J^ghchen Lebens sind.“5 Es ist wirklich tragisch, daß die reicheren 
dach^neri der Welt bisher unfähi§ gewesen sind, ihren gegenseitigen Ver- 
übrig Und lhre Geologischen Differenzen zu überwinden, um die Not der 

Begriff ZU Seherli SeschweiSe denn etwas dagegen zu tun. Der 
>esen der kollektiven Verantwortlichkeit ist nie so angebracht ge-

3 M
^iver-ji’r Reli&on> Politics, and the Higher Learning. (Cambridge: Harvard 
Lewis y Press> 1959), S. 2.
^Pril 24 iqz'f1’_^merican Philosophy is Dead, The New York Times Magazine, 
U l'ha ’ 1966> S. 31, 122, 124.

> lr>. The Christian Science Monitor, September 19, 1966.
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IL
Läßt man sich auf eine philosophische Untersuchung dieses Begriffes 

ein, so muß man zunächst ein Prinzip finden, das die Grundideen enthält. 
Können diese Ideen in einem Prinzip enthalten sein, das klar und unzwei
deutig ist und zugleich eine Macht darstellt, die die Menschen zum 
Handeln anfeuert? Idealistische Philosophen6 (wie auch einige Pragma- 
tisten und Marxisten) haben Konzeptionen einer organischen Gesellschaft 
vorgebracht, die die wesenhafte Bezogenheit des Menschen festhalten und 

die Vorstellung eines größeren Selbst implizieren; aber solchen Formu
lierungen hat manchmal eine wesentliche Triebkraft existentieller Art 
gefehlt. Einen guten Anfang könnte man jedoch mit dem „Prinzip der 
Solidarität aller sittlichen Werte“ Max Scheiers machen. Dieses Prinzip 
behauptet, daß „prinzipiell Jeder für Alle und Alle für Jeden mitver
antworten, was sie sittlich wert sind“.7 Auf den ersten Blick scheint dies 
wenig mehr als ein altes Schlagwort zu sein, und man wird es wohl eher 
als edle Gesinnung abtun, statt es als sittliches Prinzip von ungemeiner 
Bedeutung aufzufassen. Was not tut, ist eine Interpretation, die seine 
Funktion und die Folgerungen aus ihm aufzeigt. Dieses Wort ,Inter
pretation1 begegnet hier bewußt, denn wenn auch das, was ich über dieses 
Prinzip zu sagen habe, wie ich glaube, mit dem, was Scheier schrieb, 
übereinstimmt, so ist es doch nicht immer in der ursprünglichen Termino' 

logie ausgedrückt.Sollten wir uns nicht einmal fragen, was denn so Besonderes an diesem 
Prinzip ist? Eine nähere Untersuchung zeigt, daß es nicht wie andero 
Prinzipien von Zeit zu Zeit im Laufe der Philosophiegeschichte vorgc" 
bracht worden ist, wie z. B. Kants kategorischer Imperativ, Butlei5 
Prinzip des Gewissens, Mills Prinzip der Nützlichkeit usw. Es schciN 
auch keine der Funktionen zu haben, die von den heutigen Denker’1 
sittlichen Prinzipien zugeschrieben werden — z. B. Hypothese zu sei’1’ 
die durch die Erfahrung zu erproben ist, Definition oder Setzung, 
Grundbedürfnisse.zum Ausdruck bringt, Prämisse zu sein für eine prak 
tische Schlußfolgerung, Kriterium, von dem man besondere Richtlinie1 
für das Handeln ableiten kann, verallgemeinerter Entschluß, in einef 

c Hegel, Bradley und Royce haben Gedanken über die erweiterte Verantwortlich^’ 
entwickelt, die als Grundlage für eine fruchtbare Entwicklung dienen könnte* 1 
Insbesondere Royces Vorstellungen der Gemeinschaft (community) und Loyal* 1’1 
(loyalty) könnten vom modernen amerikanischen Denken ohne weiteres übernonH1'* L’ 

werden.7 Max Scheier, Wesen und Formen der Sympathie. Der „Phänomenologie und Theo*  
der Sympathiegefühle“ fünfte Auflage (Frankfurt/M.: Verlag G. Schulte-Bul* 11^ ’ 

1948) S. 177.

bestimmten Weise zu handeln, und so weiter. Scheiers Prinzip scheint 
keine dieser Funktionen zu haben. Sein Hauptzweck ist heuristisch — es 
will einen besonderen Standpunkt anzeigen, von dem aus der Mensch 
nicht isoliert gesehen wird, sondern immer im Zusammenhang einer sitt
lichen Gemeinschaft, in der die Glieder wechselseitig verantwortlich sind. 
Dies ist nicht in dem Sinne zu verstehen, daß jeder einzelne für alles, 
was in der Gesellschaft vorgeht, direkt verantwortlich wäre. Im Gegenteil, 
es hat die allgemeinere Funktion, einen sittlichen Gesichtspunkt zu be
stimmen, nach dem man seine Entscheidungen und Handlungen auszu- 
Dchten hat. Wie später in diesem Aufsatz gezeigt werden wird, ist diese 
Vorstellung des sittlichen Gesichtspunktes von besonderer Bedeutung 
für die heutige Ethik.

Nimmt man, wenigstens probeweise, die Idee des Prinzips als heuri
stisch an, welchen Grund hat man, das Prinzip selber anzunehmen? 
Warum sollte man sich dieses Prinzip im Gegensatz zu einer Alternative 
Zu eigen machen? Welchen Beweisgrund könnte man zu seinen Gunsten 
anführen? Der Beweis, der einem solchen Prinzip angemessen ist, ent
spricht seiner Funktion. Eine formale Auffassung des Prinzips führt nur 
Zur Sterilität. Analytische Philosophen haben dazu geneigt, sittliche 
Prinzipien ebenso zu betraditen wie logische Prinzipien, und sie haben 
die logische Funktion sittlicher Prinzipien in sittlichen Schlußfolgerungen 
Untersucht. Es ist kaum zu bestreiten, daß einige sittliche Prinzipien im 
Zusammenhang der Rechtfertigung eine logische Funktion haben, aber 
es besteht kein Grund, diese Tatsache als paradigmatisch für die Ethik 
^nzustellen. Die heuristische Funktion ist sehr viel wesentlicher als die 
°gische, denn sie bestimmt, in welchem Rahmen die sittliche Reflexion 

Slcb abspielen soll. Faßt man solche heuristischen Prinzipien formal auf, 
s° Werden sie von den Hauptquellen menschlichen Handelns abge- 
^urntten und von der Erfahrung getrennt. Dadurch verlieren sie jede

cdeutung, abgesehen von ein paar trivialen Rollen in der Rechtfertigung, 
das Prinzip der Solidarität (der kollektiven sittlichen Verant- 

^Orthchkeit) zu verstehen, muß man es im Lichte der menschlichen 
der1SjenZ Sehen und nicht in der Betrachtungsweise der Mathematik oder 
in d °§lk‘ Man muß daS Prinzip beobachten in seiner aktiven Funktion 
BegeT m,enschlichen Erfahrung und in dem reichen Gewebe der täglichen 
Von enheiten- Um diese Rolle zu erläutern, muß man eine ganze Reihe 
heifitUnt:er8eOrdneten Faktoren mit in die Betrachtung einbeziehen. Das 
Person^11 einbeziehen L Schelers Begriff des Menschen als
Und 4 5 "ip611 Begriff des ordo amoris, 3. die Kenntnis anderer Personen 
ftazn jeBBcb die Idee von der Gemeinschaft der Personen mit der 

gehörigen Verantwortlichkeit.

IvIcnschiidlc Existenz 2
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Scheiers Lehre von der Person war einer jener bemerkenswerten Bei
träge, die so viel von der späteren Philosophie vorweggenommen haben. 
Im 2. Teil von „Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wert
ethik“ verwirft Scheier die Ansicht, der Mensch sei ein logisches Subjekt, 
wie auch die Vorstellung vom Menschen als einem Objekt oder einer Sub
stanz.8 Jeder Versuch, den Menschen zu verobjektivieren, ist eine Deper
sonalisation.9 Die Person existiert und lebt nur in ihren intentionaler 
Akten10 und deshalb ist sie nie ein Teil der Welt, sondern ein Korrelat 
zu ihr. Wir haben uns die Person zu denken als ein Aktzentrum oder 
Agens, dessen verschiedene Akte jeweils durch eine konkrete Einsicht 
charakterisiert sind. In gewissem Sinne tritt die ganze Person in jeden 
Akt ein, obwohl kein Akt je die Person erschöpfen kann. So machte 
Scheier aufmerksam auf die Tatsache, daß das Verhalten der Person 
nicht in der gleichen Weise zu erklären ist wie das Verhalten von Ob
jekten. Der Bereich der Person verlangt eine ganz andere Erklärung.

Zweitens faßt Scheier den Menschen nicht als Geschöpf der Vernunft 
oder des Willens auf, sondern als ein Wesen, das liebt oder haßt. „Der 
Mensch ist, ehe er ein ens cogitans ist oder ein ens volens, ein en$ 
amans.“11 Dies ist grundlegend für Scheiers Einstellung. Er bestreitet 
nicht die Macht der Vernunft oder des Willens, aber er betont, daß die 
gefühlsmäßige, emotionale Seite des Lebens das Zentrale ist. Er sagt, daß 
es sehr grundsätzliche und eigenartige Flaltungen gibt (Liebe und Haß)» 
die der Mensch einnimmt und die der Art, in der er seine Welt sieht, 
zugrunde liegen und sie bestimmen. Liebe und Haß sind nicht einfach 
gefühlsmäßige Zustände oder Ereignisse, die durch vorangegangen6 
Faktoren hervorgebracht wurden, sondern intentionale Akte, die die 
Person auf Wertobjekte richtet. Diese intentionalen Akte sind nicht weitet 
reduzierbar auf einfachere Elemente; im Gegenteil, Gefühle des Kun1" 
mers, des Schmerzes, der Freude, des Vergnügens usw. sind abhängig von 
diesen Grundakten der Liebe und des Hasses. Der Bereich der Gefühl6 
und Empfindungen ließ sich nicht als Teil der Kausalordnung abtun, 
sondern er war aufzufassen als ein Bereich, der in sich Ordnung und 

System hatte. Dies ist Scheiers Begründung des ordo amoris.
Das dritte Element, das zum Verständnis des Solidaritätsprinzip5 

vorausgesetzt wird, ist die epistemologische Theorie von der Kenntn15 

8 Max Scheier, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. 4. Aufla&ß' 
(Bern: Francke Verlag, 1954), S. 382.

0 a.a.O., S. 484.
10 a.a.O., S. 401.11 Max Scheier, Schriften aus dem Nachlaß. I. Zur Ethik und Erkenntnislehre. 2. A»ft

läge (Bern: Francke Verlag, 1959), S. 356.

anderer Denkweisen. Die Person, die erkannt werden soll, ist kein empiri
sches Faktum und kein bewußtes Selbst, das man als Objekt des Wissens 
auffassen kann; die andere Person ist ein Subjekt und ein intentionales 
Aktzentrum. Scheier meint, daß die Person in erster Linie nur in ihren 
intentionalen Akten und durch sie erkannt wird: „Die Person kann mir 
nur gegeben sein, indem ich ihre Akte ,mitvollziehe' — erkenntnismäßig 
im ,Verstehen' und ,Nachleben', sittlich aber in der ,Gefolgschaft'.“12

So bedeutet die sittliche Kenntnis von einer anderen Person — etwa 
als aufrecht, ehrlich, freundlich, treu u,sw. —, daß man intentional an 
ihren Akten teilnimmt; soweit wir mit ihren Akten der Liebe überein
stimmen können, so daß wir lieben können, was sie liebt, und es mit ihr 
lieben können13, können wir diese Person „kennen“. Das Beispiel, das 
Scheier selbst gebraucht hat, hilft uns weiter; das Beispiel des Jüngers 
nämlich, der Jesus kennenlernt, indem er Ihm nachfolgt. Wie lernt ein 
solcher Jünger Gott kennen? Die Antwort ist, indem er liebt wie Er 
liebt.14 Aus dieser Vorstellung der Kenntnis durch liebende Teilhabe 
leitet Scheier ab, daß die Liebe die wesentliche Beziehung innerhalb der 
sittlichen Gemeinschaft ist.

Und schließlich der Begriff der sittlichen Gemeinschaft oder des sitt
lichen Organismus. Er ist nicht zu verwechseln mit der Idee eines 
Organismus im physischen Sinne, sondern man hat sich ein System von 
Individuen zu denken, die durch gemeinsame Ideale und durch eine ge
meinsame Liebe miteinander verbunden sind. Scheier behauptet: „Es gibt 
daher nur ein sittliches Grundverhältnis zwischen ,Guten': die Gefolg
schaft durch Nachfolge und durch Mitlieben.“15 Hier haben wir die Idee 
dnes geistigen oder sittlichen Organismus, in dem alle menschlichen Wesen 
als Glieder gedacht sind. Dies ist in der Tat die menschliche Gemeinschaft, 
111 der alle als Personen angesehen werden und von der niemand ausge
schlossen ist. Setzt man nun voraus, daß Liebe, sobald sie einmal irgend- 
^le bemerkt wird, Gegenliebe weckt und dadurch einen neuen sittlichen 

. ert ins Leben ruft, so kann man weitergehen zum Begriff der kollek- 
tlVen sittlichen Verantwortlichkeit. Grundsätzlich ist jede Person ver
antwortlich für alle, und alle sind verantwortlich für den einzelnen. Wir 
smd also verantwortlich für die Ungeliebten und Vernachlässigten in 

sc-rer Gesellschaft. Jahrhundertelang haben wir dies nicht begriffen 

d^ax Scheler> Wesen und Formen der Sympathie. Der „Phänomenologie und Theorie 
Sympathiegefühle“ fünfte Auflage (Frankfurt/M.: Verlag G. Schulte-Bulmke, 

1948) S. 180.
a a-O., S. 180. 
a-a-O-, S. 177. 
a a-O-, S. 177.

12

13

15

U*



Kollektive sittliche Verantwortlichkeit 165
164 Dallas Laskey

und haben versucht, unserer Verantwortung mit der Behauptung auszu
weichen, daß wir nicht unseres Bruders Hüter seien. Wie können wir in 
Amerika leben, mit der Not des Negers und des Puertoricaners in den 
Vereinigten Staaten und mit der Not des Indianers und des Eskimos in 
Kanada? Wir können die weniger Glücklichen nicht länger als unwissend, 
faul, schmutzig, weniger intelligent usw. beiseite schieben. Aber wir 
fangen gerade erst an, der Reichweite unserer Verantwortlichkeit inne 
zuwerden. Man bemüht sich zwar, die Reservate der Armut in unserem 
eigenen Lande einzuschränken und die Bildungsprivilegien auf die kul
turell zu kurz Gekommenen auszudehnen. Aber weshalb dabei stehen
bleiben? U Thant hat so deutlich darauf hingewiesen: was soll aus den 
zwei Dritteln der Weltbevölkerung werden, die Nahrung, Obdach, Bil
dung und die Chancen, sich selbst zu helfen, entbehren? Wir haben die 
Verpflichtung, den Bereich dessen, was uns angeht, auszudehnen, zu 
entwickeln und zu lernen, den Fremden als unseren Bruder zu betrachten- 
Die Bewegung in Richtung auf ein weltweites Verständnis für den Men
schen, auf die Anerkennung des Ausländers als Mitglied der mensch
lichen Gesellschaft ist langwierig und mühsam. Die Philosophen können 
dazu beitragen, indem sie teilnehmen an der Debatte über die kollektive 
sittliche Verantwortlichkeit und indem sie die Leitgedanken deutlicher ins 

Licht rücken.
Betrachtet man den Menschen als Person, die auf diese intentional0 

Weise durch liebende Teilnahme mit einer Gesellschaft von Personen ver
bunden ist, so nimmt man damit eine andere Sehweise an. In anderen 
Worten, die Annahme des Solidaritätsprinzips führt von selbst zu dem» 
was ich den „sittlichen Gesichtspunkt“ nenne. Um diese Sehweise 
erklären, sei bemerkt, daß der Mensch imstande ist, seiner Welt gegen
über die verschiedensten Haltungen einzunehmen; er kann sich entschli6' 
ßen, eine wissenschaftliche Sehweise anzunehmen, die Welt kühl, un
parteiisch und leidenschaftslos zu betrachten und alle subjektiven Regun
gen wie Gefühle, Empfindungen, Einstellungen, Wertungen usw. bewußt 
zu unterdrücken. Bei einer solchen Betrachtungsweise kann er seine 
Beobachtungen auf das Regelmäßige und Gleichförmige im Bereich rlßl 
Erfahrung konzentrieren, und dann kann er klassifizieren, Hypothese’1 
aufstellen und experimentieren. Andererseits kann er einen ästhetisch6’1 
Gesichtspunkt annehmen und sich bemühen, die Distanz des Wissenschaft
lers abzulegen und die Lage mit Hilfe seiner Vorstellungskraft und sein65 
Einfühlungsvermögens zu erfassen.16 Mit dieser Betrachtungsweise ka’1’1 
er sich durcharbeiten zu einer Würdigung oder Wertschätzung des KunS^

10 Max Scheier, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. 4. 
läge. (Bern: Francke Verlag, 1954), S. 382. 

gegenständes. In ähnlicher Weise ist der sittliche Gesichtspunkt eine Seh
weise, bei der man sich einer anderen Person oder der Gegenwart einer 
anderen Person mitfühlend zuwendet, um ihre Interessen, Sehweisen, 
Gefühle, Werte usw. und ihre Mitgliedschaft in der menschlichen Gesell
schaft zu verstehen.

Der sittliche Gesichtspunkt — wenn er einmal angenommen ist ver
langt ein radikales Umschalten von unserer normalen, objektiven, ge
wöhnlichen Art, die Dinge zu betrachten; wir dürfen menschliche Wesen 
nicht als physische Objekte ansehen, die wir unseren eigenen Wünschen 
und Zwecken entsprechend manipulieren, kontrollieren oder beherrschen 
können. Wir haben sie als Personen zu betrachten oder als aktive Han
delnde, die ihr eigenes Verhalten frei bestimmen. Diese Personen, von 
denen jede ein Agens oder Selbst ist, haben Gefühle, Empfindungen, 
Einstellungen und Werte, die in Betracht gezogen werden müssen, wenn 
wir den sittlichen Gesichtspunkt annehmen. Die sittliche Erkenntnis ist 
also grundverschieden von der wissenschaftlichen Erkenntnis. Sie bedeutet 
den Versuch, die Welt zu sehen, wie die andere Person sie sieht — sich 
mit Hilfe der Vorstellungskraft und des Einfühlungsvermögens an die 
Stelle des anderen Menschen zu versetzen — seine Werte zu sehen —, die 
Dinge ebenso wie er zu empfinden und zu erleben. Sittliche Erkenntnis 
Heißt, Menschen als Menschen zu erkennen — nicht als wissenschaftlich 
erkennbare Objekte, sondern als Handelnde wie wir, die die Welt auf 
verschiedene Weise bestimmen wollen.

Die Entwicklung dieser Art der „Erkenntnis“ ist ein sehr wichtiger 
Bestandteil der sittlichen Erfahrung und damit auch der sittlichen Ent
wicklung. Die Werte anderer zu bemerken, unser eigenes Wertspektrum 
2u erweitern und empfänglicher zu machen, unsere eigene Wertblindheit 
Zu überwinden, scheint für den heutigen Philosophen und Pädagogen 
e’nes der größten Probleme zu sein. Die Herzlosigkeit und Wert
empfindlichkeit der modernen kommerziellen und technologischen Ge
sellschaft zu bekämpfen durch eine Erhellung der bisher übersehenen 

sPekte der Erfahrung, ist eine Aufgabe von großer praktischer Bedeu- 
tuug für den Philosophen.

Der Begriff des sittlichen Gesichtspunktes, wie er oben entwickelt 
Wuide, stellt ein erfrischendes Heilmittel gegen einen großen Teil des 
°rmalismus in der heutigen Ethik dar. Seine Annahme verlangt eine 

de ere Ansicht vom Wesen und von der Funktion der Ethik, die sich in 
^en ]etzten Jahrzehnten 1. mit der Analyse und Klärung der Grund-

§iiffe und 2. mit der Analyse der verschiedenen Typen des Argu- 
Utes, die man verwenden kann, um sittliche Schlußfolgerungen zu 
ahen, beschäftigt hat.
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Die Anstrengung, die man heute auf die Suche nach einem formalen 
Kriterium des Sittlichen17 verwendet, scheint weniger fruchtbar zu sein 
als eine systematische Erforschung des „sittlichen Gesichtspunktes“. Sche
iers nicht-formale Ethik scheint heute ebenso bedeutungsvoll zu sein 
wie in der ersten Hälfte des Jahrhunderts. Durch diese Sehweise können 
wir unser Verständnis für den Menschen vertiefen und auf einen um
fassenderen Sinn der menschlichen Verantwortlichkeit hinarbeiten.

III.
Wie schon oben in diesem Aufsatz angedeutet wurde, bietet der Bereich 

der Bildung und Erziehung einzigartige Möglichkeiten nicht nur für die 
Anwendung des Prinzips, sondern auch für die Entwicklung von Folge
rungen, die man sonst nicht vorausgesehen hätte. John Dewey bemerkte 
in den dreißiger Jahren, „das Philosophieren sollte sich auf die Erziehung 
als auf das höchste menschliche Anliegen konzentrieren, in dem überdies 
auch andere, kosmologische, sittliche und logische Probleme gipfeln“.1' 
Bis vor verhältnismäßig kurzer Zeit haben die Philosophen diese inter
essante Möglichkeit übersehen. Was geschieht nun, wenn das Solidaritäts
prinzip von den Pädagogen ernstgenommen wird?

Die Untersuchung pädagogischer Probleme geht fast ausnahmslos von 
bestimmten Standpunkten aus — von historischen, psychologischen, 
politischen, religiösen Standpunkten usw. Die wissenschaftliche Betrach
tungsweise ist eine wichtige, aber nicht unbedingt die einzige im Bereich 
der Pädagogik. Es ist ein Fehler, wenn man eine dieser Betrachtungs
weisen für die allgemein gültige hält. Die größte Gefahr für alle phil°' 
sophischen Denkweisen, meint Scheier, liege darin, daß man den Begriff 
des Menschen zu eng fasse, daß man ihn unwillkürlich von einem be
stimmten natürlichen oder historischen Standpunkt ableite und daß m^11 
ihn in irgendeiner dieser engen Vorstellungen beschlossen sehe.18

Das Solidaritätsprinzip bietet uns eine humane Betrachtungsweise» 
nach der wir unser. Denken und unsere Entscheidungen in pädagogische^ 
Fragen ausrichten können. Man kann den Menschen nicht einfach n11C 
dem Reiz-Reaktionsschema deuten, oder als bloßes Produkt des Entwich" 
lungsprozesses, als physikalisch-chemisches System oder als wenigef 
brauchbaren Computermechanismus usw. Der Erzieher muß die hum<tllß 

17 William K. Frankena, Recent Conceptions of Morality in: Hector Nc1*
Castañedo and George Nakhnikian, Morality and the Language of Condii' 
(Detroit: Wayne State University Press, 1965), S. 1—24.

18 Vgl. Max Scheier, Die Stellung des Menschen im Kosmos. (Bern: Francke Verino’

6. Auflage 1962).

Perspektive im Auge behalten und den Zögling als jemanden sehen, 
der durch seine intentionalen Akte an der weiteren menschlichen Gesell
schaft teilnimmt. Dies wird dort besonders wichtig, wo moderne Organi
sationsmethoden den Bildungs- und Erziehungsprozeß direkt beeinflußt 
haben. Der Zögling ist nicht ein bloßes Rädchen in einem ungeheuren 
Bildungs- und Erziehungsprozeß, sondern eine Person, die man erkennen 
muß und deren Gefühle und Empfänglichkeit für Werte man zu ent
wickeln hat. Die Brutalität und Gleichgültigkeit des modernen Gemein
schaftslebens rühren großenteils von der Tatsache her, daß unsere Fähig
keit, die Gefühle und Empfindungen eines anderen mitzufühlen, sich 
vorzustellen und zu verstehen, stark beeinträchtigt worden ist. Das 
Solidaritätsprinzip verkündet uns also eine wichtige Botschaft, die man 
heute nicht mehr unbeachtet lassen kann. Die Pädagogen sind deshalb 
verpflichtet, die heutigen Konzeptionen der Lerntheorie zu erweitern 
und die älteren Ideen von der „humanen Bildung“ wiederherzustellen. 
Dies ist nicht einfach in der Welt der objektiven Tests, der Lernmaschinen, 
des Schulfernsehens, das teilweise den Lehrer ersetzen soll, der umfang
reichen Einführungskurse usw.

Eine zweite Folge für die Pädagogik sehen wir in dem, was man das 
Problem des Engagements nennt. Es ist behauptet worden, der moderne 
Lehrer und der moderne Zögling seien so von den Idealen der wissen
schaftlichen Objektivität und der intellektuellen Exaktheit durchdrungen, 
daß sie selten die Gelegenheit hätten, ein starkes Engagement zu beob
achten, geschweige denn zu erfahren. Zum Teil liegt das Problem in 
der Tatsache, daß die gesellschaftliche Wirklichkeit, in der wir uns be- 
wegen, einfadi zu kompliziert ist, um sie zu verstehen. Die politischen, 
',Vlrtschaftliehen und gesellschaftlichen Organisationen sind jetzt so kom- 
P'iziert, daß es so gut wie unmöglich ist, sich eine Vorstellung vom 
ganzen zu machen. Wir leben in einer organisierten Gesellschaft; der 

reis für das Leben in einer solchen Gesellschaft ist die Unterwerfung 
^nter das System der strukturierten Beziehungen, die die Gesellschaft 

cstimmen und zu dem machen, was sie ist. Die wichtige Frage ist nicht, 
wir ein organisierter Mensch werden sollen, sondern was für einer.19 

lr müssen zum Ideal der Person, die innerhalb dieser Strukturen 
e'ten und ihre Freiheit finden kann, erziehen. Im Gegensatz zu dem 

^P^rsönlichen Formalismus korporativer Strukturen muß der einzelne 
humane Sehweise entwickeln und lernen, die reichen menschlichen 
gesellschaftlichen Wirklichkeiten zu finden, die das bloße formale

Stern mit Sinn und Bedeutung bekleiden.
19 Sol

(N°n ^mball and James E. McClellan Jr., Education and the New America.
1 ew York: Vintage Books, 1966), S. 315.
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Eine weitere Folge für die Pädagogik wäre die Ausdehnung der soge
nannten allgemeinen Bildung. Zwar haben alle einzelnen Glieder unserer 
Gesellschaft Gelegenheit, sich bis zu einem gewissen Grad zu bilden; aber 
nicht alle Schüler kommen mit derselben Grundlage, demselben Ver
ständnis, derselben Anschauung in die Schule. Erst vor kurzem sind die 
Behinderungen der kulturell zu kurz Gekommenen bekanntgeworden. 
Es gibt Gruppen innerhalb unserer eigenen Gesellschaft — Neger, India
ner, Eskimos, neu angekommene Einwanderer —, die nicht fähig sind, 
sich in den gegenwärtigen genormten Erziehungs- und Bildungsprozessen 
richtig zu entwickeln. Eine reichere Differenzierung der Ziele und Metho
den ist notwendig, bevor man sagen kann, es bestehe eine Gleichheit der 
Chancen auch nur innerhalb unserer eigenen Kultur. Zu oft hören wir den 
Ruf, die Bildung und Erziehung sei Sache der Stadt, oder sie sei Aufgabe 
des Staates oder der Provinz, oder sie sei Sache des Bundes. Neue Hori
zonte sind hier in den Blick zu rücken; die Bildung und Erziehung ist die 
Sache oder Aufgabe der menschlichen Gesellschaft, wenn das Solidaritäts
prinzip ernst genommen werden soll. Der berühmte Nationalcharakter 
unserer Erziehungssysteme wird in der breiteren Perspektive schwerer zu 
verteidigen sein. Der Gedanke unserer weitreichenden Verantwortung 
gegenüber der größeren Gesellschaft der Menschheit ist eine Aufforderung 

an die führenden Pädagogen von morgen.
(Aus dem Englischen übersetzt von Marie-Luise Gutbrodt.)

JUAN ADOLFO VÁZQUEZ
UNIVERSIDAD NACIONAL DE CUYO, MENDOZA (ARGENTINIEN)

Zur Situation des liberalen Denkens in Lateinamerika

Zwischen den beiden Weltkriegen gab es einige Jahrfünfte, in denen 
die Gebildeten der Hispanischen Welt wußten, woran sie waren in 
bezug auf die wichtigsten geistigen Kraftlinien, die den Planeten elektri
sieren. Das Bild war vergleichsweise einfadi. Trotz Spengler bedeuteten 
»Zivilisation“ und „Kultur“ fast dasselbe: ein lebendiges europäisches 
Unternehmen, beladen mit Geschichte, mittelmeerischen und nördlichen, 
Heidnischen und diristlidien Werten, jedoch zutiefst verändert durch die 
neuzeitliche liberale Konzeption der Welt. Man vertraute auf die allmäh
liche Zähmung des Menschen durch die Vernunft. Man war der Meinung, 
daß der russische Kommunismus nicht weit kommen könne, daß der 
Faschismus und später der Nationalsozialismus an der Oberfläche liegende 
und kurzlebige Übel seien. Man glaubte an den endgültigen, nicht mehr 
sehr fern liegenden Sieg der Formen einer urbanen Existenz, die die 
besten Vertreter der bürgerlichen Gesellschaft angepriesen hatten.

Diese Denkweise wurde in der Spanisch sprechenden Welt auf beispiel
hafte Weise durch die „Revista de Occidente“ — Zeitschrift, Verlag und 
eigene Werke von José Ortega y Gasset — in Madrid, und durch „Sur“ 
(»Süden“) — Zeitschrift, Verlag und eigene Werke von Victoria 
Ocampo — in Buenos Aires verbreitet. An der Seite dieser beiden be
merkenswerten Gestalten arbeiteten Dutzende von Redakteuren, Über
setzern und Rezensenten, die bewußt oder unbewußt die tonangebende 
Patdeia der exklusivsten Geistigkeit Iberoamerikas während der Zwi- 
schenkriegszeit bestimmten. Andere Zeitschriften und Verlage in den 
übrigen hispanischen Ländern folgten dieser Linie, deren hauptsächlichstes 

lel es war, die spanische Kultur für die Gegenwart fruchtbar zu machen, 
mdem man sie europäisierte. Der philosophische Akzent der „Revista de 

bidente“ lag auf dem deutschen Denken; „Sur“ legte die Betonung 
mc zeitgenössische Literatur Englands und Frankreichs. Keine der bei- 

en Zeitschriften schloß absichtlich andere geistige und literarische Äuße- 
U^en aus’ aber ihre Vorliebe war offenkundig.

e le Tatsache, daß zwei Brennpunkte kultureller Ausstrahlung mit 
°Paisierender Tendenz existierten, schuf in der hispanischen literari-
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sehen Öffentlichkeit eine genau umrissene geistige Situation. Die intellek
tuelle Avantgarde wurde durch diese beiden Zeitschriften und analoge aus 
Frankreich, England und Deutschland hauptsächlich informiert. Die
jenigen, die nicht die liberalen Anschauungen teilten, die diese Publi
kationen vertraten, und die nicht vollkommen ungebildet waren, gehörten 
in ihrer Mehrzahl Kreisen mit veralteten europäischen Gedanken an: 
Katholiken, die ihre Lektüre nach konfessionell bestimmten Gesichts
punkten auswählten oder in positivistische Begriffe vermauerte Wissen
schaftler. Gegen diese schritten stillschweigend die neuen Gedanken fort 
und brachten frischen Wind, die offensichtlich revolutionären Ideen und 
die dem 20. Jahrhundert eigenen Weisen zu sehen. Über den Marxismus 
wurde nichts Ernsthaftes geäußert; entweder man kokettierte mit ihm 
oder lehnte ihn in oberflächlicher Weise ab. Die übrige Welt existierte 
nur als Vergangenheit: Der Osten? o ja, das China der Han- und Sung- 
Zeit! Afrika? o, die Plastik von Benin! Lateinamerika? Wer könnte das 
Heldenepos von Tenochtitlan übersehen, die Ruinen von Chichén Itza, 
die Steine von Cuzco? Niemand dachte an die ungestalteten Ozeane der 
Menschheit, die bald in Bewegung kommen und in Wellen der Gewalt
tätigkeit aufbrechen würden. Man übersetzte Bücher wie „La revolución 
mundial de color“ („Die farbige Weltrevolution“) oder „¿Qué es la 
tecnocracia?" („Was bedeutet die Herrschaft der Technik?“), aber ihre 
Aussage wurde von anderen Werken erstickt, die sich nicht aktiv mit der 
Gegenwart auseinandersetzten und noch weniger mit der unmittelbaren 
Zukunft. Ortega konnte sein Buch „La rebelión de las masas“ („Der Auf
stand der Massen") schreiben, aber seine tiefere Bedeutung wurde von der 
Mehrzahl nicht bemerkt, und selbst sein eigener Autor konnte einige 
technische Entwicklungen und internationale Ordnungen der zweiten 
Nachkriegszeit nicht vorhersehen, die seinen soziologischen Einsichten 

unerwartete Bedeutung verleihen sollten.
Das tiefe Vertrauen, das die Anschauungen und Hoffnungen der 

Liberalen der hispanischen Welt gegen Ende des ersten Drittels dieses 
Jahrhunderts vereinte, ging aus der Existenz eines kulturellen Zentrums 
— vielleicht einer Achse — hervor, das als sicherer Wegweiser im Bereich 
der spirituellen Werte galt im bürgerlichen, modernen, säkularisierten 
Verständnis des Wortes. So wie der Mensch der sogenannten „primi
tiven“ Gesellschaften über ein kollektives und unfehlbares mentales Ver
haltensmuster verfügt, so wie es in den „zivilisierten“ Gesellschaften 
Europas und Amerikas ungebildete Klassen gibt, deren Welt auf den 
nachbarlichen Klatsch und die Kommentare der Sensationspresse be
schränkt ist, wodurch ihre Sicherheit und Illusion in der Welt nicht 
beseitigt, sondern im Gegenteil noch bestärkt werden, so lebte auch die 

hispano-amerikanische gebildete Welt von vor dreißig oder vierzig 
Jahren bequem eingerichtet in dem Glauben an den absoluten Wert der 
europäischen liberalen Kultur und in der unausgesprochenen Erwartung 
ihres Sieges in der Welt. Durch sie sollten auch Spanien und das Spanisch 
sprechende Amerika selig werden.

Die Kriege Hitlers in Europa schufen ein total verändertes geistiges 
Klima. Spanien mußte kurze Zeit vorher seinen eigenen Krieg durch
wachen, und in Südamerika erlitt das in sozialer und kultureller Hinsicht 
fortgeschrittenste Land einen analogen Umsturz mit dem Auftreten von 
Perón. Unbeschadet der außerordentlichen Differenzen zwischen den drei 
Ereignissen, haben sie dodi ein Bedeutsames gemeinsam: sie besiegeln die 
Niederlage des liberalen Denkens, das heißt, sie erweisen seine praktische 
Unzulänglichkeit, die konstitutionelle Unfähigkeit des Liberalismus, sich 
arn Leben zu erhalten — ganz zu schweigen von der Überwindung des 
unberechenbaren aber realen Elementes der Macht, das einen Teil des 
Universums bildet, von den entlegensten Gestirnen bis zum Innersten 
der menschlichen Seele selbst.

Die unbelehrbarsten Adepten der liberalen politischen Philosophie 
glaubten, daß die irrationalsten Bewegungen des Jahrhunderts vorüber
gehen würden und daß man zu einer Lage zurückkommen würde, ähnlich 
der von vorher. Man vertraute darauf, in Spanien die Republik wieder
herzustellen und in Argentinien den liberalen demokratischen Staat im 
Kähmen der Verfassung von 1853. Beide Hoffnungen haben sich als eitel 
erwiesen. Die Mehrzahl der lateinamerikanischen Länder folgt dem 
Rationalistischen Caudillotum, das anscheinend die natürliche Hcrrschafts- 
Rlm im Spaniseli sprechenden Amerika ist. Man errichtet diristlich- 
cWokratische oder klerikal-faschistische Systeme, oder man nimmt den 

Marxistischen Sozialismus oder andere Mischformen an; keines der 
großen Länder Lateinamerikas ist jedoch eine demokratische und liberale 
s¡ePubllk °der ist aU^ dem Wege dorddn’ Der liberal Denkende erkennt 
sei ”lmmer mekr a^s e“ien Überlebenden in einer Welt, in der die Wert- 
haben11118611’ erZ°gen wurde’ iede Verbindlichkeit verloren

Unter den liberalen Denkern Lateinamerikas sind zwei verschiedene 

ihrer Vk “nterscheiden : die einen> die alte Garde des Liberalismus, in 
im AMehrheit gegen Ende des 19. Jahrhunderts geboren und deshalb 
absoluSSterben’ bÌlden den konservativen Flüge1, der zutiefst von der 
Ideolo en Wabrheit seiner PrinziPien überzeugt ist. Von der liberalen 
Weltbüd gefangengenommen’ verwandelt sich das System für sie in ein 
gibt es C ' J* 0 Sbld d*e eckten und dogmatischen Liberalen. An ihrer Seite 

an ere, die aus dem Liberalismus eine kritische Methode gemacht 
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haben, um der historischen Realität kritisch die Stirn zu bieten, die die 
Grenzen ihrer politischen Doktrin und klassischen Ökonomie erkennen 
und bereit sind, auf dem Wege der Erfahrung viele ihrer grundlegenden 
Hypothesen zu modifizieren und die sich vor allem der mißlichen Lage 
und Schwäche der liberalen Konzeption angesichts der Angriffe der neuen 
sozialpolitischen Formen des 20. Jahrhunderts sehr bewußt sind. Diese 
jüngeren Liberalen atmeten den doktrinären Liberalismus ihrer Lehrer 
ein, wie sie die christliche Moral ihrer Mütter und Ammen einatmeten; 
die intellektuelle Unabhängigkeit jedoch, die das Zeichen der Reife ist, 
ließ sie die Differenz zwischen dem Wünschenswerten und dem Bevor
stehenden erkennen, zwischen dem, was um seiner selbst willen erstrebens
wert ist und dem, was tatsächlich von den neuen Massen des Zeitalters 
der industriellen Technik angestrebt wird. Indem sie sich von ihren 
Lehrern distanzierten, begriffen die neuen Liberalen den Ausnahme
charakter des Liberalismus in der Geschichte: es gab ihn fast niemals und 
an keiner Stelle. Außerdem sahen die kritischeren Liberalen, während die 
alten Liberalen an den automatischen Sieg der Wahrheit und der geistigen 
Werte glaubten, daß es nötig war, die sozialökonomischen Strukturen zu 
reformieren, die in Lateinamerika ganz offensichtlich der Vorherrschaft 
der Ungerechtigkeit entsprechen, um solche Siege sicherzustellen. Die 
schrillen Schreie, mit denen die von der sozialen Revolution in Europa, 
Asien, Afrika und, in jüngster Zeit, in Lateinamerika selbst berührten 
Völker mit Ungeduld die Möglichkeit fordern, ihre Menschenrechte aus
zuüben, haben den Pessimismus der jüngeren Liberalen bestätigt. Der 
langsame Fortschritt der Aufklärung, für die ihre Väter eintraten, 
brachte die Konservierung eines sozialen Status quo mit sich, den die 

Revolutionäre nicht zu akzeptieren gewillt waren.
Es darf daher nicht verwundern, daß ein guter Teil derjenigen, die an

fingen, „Neue Liberale“ zu sein, angesteckt von der sie umgebenden 
Ungeduld, die Philosophie ihrer Lehrer verleugneten und sich dem 
Marxismus als der authentischen Philosophie unserer Zeit zuwandten- 
Andere schwenkten- in die entgegengesetzte Richtung ein. Sie erkannten, 
daß ein großer Teil der wesentlichen Anliegen des Liberalismus von de1' 
Tradition der christlichen Tugenden verteidigte Werte waren, und, indem 
sie in der katholischen Kirche sozialen Schutz und einen intellektuellen 
Rahmen fanden, wo sie ihre schwachen Kräfte vor den Schützen aus dem 
Hinterhalt sichern konnten, nahmen sie die christliche Lehre an und trafen 
mit der reformatorischen Öffnung der Kirche für Konzeptionen liberaler 
Politik und sozialer Ökonomie zusammen. Eine Minderheit von Liberalen 
folgt treu den alten Prinzipien, oder sie haben sich einfach von der Weft 
zurückgezogen, um mit denselben geistigen Haltungen von früher fort" 

zuleben. Ich denke dann an einige wenige Freunde und Bekannte, die über 
die weite und ausgedehnte Landkarte des spanischsprechenden Amerika 
verstreut leben, eingeschlossen in ihren Häusern mit ihrem Descartes, 
ihrem Kant oder ihrem Husserl, in olympischer Ferne von der lokalen 
und internationalen Politik, oder die mit pünktlicher Regelmäßigkeit 
ihren Weg zur Bibliothek oder zur Universität gehen, um den philoso
phischen Vorlesungsbetrieb von vor dreißig oder vierzig Jahren fortzu
setzen, so als ob inzwischen in der Welt nichts geschehen wäre. Sie sind, 
auf ihre Art, heroisch. Allein, diese Treue zur alten Lehre kommt uns wie 
eine rein defensive Panzerung vor und deshalb wie eine Weise, den 
lebendigen Atem des Denkens zu unterdrücken, das so leicht an der 
Härte der Realität scheitern kann und, um seinem Wesen treu zu bleiben, 
dennoch das Risiko eingehen muß, die Welt zu bedenken, wie sie 
wirklich ist.

Müssen wir schließen, daß die geistige Tradition des Liberalismus in 
Lateinamerika ausgelöscht ist; daß diejenigen, die die alten Ideale noch 
nicht zugunsten des Marxismus oder des Katholizismus aufgegeben haben, 
eine verschwindende Minderheit darstellen, die vom Gang der Geschichte 
überwunden wird? Nein. Das menschliche Denken bildet einen Teil des 
Menschlichen Geistes, und dieser ist ein Bestandteil des individuellen 
und kollektiven Lebens. Es ist nicht nötig, dialektische Kehrtwendungen 
v°n hundertachtzig Grad zu machen, um sich in einer neuen Zielriditung 
anzusiedeln, die uns automatisch nach vorwärts bringt, oder steril zu 
Werden in der blinden Wiederholung erschöpfter Perspektiven. Die Hal
ing der kritischen Liberalen kann sich am Leben halten, wenn ihre 
uyellektuelle Freiheit sich, weil sie vollkommen und nicht bloße ideolo
gische Anpassung ist, an der Realität ausrichtet und sie in ihrer ganzen 
freite und Ordnung annimmt. Es gibt die Möglichkeit eines nicht nur 
britischen, sondern auch konstruktiven Liberalismus, der zutiefst reali- 
stisch ist, und der für die alten Werte sensibel und ihnen treu bleibt, nicht 
s° sehr um dessentwillen, was sie an objektiv Gültigem enthalten, sondern 

der Notwendigkeit der Treue zur Existenz realer Personen. Aber 
Ileser Weg ist nodi nidit deutlidi sichtbar, weil ein Großteil der in den 
etztcn Jahrzehnten geleisteten Arbeit zerstörend war und der aufge- 

Wlrbelte Staub die großen historischen Straßen nidit klar sehen läßt. Man 
muß sie erraten.
üri^Ur selben Zeit, als der Zweite Weltkrieg Europa materiell zerstörte 

seme geistigen Kolonien in der Neuen Welt desorientierte, hatten 
t_ Regungen von Ideen ihren Höhepunkt, die die alten theoretischen Posi- 
Hien.6115 d* e ^e^sen zu der*ken,  die Methoden der Forschung und die For- 

n des Ausdrucks veralten ließen. Von daher bevorzugen es viele der 
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Denken eine mäßigende Funktion auf die Gewalttätigkeit und die Leiden, 
die die revolutionären Umwälzungen unvermeidlich begleiten, ausüben. 
Der Liberalismus ist aufgerufen, vor den Oligarchien die tiefen Ursachen 
der Bewegungen der sozialen Kräfte zu interpretieren und an der Ein
führung friedlicher Reformen mitzuarbeiten, wie die von den Christlichen 
Demokraten eingeleiteten; und auf der anderen Seite für Respekt vor den 
geistigen Werten einzutreten, die von den gewaltsamen Reformbewe 
gungen übergangen und umgestürzt werden. Seine Tätigkeit wird immer 
begrenzt sein; wahrscheinlich wird er nie auf der Seite der Sieger sein. 
Aus diesen Gründen wird er sich jedoch als höchst nützlich erweisen und 
in einem nicht berechenbaren Maß — hat er doch Anteil an den Ereig
nissen und ihrer symbolischen Bedeutung — als zutiefst wirksam.

3. Die Trivialität und Gewöhnlichkeit der modernen Medien der 
Kommunikation und der Unterhaltung. Wie auch immer die politische 
und soziale Lage in jedem der lateinamerikanischen Länder sein mag, sie 
laufen blind hinter den allerbilligsten Wunschvorstellungen der euro
päischen und vor allem der nordamerikanischen Mittelklasse her. Alle 
die neuen Vehikel der Kommunikation sind Mittel der Propaganda für 
die Massen, und sie stehen entweder im Dienst der Interessen von aggres
siv nationalistischen Staaten oder von Krämern mit beklagenswertem 
ästhetischem Geschmack und jämmerlicher geistiger Oberflächlichkeit. Un
abhängig vom spezifischen Inhalt der Propaganda hat das benützte 
Medium — vor allem Rundfunk, Fernsehen, Film, aber auch in hohem 
Maße die Presse — ein Einschläfern des kritischen Urteilsvermögens zur 
Folge, des Geschmacks für die Werke der großen Kunst und des abwä
genden Urteils über den moralischen Inhalt der menschlichen Erfahrung- 
Das Tempo, der Stil und die Form der Darbietung der neuen Kommun’' 
kationsmittel verderben mit ihrer Eile und ihrem Zynismus alles, was 
durch sie übermittelt wird. Die normale menschliche Psyche kann nicht 
den chaotischen Haufen von Bildern, Tönen und Phrasen assimilieret1 
und integrieren, die sich darbieten, wenn auch Reproduktionen der be
deutendsten Plastiken und Worte der größten Dichter darunter sind. D^s 
liberale Denken, das wieder in seine eigenen Bereiche eintritt, muß d’e 
Notwendigkeit aufzeigen, das menschliche Maß zu respektieren, die 
Hierarchie der Personen und der Werte, indem es das kritische Denke’1 
vorantreibt und damit die Bildung von Eliten, von Mittlern der Kultur» 
die fähig sind, sowohl die neuen Massen aufzuklären als auch ihre 
militärischen, kirchlichen und technischen Führungskräfte. Beide Hem1" 
sphären laufen Gefahr, sich in den Glauben zu versteigen, daß das Ei’1" 
zige, das auf dem Spiele steht, der allgemeine Anteil am Genuß der but" 

gediehen Rechte ist, die sich in letzter Instanz auf die Vermehrung der 
Mittel zum Erwerb von Konsumgütern reduzieren. Angesichts dieses 
Irrtums muß der Liberalismus daran erinnern, daß es im Grunde um 
den Fortschritt des Menschen als Person in der Verwirklichung seiner 
Bestimmung geht.

4. Die gleichzeitige Präsenz kultureller Traditionen, die in Auflösung 
begriffen sind. Die europäische Kolonisation Asiens, Afrikas, Ozeaniens 
und Amerikas hat viele Gesellschaften mit ihren Sprachen, Künsten und 
eingeborenen Religionen verarmen lassen und ganz ausgelöscht. Andere 
blieben ernstlich versehrt zurück. Überlebende dieser Religionen an ver
schiedenen Stellen der Welt haben einen Synkretismus aus alten religiösen 
Lehren und der messianischen Verheißung des marxistischen Sozialismus 
geschaffen. Die historische und dynamische Komponente der revolutionä
ren religiösen Bewegung rührt aus den von den Weißen eingeführten 
Lehren her, und sie sind nicht fundamental verschieden vom jüdisch
christlichen Glauben. Wenn aber wirklich die revolutionären Strömungen 
der Dritten Welt triumphieren, dann wird ihre Eile, die hochindustriali
sierten Gesellschaften des Westens zu imitieren, sie ihre Verwurzelung in 
den Werten der traditionellen Kulturen zum großen Teil verlieren lassen. 
Auf diese Weise werden sie ihre vitale Verbindung zu ihrer Vergangen
heit opfern und mit ihr den Sinn für ihre eigene Existenz. Dieser Prozeß 
ist im ganzen unvermeidlich; aber das liberale Denken, vor allem in der 
Realität Lateinamerikas, ist mehr als jedes andere vorbereitet, soweit 
wie möglich den tiefen Sinn der archäologischen und ethnographischen 
Kulturen zu retten, indem es zeigt, daß jede in ihrer besonderen Umge
bung in Raum und Zelt einen einzigartigen und unwiederholbaren Ge
sichtspunkt der Verwirklichung des Menschen auf der Erde darstellt und 
deshalb bewahrt werden muß als ein Gegenstand des Studiums und der 
Aspiration in einer Welt, die jeden Tag mehr von der Decke einer 
Seibstgenügsamen Uniformität erdrückt wird.

. Der Sinn für das Geheimnis. Alle Religionen kommen darin überein, 
111 der Psyche der Gläubigen den Sinn für das Mysterium zu erhalten, die 

uerkennung einer Dimension von unermeßlicher Tiefe im Universum 
^nd in der menschlichen Seele. Die Dichtung und die Kunst können auch 
cjleSes dunkle, erschütternde und unabweisbare Gefühl vermitteln. Vor 
. Eintreten in das planetarische Zeitalter, in dem jeder Mensch mit 

ern anderen Bewohner der Erde in einer realen Beziehung steht, spiel
ten die regionalen Kulte eine unersetzliche positive Rolle. Heute haben sie 

Vielen Fällen den Sinn eines Mysteriums verloren und sich in theolo- 
e Weltbilder verwandelt, die sich gegenseitig aufheben und die ihrer- 

^cnsdiliche Existenz 2
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seits durch das wissenschaftliche und industrielle Bild von der Welt auf
gehoben werden. Die Religionen des Zeitalters der isolierten Gesell
schaften erfüllten ihren Auftrag für eine begrenzte Gruppe. Ihre mythi
sche Darstellung des Universums diente ebensosehr dazu, die Wege der 
Transzendenz offenzuhalten, wie dazu, auf einem halbrationalen Niveau 
die ursprünglichen Handlungen und Ereignisse des menschlichen Lebens 
zu erklären. In der Epoche der weltweit durch die Technologie geeinten 
Gesellschaft sind die mythisch-theologischen Strukturen der verschiedenen 
Religionen diskutiert, kritisiert und aufgelöst worden, nicht nur durch die 
atheistische wissenschaftliche Kritik, sondern auch durch gewisse theolo
gische Strömungen, die die „Entmythologisierung“ der transzendenten 
Welt verkünden, um sie mit der Mentalität des heutigen rationalen Men
schen in Einklang zu bringen. Hier besteht eine große Chance für das 
neue liberale Denken in der Welt und deshalb auch für dasjenige der 
hispano-amerikanischen Länder. Es ist das in theoretischer Hinsicht wich
tigste und zugleich schwierigste Unternehmen. Es besteht darin, das 
Vokabular und die Grammatik zu erarbeiten für eine universale Sym
bolik, die alle Offenbarungen und alle Arbeiten des Geistes umgreift, 
von der Tiefe der individuellen Seele bis zu den kollektiven Gebilden, 
und die dabei immer ihre symbolische Bedeutung betont, das heißt ihre 
hinweisende Rolle auf eine transzendente Realität, die prinzipiell uner
reichbar ist, aber immer gegenwärtig und beherrschend. In dieser Auf
gabe besteht die Rolle des hispano-amerikanischen liberalen Denkers vor 
allem darin, sich seiner Teilhabe am Mysterium bewußt zu werden, das 
ihn allein schon aus dem Grunde angeht, weil er Mensch ist, und das ihn 
durch die Geheimnisse der Welt des Unbewußten — der Träume und 
Visionen — mit allen Menschen verwandtschaftlich verbindet,1 von den 
vorgeschichtlichen Primitiven bis zu den heutigen Primitiven, von ent
ferntesten historischen Zivilisierten bis zu den Zeitgenossen aller Zonen 
des Planeten. An zweiter Stelle, als spezifisch lateinamerikanischem Den
ker, der einen leichteren Zugang zu den historischen, sozialen und archäo
logischen Quellen seiner eigenen Kultur hat, kommt es ihm zu, seine For
schungen und Interpretationen amerikanischer Gegenstände zu intensivie
ren, um mehr Bezugs- und Vergleichspunkte für die große allgemeine 
Wissenschaft der Symbolik als einer notwendigen Basis der neuen An
thropologie und damit für alle Wissenschaften vom Menschen und von 
der Kultur bereitzustellen.

Offensichtlich ist die Lage der liberalen Denker in Lateinamerika in 
vieler Hinsicht analog der der Denker in anderen Teilen der Welt. Sie aÜe 
müssen gegen eine gewalttätige Welt ankämpfen, in der die Regeln der 
Rücksicht auf die Menschen und die höheren Werte über Bord geworfen 

wurden. Und sie müssen, was schlimmer ist, gegen manche Vorurteile aus 
ihrer eigenen liberalen Tradition kämpfen, die die Tendenz hat, sie un
empfänglich zu machen für die irrationalen Mächte der Welt, der Gesell
schaft und der eigenen Seele. Aber wenn die Intelligenz für etwas gut ist, 
dann gilt es, sie lebendig zu inkarnieren und sie in den Dienst der Exi
stenzweise zu stellen, die in dieser gefahrvollen Zeit der Veränderungen 
und Übergänge gefordert ist. Wieviele andere gebrauchen ihre intellek
tuelle Kraft zur Verbreitung von Ideologien und Schlagwörtern, die Län
der und Gemeinschaften in Abenteuer der Unabhängigkeit und Eroberung 
stürzen, in denen das Individuum immer weniger frei und souverän ist. 
Wieviele andere vermehren die Verwirrung und Haltlosigkeit durch kal
kulierte Propaganda für die Massen, die mit den modernen Kommuni
kationsmitteln im Dienste des Staates oder privater industrieller und kom
merzieller Unternehmen übermittelt wird. Der liberale Denker denkt und 
spricht für jeden Menschen und kann deshalb von der Menschheit ge
hört werden. Die hispano-amerikanische Umgebung allein bringt be
sondere Schattierungen und Probleme mit sich. Im übrigen ist die zu lei
stende Aufgabe dieselbe, weil die Weh sich in einen großen öffentlichen 
Platz verwandelt hat.

(Aus dem Spanischen übersetzt von Klaus Bernath.)

12*



Das Selbstverständnis aus der Sicht eines unterentwickelten Landes 181

würde also bedeuten, daß seine Handlungen den Kreis seiner Interessen 
oder derer der Gruppen, worin sie unmittelbar wurzeln, transzendieren, 
da sie ganz einfachhin als menschliche Handlungen einer ethischen Quali
fizierung universaler Weite fähig sind.

MIGUEL REALE
UNIVERSIDADE DE SAO PAULO (BRASILIEN)

Das Selbstverständnis des heutigen Menschen 
aus der Sicht eines unterentwickelten Landes

1. Von den Grundfeststellungen der modernen philosophischen An
thropologie — als Ideensystem verstanden, das sich seit Kant mit dem 
Blick auf das ontologische Problem des Menschen oder auf den Menschen 
als Grundproblem, das die den empirisch-anthropologischen Wissen
schaften eigenen Forschungen bedingt und überschreitet, entwickelt — 
scheint mir keine so sehr dem Anliegen dieses Symposions zu dienen wie 
jene, welche den Menschen als das Seiende hinstellt, dessen allgemein
gültiger Sinn nicht denkbar ist ohne gleichzeitige Anerkennung des un
veräußerlichen Wertes einer jeden Subjektivität.

Was als das Paradoxe des menschlichen Seins erscheinen könnte, weil 
seine allgemeingültige Werthaftigkeit notwendig etwas einschließt, das 
einen Menschen vom anderen vereinzelt und unterscheidet, ist vor allem 
die wesentliche Erkenntnis, daß die Universalität des Menschen nicht 
einer reinen „interchangeable“-Form gleicht, die von außen auf eine Reihe 
gleichartiger Elemente anwendbar ist; d. h. sie ist nicht etwas, das nur 
die konkrete Wirklichkeit jedes menschlichen Seienden „umhüllt“ oder 
„überdeckt“, sondern sie ist zu gleicher Zeit diese einzigartige .konkrete 
Wirklichkeit selbst und das, was sie für sich und die anderen bedeutet.

Aus diesem Grunde kann sich der Mensch niemals verwirklichen, wenn 
er nach Schemata eines extrapolierten und von außen gesetzten Ideal- 
Modells lebt; denn ein jeder von uns kann seine mögliche und unver
wechselbare Ebenbildlichkeit nur in sich selbst, auf dem Wurzelgrund der 
eigenen Subjektivität finden und zwar so, daß ihm, je getreuer er sich 
selbst bleibt, um so tiefer sein Bewußtsein von dem Universalsinn wird, 

den er als Mensch verkörpert.
Sicherlich kommen Überlegungen dieser Art schon einer Vorwegnahme 

der These gleich, nach der die Tatsache, daß ein jeder Mensch sich seinem 
persönlichen Sein, den Bedingungen seiner Natur und historischen Um' 
weit entsprechend verwirklichen kann und soll, nicht die Anerkennung 
ausschließt, sondern vielmehr verlangt, daß der Mensch teilnimmt an einef 
dem ganzen Menschengeschlecht gemeinsamen Aufgabe und Arbeit. Di£S

2. Um jedoch zu verstehen, wie das „Besondere“ und das „Allgemeine 
sich im menschlichen Sein im tiefsten zusammenfinden, scheint es mir ange
bracht, die gleich zu Anfang dieser Arbeit gemachte Feststellung im 
Lichte zweier anderer zu bedenken: die eine von Ortega y Gasset („ich 
bin ich und meine ,circunstancia  “), die andere, eine von mir schon in 
verschiedenen Artikeln behandelte: „Das Sein des Menschen ist sein 
Seinsollen“.

*

Hier wäre jedoch gleich anzumerken, daß Ortega y Gasset, als er 1914 
diese Feststellung machte, die im ibero-amerikanischen Kulturraum 
starkes Echo fand, offenbar nicht daran dachte, sich auf ein Ich als ein
facher Terminus oder Element einer Relation aus dem Bereich des Erken
nens, der Ethik oder der Theologie zu beziehen, wie in den berühmt 
Sewordenen Fragen Kants: „Was kann ich wissen? Was soll ich tun? 
^as kann ich hoffen?“1

Die Sorge des spanischen Denkers kreist vor allem um das Ich als exi
stentielle Ganzheit, die jene Relationen, Aspekte und Momente einer 
bringenden Vorfrage zum Ausdruck bringt, die zur ursprünglichen 
Gegebenheit der menschlichen Existenz als „Grundwirklichkeit“ gehört, 
v°n der nicht abgesehen werden kann. Es ist das existentielle und kon
nte Ich, worauf Ortega sich mit dem Pronomen ich, das den Auftakt 
des zitierten Satzes bildet, bezieht. Dagegen steht das Ich, das nachher 
folgt, relativ zum ZcZ>, das mit den anderen zusammenfällt, also das Ich 
ist» das im allgemeinen Sprachverständnis dazu dient, eine jedem 
Menschlichen Sein zukommende Kategorie anzuzeigen. Das wirkliche 
ich, das einen jeden angeht, ist jedoch kein inhaltsloses Zc&, sondern 
jenes Ich, das mit seiner „circunstancia“ eine Einheit bildet. Der Ausdruck 
»meine circunstancia“ bedarf, wie man sieht, einer genauen Analyse, um 
Mißverständlichen Interpretationen vorzubeugen. Er umfaßt nicht nur den 
fLomplex von Dingen, die das Ich umgeben, sondern auch alles das, was 
Jbm nicht fremd ist und somit in gewisser Weise es selbst konstituiert, 
z* L. seinen Körper, seine „Natur“, die „anderen Ichs“, seine soziale Be-

* Jedoch betont Kant wie Martin Buber bemerkt, sowohl das „ich kann oder ich soll“, 
»'S audi das Wissen, das Tun und Hegen, da in diesen dre, Fragen d«, anderen 
Fundamente eingesdtlossen sind: Aber, wo, M der Menreh ^tóes
Mendes ist dieses, welches wissen kann, welches handeln soll, welches hoffen kann. 
(Le Probleme de l'Homme, trad, de Jean Loewenson-Lavi, Paris 1962, S. 13 ff.) 
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dingtheit, seine zeitliche oder historische Dimension, seine ideellen und 
eschatologischen Perspektiven, mit einem Wort — alles, was zur Exi
stenz eines jeden Menschen gehört, oder besser noch, alles das, was den 
wirklichen und nicht umzuleitenden Fluß seiner Existenz ausmacht.

Andererseits ist es notwendig zu betonen, daß es nicht irgendeine „cir
cunstancia“ ist, die das Ich konstituiert, als ob es von Dingen oder seinem 
Sein heterogenen Faktoren modelliert werden könnte. „Meine ,circun
stancia'“, so hebt Julian Marias hervor, ist nicht etwas Austauschbares, 
denn „an erster Stelle ist sie meine; zweitens ist sie nicht austauschbar, 
weil ich mich nicht nur in ihr befinde, sondern weil ich auch mit ihr etwas 
zu verwirklichen habe“, da ja die „Koexistenz des Ich mit den Dingen der 
Existenz des einen und der anderen vorgängig ist“.2

3. Angesichts dieser Überlegungen Ortegas und seiner besten. Interpre
ten muß der Eindruck einer Überbetonung des „elemento circunstancial“ 
zum Schaden des ursprünglichen und konstitutiven Wertes des Ich als gei
stigen Selbstbewußtseins entstehen. Aus diesen Gründen richtet Jose 
Ferrater Mora, ein anderer iberischer Denker, seine ganze Aufmerksam
keit auf das, was im Menschen universale Werthaftigkeit besitzt, aber 
ohne außer acht zu lassen, daß der Mensch von Natur aus ein Kultur- 
und Geschichtswesen ist.

„Wie Lain Entralgo bedenkt“, schreibt Ferrater, „ist die 'Wirklichkeit 
des Menschen im letzten immer übersituationell, ganz gleich, welche Wich
tigkeit und welches Gewicht den individuellen, charakterologischen, kul
turellen oder historischen ,circunstancias' zukommt.''3 In seinem Ver
ständnis sind die unveränderliche Natur des Menschen einerseits und 
seine Formbarkeit und Plastizität andererseits keine absoluten’Begriffe» 
sondern vielmehr Grenzbegriffe: „die konkrete menschliche Wirklichkeit 
schwingt stets zwischen diesen Polen; der Mensch ist niemals nur reine 
,circunstancialidade‘ noch nur reines unveräußerliches Element“; ist er 
also weder reine Geschichte noch reine Natur, dann ist damit gesagt, daß 
er in gewisser Weise beides ist.4

Meines Erachtens ist es der Personbegriff, der diese Polarität des 
menschlichen Seins zum Ausdruck bringt, die es in seinem Wesen aus
zeichnet durch die Möglichkeit: zu sein für sich und für irgendeinen ande
ren; was es ist, und was es sein soll; zu sein ein Ich und seine „circun- 

2 Julián Marias — Intrudución a la Filosofía, Madri, 4a ed. 1956, S. 56.
3 José Ferrater Mora, El Ser y la Muerte, Bosquejo de Filosofía Integracionista, Madri» 

1962, S. 177.
4 a.a.O., S. 187 ff.

stancia“; zu sein, was unveränderlich ist und was sich in der Zeit entwik- 
kelt.5

Es ist darauf hinzuweisen, daß das universale Ido, welches jedes Ich in 
seiner existentiellen Erfahrung konkretisiert — das Ich, welches uns ge
stattet, uns immer als Menschen zu fühlen, ganz gleich in welchen „cir
cunstancias" und Situationen —, in der ganzen Fülle seines ursprüng
lichen und unablehnbaren Entwurfes nicht als etwas rein Formales ver
standen werden kann, gültig nur als Bedingung des Sich-Verwirklichens 
eines vitalen Inhaltes. Die innere Werthaftigkeit der Subjektivität, als 
weltschöpferische und neue Lebensformen gestaltende Macht, wird übri
gens viel stärker empfunden in den sogenannten unterentwickelten Län
dern, in denen die kulturelle Aufgabe eine ständige und mutige Antwort 
auf die Herausforderung der „circunstancias“ darstellt, und zwar an
gefangen bei der unbezwungenen Natur, die noch auf das Wirken des 
Sinn schenkenden Geistes wartet.

Diese entbergende und umgestaltende Geisteshaltung, ein Charakter- 
Zug der Kulturelite der Länder, in denen, wie zum Beispiel in Brasilien, 
die Entwicklung der Zivilisation in vollem Gange ist, findet ihre Aus- 
Prägung in einem „Pionierbewußtsein“, das in der Überzeugung von den 
■^genwerten gründet. Auf diese Weise senkt sich die geschichtliche und 
soziale „circunstancia" der Umwelt mit einem allgemeinen Gefühl für 

dahr und Abenteuer in die Wurzel des Mensch-Problems. Weniger ver
ständlich ist dies bei Völkern festerer Kulturstrukturen, da bei ihnen 
^dleicht das stärkere kultur-historische Erbe bei der Orientierung in

°dektivunternehmen den Ausschlag gibt, indem manmehr auf die Wirk
raft von Systemen und rationellen Organisationen baut als auf die 

^finderische und nicht selten intuitive Wendigkeit von Menschen mit
IIternehmungsgeist.
Solche Besonderheiten, die aus den besonderen historischen Bedin- 

Ungen resultieren, sind kein Dimenti, sondern vielmehr eine Bekräfti- 
Urjg des allgemeingültigen Sinnes des Menschseins, dessen verschieden- 

w !^e Bildsamkeit in der Funktion der „circunstancias" nur möglich ist, 
au^1 der Geist ein Vermögen zur Synthese ist oder auch ein Vermögen’ 
heg VerStreuten und fragmentarischen Elementen der Erfahrung neue und 

!$ere Lebensformen zu gestalten.
in gß dieSe Eigenart der Universalität vergessen wurde, kompromittiert 

gewisser Hinsicht Ortegas Anthropologie, die das Besondere eines je- 
5 IrtisXeGrUnde ist es die Sdllußfol&erunS VOn Recaséns-Siches, wenn er im Bereiche 

Zwd ”m^afisica de razäo vital“ sa^’ daß der Mensch eine Art Zwischeninstanz 
Ge»P 7 , r Idealwelt der Werte und der Realwelt der Phänomene ist. (TraWo 

de Filosofía del Derecho, Mexico, 1959, S. 71.) 
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den Existenzentwurfes überbetont, indem sie ihn der wesentlichen Ver
änderlichkeit des menschlichen Lebens unterordnet und zwar so weit, daß 
sie sogar die supra-situationale Hoheit der ethischen Imperative aus dem 
Blick verliert. Es ist zweierlei, ob man eine formale Ethik wie die Kants 
ablehnt, weil man den axiologischen Inhalt unserer moralischen Lebens
führung betont — wie es seit Max Scheier aufgezeigt wird —, oder ob 
man aus dieser Feststellung die Unmöglichkeit einer Universaltheorie der 
ethischen Pflichten folgert. Dies scheint Ortegas Lehre zu beinhalten, 
wenn er z. B. folgendes schreibt: „Nein, nein; die Pflicht ist nicht das 
Einzige und Allgemeine. Jeder für sich erschließen wir unsere unver
äußerliche und ausschließliche (Pflicht). Zur Orientierung meiner Lebens
führung bietet mir Kant folgendes Kriterium: immer das zu wollen, was 
irgendein anderer wollen könnte. Dieses jedoch entleert das Ideal und 
wandelt es in eine juridische Maske und ein monströs entstelltes Gesicht. 
Ich kann nur das voll und ganz wollen, was in mir als Strebung hervor
bricht.“6

4. Es wird folglich nicht überflüssig sein, die Korrelation: Implikation- 
Polarität zu betonen, die zwischen dem existiert, was es an „circunstan
cial“ und Universalem im Menschen gibt. Bringt man die Komplexität 
dieser beiden Elemente nicht in Anschlag, dann werden die konkrete Ein
heit und der Ganzheitssinn des Menschen geopfert. Kein existentieller 
Inhalt ist möglich als singulärer und isolierter Akt, was übrigens aus dem 
Begriff selbst von „circunstancia“ folgt, welcher, wie wir bereits sahen, 
auch die historische und soziale Bedingtheit des Ich einschließt. Wenn es 
sich so verhält, muß notwendig zugegeben werden, daß im Ich etwas Uni' 
versales existiert, das fähig ist, die Koexistenz der verschiedenen Erfah
rungen möglich und sinnvoll zu machen und zwar derart, daß' ein jeder 
Mensch sich bei seiner konkreten Existenzverwirklichung in eine nicht we
niger konkrete Relation zu den anderen integriert weiß. Dies beweist, 
daß kein Ich real ist außer in Beziehung zu anderen, und keine Subjek
tivität ist eine solche außer als Inter Subjektivität.

Die Person des anderen ist nicht nur ein „circunstancial“ konstitutives 
Element meines Ichs, denn beide, das Ich und das andere Ich, sind durch 
etwas transzendentalerweise bedingt, das sie historisch und real möglich 
macht: dieses Etwas, das die Subjektivität als Intersubjektivität setzt, ist» 
meines Erachtens, der Wert der menschlichen Person, der als solcher als 
der Quell-Wert aller Werte angesehen werden kann.

In diesem Zusammenhang steht meine Auffassung, daß der Mensch d#s 

o Ortega y Gasset — La Filosofía de la Historia de Hegel y la Historiologia, 1,1 
„Obras Completas“, Vol. IV, S. 522.

einzige Wesen ist, das in ureigener Weise ist, insofern es sein soll, oder, 
auf eine kürzere Formel gebracht, „das Sein des Menschen ist seine 
Pflicht“. Man wird jedoch einwenden können, daß dieses alles nicht mehr 
als eine Illusion ist, welche die historischen Tatsachen mit dem nicht zu 
■widerlegenden Aufweis von dem erst spät im Zivilisationsprozeß auf
tretenden Personbewußtsein zerstören werden.

Die Objektion verliert jedoch ihre Grundlage, wenn man betreffs des 
genetischen und des logisch-transzendentalen Gesichtspunktes eine fol
genschwere Unklarheit vermeidet, in der sich verschiedene Soziologen 
verlieren, wenn sie uns den Menschen als einfache historische Kategorie 
vorstellen, d. h. als ein in demselben und durch denselben Prozeß des 
llst°rischen Bewußtseins natürlich erworbenes Produkt. Dies ist die sehr 
bekannte These von Émile Durkheim und seiner Schule, die glaubten, be
haupten zu können: wenn die Gesellschaft nicht die Quelle der Werte, 
einschließlich des Wertes der Person, ist, dann ist sie wenigstens die Quelle 
ftir das Offenbarwerden der Werte und ihre Manifestation im Gewis
sen.

Es ist genau hier, wo sich das wesentliche Problem stellt, denn wenn 
Slch der Mensch im gegebenen Augenblick des geschichtlichen Werdens 
jGlner selbst als Person bewußt wird, und wenn er dieses einmal er- 
angte Bewußtsein als definitive Errungenschaft betrachtet, dann ist das 

ein Zeichen dafür, daß das Bewußtsein nicht nur eine seiner Individuali
st von außen hinzugefügte Ergänzung ist. Im Gegenteil, das Bewußtsein 
°nstituiert das Auseinanderfalten (Vépanouissement) seines Seins selbst, 

e'n Wert, der, kurz gesagt, als „a priori“ existierend, als etwas dem 
^enschlichen Wesen als solchem Ko-Natürliches betrachtet werden muß: 

le historische Bewußtwerdung des Menschen durch und von sich selbst, 
istU ent^ernt davon, der Bestimmungsgrund des Person-Wertes zu sein 
sjLC'1Cr das Resultat der progressiven Determinierung jenes Wertes, der 
cherSC^°n ”a pr‘oriK in der Natur des Menschen fand, des Menschen, wel- 
selb alS Geistwesen den historischen Prozeß einleitet und durch ihn sich 
^enStHffenbart‘ Unter dieSem GesichtsPunkt zeigt sich der Wert der 
Bedi/ 1Chen PerS°n Ìn SeÌner Wahren Ei§enschaft aE „transzendentale 
Wert§Ung des Geschichtsprozesses“, da er nämlich, wie übrigens alle 
^ntes 7^ d°Ppelte R°1Ie auszuführen hat: die eines konstitutiven Ele- 
*eichllet j menschlichen Erfahrung als existentielle Erfahrung, gekenn- 
ünd Enr f daS stetlSe und freie Sich-Erneuern der Entscheidungen 
gulative (die °ntlSChe Funktion) und zu gleicher Zeit die eines re- 
Erfahrun °der m°raUsch norrnati™n Elementes der historisch möglichen 
Seiten s ’^eU> gr0^ audl dire Variationsmöglichkeit im Laufe der 

n mag> nur in dem Maße und soweit Legitimität finden, als sie
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sich im Kreise der schuldigen Ehrfurcht vor der Person als solcher befin

den.
Wird das Problem des Menschen so angegangen, zeigt sich, will mir 

scheinen, daß der zentrale Kern der philosophischen Anthropologie in 
dem Person-Wert besteht — verstanden als unlösbar von der Ganzheit 
der geschichtlichen Entwicklung. Von dem Augenblick ab, da man die 
menschliche Person nicht mehr wie Boethius als eine von den anderen 
nur aufgrund ihrer rationalen Eigenschaft verschiedene Substanz auf
faßt, sondern vielmehr die Betonung auf ihre grundsätzlich axiologische 
Natur legt — worin der Hauptbeitrag der Ethik Kants besteht — und 
man andererseits die menschliche Person nicht als einfaches und zufällig65 
Produkt der Geschichte betrachtet, sondern als etwas, das „a priori“ die 
geschichtlich-kulturellen Zyklen bedingt und legitimiert, von dem Augen
blick an wird man verstehen, daß der Mensch jenes Seiende ist, auf das 
ich mich in der Einleitung bezog, dessen Universalität das Maximian 
historisch-kultureller Verschiedenheit umgreift, wenn in solchen Äuße
rungen nur der Grundwert der Persönlichkeit gewahrt bleibt, der als dei 
Wert des Individuums anzusehen ist, was gleichzeitig bedeutet unver
letzliche Subjektivität und „socius“ eines Zusammenlebens von Menschen, 
deren Freiheit als Grenze die konkrete Freiheit der anderen hat.7 * *

Nur im Lichte dieser Prinzipien wird es, wie ich denke, möglich sein 
zu verstehen, wie und warum der moderne Mensch mit Kant und Heg6 
und gewissermaßen beim Wiederansehen der in Frage kommenden Ap6*'  
rien versucht, in einer Gesellschaft — die fest, aber nicht unbeweglich seil'1 
muß — die Beziehungen zwischen dem Individuum und der Gesellschaft’ 
dem Subjektiven und dem Objektiven, zwischen der dem Geist ko- 
natürlichen Kraft zu einen und neue Lebensformen aus den im-Laufe d6f 
Geschichte objektivierten und objektivierenden Werten zu schäften.

5. Das Sich-Bewußtwerden seiner selbst des heutigen Menschen kam1 
meiner Meinung nach nicht „in abstracto“ — als etwas in sich und au5 
sich Gültiges — begriffen werden, sondern nur in der Existenzwirklichkeit 
und zugleich durch die Anerkennung dessen, was es im Menschen an W'  
dersprüchlichem gibt und was notwendig als Versuch eines Überschreiten5 
zu entbergen ist.

*

Dies vorausgeschickt: wenn ich sage, daß das „Sein des Menschen sein 

7 Zur weiteren Entwicklung meines Gedankens betreffs des Wertes der Person 
„transzendentaler Bedingung“ des historischen Prozesses weise idi auf meine Stud>e
unter dem Titel Pessoa, Sociedade e Historia hin, geschrieben für das „Simposi0111
sobre Derecho Natural y Axiologia“ des 13. internationalen Kongresses für Philo* 0
phie, veröffentlicht durch die Univ. Nac. Autónoma do México, 1963, S. 99 ff.;
derabgedruckt in meinem Buch Pluralismo e Liberdade, Sao Paulo, 1963, S. 63 fi-
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Sollen ist“, lege ich besonderen Wert darauf, das Verb „sollen“ und das 
Possessivpronomen sein zu betonen, um nicht illusorisch von einem rein 
formalen ethischen Imperativ auszugehen oder von einem „in abstracto“ 
schematisierten Sollen, als reiner Vernunftforderung, und um damit nicht 

16 konkrete Situation, in der dieses Sollen sich als ein Moment des Le- 
ens und Zusammenlebens zu verwirklichen hat, aus dem Blickfeld zu 

verlieren. Die Selbstheit der Existenz und die Objektivität der Pflicht for- 
ern und implizieren sich als polare Termini, die, nach einer Korrelations- 
°mplementarität sich entfaltend, im Einklang mit der von mir so ge- 

Uannten „dialektischen Implikations-Polarität“ stehen, da das Ich un- 
Absehung vom anderen Ich gar nicht zu fassen ist — und ich nichts 

ultiges aussagen kann, wenn nicht die Möglichkeit besteht, daß es auch 
' °n einem anderen gesagt werden kann. Dabei ist es nicht weniger sicher, 
b es nur dort ein Miteinanderleben im Vollsinn des Wortes wird ge- 

en können, wo es Beziehungen zwischen unter sich verschiedenen Wesen 
D t und das Individuum sich niemals auf die Gesellschaft reduziert und 
Urtlgekehrt.

Ttotz der hin und wieder gewaltsamen Divergenzen und Konflikte, 
Reiche die um die Weltmacht ringenden Ideologien hervorrufen — Ideó
la glen sind öfters nur übriggebliebene Kräfte ihres ursprünglichen Sinnes 

eraubter Ideen —, ist es möglich, daß das Bewußtsein im Volke betreffs 
j^Pscrer historischen Aufgabe immer größer und stärker wird. Diese 

lstorische Aufgabe stellt den von politischen Interessengruppen und Re- 
?lerungsstrukturen ganz unabhängigen sozialen Auftrag der Eliten eines 
j .ndes dar, die nur dann wegweisende Eliten sein werden, wenn sie sich 
p]lten lassen von Ideen ihrer Zeit und sie in Existenz- und Koexistenz- 

1 eniente umsetzen.

tiOnei. en unterentwickelten Nationen, wo das Fehlen einer Kulturtradi- 
daß einen aufzufüllenden Leerraum darstellt, darf man nicht vergessen, 
Pehl)ener ZU beliebende Mangel einen möglichen Vorteil bedeutet: Das 
^ial en em§ewurzelter ethnischer Vorurteile wie auch der Haltungen so- 
Uaner Dls^riminierung, die selbst in den untersten Schichten der soge- 
henIlten »unterentwickelten Völker“ anzutreffen sind, kann das Verste- 

j Unter den Menschen und Gruppen erleichtern und stärken.
Peso ?ebieten schwächerer Kulturdichte sind die Geistesarbeiter in einer 
Men i/?11 La?e> Sie nehmen an den wirkkräftigen Werten der univer
so ble’]U tUr tei1’sind SOgar fäbig’SÌe schöPferisch zu befruchten, aber selbst 
LePensoCn SÌe ihrem V°lke mk SeÌner SeinS" Und Gefühlsart, mit seinen 
denn iSeWohnheiten und seinen ethischen Anschauungsformen verhaftet, 
gehört e]\neni ÌSt eS §e§eben’ Über der Gemeinschaft zu stehen, zu der er 

16 „Gesellschaft“, welche die Menschen von Kultur in sich tragen,
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ist jedoch nicht nur jenes Gewebe zwischenmenschlicher Beziehungen, 
welches da vor ihnen steht, sondern auch jene Gesellschaft der Zukunft, 
die sie dank der auf anderen Erfahrungsgebieten gewonnenen Perspekti
ven fähig sind, wenigstens in groben Umrissen vorauszusehen und ihr 
bis zu einem gewissen Grade den Weg zu weisen, indem sie dem geschicht
lichen Prozeß der Nationalitäten die Sinnrichtung einer Idee aufprägen-

Hinzu kommt, daß der Erfolg dieser Aufgabe, welche den Gebildeten 
in den unterentwickelten Ländern zufällt — eine Aufgabe, welche keinen 
Sinn haben würde, wenn man, wie es einige vorhaben, den universalen 
Wert ausschließt, der alle Menschen charakterisiert und in gleicher Weise 
würdigt, an den durch die Wissenschaft und Technik geschenkten Gütern 
und an den Früchten der Freiheit und der schöpferischen Kräfte des Gei
stes teilzunehmen. Hinzu kommt noch, daß jene Aufgabe in gewisser Weise 
erleichtert wird durch ein Wissen, das allgemeiner ist als es-scheint, ob
wohl in den Volksschichten unter intuitiven Formen, ein Wissen um ihr 
Recht, teilzunehmen, ich sage nicht am Festmahl, aber an den den Familie11 
der Welt geschuldeten reichlichen Mahlzeiten.

Diese Seite des menschlichen Problems unserer Tage, in denen die Ge
gensätze bezüglich der Teilnahme am „bonum commune“ so violent sind» 
zeigt eindeutig, daß man das Selbstverständnis des modernen Menschen 
nicht aus theoretischen Konstruktionen schöpfen kann, denen der wirk' 
lichkcitsentsprcchcnde und notwendige Einsatz (engagement) fehlt, das 
zu verwirklichen, was theoretisch als Wahrheit im Lichte der historischen 
Vernunft erfaßt wird. Es wäre eine Enttäuschung, wenn wir nach der E1' 
klärung der wesentlichen Identität des menschlichen Seins, nach der Zu" 
rückweisung der einseitigen These, die nur je einen Typ von Mensche” 
für je einen Typ von Zivilisation zuläßt, und noch mehr nach der Zurück" 
Weisung von Lehren, die Menschen diskriminieren wegen ihrer verseh^' 
denen Bluts- und Kulturzugehörigkeit, wenn wir dann noch fortfahN11 
würden, in Abhängigkeit von auf der gedanklichen Ebene bereits über 
wundenen Prinzipien und Glaubensüberzeugungen, die aber auf de’ 
praktischen Ebene noch wirksam sind, zu handeln.

Dies hier ist eine höchst wichtige Frage, die als eine an den Mensche’1 
guten Willens gerichtete Herausforderung wirkt, damit der einende Sh1’1 
der menschlichen Persönlichkeit aufhöre, eine Konklusion zu sein, fäh1?; 
eine Einheit auf der Ebene des Gedankens zu erzeugen, aber unfähig, 
eine wirksame und entscheidende Weise die Saiten des Herzens z”’11 
Schwingen zu bringen.
(Aus dem Portugiesischen übersetzt von Prof. P. Hyazinth Brilla OFM, Universid^ 

de Salvador.)

DIE AFROASIATISCHE WELT
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Die Négritude ist ein Humanismus des 20. Jahrbundei ts

Seit etwa dreißig Jahren, seitdem wir die Négritude verkünden, 
haben sich einige angewöhnt, uns des Rassismus zu beschuldigen. Die 
selben Leute behaupten bisweilen, daß die „Négritude ein Minderwertig
keitskomplex“ sei. Aber dasselbe Wort kann nicht, ohne widersprüchlich 

sein, zugleich „Rassismus“ und „Minderwertigkeitskomplex“ bedeuten. 
Nein, die Négritude ist nichts von all dem. Sie ist weder Rassismus 

n°di Selbstverneinung. Sie bedeutet Einwurzelung in sich und Selbst
bestätigung: Bestätigung des eigenen Seins. Die Négritude ist nichts 
anderes als die „African personality“ der schwarzen Afrikaner englischer 
SPrache. Nichts anderes als die „Negerpersönlichkeit“, die von der ame
rikanischen Bewegung des New Negro entdeckt und verkündet wurde. 
So wie es Langston Hughes in einer Proklamation kurz nach dem Ersten 
Weltkrieg geschrieben hat: „Wir, die Schöpfer der neuen Negergeneration, 
wir wollen unsere Negerpersönlichkeit ohne Scham und Furcht aus
drücken ... Wir wissen, daß wir schön sind. Und auch häßlich. Das Tam
ern weint und das Tam-Tam lacht.“ Vielleicht besteht unsere einzige 
°riginalität in dieser Hinsicht darin — Césaire hat den Ausdruck ge
prägt —} daß wir versucht haben, die Idee genau zu definieren und 
daß sje a|s streitwaffe> als Befreiungsinstrument und als Beitrag zum 
^Manismus des 20. Jahrhunderts ausarbeiten wollten.

Aber was ist die Négritude? Die Ethnologen und Soziologen sprechen 
eute von „verschiedenen Kulturen“. Es ist klar, daß die Völker durch 

1 ire Ideen und Sprachen, ihre Philosophien und Religionen, ihre Sitten 
Und Institutionen, ihre Literatur und Kunst untereinander verschieden 
Sl?d- Wer wird abstreiten, daß auch die schwarzen Völker Afrikas 
leß6 ^est^mmte Art und Weise haben, das Leben aufzufassen und zu 

en? Eine bestimmte Art zu sprechen, zu singen und zu tanzen, zu 
. en und zu bildhauern, sogar zu lachen und zu weinen? Zweifellos 

k mand, denn sonst hätte man nicht seit etwa sechzig Jahren von „Neger- 
tii^st gesprochen und das schwarze Afrika wäre heute der einzige Kon- 

nt °hne Ethnologen und Soziologen. Doch was ist, kurz gesagt, die 
eS’it«de? Qesamtjoeit der Kulturwerte der schwarzen Welt,



193

192 Leopold Sedar Senghor

d. h. eine gewisse aktive Gegenwart in der Welt, im Universum. Sie ist, 
wie es John Reed und Clive Wake ausdrücken, ein gewisser „way of 
relating oneself to the world and to the others“. Ja, sie bedeutet wesent
lich Verbindung mit der Welt und Bewegung auf sie zu, Kontakt unti 
Teilnahme mit den anderen! Deshalb ist die Négritude heute notwendig 

für die Welt: sie ist ein Humanismus des 20. Jahrhunderts.
Aber gehen wir zum Beginn, zum Jahre 1885 zurück, gleich nach d-^r 

Konferenz von Berlin. Die europäischen Nationen hatten gerade ih«* 6 
Weltaufteilung in Afrika vollzogen. Es waren fünf oder sechs Nationen 
— die USA einbegriffen —, die auf dem Höhepunkt ihrer Macht d«6 
Welt beherrschten. Ohne irgendwelche Bedenken sind sie stolz auf ihie 
materielle Macht, noch mehr auf ihr Wissen und, paradoxerweise, auf ihre 
Rasse. Es war in dem Fall nicht paradox, das ist wahr. Gobineau wai 
damit überliefert, der durch Osmose bis zu Marx gewirkt hatte. Mar*  
war sicherlich kein Rassist — er hatte seine Tochter mit einem Mestizen 
verheiratet —, doch glaubte er z. B., daß die Epoche der Kolonisation einen 
Fortschritt für Indien bedeute. Und Disraeli konnte sich zum große11 
Theoretiker „dieser stolzen, aufrechten, selbstbewußten, angelsächsisch^ 
Rasse“ aufwerfen, „die kein Klima, keine Veränderung verderben 
könne“. Ich hebe das besonders hervor. So wie es der Deutsche L6° 
Frobenius in „Le Destin des Civilisations“ schrieb, daß jede der großen 
Nationen, die sich persönlich für das Schicksal der Welt verantwortlich 
fühle, glaube, daß sie allein den Schlüssel besitze, um das Ganze und 
anderen Nationen zu verstehen. Das aber sei eine überholte Einstellung-

Genau genommen wurde diese „überholte Einstellung“ gegen End6 
des 19. Jahrhunderts durch Bücher wie das im Jahre 1889 erschienen6 
„Essai sur les Données immédiates de la Conscience“ von Bergson schon 
erschüttert. Seit der Renaissance waren die Werte der europäisch6*1 
Kultur wesentlich auf den diskursiven Verstand und die Fakten, auf dlb 
Logik und die Materie gegründet gewesen. Bergson begann, die Erwa«"*  
tung einer des Szientismus und Naturalismus überdrüssig geworden611 
Öffentlichkeit mit dialektischer Feinheit zu erfüllen. Er zeigte, daß 
Fakten und die Materie, die die Objekte des diskursiven Verstandes sind’ 
nur das oberflächliche Äußere darstellten, das durch die Intuition übe« 
schritten werden mußte, damit man einen Einblick in die Tiefe dßS

Wirklichen bekam.
Doch die Revolution von 1889 — so werden wir sie nennen — betr^1 

nicht nur die Literatur und die Kunst: sie kehrte auch die Wissensch^ 
um. Noch 1880, ein Jahr vor der Erfindung des Wortes „Elektro«1

i Editions Gallimard (aus dem Deutschen übertragen), S. 15.
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unterschied man Materie und Energie. Die erstere war träge und unver
änderlich, die zweite nicht. Aber beide charakterisierte ihr Beharren und 
ihre Kontinuität. Alle beide waren einem strengen mechanischen Deter
minismus unterworfen. Die Materie und die Energie bestanden sozusagen 
ewig: sie konnten die Form, aber nicht die Substanz ändern. Um sie 
objektiv im Raum und in der Zeit zu erkennen, fehlten uns nur aus
reichend exakte Forschungs- und Meßinstrumente. . . .

Und dann, in weniger als 50 Jahren, werden alle diese Prinzipien 
überholt, sogar verworfen. Bereits vor etwa 30 Jahren hatten die neuen 
Entdeckungen der Wissenschaft - Quanten, Relativität, Wellenmechanik, 
Relationsveränderung, Spin des Elektrons - mit ihren Vorstellungen 
von Materie und Energie den klassischen Determinismus erschüttert. 
Broglie zeigte uns die Dualität Materie - Energie oder Welie - Korpus
kel unter der Oberfläche der Dinge. Heisenberg lehrte uns, daß die Objek
tivität eine Illusion war, und daß wir die wirklichen Dinge nicht beob
achten können, ohne sie zu modifizieren; andere zeigten, daß vom winzig 
Kleinsten bis zum unermeßlich Großen die Partikel aufeinander ein- 
wirken. Von da an konnten uns die physikalisch-chemischen Gesetze so 
^enig wie die Dinge nicht mehr unveränderlich erscheinen. Selbst auf dem 
einzigen Gebiet und in dem einzigen Umkreis wo sie gültig waren, waren 
sie doch nur ziemlich grobe Annäherungen, ja sogar nur Wahrscheinlich
sten. Es genügte, das Äußere der Dinge und Fakten anzukratzen, um 
ganze Horizonte von Veränderlichkeiten zu eröffnen, die unsere Meß
instrumente zweifellos deshalb herausfordern, weil diese nur mechanisch, 
Sterze// sind. , . . .. n ,

Indem Pierre Teilhard de Chardin an die Entdeckungen anknupft und 
den logischen Zusammenhang mit der blitzartigen Intuition, das wissen- 
s<haftliche Experiment und die innere Erfahrung miteinander verbindet, 
wird er in einer neuen Dialektik die klassische Zweiteilung überwinden, 
Urn uns die lebendige, pulsierende Einheit des Universums zu zeigen. 
^er>n also Teilhard de Chardin an die neuen wissenschaftlichen Ent
deckungen anknüpft, überschreitet er den alten Dualismus der Philoso
phen und Wissenschaftler, den Marx und Engels, dadurch daß für sie die 
Materie früher da war als der Geist, nicht überwunden haben. Er be
hauptet, daß der Stoff des Universums nicht aus zwei Prinzipien zusam
mengesetzt sei. sondern aus einer einzigen Realität in der Form zweier 
^^änomene, daß es Materie und Energie nicht gibt, nicht einmal Materie 
Und Geist, sondern eine Geist-Materie, wie es eine Raum-Zeit gibt. 
Materie und Geist lösen sich beide in einem „Gewebe von Relationen“ 
auf> um mit Bachelard zu sprechen, in die Energie, die als ein „Kräflenetz“ 
definiert wird. Es gibt also in der Geist-Materie nur eine einzige Energie, 

13 toensdilichc Existenz 2 
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die sich unter zwei Aspekten zeigt: die eine, die tangentiale Energie, die 
Energie des „Außen“, ist materiell und quantitativ. Sie verbindet die 
Korpuskel, die die Materie bilden, fest miteinander. Die andere, die 
radiale Energie, die Energie des „Innen“, ist psychisch und qualitativ- 
Sie ist eine Zentripetalkraft und ordnet die Verbindung der Partikel 
im Innern eines Korpuskels, indem sie sie, Zentrum zu Zentrum, körn- 
plexifiziert. Weil die Energie Kraft ist, ergibt sich daraus, daß die radia16 
Energie schöpferisch, der „Urstoft der Dinge“ ist, während die tangential6 
Energie nur ein zweitrangiges Produkt ist, „hervorgegangen aus den 
Reaktionen der elementaren ,Bewußtseinszentren' untereinander, nicht 
wahrnehmbar im Vor-Lebendigen, doch deutlich greifbar für unsere 
Erfahrung, wenn man von einem genügend fortgeschrittenen Grad dei 
Anordnung der Materie ausgeht“.2 Daraus folgt, daß im Vor-Lebendig611 
die physikalisch-chemischen Gesetze gültig bleiben, wenn auch mit den 
Einschränkungen, die wir weiter oben ausgeführt haben, während sich 
im Lebendigen, in dem Maße wie wir von der Pflanze zum Tier und von 
da aus zum Menschen aufsteigen, die Psyche im Bewußtsein erhebt, um 
sich in Freiheit zu entfalten und auszudrücken. „Sich entfalten“ d. h. sich 
realisieren, aber jenseits des materiellen Wohl-Seins im höheren geistig611 
Sein. Sich realisieren, damit will ich sagen die beiden sich ergänzenden 
Bestandteile der Seele harmonisch entwickeln: Herz und Kopf, intuitiven 
und diskursiven Verstand.

Es sähe nun so aus, als ob ich ein Paradox entwickelte, wenn ich auf"' 
zuzeigen versuche, daß die Négritude durch ihre Ontologie, ihre Mora 
und ihre Ästhetik dem heutigen Humanismus entspricht, so wie ihn <E6 
europäischen Philosophen und Wissenschaftler seit dem Ende des 19« 
Jahrhunderts vorbereitet haben, wie ihn Teilhard de Chardin darlo»1' 
und mit ihm die Schriftsteller und Künstler in der Mitte des 20. Jahr" 
hunderts.

Doch zuerst zur Ontologie des schwarzen Afrika. So weit man auch 
in seine Vergangenheit zurückgeht, vom Nordsudanesen bis zum Süd" 
bantu hat uns der schwarze Afrikaner immer und überall eine Weft" 
anschauung geboten, die der klassischen Philosophie entgegengesetzt ist' 
Diese ist wesentlich statisch, ob-jektivierend, zwei-polig und folgli^1 
manichäisch. Sie beruht auf Trennung und Gegenüberstellung: auf Ana" 
lyse und Kampf. Der schwarze Afrikaner hingegen denkt sich die W6^ 

jenseits der Verschiedenheit der Formen als eine Realität, die grundsatZ" 
lieh in Bewegung, synthetisch, jedoch einheitlich ist. Das verdient ein6 
nähere Erklärung.

2 Pierre Teilhard de Chardin: (JSuvres (Editions du Seuil, t. II, S. 363).
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Es ist bezeichnend, daß es im Wo/o/3 wenigstens drei Wörter gibt, um 
das Wort Geist*  zu übersetzen, während man für das Wort Materie3 
Bilder gebrauchen muß. Ganz sicher ist der schwarze Afrikaner empfäng- 
1C1 für das Äußere: für die Beschaffenheit der Wesen und Dinge. Genau 

Sesagt, weil er es mehr ist als der weiße Europäer, weil er die Dinge 
111 allen ihren sinnlich wahrnehmbaren Eigenschaften fühlt — Form, 
arbe, Duft, Gewicht etc. —, deshalb betrachtet sie der schwarze Afri- 

ianer nur als Zeichen, die interpretiert werden müssen, um sie hinter sich 
Zu lassen und zur Wirklichkeit des Seienden zu gelangen. Wie die 
^nderen und noch mehr als die anderen unterscheidet er den Kiesel von 

er Pflanze, die Pflanze vom Tier und dieses vom Menschen, aber, noch 
einmal gesagt, die Akzidenzien, der äußere Schein, die diese „Bereiche" 

merenzieren, drücken nur die verschiedenen Formen ein und derselben 
lrklichkeit aus. Diese Wirklichkeit ist das Sein im ontologischen Sinne 

es Wortes und bedeutet Kraft. Demnach bedeutet die Materie der Euro- 
Paer für den schwarzen Afrikaner nur ein Zeichensystem, das die alleinige 

lrklichkeit des Universums übersetzt: das Sein, das Geist und Kraft ist.
0 erscheint uns das Universum als ein unendlich kleines und zugleich 

Ullendlich großes Netz von Kräften, die von Gott ausgehen und in Gott 
eildigen, der als die Kraft der Kräfte gesehen wird. Er allein kräftigt 

er entkräftet alle anderen Seienden und alle anderen Kräfte.
Wir sind nicht so weit von der zeitgenössischen Ontologie entfernt, 

man glauben könnte. Ethnologen, Afrikanisten und europäische 
\Y/UnSt^er benutzen dieselben Worte, dieselben Ausdrücke, um die letzte 

lrklichkeit des Universums, das sie erkennen und ausdrücken müssen, 
r.U bezeichnen: „Spinngewebe“, „Kräftenetz“, „kommunizierende Ge- 

»Kanalsystem“ usw. Wir stehen sogar nicht einmal so weit von den 
lssenschaftlern entfernt, den Physikern und Chemikern. Auch für die 

u d anis<^e Ontologie gibt es keine tote Materie: jedes Wesen, jedes Ding, 
sei es ein Sandkorn, strahlt eine Kraft aus, eine Art Wellenkor- 

Genau dessen werden sich die Weisen, die Priester, die Könige 
k 'e Arzte und die Künstler bedienen, um zur Vollendung des Universums 

eiZütragen.
Mc¿,Cnn der schwarze Afrikaner ist’ im Gegensatz zur herrschenden 
nU1I n§’ keineswe§s Passiv gegenüber der Ordnung — oder Unord- 
ZeffV der Welt> Seine HaltUng ÌSt wesentlich ethisch. Wenn man lange 
so d n‘n<jurch die Moral des schwarzen Afrikaners nicht beachtet hat 

snalb, weil sie auf natürliche Weise aus seiner Weltanschauung,

4 À'yUPtSPraC^ie Senegals.
5 / ’ Sa&° oder z/égaz.

C/ (Sac,le) oder yaram (Körper). 
13»
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seiner Ontologie hervorgeht. Wenn diese und jene einfach nicht beachtet 
und sogar geleugnet wurden, dann deswegen, weil sie nicht von jeder 
Generation in Frage gestellt wurden.

Gott war nun aller seiner Wirkungskräfte müde, die in seinem Innern 
verschlossen, un-ausgesprochen, schlafend und wie tot ruhten. Und 
Gott öffnete den Mund und redete in einem langen, harmonischen und 
rhythmischen Wort. Und alle Wirkungskräfte, alle Möglichkeiten ex;' 
stierten (ex-ist-ierten) jetzt, aus-gesprochen vom Munde Gottes, und sic 
hatten den Auftrag zu leben', ihrerseits Gott zum Ausdruck zu bringe11’ 
indem sie die Zuordnung der von Gott ausgegangenen Kräfte zu Gott 
darstellten.

Um diese aktive Moral der Négritude besser zu erklären, muß ich wie' 
der zurückgreifen. Jede dieser Kräfte, die mit dem Universum ¡dentili' 
ziert werden — vom Sandkorn bis zum Ahnen —, ist selbstf ein Kräfte' 
netz, wie es uns die zeitgenössische physikalische Chemie beteuert: ei* 1 
Netz von Elementen, die sich anscheinend widersprechen, sich in der TH 
aber ergänzen. So ist für den schwarzen Afrikaner die Mensch-Person 
ganz gewiß auch aus Materie und Geist, Körper und Seele zusammen' 
gesetzt, aber gleichzeitig aus einem männlichen und einem weiblichen 
Element, ja sogar aus verschiedenen „Seelen“. Demnach ist die Mensch' 
Person ein unbeständiges Gewebe von Kräften, die sich kreuzen und sich 
zu verbinden suchen: eine Welt der Solidarität. Als existierende ist $1C 
gleichzeitig Ende und Beginn: Das Ende des Stein-, Pflanzen- und Tie1" 
reiches, jedoch der Beginn des menschlichen Bereiches. Lassen wir für dc11 
Augenblick die drei ersten Reiche beiseite und befassen wir uns mit den1 
menschlichen Bereich. Oberhalb der Mensch-Person, auf ihr gründen^’ 

steigt stufenweise in immer weiteren und höheren konzentrischen Krer 
sen die vierte Welt auf, bis sie mit dem ganzen Universum Gott erreich1. 
Jeder Kreis — Familie, Dorf, Provinz, Nation, Menschheit — ist nach 
dem Ebenbild der Mensch-Person und durch Berufung eine solidarisch 
Gemeinschaft.

Für den schwarzen Afrikaner bedeutet also nach der Moral leben- 
gemäß seiner Natur leben, die aus einander widersprechenden Elemente* 1’ 
doch einander ergänzenden Kräften besteht. Das bedeutet, den Stoff ¿eS 
Universums zu bezeichnen, die Fäden des Lebensgewebes enger 2Ü 
knüpfen. Es gilt, zuerst in sich selbst, im Innern der Mensch-Person, abßf 
auch in jeder menschlichen Gemeinschaft, die Widersprüche der Element 
zu überwinden, um an der gegenseitigen Ergänzung der Kräfte zu arbc1 
ten. So stärkt der Mensch die Kräfte, indem er sie gemäß ihrer wechsc*  
seitigen Ergänzung vervollständigt, in ihrer Zuordnung zu Gott, 1111 
indem er das tut, wird er selbst stärker, d. h. er wird vom Existierend?* 1 
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zum Seienden. Ich sage nicht bestimmt: zum Sein. Denn in Wirklichkeit 
ist allein Gott das Sein, und er ist es mit um so mehr Fülle, als sich die 
Seienden vervollständigen, indem sie sich in ihm ausdrücken.

Die Ethnologen haben häufig die Einheitlichkeit, Ausgewogenheit und 
Harmonie der schwarz-afrikanischen Kultur gerühmt: der gemeinschafts
gebundenen, doch personalistischen schwarzen Gesellschaft, in der die 
Gruppe, weil sie auf Dialog und gegenseitigen Beistand gegründet ist, 
den Vorrang vor dem Individuum hat, ohne es zu vernichten, da sie es 
als Person zur Entfaltung brachte. Ich wollte hervorheben, wie viele die
ser Züge der Négritude ihre Einfügung in den zeitgenössischen Humanis
mus erlauben und damit dem schwarzen Afrika ermöglichen, seinen Bei- 
trag zur universalen Kultur zu leisten, die sich der zerrissenen, doch von
einander abhängigen Welt dieser zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts 
aufdrängt. Die Négritude könnte zur internationalen Zusammenarbeit 
beitragen, die sein muß, und die der Eckstein dieser Kultur sein wird. Es 
ist diesen Kräften der Négritude zu verdanken, daß die Befreiung von 
der Kolonisation im Süden der Sahara ohne zuviel Blut und Haß geschah, 
daß eine positive Zusammenarbeit, gegründet auf „Dialog und gegen
seitigen Beistand“, zwischen den ehemaligen Kolonisatoren und den frühe
ren Kolonisierten begann, daß ein neuer Geist im O. N. U. wehte, wobei 
das /Vein und der Faustschlag auf den Tisch nicht länger Zeichen der 
Kraft sind. Dank dieser Kräfte könnte sich in der Zusammenarbeit der 
Friede auf Südafrika, Südrhodesien und die portugiesischen Besitzungen 
ausbreiten, wenn sich der manichäische Geist der weißen Europäer dem 
Uialog öffnen wollte.

ín Wahrheit datiert der Beitrag der Négritude zur universalen Kultur 
mcht erst seit heute. Auf dem Gebiet der Literatur und Kunst beginnt 
er gleichzeitig mit der Umwälzung von 1889. Arthur Rimbaud hat sich 
schon auf die Négritude berufen. Aber ich will hier nur die „schwarze 
Revolution“ — der Ausdruck stammt von Emmanuel Beri — nennen, die 
dazu beitrug, die bildende Kunst Europas am Anfang des Jahrhunderts 
Zu erschüttern.

Uie Kunst, wie die Literatur, ist immer Ausdruck einer bestimmten 
. eit- und Lebensanschauung, einer bestimmten Philosophie und zunächst 

^ner bestimmten Ontologie. Der philosophischen und wissenschaftlichen 
eA|Vegung vom Jahre 1889 hat nidit nur eine literarische Entwicklung 
ritsProchen — Symbolismus, danach Surrealismus —, sondern noch eine 

^eitere Umwälzung, künstlerische Umwälzungen, die, um bei den bilden- 
^ei1 Künsten zu bleiben, Namen trugen wie Nabismus, Expressionismus, 
^^isrnus und. Kubismus. An die Stelle einer durch permanente und 

Olltinuierlidie Substanzen abgesdilossenen Welt, die man reproduzieren 
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muß, tritt eine Welt aus lebendigen und veränderlichen Kräften, die es zu 
bändigen gilt.

Seit den griechischen Koren hatte die Kunst des europäischen Westens 
immer auf dem Realismus basiert, das Kunstwerk war immer eine Imi' 
tation des Objekts gewesen, eine cpurecog pipiatg, um den Ausdruck von 
Aristoteles zu gebrauchen. Zwar eine verbesserte und „verschönerte , 
eine nach den Erfordernissen der Rationalität „idealisierte“ Nachahmung, 
aber dennoch eine Nachahmung. Das Zwischenspiel des christlichen Mit' 
telalters ist bezeichnend in dem Maße, in dem das Christentum asiatischen 
Ursprungs ist, der weitgehend vom hl. Augustinus, dem Afrikaner, beein' 
flußt wurde. Für die europäischen Künstler des 20. Jahrhunderts, für 
Kandinsky z. B., „beginnt die Kunst, wo die Natur endet“. Was will der 
Künstler also ausdrücken? Nicht länger das Materialobjekt, sondern das 
Geistsubjekt, d. h. sein eigenes Inneres, seine Geistigkeit und darübei 
hinaus die seiner Epoche. Nicht mehr mit den Mitteln der Perspektive, 
der Nachahmung der Form und des Hell-Dunkels, sondern, wie Bazain6 
schreibt, „durch das dunkelste Wirken des Instinkts und der Sensibilität • 
Und Masson präzisiert: „durch das einfache Spiel der Formen un 
Farben, die erkennbar angeordnet sind“.7 Diesem Spiel der Formen tm 
Farben sind wir als dem Spiel der „vitalen Kräfte“ bereits begegnet, v/ie 
sie ein Maler wie Soulages ausdrücklich bezeichnet.

„Spiel der vitalen Kräfte“, damit sind wir wieder bei der Negritud6- 
Wie es mir Soulages wörtlich sagte, ist die schwarz-afrikanische Ästheti *•  
„die der zeitgenössischen Kunst“. Einen indirekten Beweis dafür seh6 
ich in der Tatsache, daß, wenn auch die Bestätigung und Verbreitung der 
neuen ästhetischen Bewegung in Frankreich geschah, die meisten Anreger 
dieses Umschwunges doch Slawen oder germanischen Ursprungs waren, 
die wie die schwarzen Afrikaner den mystischen Kulturen des SinrteS 
angehören. Natürlich hätte diese Umwälzung auch ohne die Entdeckung 
der Negerkunst stattgefunden, doch sicherlich nicht mit einer derartig611 
Kraft und Bestimmtheit, mit einer derartigen Vertiefung des Mensch?71’ 
Die Tatsache, daß. eine Kunst des Subjekts und des Geistes anderswo un 
gleichzeitig bei den schwarzen Afrikanern entstehen konnte, die 
Ethnologen noch nicht einmal rehabilitiert hatten, war der Beweis fL‘r 
die humanen Werte der neuen Botschaft.

Deshalb lag die ästhetische Lehre — wir werden jetzt dazu kommen 
die die ersten Erforscher der Negerkunst suchten, anfangs in ihren »hü^ 
manen Werten“ und besonders in ihrer einheitlichen Sicht der Welt un

0 Zitiert nach Jean Bouret: L’Art abstrait (Le Club franjáis du Livre, 1957).
7 a.a.O.

des Lebens, die seit Jahrtausenden zum Monotheismus geführt hatte. 
Denn im schwarzen Afrika ist die Kunst keine abgesonderte Tätigkeit: 
’n sich oder für sich. Sie ist eine soziale Tätigkeit, eine Lebenstechnik, 
und, um alles auszusprechen, ein Handwerk. Aber es handelt sich ge
wissermaßen um eine höhere Tätigkeit, die jede andere um-greift, wie das 
Gebet des christlichen Mittelalters: Geburt und Erziehung, Hochzeit und 
Tod, Sport und sogar Krieg. Es handelt sich darum, alle menschlichen 
Tätigkeiten, bis zur geringsten alltäglichen Handlung, in das feine Spiel 
der lebendigen Kräfte, der Kräfte der Familie, des Stammes, der Nation, 
der Welt und des Universums, einzubeziehen. Es geht darum, dazu beizu
sagen, dieses Spiel harmonisch zu gestalten, indem man die niederen 
Kräfte — Minerale, Pflanzen, Tiere — dem Spiel des menschlichen Exi
lierenden und die Kräfte der menschlichen Gesellschaft dem Spiel des 
göttlichen Seins durch die Vermittlung der seienden Vorfahren unter- 
°fdnet.

Ich habe kürzlich auf den Felsen von Bandiagara in der Republik 
I^Iali an einem Fest teilgenommen, das den Mikrokosmos der Dogon- 
Kunst darstellte. Wenn auch nur noch ein blasser Abglanz der früheren 
Pracht, war dieses Schauspiel-Konzert doch der bezeichnendste Ausdruck 
der Dogon-Vorstellung vom Universum. Es war ein besprochenes und 
besungenes, ein beschrittenes und ein getanztes, ein festlich gekleidetes, 
gemaltes und ausgehauenes Freudenfest. Das ganze Dogon-Universum 
Wurde dabei im Zusammenwirken der Künste anschaulich dargestellt, wie 
es im schwarzen Afrika Sitte ist. Das Universum — Himmel und Erde — 
Wurde demnach ab-gebildet durch Vermittlung des Menschen, dessen Be- 
Snffszeichen sich mit dem des Universums vermischt; darauf die Welt mit 
j^asken, deren jede gleichzeitig ein Totemtier, einen Ahnen oder einen 

ämon bildlich darstellte, und andere Masken, die Völker verschiedener 
Kasse veranschaulichten: nomadische Peul und weiße Europäer. Der 
Höhepunkt des Festes war, durch Zusammenwirken der Künste — Dich- 
*Ung, Gesang, Tanz, Bildhauerei und Malerei —, die als Techniken der 
ntegration benutzt wurden, das Universum und die gegenwärtige Welt

Zu schaffen, aber auf harmonischere Weise, indem der Humor der 
d eger eingesetzt wurde, der Humor, der die Verdrehungen auf Kosten 

^wandernden Peul und der weißen Eroberer wieder berichtigt, 
k Och war ¿¡ese ontologische Vision ein Fest, d. h. gleichzeitig eine 
2?tlerische Darbietung: Freude für die Seele, weil Freude für *Augen  

Öhren, Wiederschaffen weil Erfreuen.
astÍ°^ÍdlerWeÍSe’ vielmehr bestimmt’ war es dieser letzte Aspekt der 
Um ¿tlSChen Lehre’ der eS Picasso und Braclue zuerst angetan hat, als sie

1 as Jahr 1905 die Negerkunst in einer Fang-Maske entdeckten und 
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sich davon inspirieren ließen. Was auch mich von Anfang an beim Schau
spiel-Konzert der Dogon ergriff, sogar bevor ich versucht hatte, den Sinn 
zu begreifen, war die Harmonie der Formen und Bewegungen, der Farben 
und Rhythmen, die es charakterisierte. Diese Harmonie, durch die ich als 
Zuschauer be-wegt war, wirkte in der Wieder-Erschaffung der Wirklich
keit auf die unsichtbaren Kräfte, deren Erscheinungen Zeichen sind, ein, 
um sie einander ergänzend unter-zuordnen und Gott durch die Vermitt
lung des Menschen zuzuordnen. Unter Erscheinungen verstehe ich die 
Attribute der Materie, die unsere Sinne treffen: Formen und Farben, 
Laute und Töne, Bewegungen und Rhythmen. Ich habe schon gesagt, 
daß diese Erscheinungen Zeichen waren. Sie sind noch mehr: sie sind 
bedeutungstragende Zeichen, „Kraftlinien“ der lebendigen Kräfte in dem 
Maße, in dem sie in reinem Zustand mit ihrer alleinigen Kraft an Form, 
Farbe, Ton, Bewegung und Rhythmus gebraucht werden. Kürzlich zeigte 
mir Herr Lods, Professor an der „Ecole nationale des Arts“ von Senegal, 
die Bilder, die seine Schüler auf dem Ersten Weltfestival der NegerkunV 
ausstellen wollten. Zuerst war ich betroffen vom Spiel der Formen und 
Farben, einem so edlen und feinen Spiel. Als ich dann entdeckte, daß dm 
Bilder nicht vollständig abstrakt waren, daß sie Damen, Prinzen und 
edle Tiere darstellten, war ich fast enttäuscht. Das war unnötig: das 
alleinige Spiel der farbigen Formen brachte meisterhaft die feine Würdc> 
die die nord-sudanesische Kunst charakterisiert, zum Ausdruck.

Das also ist die ästhetische Lehre. Die Kunst besteht nicht darin, die 
Natur zu photographieren, sondern sie zu bändigen. So macht es def 
Jäger, indem er den Ruf des verfolgten Tieres nachahmt, so macht eS 
ein getrenntes Paar, zwei Liebende untereinander, um sich wiederzufinden 
und sich zu vereinen. Der Ruf ist nicht die einfache Wieder-Hervorbrin" 
gung des Zurufs des anderen, es ist ein ergänzender Ruf, ein Gesang' 
ein Harmonie-Ruf an die Harmonie der Vereinigung, ein Ruf der be' 
zeichnet, indem er ein Höher-Sein hervorbringt. Wir sagen: reine Ha1" 
monie. Und noch einmal: die Lehre des Negers lautet, daß die Kunst nichc 
Photographie ist, daß, wenn es Abbildung gibt, diese Abbildungen rhyth' 
misch sind. Ich kann etwas andeuten, etwas schaffen, ganz gleich ^aS 
— einen Menschen, einen Mond, eine Frucht, ein Lächeln, ein Träne 
durch die einfache Zusammenfügung von Formen und Farben (Malerei 
Bildhauerei), von Formen und Bewegungen (Tänze), von Lauten tin 
Tönen (Musik), vorausgesetzt, daß diese keine A?1'
häufung ist, sondern geordnet und — um es genau zu sagen — rhythm1" 
siert. Denn der Rhythmus — es ist gerade die Haupteigenschaft del 
Négritude — gibt einem Kunstwerk seine Schönheit. Der Rhythmus Ist 
nichts anderes als die Kraft der An-ziehung oder der Ab-stoßung, die dd5 

Leben der kosmischen Kräfte ausdrückt', nichts anderes als die Symmetrie 
oder Asymmetrie, die Wiederholung oder Entgegensetzung, in einem 
Wort, die Kraftlinien, nach denen sich die bedeutungstragenden Zeichen, 
die Formen, Farben, Laute und Töne ordnen.

Bevor ich zum Abschluß komme, muß ich noch bei dem augenschein
lichen Widerspruch verweilen, den man nicht versäumt hat zu erwähnen, 
den Widerspruch zwischen der heutigen europäischen Kunst, die den 
Akzent auf das Subjekt legt und der Negerkunst, die das Objekt betont. 
Has liegt daran, daß die Umwälzung von 1889 notwendigerweise damit 
begonnen hat, sich gegen den Fetischismus des Objekts zu stellen und 
daß die existentialistische Ontologie des schwarzen Afrikaners, wenn sie 
Slch auf das seiende Subjekt gründet, Gott als Gegenpol-Objekt hat, 
der die Fülle des Seins ist. Man wird also nur Schattierungen bemerken 
können. Es bleibt zu sagen, daß beim heutigen Europäer und beim 
schwarzen Afrikaner das Kunstwerk wie der Erkenntnisakt die Gegen
überstellung ausdrückt, die Umarmung von Subjekt und Objekt: „dieses 
durchdringen“, schrieb Bazaine, „diese große gemeinsame Struktur, diese 
tlefe Ähnlichkeit von Mensch und Welt, ohne die es keine lebendige Form 
gibt“.8
..Wir haben gesehen, worin für den schwarzen Afrikaner die „tiefe 
Ähnlichkeit von Mensch und Welt“ besteht. Für ihn heißt es also, die Ord- 
nung der Welt wie(Jer festsetzen, indem er sie durch die Kunst neu 
schafft, d. h. die lebendigen Kräfte im Universum verstärken und folglich 

le Kraft der Kräfte, die Gott ist, oder in anderen Worten, das Sein des 
uiversums. Das bedeutet zugleich, sich selbst als mitwirkende Kraft und 
s Seiender stärken, dessen Sein im Sich-Wiederverlebendigen in der 
leder-Schaffung der Kunst besteht.
hin letzter Beweis dafür, daß die Négritude ein Humanismus des 20. 

a 1>’hunderts ist, wurde durch die Aufnahme erbracht, die das Erste Welt- 
estlval der Negerkunst, das in Dakar vom 1.—24. April 1966 abgehalten 
Urde, in der Welt fand. Die großen Nationen Europas und Amerikas 

sch’?611 daran teil’ indem SÌe entweder Werke aus ihren Sammlungen 
£.. ten oder sogar, wie im Falle der USA und Brasiliens, ihre schwarzen 
^’nstler. Bemerkenswert war, daß die „arabischen" Staaten Afrikas in
^ar anwesend waren.

seit ft heißt’ daß die universale Kliltlir sich angesprochen fühlt, die sich 
ftu¡ beginn des Jahrhunderts in langsamen Schritten vorwärts auf den 
ohn^c V°n R-assenhaß und interkontinentalen Kriegen aufbaut. Nicht 

e Grund fühlt sie sich angesprochen, denn viele ihrer Züge, die sich 

® Z '
ltlert nach Jean Bouret, a.a.O.
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heute abzeichnen, wären nicht so, wie sie sind, ohne die fruchtbaren 
Beiträge der Négritude.

In jedem Fall wird die Négritude des 20. Jahrhunderts, der Neo- 
Neger, um mit meinem Freund Jahn zu sprechen, in zweifacher Hinsicht 
zur universalen Kultur beitragen: zur Kultur des 20. Jahrhunderts. 
Einerseits, indem sie den traditionellen Reichtum ihrer Philosophie, ihrer 
Literatur und ihrer Kunst mitbringt, andererseits, indem sie zeigt, welche 
Anleihen sie seit der Renaissance bei anderen Kulturen gemacht hat, be
sonders bei den Europäern und Berber-Arabern. Genau darin lag der 
Zweck des Ersten Weltfestivals der Negerkunst: die Manifestation eines 
Humanismus des 20. Jahrhunderts.
(Aus dem Französischen übersetzt von Irmtraud Schulz, Pädagogisches Seminar der 
Universität München.)

ERNST DAMMANN

UNIVERSITÄT MARBURG

Das Selbstverständnis des heutigen Menschen 
im afrikanischen Kulturraum

Wer den afrikanischen Kontinent bereist, gewinnt schnell einen Ein
druck von der großen Verschiedenheit dieses Erdteils, der auch heute noch 
v°n vielen als uniform angesehen wird. Der Norden gehört zur mediter- 
ranen Welt, die dort im Altertum und in dem modernen Kolonialzeit
alter ihre Spuren hinterließ. Nicht minder haben an derselben Stelle 
Semitische Völker wie die Karthager oder die Araber Geschichte gestaltet. 
Wir sprechen daher von einer afroasiatischen Kultur, die weit in den 

udan und nicht minder in den Nordosten hinein verfolgt werden kann. 
erngegenüber stehen die negriden Völker, die in sich viele Unterschiede 

aufweisen. Aber auch sie sind nicht die einzigen für Afrika Charakteristi
ken Bewohner. Die kleinwüchsigen Buschmänner im Süden oder die 

ygmäen im Kongo sind Menschen, die uns in die Frühzeit afrikanischer 
beschichte zurückführen. Und wenn man gar die gelb-braunen Nama- 

Iottentotten in Südwestafrika sieht, glaubt man sich nach Asien versetzt, 
aneben gibt es seit mehr als tausend Jahren auch wirkliche Asiaten in 

k fbka. Schon Schriftsteller des klassischen Altertums berichten von Ara- 
ern, die sich an der nordöstlichen Küste Afrikas ansiedelten. Diese Be- 

Volkerungsbewegung hat bis in das 20. Jahrhundert gewährt und an 
Ranchen Stellen eine Mischbevölkerung geschaffen. Aber es ist nicht nur 

as äußere Aussehen der Bewohner Afrikas, das so differenziert ist. Wer 
nur ein wenig tiefer blickt, gewahrt alsbald, wie sich die Unter- 

,C lede auf die Sprachen, auf die Religionen, auf die soziologischen Ver- 
a tnisse, auf die Wirtschaftsform, kurzum auf die gesamte Kultur 

decken.

einer solchen Differenziertheit erhebt sich die Frage, ob man über- 
Von ”^em afrikanischen Menschen“ sprechen kann. Allerdings 

No J2 eS S1Ch empNhlen, das alte Ägypten und die arabische Bevölkerung 
^Zw a^rikas ebenso wie die Weißen in Südafrika und die Inder in Ost- 
geski111 Südafrika auszuschließen. In diesen Fällen haben wir es mit 
siiid °SSenen Kulturen zu tun, die dem ursprünglichen Afrikaner fremd 

bti übrigen aber sollte man versuchen, eine Zusammenfassung zu
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erarbeiten. Vielleicht gelingt es, etwas Gemeinsames zu finden, so wie wir 
auch von „dem Amerikaner“ sprechen, obwohl wir wissen, daß, auch 
wenn man sich nur auf die Vereinigten Staaten beschränkt, die Unter
schiede sehr groß sind.

Wie gelangt man nun zur Erfassung des afrikanischen Selbstverständ
nisses? Es gibt zwei Faktoren, die hier besondere Schwierigkeiten bereiten. 
Zunächst besitzen wir bisher nur wenige Selbstzeugnisse und Selbstaussa
gen afrikanischer Menschen. Nur an zwei Stellen in Schwarzafrika, bei 
den Vai in Liberia und den Bamum in Kamerun ist eine Schrift erfunden 
worden. Diese hatte aber bestenfalls nur für den örtlichen Bereich eine 
Bedeutung. Ansonsten sind im äthiopischen Raum die aus dem Äthiopi
schen entwickelte amharische Silbenschrift und im Einzugsgebiet des Islam 
die arabische Schrift verbreitet. Eine Literatur ist aber, wenn man vom 
religiösen und annalistischen Schrifttum absieht, nicht entstanden. Durch 
Mission und Kolonialregierung wurde vom 19. Jahrhundert an die latei
nische Schrift verbreitet. Es ist aber bis zur Mitte unseres Jahrhunderts 
der größte Teil der Bevölkerung illiterat geblieben. Infolgedessen fehlen 
uns schriftliche Zeugnisse von Afrikanern, in denen sie über sich selbst 
reflektieren.

Es braucht das Selbstverständnis nicht unbedingt davon abzuhängen» 
ob jemand lesen und schreiben kann. Es kann auch ein illiterater Mensch 
durchaus über sich und über die Welt nachdenken, sich seine Meinung» 
vielleicht sogar ein System bilden und dieses anderen mündlich kundtun. 
Liier erhebt sich aber sofort die zweite Schwierigkeit. Ein Verhalten dieser 
Art setzt voraus, daß man in der Lage ist, sich von sich selbst zu distan
zieren, mit anderen Worten, sich selbst zum Objekt zu machen. Man muß 
die Selbstverständlichkeit, die Problemlosigkeit, in der man lebte, auf
geben und beginnen zu fragen. Ich habe aber den Eindruck, daß diese 
Voraussetzung nur erst in geringem Maße erfüllt wird. Man mag ein
wenden, daß jetzt bereits manche afrikanischen Schriftsteller und Dichtei 
bekannt geworden sind. Hier liegt sicherlich Material vor, das durch
gearbeitet werden könnte und auch interessante Ergebnisse bringen würde- 
Es sollte aber nicht vergessen werden, daß sehr viel von dieser Literatur 
nicht in einer afrikanischen, sondern in einer europäischen Sprache ge
schrieben wurde. Ihre Verfasser haben vielfach eine europäische Erziehung 
und Ausbildung genossen, die nicht selten ihren — vielleicht ungewoll
ten — Niederschlag gefunden hat.

Man könnte versuchen, Lebensbeschreibungen von Afrikanern füf 
unser Thema heranzuziehen. Diese beruhen, sofern die Berichterstatter 
schreiben konnten, oft auf eigenen Aufzeichnungen. So veröffentlichte z. B- 
bereits 1929 Frau E. Kootz-Kretschmer Selbstaussagen von 15 Angehöri-
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gen der Safwa im heutigen Tanzania.1 Die Erzähler berichten darin über 
ì^re Sippe und die Vorgänge in ihrem kleinen Lande, über die Unter
jochung ihres Stammes durch die mächtigen Sango, über die Befriedung, 

le durch die Kolonialmacht erfolgte, und über ihren Weg zum Christen
tum. Ein Faktum wird problemlos an das andere gereiht. Was von diesen 

Erstellungen, die noch vor dem Ersten Weltkrieg niedergeschrieben wur- 
<'n» gilt, trifft im großen und ganzen auch auf andere Biographien zu. Nur 

Se r wenige dürften für das Selbstverständnis des Afrikaners etwas bei
lagen. Man muß also versuchen, andere Wege zu finden.

Hier bietet sich zunächst die Sprache an. Zwar kann man nicht von 
r Sprache der Afrikaner reden, da in Afrika wenigstens 800 ver- 

jedene Sprachen gesprochen werden. Aber die meisten Sprachen lassen 
in irgendeiner der großen afrikanischen Sprachgruppen unterbringen. 

w°bl auch unter diesen von einigen Forschern Beziehungen angenom- 
Jen Werden, zeigen sie doch oft ein heterogenes Bild. Aber gerade in 

escr ihrer Verschiedenheit mögen sie befragt werden, ob sie etwas zu 
nserem Thema beitrag en können.

** Wenn man hört, daß der Afrikaner besonders mit seiner Umwelt 
^/ounden ist, die bisweilen, wo totemistische Vorstellungen herrschen, 

Zur Identität von Mensch und Tier führt, könnte man fragen, ob über- 
^uPt der Mensch als ein Wesen sui generis erkannt wird. Hierauf geben 
efi6 ^antusPtachen, die von Kamerun an bis nach Südafrika hin gespro- 
d en Werden, Antwort. Bei ihnen, zu denen z. B. das Duala in Kamerun, 
EfS i^erero *n Südwestafrika, das Zulu in Südafrika, das Suaheli in Ost- 
Q 1 a gehören, werden die Substantiva nicht nach dem grammatischen 
für C1 eC^t5 son<^ern nacb so&- Klassen eingeteilt. Es gibt z. B. eine Klasse 
aUchp^SC^ er^ü^te Wesenheit, für Werkzeuge, für Flüssigkeiten, meistens

, Tiere, die je durch ein besonderes Präfix gekennzeichnet werden. 
* -ß .en gibt es aber auch die sog. Menschenklasse mit eigenem Präfix, 
ot, ' ,lrnI^erero omundu „Mensch“,Plural ovandti, omurise „Hirte“,Plural 
ge^7’ ^Ur ln wenigen Fällen werden Ausnahmen von dieser Regel

Cht' wird also deutlich, daß der Mensch eine Sonderstellung ein- 
^t» die ihn von sämtlichen Wesen abhebt.

deve?61' ^enscb» der sprachlich also in den Bantusprachen eine beson- 
Spra.tC lun§ einnimmt, steht zu seiner Umwelt in enger Beziehung. Seine 
gibt C e bezeugt es, daß er ein twov jtoXixixóv, ein soziales Wesen, ist. So 
°bl¡2 )n einigen Bantusprachen bei Verwandtschaftsbezeichnungen den 

at°rischen Possessivbezug. Im Herero existiert z. B. kein Wort für

E. p
p.°tZ~K-retschmer, Die Safwa. Ein ostafrikanischer Volksstamm in seinem Leben 

Cnken> Band 2, Berlin 1929, S. 164—337.
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die allgemeine Bezeichnung „Vater“, sondern nur tate „mein“ bzw. „unser 
Vater“, iho „dein, euer Vater“ und ihe „sein, ihr Vater“. Dasselbe gilt für 
die Bezeichnung „Mutter“, wo die entsprechenden Benennungen mama, 
njoko und ina sind. Hieraus wird deutlich, daß der Herero keinen Vater 
oder keine Mutter „an sich“ kennt, sondern nur in Beziehung zu irgend
einer Person. Etwas Ähnliches finden wir in manchen Bantusprachen bei 
den Demonstrativpronomina. Im Deutschen dürfte mindestens heut
zutage die Entfernung zum Redenden dafür ausschlaggebend sein, ob man 
„dieser“, „der da“ oder „jener“ anwendet. Demgegenüber finden wir m 
Afrika verschiedentlich eine inhaltliche Verbindung des demonstrativen 
Fürwortes mit den drei Personen des Personalpronomens. So heißt im 
Zulu in Südafrika amazwi la(wa) „diese Worte“, die dem Redenden 
bekannt sind, die der Angeredete aber noch nicht gehört hat. Wenn dieser 
sie aber bereits vernommen hat, muß man amazwi lawo sagen. Wenn 
dagegen „diese Worte“ weder der redenden noch der angeredeten Person 
bekannt sind, vielmehr von einer dritten Person stammen, heißt es 
amazwi lawaya. Wir nennen diese Erscheinung die Korrelation des 
Demonstrativums zu dem Personalpronomen, die auch im Altlatei- 
nischen vorhanden war. Bisweilen besteht diese Korrelation nur zu 
der ersten und zweiten Person. Auf jeden Fall ist sie ein Zeichen dafür» 
daß man beim Demonstrativum nicht die Entfernung oder vielleicht ein 
räumliches Verhältnis, sondern den Menschen als lebendiges Bezugswesen 
im Auge hat. Es scheint so, daß die weitere sprachliche Entwicklung zu 
einer Entpersönlichung führt. Dann ist, ebenso wie es sich im Lateinischen 
bei hic, iste und Ule vollzogen hat, nicht mehr der Mensch das Gegenüber, 
sondern ein abstraktes Verhältnis wie die Entfernung.

Auch beim Verbum finden wir Beispiele, die auf den sozialen Bezug 
hinweisen. Die Bantusprachen bilden durch Suffixe abgeleitete Verben, 
wie wir durch Vorsilben wie be-, ent-, zer- usw. die Grundvorstellung 
des Verbums variieren. Dabei macht man die Beobachtung, daß das rezi
proke Verhältnis, das im Deutschen durch „einander“ ausgedrückt wird» 
sehr häufig erscheint. Eine genauere Analyse zeigt, daß das Reziproksuf
fix -ana ursprünglich auf die Präposition na „mit“ zurückgeht und daß 
das Reziproke ein — heute meistens vorwaltender — Spezialfall des 
Assoziativen ist. So heißt z. B. im Haya am Victoriasee nywelana „mit
einander trinken“, lilana „miteinander essen“. Dieselbe Endung ist iu1 
Kwangali in Südwestafrika vorhanden. Dort findet sich z. B. das Wort 
rugana „arbeiten“. Es dürfte ein Kompositum zu ruga „Wasser abdäm
men, Fischzäune errichten“ sein. Aus dieser speziellen Bedeutung ist dan11 
die allgemeine „arbeiten“ geworden, was bei dem an den Ufern des Oka- 
wango siedelnden Stamm verständlich ist. Die assoziative Form ist dann
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nur der sprachliche Niederschlag davon, daß so gut wie alle Arbeit in 
Afrika in Gemeinschaftsform erfolgt.

Bei denselben Völkern finden wir eine besondere Verbalform, die an- 
Zeigt, daß zu einem Vorgang oder zu einem Zustand verhülfen wird. 
So bildet man im Kwanyama in Südwestafrika zu dem Verbum londa 
’’Hinaufsteigen“ londeka „zum Besteigen helfen, hinaufbefördern“. For
men dieser Art können in südwestafrikanischen Sprachen von jedem Ver- 
bum gebildet werden. Diese Tatsache, die sonst selten belegt ist, aller
dings auch aus dem zum Semitischen gehörigen Amharischen in Äthiopien 
bekannt ist, zeigt, daß sie bei einigen afrikanischen Völkern relevant ist. 
Sie ist ein deutlicher Ausfluß aus dem sozialen Verhalten dieser Stämme.

Ein weiterer Beleg für dieselbe Grundeinstellung ist die sog. applika- 
*ive Form, die im gesamten Bantugebiet von jedem Verbum gebildet wer- 
den kann. Durch sie nimmt das Verbum Beziehungen zu einem Satzteil 
*üf> zu dem ursprünglich keine Beziehungen bestehen. Ein Beispiel aus 
deni Suaheli möge dies erläutern. Es heißt dort mpishi analeta chakula 
”der Koch bringt Speise“. Wenn diesem Satz ein personales Objekt hin- 
,Zu^fügt werden soll, muß man z. B. sagen mpishi anamletea mgeni cha- 
*la »der Koch bringt ihm, dem Gast, Speise“. Hier haben wir in man- 

Chcn» nicht in allen, Bantusprachen, die Regel, daß die personale Satz- 
p^änzung zum direkten Objekt wird, auf das obligatorisch durch das 

ers°nalpronomen — m— „ihm“, „ihn“ hingewiesen wird. Man kommt 
er Auffassung des Suaheli am nächsten, wenn man, schwerfällig und in 

dnscbönem Deutsch, übersetzen würde, „der Koch bebringt ihn, den Frem- 
be?’ (in bezug auf) Speise“. Entsprechend wird dieses personale Objekt 
/eei der Umwandlung ins Passiv zum Subjekt. Man sagt also mgeni ana- 
K chakula na mPishi ”der Gast wird bebracht <mit> Speise von dem 
d Ocb“. Hier kommt sowohl in der aktiven als auch in der passiven Form

Personale Moment zum Vorschein. Dieses ist Ausdruck des sozialen 
J^üges. j?s aber berelts jer Grundauffassung des Applikativums zu- 
andnde’ durch das Beziehungen zu Satzteilen hergestellt werden, die 

De nur asyndetische Anfügungen wären. Das hier geschilderte
det . n ist nicht auf den Bereich der Bantusprachen beschränkt, es fin- 
sei Slcb auch im Nama-Hottentottischen und hat dort in der Endung -ba 

j? n Niederschlag gefunden.
dClI Slnd nicht nur Wortformen oder Vokabeln, die uns einen Blick in 
■Wend°2iaien Bereich afrikanischer Völker gewähren, sondern auch Rede- 
dir U11§en und Satzkonstruktionen. Wenn man den Satz „ich werde mit 
rüuß1°rgen *n Dar es Salaam ankommen“ in das Suaheli übersetzen will, 
rneiI llian sagen tutafika nawe kesho Dar es Salaam „wir werden ankom- 

dir morgen in Dar es Salaam“. Dieses „wir“ ist nicht etwa ein
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sog. pluralis majestaticus, sondern Ausdruck der Verbundenheit. er 
Sprecher hebt nicht seine Individualität hervor, sondern sieht sich in er 
Gemeinschaft mit anderen. Diese ist für ihn das Konstitutive.

Ähnliche soziologische Bezüge findet man, wenn der Suaheli sagt na 
wenda zetu oder nitarudi kwetu. Ersteres bedeutet „ich gehe meiner 
(wörtlich: unserer) Wege“, letzteres „ich werde nach Haus (wörtlich. zu 
uns) zurückkehren“. Der Weg, den man geht, ist kein Einzelpfad, sondern 
eine Strecke, die man immer wieder in der Gemeinschaft zurücklegt. E en 
sowenig gibt es ein individuelles, privates Zuhause. Dieses ist vielme i 
der Platz, welcher der Sippe gehört und an dem alle in gleicher Weise An 

teil haben.
Diese sprachlichen Beispiele mögen genügen, um zu zeigen, daß sic m 

der Sprache die starke soziale Verbundenheit zeigt, die den Afrikaner 

auszeichnet. .
Was im Vorhergehenden durch sprachliche Nachweise belegt wurde, 

kann man auch im sozialen Verhalten der einzelnen zueinander feststel
len. Dabei bildete ursprünglich die Stammesgrenze auch die Grenze fui 
diese Einstellung. Innerhalb des Stammes hat aber jeder seine ihm zuoe 
wiesene Funktion. Männer und Frauen, Jungen und Mädchen haben ihren 
bestimmten Platz in der Gesellschaft. Jagd, Hüten des Viehs oder Bear
beitung des Bodens sind oft, wenn nicht meistens, Gemeinschaftsunterneh
mungen. Dasselbe gilt für das religiöse Leben, für Tänze, Prozessionen, 
Feiern. Hier zeigt sich die organische Verbundenheit. Wenn sie fehlt, 1S 
sich der Afrikaner selbst fremd, dann befindet er sich im „Elend .

2. Ein anderer Wesenszug, der viele Afrikaner kennzeichnet, ist, daß 

sie sich abhängig fühlen von Mächten, die nicht ohne weiteres ihrer K°l 
trolle unterstehen. Auch hierfür lassen sich Beispiele aus ihren Sprache 
bringen. Im Ewe, das in Togo und im Osten von Ghana gesprochen wir ’ 
ist ein alleinstehendes Verbum intransitiv. Es wird transitiv, indem ein 
obligatorische Objektergänzung hinzutritt. So heißt z. B. „verseng1’ 
verbrannt sein“, ira „sich wenden, gewendet sein, sich ändern“. Erst wen11 
ein Objekt- hinzutritt, erhält man eine transitive Bedeutung, also fid)- 
„ein Haus verbrennen“ oder ira kj „den Hals abdrehen“. Zweifellos  
für den Ewe die Grundform ohne Objekt die primäre Form. Es hat ab0 
die intransitive Form den Vorrang. Das Intransitivum tritt in diese11, 
Sprachen auch häufig für das Passivum ein, weil für dieses genus vet 
im Ewe keine eigene Form besteht. Passive Bildungen anderer Sprache 
müssen vielmehr umschrieben werden. Das Ewe steht nun mit solcher Bl 
dung nicht allein da, sondern ist nur e i n Vertreter unter vielen ähnh $ 
strukturierten Sprachen am Meerbusen von Guinea. Was ergibt sich 
diesem Befund für das Selbstverständnis der Sprecher? Wenn das Ti^11

1S
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sitivum die Ausgangsform bildet, steht der Mensch als handelndes Subjekt 
im Vordergrund. Der Mensch verbrennt ein Haus, der Mensch dreht 
einem Huhn den Kopf ab usw. Wenn aber die erste Assoziation der Ewe 
beim Nennen der Vokabel fia oder ira etwas Intransitives oder Passives 
(verbrannt sein, sich wenden) ist, steht der Mensch nicht an erster Stelle. 
Das Auge ist vielmehr auf einen Zustand gerichtet oder auf ein Geschehen, 
dem man unterworfen wurde. Od das, was dies Geschehen hervorrief, 
eine persönliche oder eine unpersönliche Kraft ist, steht nicht zur Frage. 
Hier kommt es darauf an, daß der Mensch Mächten unterworfen ist, die 
V°n außen über ihn kommen.

in den Bantusprachen gibt es im Unterschied zu den eben erwähnten 
budansprachen Passivbildungen, die morphologisch durch em mfigiertes 

gekennzeichnet werden. Hier begegnen nun Formen, die in unse- 
europäischen Sprachen aktives Gepräge tragen und entsprechende 

hormen aufweisen. So heißt im Ndonga in Südwestafrika dhimwa „ver- 
pssen“, desgleichen im Venda in Nordtransvaal hangwa. Diesen etymo- 
°g1sch nicht verwandten, geographisch weit voneinander entfernten Pas- 

Slvbildungen dürfte dasselbe Grunderleben gemeinsam sein. Etwas ver- 
§essen ist demnach nichts, was vom Menschen ausgeht, sondern vielmehr 
^lne Macht, die über ihn kommt, der er sich möglicherweise nicht entzie- 

Cn kann. Ähnliche Gedanken könnten im Nyiha in Tanzania herrschen, 
eiln in dieser Sprache swngwtf „begehren, lieben bedeutet.
dieses Zurücktreten der Menschen, die wir in der Abhängigkeit ge- 
*kren, tritt auch syntaktisch in Erscheinung, wenn wir an die unpersön- 

im en Satzanfänge denken, die sich in Bantusprachen finden. So sagt man
Suaheli kumefika (na) watu „Leute sind angekommen“, wörtlich: 

Uä k" PlatZ ist gekommen (mit) Leute(n).“ Hier steht dem Sprecher zu- 
der Ort vor Augen. Von diesem wird dann gesagt, daß Leute 

ge p gekommen sind. Entsprechend lautet der Anfang der Weihnachts- 
^Schichte im Zulu: kwa ti nga lezo zinsuku kwa puma isimi-so ku Kesari 

örtlich: „der Platz sagte in diesen erwähnten Tagen, der Platz 
das§] Peraus Gebot Platz Kaiser Augustus“. Es bleibe dahingestellt, ob 
(al °glScke Subjekt „ein Gebot“ eine erklärende Apposition zu Platz ist 
ker°nder Platz • • • nämbch ein Gebot), oder ob man besser sagen müßte: 
ein 1 atZ ‘ • in bezug auf ein Gebot. Auf jeden Fall haben wir zweimal 
»eS“ ° iatlVes Subjekt, dem im Deutschen am ehesten das unpersönliche 

entspricbt. Der Ursprung solcher unpersönlicher Konstruktionen 
fy[ei e m dem Vorwalten des Lokativen zu suchen sein. Damit tritt der 

. °dgr ein anderer Sachbezug zurück. Im Laufe der sprachlichen 
Scftft ? Ung mag dies nicht mehr so empfunden sein. Es kann dann 

lch ein syntaktisches Stilmittel daraus werden.
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Diese Abhängigkeit bzw. das Zurücktreten der Aktivität des Menschen 
gehört zum Selbstverständnis des Afrikaners. Wir werden später sehen, 
daß sie auch in anderen Bereichen seines Lebens angetroffen wird.

3. Der Afrikaner ist ein religiöser Mensch, wobei in diesem Zusam
menhang kein Unterschied zwischen magischen und religiösen Vorstellun
gen gemacht zu werden braucht. Man könnte geneigt sein zu sagen, daß 
hier das Gefühl der Abhängigkeit seinen stärksten Niederschlag gefun
den hat. Im Unterschied zu den meisten Europäern zerfällt bei dem 
Afrikaner die Welt nicht in einen profanen und in einen religiösen Be
reich. Beides ist vielmehr miteinander verzahnt oder besser, diese Bereiche 
liegen ineinander. Wir haben in den Bantusprachen dafür sogar einen phi
lologischen Beleg. Es gibt in ihnen eine Nominalklasse, in der sich alles 
befindet, was magisch, vielleicht auch religiös erfüllt ist, z. B. im Suaheli 
mlima „Berg“, mto „Fluß“, mti „Baum“, mji „Ansiedlung, Stadt“ (w° 
die Ahnen lokalisiert gedacht sind), mfttpa „Knochen“ (der zum Zau
bern gebraucht wird), mtego „Falle“ (die zum Funktionieren magischer 

Riten bedarf).
Umfassender als einige sprachliche Belege gibt uns das religiöse Ver

halten Einblick in die Gedankenwelt des Afrikaners. Sicherung des Le
bens ist weithin das Motiv für das Handeln. Soweit dieses bedroht ’st 
durch negativ wirkende magische Kräfte, gilt es, entsprechende Gegen
maßnahmen zu treffen. So erklärt sich der Gebrauch der Amulette, durch 
die Schaden abgewehrt werden soll. In gleicher Weise benutzt man dan’1 
Talismane, um Günstiges zu erwerben. Man weiß also von Kräften, d’e 
stärker als der Mensch sind. Man kann diese nur in die Gewalt bekoH1' 
men, wenn man noch stärkere Kräfte mobilisiert. E>aß diese entspre' 
chend der ganzen Haltung in der magischen Sphäre liegen, liegt oft nu 
der Hand.Neben die magischen Vorstellungen treten die religiösen. Meistens si’ld 
beide Gebiete nicht genau voneinander zu trennen. Ahnen, Naturgeister 
und Götter, ja bisweilen auch das Höchste Wesen gelten als Mächte, de 
nen der Mensch unterworfen ist. Ihnen naht er sich mit Furcht und Zd" 
tern, mit Beschwörung und Bitte, mit Opfern und anderen kultische’1 
Handlungen. Alle diese Praktiken finden nun nicht nur je und dann sta* 1’ 
sie stehen nicht, wie vielfach die kirchlichen Amtshandlungen bei u’15’ 
am Rande als Verzierung, sie werden vielmehr als konstitutiv eracht^ 

und gepflegt.
Die Religion hat also im Alltag des Afrikaners ihren Sitz im Lebe11' 

Jäger bereiten sich durch Meidungen oder auch durch Tänze (Busch 
männer) auf die Jagd vor. In Kamerun gibt es Jäger, die nach vollzogt 
ner Jagd Sühneriten vollziehen. Dabei dürfte der Gedanke vorher1 

Das Selbstverständnis des Menschen im afrikanischen Kulturraum 211

Schen, daß der Mensch in einen ihm eigentlich fremden Bereich eingedrun
gen ist. Dieses Unrecht bringt Gefahren mit sich, die durch rituelle Hand
lungen kompensiert werden müssen.

Wenn der Werftälteste bei den Herero nach dem Melken die Milch in 
einem kultischen Akt „beschmeckt“, wofür man das Wort okumakera 
gebraucht, zeigt dies, daß alles, was mit den Rindern, mit ihrer Milch 
Und mit dem Melken zusammennängt, in einer religiösen Sphäre hegt, 
hrst durch den erwähnten Ritus wird die Milch in die „profane Sphäre 
überführt und für den Genuß freigegeben.

In ähnlicher Weise könnte man bei den Hackbauern daran erinnern, 
daß nur durch Riten die Gewähr für einen erfolgreichen Verlauf des 
Wirtschaftsjahres gegeben ist. Der Afrikaner weiß aus bitterem Erleben, 
daß er nicht pflanzen und daher auch nicht ernten kann, wenn eine Re- 
^enzeit ausgeblieben ist. Er weiß auch, welche Folgen Heuschreckenein- 
falle haben können. All die Kräfte und Mächte, die hinter den Erschei- 
nuilgen stehen, gilt es, sich geneigt zu machen.

dieselben Probleme kennt man im persönlichen Leben. Während bei 
Uns Im Krankheitsfall in der Regel nach der Krankheit und ihrer Besse- 
¡■Ung gefragt wird, sucht man in Afrika meistens nach dem, der die Krank- 

verursacht hat. Heilung und Bestrafung des Übeltäters gehen meist 
Hatld in Hand. Hier sind dann magische Mittel vorwaltend.

besonders gefährdet ist der Mensch an den großen Wendepunkten sei- 
’V*  Lebens. Dies sind die Geburt, die Reifezeit und der Tod. Man hat die 

abei nötigen Handlungen rites de passage, „Übergangsriten“, genannt. 
Acherons wird ein präexistenter unvergänglicher Faktor angenom- 

e.en> der in einen neugeborenen Menschen übergeht. In der Reifezeit er- 
^net sich das vielleicht Wichtigste, daß der Mensch die Fähigkeit be- 
^°mmt, Vater und Mutter einer neuen Generation zu werden. Und daß

? dem Tode alles abgeschlossen sei und der Mensch aufgehört habe zu 
sind P^11’ dürfte kaum ein Afrikaner annehmen- Diese Übergangszeiten 
Uid fÜr den einzelnen besonders gefährlich. Um keinen Schaden zu er- 
ler U Und Um in der neuen Existenz bestehen zu können, bedarf es vie- 

dandlungen, Von denen die Initiationsriten die bekanntesten sind.
ih • an könnte auch auf das soziale Leben hinweisen, wo die Religion 
lle Wlchtige Funktion hat. Ob man an die uralte Institution des Erd- 
do n ermnert, in dem noch priesterliche, ritterliche und politische Funk- 
va^CU Vereinigt sind, oder an einen schlichten Häuptling alter Obser- 
gi^’Jür beide sind religiöse Funktionen gegeben. In besonderer Weise 
heri.C les> wo ein sakrales Königtum oder ein sakrales Häuptlingstum 
Voft 11 ^’er *st der Bestand des Staates und sein Gedeihen an den rechten 

& der Riten gebunden.
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Auch im musischen Bereich hat die Religion ihre große Bedeutung. Es 
wurden bereits die Tänze der Buschmänner erwähnt, die nicht der Unter
haltung dienen, sondern notwendiges, magisches Handeln darstellen, das 
zur Erreichung des Jagdglücks Voraussetzung ist. Sicherlich steckt auch in 
den Tänzen anderer afrikanischer Stämme eine starke religiöse Kompo
nente. Der Mythos ist schon seinem Wesen nach mit der Religion verbun
den. Wo er noch praktiziert wird, ist er liturgisches Handeln. Wenn er 
nur noch als Literatur vorhanden ist, führt er in eine alte religiöse Welt 
hinein, die z. T. auch heute noch als wirksam empfunden wird. Auch 
solche Gebiete, die für uns in die profane Sphäre gehören, haben in 
Afrika ihren religiösen Bezug. Hier wäre z. B. das Lehrlied zu nennen. Dei 
erst kürzlich verstorbene Bruno Gutmann, der jahrzehntelang unter den 
Dschagga am Kilimandscharo arbeitete, hat u. a. drei umfangreiche Bände 
mit Lehrliedern veröffentlicht, die von Jungen, aber auch von Mädchen m 
ihrer Reifezeit gelernt werden. Dabei handelt es sich nicht nur darum» 
daß die junge Generation in das Leben des Stammes eingeführt und vor 
allem zur Ehrfurcht und zum sozialen Verhalten erzogen wird. Es wirkt 
vielmehr in diesen Liedern „ein Wille zur magischen Entspannung und 
zur magischen Gestaltung“.2 Beziehungen zur „jenseitigen“ Welt findet 
man sogar in der didaktischen Dichtung, die bei uns gänzlich in den ratio
nalen oder pädagogischen Sektor des Lebens verwiesen wird. So kann 
man z. B. Rätsel nicht zu jeder Zeit aufgeben und lösen. Bei den Venda 
sind mit dem Aufgeben von Rätseln Besessenheitstänze (ngoma, dzd 
midzimu) verbunden.3 Bei den Rotse in Zambia werden Rätsel zwar als 
Unterhaltung betrachtet, sie sind aber nur am Abend gestattet. Wenn man 
sich am Tage mit ihnen beschäftigt, besteht die Gefahr, daß das Getreide 

auf dem Felde verdorrt.4 *Soweit Malerei und Plastik in Frage kommen, sind religiöse Vorstei' 
hingen weithin vorherrschend. Die vielen Zeichnungen, die man landlaU' 
fig Buschmannmalereien nennt und die z. T. in prähistorische Zeiten zir 
rückreichen, dürften nicht allein aus Freude am Malen entstanden sein» 
sondern magische Hilfen zur Erlangung von Jagdbeute sein. Wenn mal1 
ein Tier darstellt, gewinnt man Macht über es. Ebenso dienten die viele11 
figürlichen Erzeugnisse religiösen Zwecken. Mit den Masken tanzte ma^1’ 
die Ahnenfiguren stellten Beziehungen zu der für das Ergehen im „Die®' 
seits“ so wichtigen Welt der Ahnen her.

2 B. Gutmann, Die Kerbstocklehren der Dschagga in Ostafrika, Zeitschrift für Eingc' 
borenen-Sprachen XIII, 1922/23, S. 82.

3 J. Blacking, The social value of Venda Riddles, African Studies 20, 1961, S. 2.1 D. F. Gowlett, Some Lozi Riddles and Tongue-Twisters annotated and analyst’

African Studies 25, 1966, S. 140.
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Dieser kurze Überblick über die wichtigsten Bereiche der geistigen und 
materiellen Kultur der Afrikaner mag somit gezeigt haben, ein wie gro
ßer Faktor die Religion in ihr ist. Sie zu praktizieren ist der Afrikaner 
«ets aufs Neue angehalten. Dies weist ihn als einen homo religiöses aus.

4. Eine weitere Frage ist, wie weit die Autorität zum Selbstverständnis 
des Afrikaners gehört. Bisweilen hat es Stämme gegeben, die sidt unter 
e>nem Führer zu einem Quasi-Staat entwickelten. Hier waren aus dem 
19- Jahrhundert bei den Zulù Schaka, bei den Nyamwezi in Tanzania 
Mirambo zu nennen. Durch eine oft auf eiserner Disziplin aufgebaute 
Despotie zwangen sie ihre Untertanen in ihre Kader. Oft sind dann nach 
dem Tode des Despoten ihre „Reiche“ schnell wieder auseinandergefallen. 
Die meisten Afrikaner lebten aber nicht unter Herrschern dieser Art, son- 
dern unter Häuptlingen, die vielfach nur als primi inter pares regierten. 
Audt wenn diese wenjg äußere Machtmittel aufbieten konnten, so besaßen 
51e dodi eine große Autorität. Man könnte diese als die positive Seite des 
. en dargestellten Abhängigkeitsgefühls ansehen. Es sind ja Faktoren, die 
J" einer anderen - wir würden sagen: jenseitigen - Sphäre liegen. Der 
UrsPrung der Autorität liegt bisweilen in der Vorstellung von dem Höch- 

Wesen, das am Anfang Satzungen und Normen für das Zusammen- 
le“en der Menschen gegeben hat und je und dann auch über ihre Einhal- 
■Un§ wacht. Bei anderen Stämmen sind es die Ahnen, die diese Funk- 
*°n ausüben. Daher versteht man, daß sich der Afrikaner meistens willig 

b" de™ ihm bestimmten Platz der Autoritätspyramide einordnet. Dies 
raucht nidit mit einer fatalistischen Haltung zusammenzuhängen, son- 

bern kann in echter Bereitschaft erfolgen. Man muß einmal erlebt ha- 
sen> Welche Stellung bei den Suaheli der ältere Bruder (kaka) gegenüber 
T’c,> jüngeren Geschwistern einnimmt oder wie man einem Alten, dem 

entgegentritt.
s ks ist nun nicht nur diese angeborene Autorität, die zur Achtung führt, 

n‘k ern auck die erworbene. Eine so grausame Natur wie Schaka regierte 
nur durch Gewalt, sie imponierte auch durch Können und Erfolge. 

nndSteriS War lm a^ten Afrika Macht in Händen von Medizinmännern 
dad ^au^erern- Durch den Besitz magischer Mittel zeichneten sie sich aus, 
ist UrC^ erwarben sie sich ihnen willig dargebrachte Autorität. Ähnlich 
Ihre’1-. V*e^en Fällen die europäische Kolonialmacht aufgefaßt worden.

» ^erlegenen Fähigkeiten dürften zumeist als besonders starke ma- 

Auf0 • - Verstanden worden sein. Es gibt aber auch Beispiele, daß 
Sei h ritat ln sittlichem Rahmen aufgerichtet und respektiert wurde. Es 
iin j? an das Verhältnis der ostafrikanischen Soldaten, der sog. Askari, 

steu Weltkrieg erinnert. Wenn sie der verschwindend kleinen deut
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sehen Streitmacht willig in die Fremde, nach Portugiesisch-Ostafrika und 
nach Rhodesien folgten, dann ist dies nicht durch eine formal ausgeübte 
Disziplin zu erklären. Diese hätte im afrikanischen Busch gar nicht prakti
ziert werden können. Hier wurde vielmehr echte Autorität ausgeübt, der 
man sich willig unterwarf, die sogar in späterer Zeit Stoff zu einem Mythos 
geben könnte, ja, wahrscheinlich schon gegeben hat.

Somit sind es vor allem vier Kreise, in denen uns das Selbstverständ
nis des Afrikaners deutlich wird. Wir sahen, daß uns dies nicht durch eine 
Selbstanalyse afrikanischer Denker vermittelt wird. Wir mußten viel
mehr die Sprache, die Volksdichtung und die Religion befragen, um von 
ihnen aus auf den Menschen zu schließen. Dies geschah ohne vorgefaßte 
Meinung und nicht von einem bestimmten System aus geleitet. Es mag 
sein, daß mancher Afrikaner heutzutage, veranlaßt durch ideologische 
Prämissen oder in pragmatischer Ausrichtung, seine geistige Vergangenheit 
anders interpretiert. Trotzdem dürfte die oben versuchte Deutung ihre 
Berechtigung haben.

Es entsteht nun die Frage, ob die Besonderheiten afrikanischen Wesens 
unveränderlich sind. In schlagwortartiger Weise wird bisweilen behaup
tet, daß afrikanisches Denken und Verhalten statisch sei und der Dyna
mik entbehre. Das ist in dieser allgemeinen Fassung nicht richtig. Wir 
können z. B. auf dem religiösen Gebiet, ohne daß Einflüsse von draußen 
vorliegen, von Veränderungen sprechen, die sich im Laufe der Zeit voll
zogen haben. Vollends treten diese ein, wenn fremde Vorstellungen in 
Afrika eindringen. Dies ist seit dem Altertum immer wieder das Schick
sal Afrikas gewesen. Die Bewegungen, die hier in den letzten Jahrhunder
ten wirksam wurden, waren für afrikanisches Denken neu. Auf die Natur
religionen stießen die Buchreligionen in der Form des Islams und des 
Christentums. Das technische Zeitalter brachte als unabdingbare Vor
aussetzung rationales, kausales Denken. An die Stelle einer magischen, 
vom Abendländer nicht nachvollziehbaren Kausalität tritt der logische, 
von allen denkenden Menschen zu überprüfende Schluß. Wenn sich 
das Denken bisher in zyklischer Form vollzog, so lernte man jetzt, daß 
der Mensch in seiner Zeit einen Punkt auf einer Linie darstellt, die von 
einem Anfang auf ein Ziel hinführt. Dadurch trat an die Stelle des zy
klischen Denkens das lineare Denken. Nur so ist überhaupt ein Fort
schritt möglich. Und auf dem geisteswissenschaftlichen Sektor lernte maJ1 
das historisch-kritische Denken kennen, das sich nicht mit magischen uno 
mit mythischen Vorstellungen vereinbaren läßt.

Somit ist, besonders seit der Jahrhundertwende, Bewegung in die afri
kanische Gedankenwelt gekommen. Wie wirkt sich diese auf das skiz
zierte Selbstverständnis aus?
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Die Umweltbezogenheit hat, wie oben gezeigt, ihre starke Stütze in 
der Sprache. Diese dürfte sich in ihren Formen auch in Zukunft halten und 
schon dadurch ein Hinweis auf die enge soziologische Verbundenheit der 
Menschen zu ihrer Umwelt sein. Im kleinen Rahmen gibt es auch hier 
Möglichkeiten zu Veränderungen. So wie die Korrelation der Demonstra
ba zu den drei Personen des Personalpronomens in der späteren Latini- 
tät verschwand, so scheint sie z. B. auch bereits im modernen Suaheli nicht 

zu bestehen. Wahrscheinlich ist hier an die Stelle des den Menschen 
ln dcn Mittelpunkt stellenden Schemas die Entfernung vom Redenden 
als Maßstab getreten. Daneben besteht im Zeitalter der Massenmedien die 
^efahr, daß man gar nicht mehr spürt, welche Intention eine Sprache mit 
*hren Formen hat, so daß diese zu abgegriffenen Münzen werden, die un- 
öesehen weitergegeben werden. Immerhin besitzt das Bantu mit seinen 
^Urchgängig brauchbaren applikativen Verben ein hervorragendes Mittel, 
dle Umweltverbundenheit auszudrücken, ohne daß damit die Gefahr 
Vert»unden ist, die man mit der Wendung „inhumaner Akkusativ“ be- 
Zei^net hat?

. Man sollte einmal untersuchen, ob in der modernen Dichtung in afrika- 
*lschen Sprachen mehr das individuelle Empfinden des Dichters oder seine 
i°Zlale Verbundenheit in Erscheinung treten. Es gibt immerhin zu den- 
.en’ ^enn L. Harries in der Einführung zu den Suahelidichtungen des 

hlnad Nassir bin Juma Bhalo schreibt: „He is not a creative writer in 
the festern se”se hut the mouthpiece of what are generally accepted as 

est values in the community.“6
e. A11erdings erfährt die Umweltverbundenheit in unseren Jahrzehnten 
beneiErWeiterung- Während man sich bisher auf Sippe, Clan oder Stamm 
Zei r^nkte’tritt heute der Staat an die Stelle der bisherigen Werte. Dies 

sich z. B. darin, daß man bei Befragen von Afrikanern nach ihrer 
be^ • ft Jetzt vielfach die Staatszugehörigkeit und nicht die Stammes- 
ersteiClln.Ung als Antwort bekommt. Man bezeichnet sich also nicht in 
deni'1 L*nie aE Dschagga, Haya oder Digo, auch nicht als Suaheli, son- 

a s ^anzanianer. Es liegt auf der Hand, daß hier eine Gefahr lauert. 
Uici^1 .man sich dem Nächsten nicht mehr verbunden fühlt, kann man 
schiH Jeden Zusammenhang mit den Mitmenschen verlieren. Dies ge- 
die 1 tj Wenn die Idee des Volkes oder die Idee der Nation den Blick für 
glüeh°nkrete Umwelt und ihre Menschen trübt. Andererseits kann es be- 

end sein festzustellen, wie die Umwelt eben größer geworden ist 
5 V81 •

sPfad?einen Beitrag« Der „inhumane Akkusativ“ und das Applikativum der Bantu- 
L. Piai_n. Ur die Eilers-Festschrift.
Versi?,rriCS’ Gn°mic Verses in Swahili by Ahmad Nassir bin Juma Bhalo, The Uni- 

J oi Wisconsin Press, Madison, Milwaukee and London 1966, S. XII. 
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und zum ersten Mal den Blick auf das Ganze richtet und den ganzen Kon
tinent einschließt. So mag man empfinden, wenn man den Refrain der 
Nationalhymne von Tanganyika, heute Tanzania, hört:

Ibariki Afrika,
Tubariki Watoto wa Afrika!

In Gebetsform wendet man sich an Gott: 
Segne Afrika, 
Segne uns, die Kinder Afrikas.

Entsprechend wird im zweiten Vers Tanganyika für Afrika eingesetzt- 
Solange man sich noch als Kind eines Landes oder eines Erdteils fühlt, 

und sofern man, in diesem Fall Christen und Muslime, den Segen Gottes 
erbittet, ist man gegen einen territorialen oder kontinentalen Chauvinis- 
mus gefeit. Es dürfte auch von uns begrüßt werden, wenn sich die Um' 
Weltverbundenheit des Afrikaners auch auf die Andersstämmigen er
streckt und somit die Voraussetzung für wirkliche Volkwerdung gegeben 
ist. Wie weit diese gute Eigenschaft auch in den Massenorganisationen un
seres Zeitalters wie den politischen, oft totalitären, Parteien und in den 
Gewerkschaften vermenschlichend wirken kann, mag die Zukunft zeigen-

2. Wie steht es nun mit der Abhängigkeit von Mächten, die nicht der 
menschlichen Kontrolle unterstehen? Durch die moderne Erziehung, das 
historisch-kritische und das rational-logische Denken und durch das Chr1' 
stentum sind die Vorstellungen, daß der Mensch von magischen Kräfte0’ 
von Ahnen und Geistern abhängig ist, zwar erschüttert und gemindert 
aber nicht beseitigt worden. Übrigens könnte man die Frage stellen, 
sich der moderne abendländische Mensch trotz, vielleicht gerade infoi»6 
der fast vollständig durchgeführten Säkularisierung nicht bedrohter fühl'- 
und sich nicht zu bewältigenden Kräften und Mächten mehr ausgesetzt 
glaubt als seine Vorfahren. Bei Krankheiten wird auch im modern  
Afrika weithin noch der Medizinmann konsultiert. Ihm traut man die 
Fähigkeit zu, mit den bösen Kräften fertig zu werden. Überall in Afrik^’ 
nicht zuletzt in den modernen Städten, blüht die weiße ebenso wie d  
schwarze Magie. Eine Aufklärung führt immer nur zu bescheidene0 
Erfolgen. Die Überlegenheit der unkontrollierbaren Macht domini ”1" 
weiter. Es dürfte auch interessant sein, der Bedeutung der Träum6 
nachzugehen. Viele Entscheidungen, die das ganze Leben beeinflusse0’ 
werden durch sie bestimmt, ja, sie werden im Gehorsam gegenüber der sich 

in den Träumen manifestierenden Überlegenheit vollzogen.
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Das Gefühl des Ausgeliefertseins hat in der Vergangenheit häufig 
einer inaktiven Haltung geführt. Hier mag auch ein Grund dafür lieg60’ 
daß trotz mancher Auseinandersetzungen in Schwarzafrika Fremdhert 
schäft meistens ruhig ertragen wurde. Die Macht wurde als etwas Un^b
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änderliches hingenommen, unter das man sich beugte. Vielleicht ist dies 
auch die Ursache dafür, daß in manchen afrikanischen Staaten Militär
diktaturen verhältnismäßig schnell die Macht übernehmen und sie be
haupten können.

3. Sehr komplex ist das Problem der Religion im modernen Afrika. 
20 den hier autochthonen Religionen sind als Fremdrehgionen der Islam 
ü0d das Christentum gekommen. Ersterer ist in seiner idealen Form eine 
Theokratie, in der es einen eigenständigen säkularen Bereich nicht gibt. 
Geistliches und Weltliches sind unzertrennbar miteinander verbunden. 
Da  Verhalten des Menschen in Familie und Gesellschaft wird durch 
Rechtsnormen geregelt, die letztlich alle aus dem Koran und der aus ihm 
entstandenen Tradition abgeleitet werden. So ist die religiöse Bindung 
des Muslim auch in der Moderne gegeben. Sie wird besonders stark, wenn 
der Islam, was durchweg in Afrika geschieht, die Naturreligion fast un- 
beschränkt in sich aufnimmt. Dann ist sogar eine doppelte Bindung so- 
W°hl als Abhängigkeit als auch als Sicherung gegeben.

*

, Das Christentum ist in Afrika in mannigfacher Gestalt aufgetreten. In 
der orthodoxen, d. h. im wesentlichen monophysitischen, und in der ka
nonischen Form ist es geneigt, auch die irdischen Verhältnisse zu regulie- 

In manchen evangelischen Kirchen beschränkt man sich auf die geist- 
*lchen Dinge und überläßt die weltlichen Angelegenheiten dem Entscheid 

es an Gott gebundenen Gewissens. Generell ist aber festzustellen, daß 
l’n^rhältnismäßig mehr überzeugte Christen in Afrika als im Abendland 
P. ‘tisch oder sozial z. T. leidenschaftlich engagiert sind. Hier sind auch 
,le Tausende von sogenannten nachchristlichen Bewegungen zu nennen, 

s Millionen von Afrikanern angehören. Gerade sie, die synkretisti- 
atpS oder nationalistisches Gepräge tragen, sind ein beredtes Zeugnis 
ap-?r’ daß die Religion nach wie vor ein wichtiger Faktor im Leben des 

anischen Menschen bleibt.
der peS Zeigt sich auch in der PervertierunS der Rcl‘S‘on’ wie sie uns in 
ten °rrn der Ponchen Religion entgegentritt. Da werden Führergestal- 
Leb W*e der höhere ghanaische Präsident Kwame Nkrumah, schon zu 
pb Ze‘ten apotheosiert, Parteien oder nationale Embleme werden meta- 
tis^S1Scb atifgeladen, der Staat wird zu einer mystischen Größe. Die poli- 
daß en R‘ten, meistens aus dem religiösen Leben entlehnt, zeigen deutlich, 
hat 1Tlan es m‘t religiösen, besser gesagt, pseudo-religiösen Faktoren zu tun

W’Men e wirkt nun die Säkularisierung auf den religiösen afrikanischen 
ferg en? Zweifellos ist von ihr eine Anzahl von Intellektuellen ergrif- 
gion p.e V°n westlicher oder auch von Östlicher Wissenschaft erzogen, Reli- 

Ur etwas Antiquiertes halten und sich ausschließlich den irdischen
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Gegebenheiten widmen. Hier wiederholt sich manches aus der vergange
nen Geschichte des Abendlandes, wo auch für eine gewisse geistige Schicht 
der Materialismus der höchste Ausdruck vermeintlich wissenschaftlicher 
Haltung wurde. Aber wie leicht kann auch diese Anschauung zu einem 
Religionsersatz bzw. zu einer Ideologie werden. Phänomenologisch und 
in der Relevanz für das tägliche Leben dürfte zwischen diesen Erschei
nungen und echter Religion kein allzu großer Unterschied bestehen.

4. Wie weit in der modernen Zeit die Autorität aufrechterhalten wer
den kann, ist schwer zu beantworten. In vielen unabhängig gewordenen 
Staaten sind die bisherigen Autoritätsträger, d. h. besonders die Häupt
linge, ihrer Funktion entkleidet worden. Um möglichst bald den Staat 
zu einem einheitlichen Gebilde zu machen, wurde alle Macht paralysiert, 
die einen Eigenwillen entwickeln konnte. An ihre Stelle traten oft land
schaftsfremde Beamte, die ihr Amt im Sinne einer Zentralisierung führ
ten. Trotzdem dürfte die Autorität der depossedierten Häuptlinge weit
hin noch erhalten sein. Das gilt besonders überall dort, wo sie religiöse 
Funktionen zu verrichten hatten. Ähnliches konnte man schon in der Ko
lonialzeit an manchen Stellen im Hinblick auf die Stellung des politiseli 
bedeutungslos gewordenen Erdherrn beobachten.

Nicht selten wird berichtet, daß sich junge Männer, die in akaderni' 
scher Ausbildung stehen oder die in einer Stadt eine angesehene Stellung 
einnehmen, bei Rückkehr in die Heimat der dort geltenden, d. h. anf 

Autorität aufgebauten Sozialordnung widerspruchslos einfügen.
Somit finden wir auch im modernen Afrika die verschiedenen Ausprä

gungen afrikanischen Selbstverständnisses. Man hat aber den Eindruck» 
daß anderes Gedankengut hinzukommt. Dieses mag einerseits durch 
Eigenentwicklung entstanden, andererseits von außen eingedrungen sein- 
Das Ergebnis ist dann oft eine Zwitterstellung des einzelnen Men
schen. In vielfacher Beziehung ist er noch eingebettet in die alte Umwelt' 
Verbundenheit. Gleichzeitig sind aber die Gedanken der persönlichen 
Freiheit wirksam, wie sie sich in dem überall eingeführten gleichen Wahl' 
recht für alle- zeigen. In besonders starker Weise sind alle diejenigen be' 
troffen, die ins Ausland, vor allem als Studenten, gehen und dort ganz atn 
sich selbst gestellt sind. Mancher von ihnen kann sich nach seiner Rückkehr 
in die Heimat dem dort herrschenden Gemeinschaftsempfinden nicht ent' 
ziehen und kehrt auch geistig in die alten Verhältnisse zurück. Der umge
kehrte Fall ist, daß jemand dem Alten vollkommen entfremdet wird 
und als unzufriedener Fremdling in seiner Heimat lebt und dauernd durch 
Komplexe an der richtigen Sicht der Dinge gehindert wird. In beide11 
Fällen bleibt aber ein Restbestand des nichtverarbeiteten Alten bz^' 
Neuen. Dies führt dann in der Praxis zu unausgeglichenem Fühlen uu^
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Verhalten. Das zu erstrebende Ziel wäre eine organische Verbindung von 
Freiheit mit der Bindung an die Umwelt.

Ähnlich steht es mit dem Erlebnis übermächtiger Kräfte. Der Gedanke, 
daß im Menschen geradezu unbegrenzte Kräfte walten und daß er auch 
die Freiheit hat, diese zu gebrauchen, führt mitunter dazu, daß man die 
Grenzen nicht mehr gewahrt, die jedem Menschen gesetzt sind. Man stei
gert sich womöglich in einen Rausch unbegrenzter Möglichkeiten hin
ein, wie er aus mancher Deklamation zu entnehmen ist. Eine Aktivität, 
die sich aus dem modernen Freiheitsverständnis entwickelt, kann dann 
Zu einer Vielgeschäftigkeit werden, welche verbirgt, daß in Wirklichkeit 
nur wenig getan werden kann und erreicht wird.

Am stärksten gewahrt man die Zwitterstellung im religiösen Bereich. 
Mancher möchte aus romantischen oder auch aus politischen Gründen 
an der alten Natur- und Stammesreligion festhalten. Es ist aber aus dem 
Wesen heraus kaum möglich, sie mit den Erfordernissen einer in der Me
dine zureichenden Religion zu füllen. Andererseits findet man unter 
den intellektuellen Afrikas wenig Atheismus oder Agnostizismus. Auch 
W° dieser behauptet wird, ist dennoch oft ein religiöser, häufiger noch 
Cln Magischer Restbestand vorhanden, der für das Handeln ausschlag- 
gebend ist. Dies zeigt sich nicht selten in einer uns fern liegenden Form, 
per*n z. B. bei der Austragung von Sportmeisterschaften die unterlegene 

artei dem Sieger unterstellt, daß dieser seinen Sieg nur der Anwendung 
<pglScher, vielleicht sogar zauberischer Mittel verdanke. So ist eine echte 
j^kularisierung oft noch nicht erfolgt. Auch bei Afrikanern, die sich einer 
^^»•cliglon angeschlossen haben, beobachtet man heterogenes Verhalten, 
y der Islam fast überall in der Welt ein weites Dach hat, unter dem 
ist°iStellungen der magischen Welt oder der Naturreligion Platz finden, 
in .ekannt und wird auch von den meisten muslimischen Schulmeinungen 
ofte* dirimes System gebracht. Aber auch bei den Christen finden wir 
tenCyC religiöse Zwitterstellung. Dies zeigt sich vor allem bei Krankhei- 
ak ’ gehen viele Christen zum Arzt, nicht wenige von ihnen suchen 
fen Zusätzlich oder gar ausschließlich den Medizinmann auf und erhof- 
StenbIciJung von der Anwendung magischer Mittel. Auch sind die Chri- 
’hn Weitbln v°n der Wirksamkeit der Toten überzeugt. Man kann von 
U’ch'1 ^Oren> daß sie mit ihren Verstorbenen leben. Von hier ist der Weg 

d^rc] ZU der Vorstellung, daß sie von den Toten abhängig sind und
1 F.iten ihr Wohlgefallen erwerben müssen. Die rechte christliche Ein- 

die es zwar eine erlaubte, ja sogar gebotene Säkularität gibt, in
GC1 ^enscb von Gott gestellt ist und in welcher er gemäß seinem 

G?atw t gebundenen Gewissen handeln soll, ist mit einer oft gefährlichen 
anderung verbunden. Ihr gegenüber ist die legalistische, riten-
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bestimmte alte afrikanische Religion einfacher. Es nimmt daher nicht 
wunder, wenn diese immer wieder in einzelnen durchbricht. In vielen 
Fällen ist dieser Durchbruch nicht auf das Individuum beschränkt, es 
bilden sich vielmehr Gemeinschaften, in denen diese Erscheinung zum 
System wird. Wir haben es dann mit den sogenannten nachchristlichen 
Bewegungen zu tun.

Im Hinblick auf die Autorität kann man höchstens in einzelnen Fäl
len von einer Spannung zwischen Bindung und Freiheit sprechen. Hicr 
dürfte die Gefahr auf einer anderen Seite liegen. Alte Autorität laßt 
den Menschen als Vollmenschen in seiner Umwelt bestehen. Die Autorität, 
die dem Häuptling von einem Sippenältesten gewährt wird, rührt nicht 
an die eigene Autorität, welche dieser in seiner Sippe genießt. Hier ist 
er selbst wieder Autoritätsträger. Die moderne, alles nivellierende Frei 
heitsvorstellung, die sich häufig mit Totalitätsdenken verbindet, kann 
ein sklavisches Autoritätsdenken bewirken, an deren Ende die geistig6 
und die politische Tyrannei stehen.

Es ist somit versucht worden zu zeigen, in welcher Richtung sich das 
afrikanische Selbstverständnis bewegt. Es mag sein, daß man bei ande 
ren Ausgangspunkten, die in dem afrikanischen Kontinent durchaus 
denkmöglich sind, und bei anderer Interpretation zu abweichenden odd 
ergänzenden Ergebnissen kommt.

Zum Schluß erhebt sich die Frage, ob man überhaupt von einem 
afrikanischen Selbstvcrständnis sprechen kann. Treffen die cha 
rakteristischen Merkmale Umweltverbundenheit, Machtunterworfenheit’ 
Religiosität und Autorität nicht auf alle schriftlosen Völker zu? Stell1-11 
sie vielleicht nur ein Durchgangsstadium dar, das alle,ähnlich struktu 
rierten Völker oder Stämme durchlaufen? Wahrscheinlich kann man ge 
wisse geistige Entwicklungsgesetze annehmen, die überall gelten. Trotz 
dem bleibt aber ein Spielraum für die Ausprägung bestimmter Eigen" 
arten. Wir könnten sogar versuchen, von dem Selbstverständnis <^cS 
Deutschen, des Angelsachsen und des Spaniers zu sprechen. Trotz weith”1 
gleicher oder ähnlicher kultureller und religiöser Entwicklung dürften 
Ergebnisse verschieden sein. Neben das Allgemeine, das allen in eine111 
Humanum gemein ist, tritt eine spezielle Ausprägung.

In derselben Weise könnte die Antwort auf die Frage nach dem afril<£1 
nischen Selbstverständnis ausfallen. Ob seine spezifische Ausprägm1^ 
die Form annimmt, in der sie dargestellt wurde, mag die Zuku 
Vielleicht wird man, da das Selbstverständnis immer an den 
gebunden ist, von der kontinentalen Sicht, die ganz Afrika umfaßt, a 
gehen und Unterteilungen vornehmen müssen, in denen weniger hetei0 
gene Völker vertreten sind.

ift zeig611'
Mensche11
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Menschsein als Idee und Verwirklichung in Indien

h Die asiatische Idee vom Menschen

Die asiatische Anschauung vom Menschen ist nicht allzu sehr verschie- 
^en vom Menschenbild des antiken Europa. Idi habe kein Vertrauen in 

le Pseudowissenschaft einer national oder kontinental begrenzten Psy- 
phol°gie, die der Behauptung huldigt, daß alle Asiaten völlig von allen 

,Uropaern getrennt seien. Die Geschichte der Völker ist etwas kompli- 
Zlefter, als diese allgemeinen Feststellungen glauben lassen. Es ist viel- 

sicher, daß die asiatischen und die europäischen Völker gemeinsame 
Sprünge haben, sich von dorther verhältnismäßig unabhängige An- 

. auungen erwarben und sich Wesenszüge aneigneten, die sie nun unter- 
e‘nlnder kennzeichnen.
ty. lln wir in uns hineinschauen, finden wir eine Grenze für unser 

^Sen vom inneren Leben. Das Selbst ist tiefer als unsere Vorstellungen, 
k CcIanken und Gefühle. Wir können das Selbst nicht sehen oder beschrei- 

denn es ist selbst die Macht, die das Sehen und Beschreiben ausübt.
Es T nicllt das Objekt, sondern das Subjekt, das Auge unseres Wissens. 
uns <ann er^t werden, aber nicht durch das Denken, sondern durch 
derT..ganzes Sein. Dann verwirklichen wir die tatsächliche Gegenwart

^}°chsten Wirklichkeit in jedem menschlichen Wesen.
kö 10 Indlscke Klassik nennt den Geist des Menschen unsterblich. Waffen 
ver^en ^as Selbst des Menschen nicht zerspalten, Feuer kann es nicht 
t . rennen, Wasser kann es nicht berühren, Wind kann es nicht dörren. 
aUsgeci^nSpa^l3ar’ es kann nicht verbrannt werden, nicht genäßt, nicht 
Schüt, ATj; das Selbst ist ewig, alldurchdringend, unwandelbar, uner- 

Daser,1C^; es ist das Selbe für immer.
unter j °rt Person ist abgeleitet von dem lateinischen Begriff persona, 
der nian wörtlich die Maske versteht, die vom Schauspieler auf 
^eseri §etragen wird. Der Schauspieler ist ein unbekanntes, anonymes 
Sch¡cj ’ Ig15 Pnts<keidenden nicht vom Spiel getroffen wird. Er ist nicht 

Sem von den gespielten Leiden und Leidenschaften. Das
Spiels. bleibt verborgen, verdeckt, verschleiert in den Kostümen des 

c von den äußeren Grenzen der Person loszureißen und in die 
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unergründlichen Bereiche des wahren Inneren zu gelangen, fordert be

sondere Anstrengung.Der Mensch ist mehr als die Summe seiner äußeren Erscheinungen. Als 
Kriton frug: „Wie sollen wir es mit deiner Bestattung halten, Sokrates? > 
antwortete Sokrates: „Ganz wie es euch beliebt, nur müßt ihr meines 
Selbst noch habhaft sein. Also sei getrost, mein trefflicher Kriton, und 
sage, daß es nur mein Leib ist, den du bestattest, und zwar so bestattest, 
wie es dir lieb ist und am meisten dem Brauche zu entsprechen scheint.

Die indischen Denker setzen nicht die Natur dem Geist entgegen- 
Wenn der Mensch sein natürliches Leben empfängt, wird sein geistige5 
Leben offenbar. Die Zukunft des Menschen ist nicht durch seine biolo
gische Vergangenheit endgültig bestimmt, wie das bei den anderen Lebe
wesen der Fall ist. Sie wird vielmehr kontrolliert durch seinen eigenen 
Zukunftsplan. Der Mensch ist nicht ein unbedeutendes Stückchen in einen1 

unpersönlichen Universum.
Wenn wir die innere Welt des Menschen nicht beachten und uns in dei 

äußeren Welt verlieren, so verwirren wir das wahre Sein mit dem Haben, 
wir tappen in unserem Besitz umher wie in einer Finsternis, in ersticken
dem Schlamm, verschwenden unsere Energien nicht an das wahre Leben» 
sondern an die Dinge; wir lassen unsere Häuser, unseren Wohlstand unö 
unsere Besitztümer uns selbst besitzen und uns gebrauchen; wir verliere’1 
dadurch das Leben des Geistes und werden seelenlos. Es ist nicht not
wendig, daß wir die Begrenzungen der äußeren Natur abwerfen. Unsci'c 
Körper sind die Tempel des Göttlichen. Sie sind die Mittel für die Ve’" 
wirklichung der wahren Werte. Wenn Menschen sich ihrer selbst bewußc 
werden und erwachen, so fühlen sie, daß sie in einem Sinne, der überhaupt 
nicht deutlich bezeichnet werden kann, die Instrumente für den Ausdruck 
des Geistes werden, Gefäße des Geistes. Wo wir das verspüren, wachse’1 
wir über die Vereinzelung hinaus, wir sehen, daß wir und unsere M’c' 
menschen Ausdruck des gleichen Einen Geistes sind; die Unterschiede de’ 
Rasse und der Hautfarbe, der Religion und der Nation werden zufällig 
Wir werden erinnert an das Bekenntnis des Sokrates auf seinem Tote’1, 
bett: „Ich bin nicht Athener oder Grieche, sondern ein Bürger der Welt*  
Ein bekannter Sanskrit-Vers sagt: „Für die Großherzigen sind alle Mel1 

sehen Brüder im Blut.“
Aus der Hoheit des Göttlichen im Menschen folgt, daß es keine Ind’ 

vidualität gibt, wie verbrecherisch sie auch sein mag, die ganz jenseits 
Erlösung steht. Vielleicht sind die Verbrecher kranke Mitmenschen, dei'etl 
Liebe ihr eigentliches Ziel verloren hat. Der Geist ist in jedem Mensche’1 
als ein Teil seines Selbst, als ein Teil seines wahren Seins. Manches 
mag der Geist wie ein verborgener Schatz unter den Trümmern dcl 
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Brutalität und Gewalt begraben werden — aber er ist da, immer gleich, 
wirksam, lebendig und ständig bereit, bei der ersten geeigneten Gelegen
heit hervorzutreten. Das Licht, das jedem Menschen in der Welt leuchtet, 
kann nicht ausgelöscht werden. Ob wir diese Tatsache heben oder nicht, 
ob wir sie kennen oder nicht, das Göttliche ist in uns, und das Ende des 
Menseben führt ihn in die wissentliche Verbindung mit dem Göttlichen.

kl aun an, der japanische buddhistische Meister, bemerkt. „Es ist kein 
Dörfchen so verloren, daß die Strahlen des silbernen Mondes es nicht 
Reichen würden. Nodi gibt es irgendeinen Menschen, der beim weiten 
Offnen der Fenster seines Denkens die göttliche Wahrheit nicht erreichen 
Und sie nicht in sein Herz nehmen könnte.“

. öas heißt nun nicht, daß der Hinduglaube und die buddhistische Reli- 
^lOn den Unterschied zwisdien Gut und Böse aufheben wollen. Es be
hütet nur, daß das Böse andere Aussiditen hat. Das Göttliche versieht 
£le Menschenseele mit einer ganzen Reihenfolge von geistigen Möglich
keiten. Die Lehre, daß es nur eine einmalige Entsdieidung über Gut und 
p se gibt, stimmt nicht mit der Anschauung überein, daß Gott unend- 
lclle Liebe ist und unendliches Erbarmen.

Bidien vertritt ein Ideal, das den Menschen nicht bloß ein Geschöpf 
2eit sein läßt, nur von materiellen Bedingungen und Besitzungen 

^kiingig und begrenzt auf sie. Wir haben verkündet, daß die Welt unter 
Jj1* ethischen Gesetz steht und daß das Leben die Bühne der ethischen 
sWakl des Menschen ist. Es ist für den Menschen niemals zu spät, zu 
Btreben und seine reife Gestalt zu erlangen. Für den Hindu und den 
e.udChisten ist die Religion eine verwandelnde Erfahrung. Sie ist nicht 
^lne Theorie von Gott; sie ist ein geistiges Wissen, Einsicht in Wirklich- 
^eit- Her Kunst der wissentlichen Selbst-Entdeckung und der Verbindung 
£lt dem Göttlichen sind Überzeugung und Verhalten, Gebräuche und 

e^rn°nien, Lehren und Autoritäten untergeordnet.
Ziel enn der Mensch seine Seele von allen äußeren Erscheinungen weg- 
’n ‘k’ S1Ch in siek selbst sammelt, mit Konzentration strebt, dann bricht 
uy.1 m eine heilige Erfahrung auf, fremd, wunderbar, beseligt ihn, be- 
gr.. ltlgt sich seiner und wird sein wahres Sein. Diese Möglichkeit be- 
jGnn et den überzeugenden Beweis für die Wirklichkeit Gottes. Selbst 
ini;6 ^erischen, die Kinder der Wissenschaft und der Vernunft sind, 

die 1 S1Cl doch der Tatsache dieser geistigen Erfahrung unterwerfen, 
tiereil Ursprünglich und bestimmt ist. Wir mögen über Theologien dispu- 
in Se-L aber wir können Tatsachen nicht bestreiten. Das Feuer des Lebens 
Ui-jge epi sichtbaren Lodern erzwingt hier die Zustimmung und nicht die 
Beue . c ^handhabten Grübeleien von Rauchern, die rings um das 

Sltzen.
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Während die Wirklichkeit und ihr Vollzug eine Tatsache ist, blei 
die Theorie immer Folgerung. Daher besteht ein Unterschied zwischen 
der Verbindung mit der wahren Wirklichkeit und der Meinung über sie, 
zwischen dem Mysterium der Gottseligkeit und dem Denken über Gott.

Rationalistische Selbstgenügsamkeit ist gefährlich. Der menschh 
Sinn wird in seinem religiösen Denken traurig durch die Annahme ve 
krüppelt, daß die Wahrheit einfach nur akzeptiert werden müßte, stan 
dardisiert ist und dem Menschen nichts bleibt, als einige Züge ein 
unwandelbaren fernen Vollendung zu wiederholen. Mit der Re ig1 
als einem geistigen Ereignis ist das nicht zu vereinbaren. Die Er ü u » 
des menschlichen Lebens geschieht in geistiger Selbsterfahrung, in welch 
jede Seite des menschlichen Seins zu ihrem höchsten Zweck emporgehobe 
wird. Alle Gefühle ziehen sich dann zusammen, die ganze innere We 
schreitet rasch vorwärts, und in einem einzigen bebenden Augenbh 
verwirklicht sie Dinge, die nicht ausgedrückt werden können. Obglej 
das jenseits des gesprochenen Wortes und der Vorstellungen geschieh , 
werden doch die Sehnsucht und die Liebe der Seele mit dem höchsten Geis 
erfüllt, ihr Verlangen und ihre Angst, ihr Suchen und ihr Denken vo 
höchstem Geist durchdrungen. Das ist Religion. Es ist nicht mehr el

Argument für sie. ,
Wenn wir bloße Theorien über die Religion entwerfen, verwände 

wir das Sein der Seele in das Haben eines Dinges. Wir überführen, * 
ursprünglich unser Sein bestimmte, in den Zustand eines Objekts, u 
das wir selbst die Herrschaft haben. So wird die Große Erfahrung ei 
Mitteilung nach Art des lernbaren Wissens. In der Tiefe ist Religion 
ihrem Schweigen und in ihrem Ausdruck sich selbst gleich. Es gibt e111 
gemeinsamen Grund, in welchem die verschiedenen Religionen wurze 
Dieser innerste Grund gehört uns allen und hat seine allgemeine Que 
im Ewigen; die Übereinstimmung dieses Fundaments, die von histo 
sehen Studien erwiesen wird, ist die Hoffnung für die Zukunft. Sie 
für die Religionen Gemeinsamkeit und für das kulturelle Leben Verste 
herbeiführen. Der wesentliche Hauptzug der asiatischen Lebensanscha^ 
ung, der ebenso in den großen Traditionen des geistigen Lebens 
Westens zu finden ist, umschließt eine Gewißheit für die Neue Welt, 
sich heute am Horizont abzeichnet. Die religiösen Möglichkeiten . 
Seele, das Vertrauen auf die Demokratie, die Einheit alles Lebens 
aller Wesen, die tätige Versöhnung der verschiedenen Überzeugungen 
Kulturen geben uns ein Versprechen auf die Einheit der Menschheit. , 

Die moderne Zivilisation, die immer mehr technisiert wird, neigt 
sich auf eine Begrenzung unseres Zugangs zur Wahrheit einzuschrän 
Sie nimmt das wissenschaftliche Zeugnis als einzige Grundlage des F J 

delns. Manche Wissenschaftler und Techniker, die als Führer unseres 
Zeitalters aufgetreten sind, sprechen vom Menschen nur noch als von 
einem rein mechanischen, materiellen Wesen, einer Schöpfung aus auto
matischen Reflexen. Sie legen den Nachdruck auf die sinnlichen Neigun
gen von Mann und Frau und scheinen blind zu sein für die höhere Heilig
keit, die im Menschen lebt. Wer in diesem Zeitalter geboren ist, fühlt den 
Verhist an Glauben; der Geist wird verdrängt, die Kultur entwurzelt, 
die Tradition geht verloren.

Die einzige Hoffnung für den Menschen ist heute eine geistige Wieder
gurt, die Verwirklichung der Wahrheit, daß er ein unendliches Wesen 
lst und sein Ziel hat in dem Königreich Gottes, das inwendig in ihm lebt. 
AUe Zeiten, in denen der Glaube vorherrscht, haben eine Strahlung und 

Seligkeit in sich selbst und tragen Frucht für ihre Völker und für 
dm Nachwelt. Alle Epochen aber, über welche der Unglaube, gleichviel 
;n Welcher Art, seinen erbärmlichen Sieg gewinnt, werden von der Zu- 
kunft vergessen, weil niemand dazu neigt, sich mit unfruchtbaren Dingen 
n°ch zu beschäftigen. . .

könnte es nicht möglich sein, daß die Völker Asiens heute in die neue 
Welt eine geistige Orientierung hineintragen? Durch seine materiellen 
Utjd Politischen Pläne kann der Westen ein sicheres Ordnungsgefüge 
7laffen, in welchem die verschiedenen Kulturen sich verbinden und einen 
gibaren Austausch pflegen, um die geistige Armut der Welt zu über- 
^nden. Ohne eine geistige Wiedergeburt werden uns die Wissenschaft
en Errungenschaften zerstören. Wir leben in den Tagen der Schicksals- 
pende. Entweder wird die Welt in Flammen auf gehen oder sich in 

rieden finden. Das hängt von dem Ernst ab, mit welchem wir die Auf- 
^.ben unseres Zeitalters in Angriff nehmen. Eine menschliche Gesellschaft, 
k?rdlg unserer Wissenschaft, und eine neubewußte Weisheit der Welt 
b^nen erreicht werden, wenn die führenden Männer bereit sind, eine 
^tunmte Härte aufzubringen, die lange nicht so drastisch ist, wie ein 

g sie erfordern würde.
Ch möchte schließen mit einem alten Gebet: Mögen alle glücklich sein, 

ejn8en alle gesund sein, mögen alle das Antlitz des Glückes sehen, nicht
11 einziger Mensch soll unglücklich sein. Friede! Friede! Friede!

^ER geistige Kern des Menschseins. Lebensphilosophie und 
°ga-Training der Hindus

ßeglUn seiner Geschichte hat Indien nicht Heerführer und Staats- 
S°Ph r’ ^lehrte und Industrieherren, auch nicht Dichter und Philo- 

verehrt und idealisiert, sondern jene selteneren und geläuterten 
15

■Existenz 2
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Geister, deren Größe in dem liegt, was sie sind, und nicht in dem, was sie 
tun; Menschen, die dem Denken und Leben des Landes den Stempel der 
Unendlichkeit aufgeprägt, Menschen, die die unsichtbaren Kräfte des 
Guten in der Welt vermehrt haben. Gegenüber einer Welt, die sich dem 
Rausch der Macht und des Vergnügens, des Reichtums und des Ruhmes 
ausgeliefert hat, verkünden sie die Wirklichkeit der unsichtbaren Weh 
und den Ruf des geistigen Lebens. Ihre Selbstbeherrschung, ihre Beschei
denheit und ihre Sanftmut der Seele, ihre überströmende Menschlichkeit 
tun kund, daß der Mensch sich selbst erkennen und damit das universale 
Leben fördern soll, dessen integrierender Bestandteil er ist.

Wir hören zur Zeit ziemlich viel über Yoga — auch im Westen. Er 
bedeutet den Vorgang, aber auch das Ergebnis der Harmonisierung ver
schiedener Seiten unserer Natur, des Körpers, der Seele und des Geistes, des 
Objektiven und des Subjektiven, des Individuellen und des Sozialen, d?s 
Endlichen und des Unendlichen. An einer Stelle der Bhagavadgita heißt es, 
daß diese Welt ihre Wurzeln oben im Himmel habe, ihre Zweige aber 
der Erde entgegenbreite. Das menschliche Dasein hat seine Wurzeln ltTl 
Unsichtbaren, obwohl sein Leben dem hinziehenden Strome des Sicht' 
baren angehört. Während es sich nach den Gesetzen der sichtbaren, 
Verhältnis zu Zeit und Raum meßbaren Dinge bewegt, während se”1 
Leben Aufeinanderfolge und Wechsel, Verderbnis und Tod unterworf6*1 
ist, ist es zugleich Geist, der der unsichtbaren und unberührbaren Wel 
zugehört, die wir in keiner Weise begreifen können, wenn wir auch vo” 
ihr in Symbolen und Metaphern aus unserer Welt der Dinge denken ”” 
sprechen. Wenn wir meinen, daß unsere Natur von der kleinen We” 
unseres Seins, unserem bewußten wachen Selbst, begrenzt ist, so wisse’1 
wir nichts von unserem wahren Wesen. Das Verhältnis unseres Lebe’15 
zu einer reicheren geistigen Welt verrät sich auch in dem wachen Bewußt 
sein durch unsere intellektuellen Ideale, unsere moralischen Bemühung6*1’ 
unser Verlangen nach Schönheit und unsere Sehnsucht nach Vollkomr”6” 
heit. Hinter unserem bewußten Selbst steht unser geheimes Wesen, oh* 15 
das das äußerliche Bewußtsein weder existieren noch handeln ka”’1' 
Bewußtsein ist uns teils offenkundig, teils verborgen. Wir können d6’1 
wachen Teil erweitern, indem wir ihn in den Wirkungsbereich unseißS 
Daseins bringen, der jetzt verborgen ist.

Die Einzigartigkeit des Menschen unter allen Geschöpfen der N”t”r 
besteht darin, daß in ihm die Natur bewußt über sich selbst hin”uS 
zugehen sucht, nicht länger in automatischer oder unbewußter Aktivi^’ 
sondern in einer verstandesmäßigen und geistigen Anstrengung. 
Mensch ist weder eine Pflanze, noch ein Tier, sondern ein denkendes 1111 
geistiges Wesen, bestimmt, sein Wesen für höhere Zwecke zu formen
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sucht Ordnung und Harmonie in die versdiiedenen Teile seiner Natur zu 
bringen und strebt nach einem vervollkommneten Leben. Er ist unglück- 
bch, so lange er bei seinem Versuch, eine organische Lebensganzheit zu 
Reichen, keinen Erfolg hat. Immer besteht eine geistige und moralische 
Garung in ihm, eine Spannung zwischen dem, was er ist, und dem, was er 
^erden möchte, zwischen dem Stoff, der die Möglichkeit der Existenz 
letet> und dem Geist, der sie zu einem charakteristischen Sein formt, 

können wir uns über das gegenwärtige Bild der Welt mit ihrem 
ariarchischen Individualismus, ihrer wirtschaftlichen Interpretation der 

eschichte und ihren materialistischen Lebensauffassungen erheben? Diese 
elt hat unser Bewußtsein aus dem Brennpunkt gerückt. Wir müssen 

eu Brennpunkt des Bewußtseins besser und mehr sehen lernen. Der 
I g zum Wachstum führt durch eine zunehmende Unpersönlichkeit, 
urch die Vereinigung des Selbst mit einem Höheren als dem Selbst. 

^ebet, Verehrung, Meditation — Philosophie, Kunst und Literatur 
d a§en dazu bei, das innere Wesen zu beleben und zu reinigen und es auf 
s<h‘ Führung mit dem Göttlichen vorzubereiten. Die Lehre kennt ver- 

Iedene Stadien, die nicht deutlich voneinander getrennt sind. In der 
^.auPtsache können drei Stufen unterschieden werden: die Reinigung, die 

^2entration und die Identifikation.
entsPrecbcn der via purgativa, der via contemplativa und der w 

As l\a' Slnd uicht aufeinanderfolgende Schritte, sondern verschiedene 
Die ktG’ Der pHd zur Vollendung ist eher eine Böschung als eine Stiege, 
beh erSte Station besteht in der sittlichen Vorbereitung, einer wesent- 
Un U "Voraussetzung für geistige Einsicht. Die Seele muß, von ihren 
das ^.rkeiten befreit, zu einem reinen Spiegel geworden sein, in dem 
sartl ottl‘che reflektieren kann. In dem Yoga Sütra, das in diesem Zu- 
beid en Ung ak klassisch gilt, wird das moralische Training unter den

. berschriften yama und niyama des achtfachen Wegs (astänga) des 
bastel 11;^ezogen- Die Hindernisse der Vollendung sind die gewöhnlichen 
der er Sinnlichkeit, der Habsucht, der Gefräßigkeit, des Neides und 
ShifenUnd diese müssen überwunden werden. Die nächsten drei 
Undig eS Yo§a-Trainings sollen die Seele von der physischen Seite her 
Uenis en- Es sind dies die Körperhaltung (äsana), die Beherrschung des 

und die Distanzierung der Sinne von den Objekten 
^brpCr]Das sind die Hilfen der via contemplativa. Eine bequeme 
2eniütsi btUng Und die Regelung des Atems tragen zur Entlastung des 
R nevoiid Dle geistige DisziPlin beginnt mit der Distanzierung der 
3 öden Qd °bjekten. Wenn manche bisweilen Berggipfel oder Klöster, 

eeU Ucht er Höhlen aufsuchen, so deshalb, weil an solchen Plätzen die 
is. er aus ’brer vertrauten Umgebung herausgeführt wird. Dieser 
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Rückzug aus der Welt nach einem einsamen Zufluchtsort ist nidit wesent
lich aber nützlich. Für eine disziplinierte Seele bedeutet das Alltagsleben 
oder die familiäre Umgebung keine Zerstreuung. Die drei verbleibenden 
Stufen sind dhärana oder Konzentration, dhyäna oder Meditation und 
samädhi oder Vereinigung. Es wird angenommen, daß die wirkliche Na
tur des Menschen, seine eingeborene Aufnahmefähigkeit für das Göttlich6’ 
nicht vernichtet werden kann. Wir können in die Tiefen unserer NdW 
vordringen, indem wir die äußeren Schichten durchstoßen. Tief unte11 
im eigenen Selbst ruht das göttliche Geheimnis, das wir erreichen müs
sen. Alle Formen oberflächlicher und fremder Art, von außen her aufge' 
zwungen, sind zweitrangig: der Geist in uns, der eine ununterbrochene Be' 
stätigung unserer Einheit mit dem All ist, ist die Hauptsache. Der Voi" 
gang, wie der Geist in uns zu erreichen ist, ist nach einem Worte Pl¿toS 
ein Akt der Erinnerung, denn der Geist ist schon vorhanden, wir brau
chen ihn nur wiederzuerkennen. Der Vorgang beginnt mit einer ruhig611 
inneren Beschauung, dem leisen Anfang der geistigen Kontempl^10^' 
Durch die Wiederholung eines Textes oder durch die Einstellung des 
stes auf einen äußeren Gegenstand, etwa ein Bild, suchen wir auf U,1S 

eindringende Gedanken zu bannen und uns zu sammeln.
Dhärana ist Konzentration. Es ist die Beherrschung des Willens, dßf 

Aufmerksamkeit. Durch einen einzelnen Gegenstand den Geist zu 
sein, der im allgemeinen mit einem unruhigen Affen verglichen wird, iSl 
nicht leicht. Unbedeutende Gedanken wollen sich eindrängen. Begier*̂ 11 
und Wirren stören, und nur mit einem bestimmten Kraftaufwand k^11 
nen wir unseren Geist auf den gewählten Gegenstand richten. Wenn 
Aufmerksamkeit stetiger wird, die Konzentration sich vertieft und ¿et 
Geist zu wandern aufhört, dann treten wir in den Zustand des dhy^ 
oder der Meditation ein. Die Seele hat sich von allen Gedanken befrßlt 

mit Ausnahme des einen, der Gegenstand der Meditation ist, der von 
Besitz ergriffen hat. Wenn sie sich nur der Realität erschlossen hat, 
die sie sich eingestellt hat, und alles andere vergessen ist, dann trl j 
ekägratä oder Einsgerichtetheit ein. Aus der brauenden Dunkelheit 
Erleuchtung gewonnen.

Während äußeres Wissen leicht erworben werden kann, verlangt inneJ. 
Wahrheit eine absolute Konzentration des Geistes auf seinen Gegenst#11, 
So wird auf der dritten Stufe des samädhi oder der Identifikation * 

bewußte Teilung und Trennung des Selbst vom göttlichen Sein, des 
jekts vom Subjekt, was dem Normalzustand der nichtregeneri611^ 

Menschheit entspricht, gegenstandslos. Das Individuum gibt sich 
Objekt hin und wird von ihm aufgesogen. Es wird, was es betrachtet. V 
Unterschied zwischen Subjekt und Objekt verschwindet. Nichts fühleJ1 ’ 
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Nchts im einzelnen begreifend, findet sich die Seele in ihrer Leere zugleich 
im Besitz von allem. Ein leuchtender Blitz, eine plötzliche weißglühende 
Flamme wirft einen momentanen, aber ewigen Strahl auf das zeitliche 
Leben. Eine seltsame Ruhe erfüllt die Seele; ein tiefer Friede durchdringt 
lhr Sein. Die Vision, der Funke, der höchste Augenblick der Einswerdung 
OcIer bewußten Realisation setzt das ganze Wesen mit reinster Absicht 

lammen. Das höchste Gewahrsein, die zuinnerst gefühlte Gegenwart 
Wirken ein Entzücken über allo Freude hinaus, eine Erkenntnis über 
alle Vernunft, ein intensiveres Gefühl als das des Lebens selbst, unend- 

in Friede und Harmonie. Wenn wir das Reale in unserem Herzen 
find<m, fühlen wir uns erhoben und zugleich gedemütigt. Die Erinnerung 
an die ewige Erleuchtung hat dauernde Wirkungen und verlangt nach 
Neuerung.

Die Entfaltung dieser Kraft, von der Plotin sagt, daß sie alle besitzen 
aber nur wenige anzuwenden verstehen, unterscheidet sich nicht von den 
Jornalen Betätigungen des Verstandes, sondern wird durch ihre totale 
£0n*entration  auf das höchste Sein erworben. Es ist keine geheimnisvolle 

keit, da es um eine ununterbrochene Entwicklung von sinnlicher 
b 7rnehmung bis zur Schau des Realen geht. Die verschiedenen Stufen 

edeuten nidit, daß die Menschen befähigt werden, die Wahrheit schritt- 
ineiSe Zü finden wie im Ablauf eines logischen Beweises, sondern daß sie 

seeliscije Verfassung gebracht werden, in der sich die Wahrheit 
st m und vor ihnen entsdileiert.

samädhi oder ekstatischen Bewußtsein erleben wir unmittelbaren 
Se^ntakt mit letzter Realität, die Vereinheitlichung der versdiiedenen 

unserer Natur. In einem Stadium reinen Erfassens wird das ganze 
4e^Sen in eins zusammengeschmolzen. Die vollständige Unterwerfung 
Vor-.^^mtcn Persönlichkeit unter das Göttliche zu einer flüchtigen und 
Z^Uber§eEenden Episode zu machen, ist die Aufgabe religiöser Erzie- 
henf'-r!rkstase °der seelisdie Erregung ist nidit das Ziel religiösen Stre- 
her J as einheitliche Lehen, die Integration des Selbst, die den Kontakt 

jy muß dauernder Besitz der Seele werden.
°der pV°n den Religionen angewandten Methoden wie Kontemplation 
sYste °!'tesdienst zielen darauf hin, unsere Natur zu festigen und die 
«etZü atlSche Reinigung unseres ganzen Wesens zu unterstützen, Voraus- 
der .. n’ die für eine vollständige Versenkung und die Einverleibung 
dem *cben Wirklichkeit wesentlich sind. Unsere Kräfte sind unter 

der Gewohnheit auf ein Leben von Ansprüdien und Gegen- 
sollen . en emgestellt, und wenn sie einem universalen Leben entsprechen 
^ekgio^St e*n Südlicher Wandlungsprozeß notwendig. Gelingt es der 

uns zu geistigen Wesen zu machen, so lösen sich unsere Kon- 
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flikte, und wir finden uns in dem großen Strom des Lebens. Nichts Mensdi- 
liches ist uns fremd. Wir sind nicht mehr Angehörige dieser oder jener 
besonderen Gruppe, sondern gehören zur Menschheit als einem Ganzen- 
Wir bekennen uns zu jenem ursprünglichen Patriotismus, der Liebe ztir 
Menschheit heißt. Wir achten die Verschiedenheit, die dem Wesen der 
Dinge entspricht, und verstehen die allem zugrunde liegende Einheit- 
Wir fühlen in unserem tieferen Selbst unser Einssein mit unseren Brüdern 
und die Einheit mit dem Leben. Wir erkennen des göttlichen Geistes Vor 
Stellung von dem, was jedes Individuum sein soll.

Die Einheit allen Lebens, das heißt die intellektuelle Aufnahme des 
Wissens, wird zur verzehrenden Überzeugung des Weisen. Er empfindet 
und handelt, weil er weiß. Durch seine Selbstmeisterung und Reinheit 
erreicht er jene Zufriedenheit im tiefsten Innern, jene Heiterkeit der 
Seele, jenen tiefen Frieden, der nicht reine Gemütsbewegung ist, jene11 
Zustand, den die Hindus santi nennen und der seinen Besitzer sagen l^t' 
„Ich habe die Welt überwunden.“ Wie verderbt die Welt auch sein, 
für Qual und Elend sie erfüllen möge, er gerät nicht mehr aus der F* 15 
sung, denn er hat gesehen, daß die Dinge im letzten Grund gut sind ufl 
daß eine Kraft wirkt, die unaufhörlich Böses überwindet und in GUcS 
verwandelt. Er ist sich der zentralen Triebkraft des Universums gewahf- 
Sie wirkt durch ihn, und er hat die Vorstellung von dem, wozu sie treibe 

zur Verwandlung des innewohnenden Göttlichen in eine bewußte 
lichkeit, zur Verwandlung der Möglichkeit oder Hoffnung Gottes f 
jedermann in die Wirklichkeit. Ihm ist die Kraft gegeben, mit der er 
und Schönheit außerhalb der Konflikte menschlicher Begierden und Lcl^ 
denschaften schafft. Um seiner Frömmigkeit willen möchte er Armut t”1 
Verbannung in Kauf nehmen und sich eher die Zunge herausreißen 
sen, als sie zur Lüge zu mißbrauchen. .

Er bleibt nicht hochmütig und fern von der Welt auf dem Berggip‘C ’ 
sondern widmet seine Kräfte ihrer Vergeistigung und sucht sie auf 
höchste Stufe zu heben. Keiner, am wenigsten aber er, der zur Vollend'-”1^ 
gelangt ist, kann gleichgültig bleiben, wenn die Welt um Hilfe ruft- i 
Wohlergehen anderer ist sein tiefstes Anliegen. Er liebt seine Mitmensd1^ 
mit einer Zärtlichkeit und einer Tiefe, die anderen unbekannt sind- 
kann es ebensowenig lassen, die Menschheit zu lieben, wie es die S0'1 
nenblume lassen kann, sich der Sonne zuzuwenden. Erlöst zu werC1' 
bedeutet nicht den Eintritt in ein Gefilde glückseligen Behagens und 
endender Ruhe. Der Erlöste wird eine elementare Naturkraft, 
Dynamo des Geistes, der auf erstaunlich hohen Touren läuft. Der v x 
zieht, den er vollzogen hat, fordert nicht von ihm, die Welt tätigen ™ z 
kens zu fliehen, sondern nur das Ich-Gefühl zu vernichten. Ewiges F 
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ben ist hier und jetzt. Es ist das Leben unseres unsterblichen Wesensteiles, 
Leben des Lichtes in uns, der Einsicht und Liebe, deren Objekte un

zerstörbar sind.
Die Seele in der Einsamkeit ist der Geburtsort der Religion. Moses 

auf dem einsamen Berge Sinai, Buddha unter dem bodht-^m, in Kon- 
teniplation versunken, Jesus am Jordan in der Stille des Gebetes, Paulus 
führend seines einsamen Aufenthaltes in der Wüste, Mohammed auf 
einem entlegenen Berg bei Mekka, Franz von Assist in seinen Gebeten 
*uf den fernen Klippen der Berge von Alverno fanden die Kraft und 
Ge'vißheit der Wirklichkeit Gottes. Alles, was in der Religion groß, neu 
Und schöpferisch ist, erhebt sidi aus den unergründlichen Tiefen der Seele 
ln die Ruhe des Gebets, in die Einsamkeit der Meditation.

^mer wieder wird gegen das Hindu-Ideal kritisch eingewendet, daß 
CS Einern Charakter nach nicht ethisch genug sei. Man versteht schwer, 
^as dieser Einwand wirklich besagen will. Ein Ideal, das von uns ver- 
an£L uns zu vervollkommnen, einen fortwährenden Kampf mit unseren 
^denschaften zu führen, die das Wachstum der Seele hemmen, Lust, 
s °rn ünd Qual zu bekämpfen, kann gar nicht anders als tief ethisch 
SeiP‘ Die Kraft, Realität zu erfassen, sie in sich aufzunehmen und von ihr 
bufgenommen zu werden, ist der Lohn für einen strengen und glücklich 

GStandenen Prozeß der Selbstreinigung.
k Es Fann auch nicht gesagt werden, daß der Heilige nicht an die w/r- 
Un7e Krafl menschlichen Handelns glaube, an die Kraft des Leidens 
q an das Opfer zur Erlösung der Welt. Wer annimmt, daß jede Seele 
mOtt gehört, kann gar nicht anders als bei der Divinisation der Welt 
e‘thelfen. Der große Marsch der Menschheit dem fernen göttlichen Ideal 
£ ge8en wird geleitet und in der Hauptsache zusammengehalten von dem 
^llühen und Beispiel der Heiligen, die die natürlichen Führer der 
licuScHheit sind. Religion ist für sie keine Zufluchtsstätte vor der Wirk- 
sich Sie flüchten sich nicht in eine Welt der Phantasie und entziehen 

namit der Verantwortung im Leben. Das Hindu-Ideal lehrt, daß der 
Seine unsterbliche Bestimmung Äzer und jetzt erreichen kann. Das 

sGn ^°ttes ist in uns, und wir brauchen seiner nicht bis zu einem gewis- 
den J^tpunkt zu warten oder nach einem apokalyptischen Geschehen in 
geisf °^en auszuschauen. Es ist richtig, daß das tiefste Geheimnis des 
Kraft • hebens dem gemeinen Blick verborgen ist und nur mit einem 
plucl^lnSatz errei<ht werden kann. Dieser Einsatz ist ein einsamer, eine 
der "W jOrri Allein zum Allein. Es ist ebenfalls richtig, daß wir, wenn wir 
t*efe n vJ" überdrüssig geworden sind, zu uns selbst zurückkehren, in die 

euen unseres geistigen Seins eintauchen und aus ihm erfrischt, 
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heiter, befriedigt und glücklich wiederkehren. In dieser Hinsicht können 
wir nicht sagen, daß das Leben individualistisch geworden ist. In Wirk
lichkeit ist es eine Flucht vor dem Individualismus. Wenn das vollkom
mene Individuum für die Welt wirkt, so ist es der Kanal, durch den der 
göttliche Einfluß strömt. Es ist nur das Instrument (nimittamätrarn)- 
Es arbeitet im Sinne des Wortes: „Ich, doch nicht ich“ (kartäram akar- 
täram).

Der Einwand hängt natürlich mit dem politischen Scheitern Indiens 
trotz seinem Bekenntnis zu erhabenen geistigen Idealen zusammen. Seine 
Führer verweilten im Gebet und ließen die Regimenter vorübermarschie
ren. Einsamkeit und Absonderung waren die Wurzeln ihres Daseins. 
Bestenfalls verstanden sie es, die Hirsche zu füttern und sich des Nachts 
mit den Sternen zu unterhalten, die Kranken zu heilen und das Wort 
Gottes zu predigen.

Durch göttliche Erkenntnis in unseren Gedanken inspiriert, durch 
die göttliche Zielsetzung in unserem Willen bewegt zu werden, unsere 
Gemütsbewegungen zum Einklang mit göttlicher Seligkeit zu bringen, zu 
dem großen Selbst der Wahrheit, Güte und Schönheit zu gelangen, dem 
wir den Namen Gottes als einer geistigen Gegenwart geben, unser gan
zes Wesen und Leben in einen göttlichen Zustand zu erheben, ist dei 
letzte Sinn und Zweck des menschlichen Lebens. Einige außerordentliche 
Persönlichkeiten haben diesen Zustand und diese Harmonie erreicht. Sic 
stellen den höchsten bisher erreichten Typus der Menschlichkeit dar und 
zeigen die letzte Form an, die die Menschheit annehmen muß. Sie sind 
die Vorläufer des neuen Geschlechts.

Diese Menschen voll Weisheit und Lebenskraft, voll ständiger Bewußt' 
heit und unablässigen sozialen Bemühens, sind nicht Glieder begrenzter» 
von Blut und Boden bestimmter Gruppen, sondern Bürger einer Weft’ 
die noch nicht geboren ist und noch im Mutterleib der Zeit ruht.

Was auch immer das Individuum vollbracht hat — auch die ganZß 
Menschheit dürfte und sollte imstande sein, irgendwann einmal dasselbe 
zu vollbringen. Wenn die Verleiblichung Gottes verwirklicht wird, nicht 
nur in wenigen einzelnen, sondern in der gesamten Menschheit, dan11 
erleben wir die neue Schöpfung, das neue Geschlecht der Männer und 
Frauen, eine verwandelte, erlöste und wiedergeborene Menschheit und 

eine neugeschaffene Welt. Das ist die Bestimmung der Welt, das höchst 
geistige Ideal. Dieses allein kann unsere tiefsten schöpferischen Energie1 
entbinden, uns von der kalten Vernunft erretten, uns mit konstruktiv^1 
Leidenschaft inspirieren und uns intellektuell, moralisch und geistig 
einer Welthrüderschafl vereinigen.

Menschsein als Idee und Verwirklichung in Indien

Hl. Wahrhaftiges Menschsein in unserer Zeit

ist eine der modernen Illusionen anzunehmen, daß der Weg zum 
Eneren Frieden über materielle Güter führe, daß wir die Herzen der 
Menschen durch materielle Vorteile gewinnen könnten. Man meint, daß 
jeder, dessen wirtschaftliche Bedürfnisse voll befriedigt sind, kein Ver
engen mehr nach dem Höheren und nach absoluten Werten trage. Aber 
lst wirklich ein materieller Vorteil kostbarer als das Leben, eine mate
adle Katastrophe schrecklicher als der Tod? Es gibt im Leben Besseres 
als wirtschaftliche Werte. Wir sind Menschen, nicht einfach nur Erzeu- 
§er und Verbraucher, Verkäufer und Kunden.

Auch wenn die Welt ein irdisches Paradies wird, in dem Milch und 
. °n’g fließt, auch wenn es billige Autos und Rundfunkapparate für 
M-ermann gibt, werden wir keine Seelenruhe oder echtes Glück finden. 
Manner und Frauen, die jeden Komfort und jede Annehmlichkeit genie- 

en> die ihnen eine materielle Kultur bieten kann, fühlen sich enttäuscht, 
\s °b sie um irgendetwas gebracht worden seien. Echte Menschen leben 

für ihr augenblickliches Behagen, sondern um des geistigen Lebens 
1 en. Es ist verkündet, daß es nichts Höheres als den Besitz der Seele 

Der vom Behördenmechanismus nidit bedrängte Geist, das von den 
aditen der Finsternis nicht verdunkelte Licht Gottes ist die Hoffnung 

der Menschheit. -

ei ] enn wir durch das heutige Leben erniedrigt werden, so ist daran nicht 
u bösartiges Verhängnis schuld. Linser Erfolg in der Vervollkommnung 

Vor materieli-en Daseins hat absolutes Selbstvertrauen und Stolz her- 
>A1^eruIen; beides hat uns verleitet, die Materie auszubeuten, anstatt sie 

^eseelen und zu humanisieren.
Millne ^rchterliche Blindheit hat die Menschen unserer Generation ge- 
so>-a?en’ die nicht zögern, aus dem menschlichen Leiden durch eine un- 
genla e Wirtschaftsordnung in Friedenszeiten und durch Angriffshandlun- 
gei Und Grausamkeit im Kriege Gewinn zu ziehen. Die Ausschaltung des 
die tvCn Elements aus dem menschlichen Dasein ist die Hauptursache für 
-Dey tatur der Materie, die wir so schwer und drückend empfinden. 
Kuit^^ ¿er ^aterie l^er Menschlichkeit ist das Grundübel unserer 

für Q- weist darauf hin, daß die Menschen, sobald sie sich
tind dytter auf Erden halten, sobald sie sich von ihren Wurzeln loslösen 
^igeii U Unwissenheit täuschen lassen, eine teuflische Perversität oder 
seiri ej c t entwickeln und sich für absolut erklären. Der Mensch möchte 
^estreb Uer ^err sein — er möchte „wie Gott“ (Gen. 5) sein. In seinem 

n> das Leben zu erfassen und zu beherrschen und eine autonome 
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Kultur ohne Gott aufzubauen, erhebt er sich gegen Gott. Die Selbstzu
friedenheit wird auf die Spitze getrieben. Kriege sind die Folge dieses 
Abfalls, dieser Verherrlichung einer von Gnade unverwandelten Natur. 
Die Diktatoren sind an die Stelle Gottes getreten. Sie möchten den Glau
ben an Gott abschaffen, weil sie keinen Nebenbuhler ertragen können. 
Hitler war das unvergleichliche Geschöpf, der prophetische Geist der Kul
tur, zu der wir alle gehören.

Im Blick auf diese entscheidende Entwertung aller Werte möchten 
wir mit dem Herzog von Albany im König Lear ausrufen: „Das ist der 
Zeiten Fluch, wenn irre Menschen Blinde führen.“

Wenn die Verantwortlichen nicht aus der Höhe erleuchtet werden, son
dern nur den irdischen Schein des Intellekts reflektieren, werden sie durch 
den geistigen Hochmut in die Hölle der Zerstörung hinabsteigen.

»... jedoch der Mensch, der stolze Mensch, 
in eine kleine kurze Herrlichkeit gekleidet, 
höchst ahnungslos in allem, was er sicher weiß, 
sein durchsichtiger Geist spielt wie ein böser Affe 
ein so phantastisches Theater vor dem hohen Himmel, 
daß selbst die Engel weinen“.1

Er bildet sich ein, die Krone der Schöpfung zu sein, und glaubt doch 
nur blind an das Physische und Mechanische, das Materielle. Reichtum 
und Vorteil statt Befriedigung der menschlichen Notdurft sind in erster 
Linie die Ziele in Handel und Industrie. In seinem grenzenlosen Drang 
zur materiellen Macht und zum Animalischen möchte der Mensch die gött
lichen Vorrechte in Anspruch nehmen; er versucht, eine neue Welt auf 
der Grundlage des allgemeinen Wahlrechts, der Massenerzeugung, deS 
Rotarierdienstes und gelegentlicher offizieller Verbeugungen vor einen1 
Gott aufzubauen, von dessen Dasein er nicht ganz überzeugt ist. Wurzel
loser Säkularismus oder die Vergottung des Menschen und des Staates, 
spärlich mit religiösem Gefühl verbrämt — das ist der moderne Glaube-

Die Auffassung, nach der der Mensch vom Brote allein lebe, zerstör1 
die menschlichen Beziehungen zur geistigen Welt und ordnet ihn voll
ständig in die irdischen Gemeinschaften der Klasse und Rasse, der Natio11 
und des Staates ein. Er wird von seinen tieferen Gedanken und metaphy
sischen Spekulationen abgezogen und vollständig verweltlicht. Auch die
jenigen, die den Materialismus als metaphysisches Bekenntnis ablehne11 
und sich für religiös halten, nehmen im Leben eine materialistische Hal
tung ein.

Die wirklichen Werte, auf die sich auch unser Leben gründet, sind die

1 Shakespeare, Maß für Maß, II.
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selben wie die unserer Gegner: die Machtlüsternheit, das Vergnügen an 
Grausamkeit und der Stolz auf Gewaltherrschaft. Die Welt ist voll vom 
Schrei der Pein, der durch die Jahrhunderte nach Gerechtigkeit ruft.

Gutes Essen, weiche Kissen und edles Gewand genügen aber zu unse
at Befriedigung nicht. Glücklosigkeit und Mißvergnügen entspringen 
nicht allein der Armut. Der Mensch ist ein merkwürdiges Geschöpf und 
v°n anderen Lebewesen grundverschieden. Er trägt geistige Horizonte, 
Unt)esiegbare Hoffnungen, schöpferische Energien und geistige Kräfte in 
$lch. Bleiben sie unentwickelt und unbefriedigt, so mag er alles Behagen 
haben, das Reichtum gewähren kann: Er wird doch fühlen, daß das Le- 

en nlcht lebenswert ist.
Die großen modernen Schriftsteller aus humanistischem Geist, Shaw 

Und Wells, Arnold Bennett und Galsworthy, die als Propheten der Mor- 
^Hdammerung gelten, schildern die Schwächen, Wankelmütigkeiten und 

Tsterien des modernen Lebens, aber sie lassen die untergründigeren 
^r°rne unbeachtet oder stellen sie nicht selten falsch dar. Auf alle Fälle 
cj1Gteri sie keinen Ersatz für sie. In das Vakuum, das durch die Beseitigung 
^er ffeligionj der Tradition und der Sittlichkeit entstanden ist, verpflan- 
\andere die verschwommenen Gefühle der Rasse und der Macht. Der 

ö erne Geist ist durch Rousseaus „Contrat social“, Marx' „Kapital“, 
Werk über „Die Entstehung der Arten“ und Spenglers „Unter

ei nS des Abendlandes“ geformt worden. Das äußere Chaos und Durch- 
Sc^ncler unseres Lebens spiegelt die Verworrenheit unserer Herzen und 
der T Wider* »Verfassungen“, sagt Plato, „sind nur die Rückstrahlungen

L 7 erte nach außen, die in den Seelen der Menschen vorherrschen.“2 
W vermögen die Zukunft nur insoweit zu sichern, als wir uns ändern. 

linscrer Zeit fehlt, ist die Seele — unser Körper ist in Ordnung. Wir 
genCn an einem geistigen Siechtum. Wir müssen unsere Wurzeln im Ewi- 
gev^kennen und den Glauben an die transzendente Wahrheit wieder- 
nier^11611’ die das Leben ordnen, die unharmonischen Elemente diszipli- 
uicht11 UUd P^an und Einheit in das Dasein bringen wird. Geschieht das 
Utid d S° W’rd unser Haus Zusammenstürzen, wenn die Fluten kommen 

jy le ^inde brausend darüber herfallen.
Seien ^.Schauplatz der Gegenwart verführt uns zu der Auffassung, wir 
^strebe6 ^^^osen Opf er von Weltkräften, die ihren bestimmten Zielen 
die w-jreri-’ dieser hypnotisierten Welt tun die meisten von uns Dinge, 

nicht tun wollen. Schicksalsgläubigkeit wird gern von solchen be- 
a ie ihres Willens überdrüssig sind. Die Welt ist anonym geworden, 

^gl.
Bisi: USSeau: Mensch! Suche nicht länger nach dem Urheber des Übels, denn

beides Se^st- Es gibt kein Übel außer dem Übel, das du tust oder leidest, und 
v°rnnit aus dir selbst.“ 
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und das Individuum geht in ihr verloren. In unseren Bildungsanstalten 
werden wir nicht dazu erzogen, unsere Kräfte zu entwickeln und unsere 
Vernunft zu entfalten, sondern in anerkannte Formen gepreßt, mit Wis
sen vollgepfropft und gelehrt, auf die Reize entsprechend zu reagieren.

Wir verhalten uns wie dressierte Tiere, wie lebendige Puppen. P# 
Seele wird gefühllos, und wir haben ausdruckslose Gesichter. Wenn wir 
in der Herde denken, so denken wir nicht eigentlich, sondern handeln 
instinktiv. Wir werden Massenmenschen, hermetisch abgeschlossen, die 
papageienhaft Standardmeinungen über Gesellschaft, Staat, Brauch, Ge
setz und Individuum wiederholen. Wir sind uns der wahren Bedeutung 
menschlichen Wirkens völlig unbewußt und werden zu geistig unentwik- 
kelten Geschöpfen, die nach Sensationen haschen, voll trüber Ressenti
ments. Es handelt sich um eine vorsätzliche Ausplünderung des Menschen
lebens. Familiensinn, Liebe zu Haus und Hof, Ehrfurcht vor dem Alter 
werden unterschiedslos preisgegeben als Formen geistiger Versklavung, als 
Rückstände aus der Zeit der Affen, wie der Blinddarm, von dem wir uns 
befreien sollen.

Man lehrt uns, an den Schicksalszwang der Geschichte, die Sinnlosig' 
keit des Widerstandes und die Bedeutungslosigkeit des Menschen zu glau
ben. Wir machen keine Geschichte, sondern werden von ihr gemacht. Die 
Führer wenden alle modernen Mittel des Zwanges, der Erregung und 
Beeinflussung an, um die Massen in das Joch zu zwingen. Das Gefühl 
wird allgemein, daß es keinen Zweck hat, dem Lauf der Entwicklung 
Widerstand zu leisten, daß es unnütz ist, einer Bewegung entgegenzutre
ten, die aus der Logik der Umstände hervorgeht, daß wir uns den unaus- 
weichbaren Tatsachen beugen müssen. Die alte Lehre vom Schicksal wil'd 
in annehmbarem Gewände aufgeputzt und mit den Mitteln der moder
nen Technik propagiert.

Wir mögen uns eines Tages gezwungen sehen, die nationale Freiheit urt*  
einer internationalen Ordnung willen preiszugeben; aber geistige Freihed 
ist ein Letztes, ein Absolutes. Das Mahabharata sagt: „Um deiner Seelß 
willen mußt du notfalls die ganze Welt preisgeben.“ In der Bibel heißt es- 
„Was hülfe es dem Menschen, so er die ganze Welt gewönne und nähme 
doch Schaden an seiner Seele?“

In Sokrates haben wir das erhabene Beispiel eines Menschen, der H11 
den Geist eintrat und ihn höher schätzte als Gold und Geschmeide. 
Worten, die von Überzeugung und Empfinden beben, sagt Sokrat?5' 
„Wenn Ihr mich also unter diesen Bedingungen frei ließet, daß ich me,IJ 
Forschen nach Wahrheit preisgäbe, so werde ich Euch sagen: ,Ich bin Eu^1 
zu Dank verpflichtet, Ihr Männer von Athen, aber ich werde Gott ge" 
horchen, eher denn Euch, und solange ich atme und die Kraft besitz0’ 

Menschsein als Idee und Verwirklichung in Indien

werde ich nicht aufhören, Philosophie zu treiben.*  Ich werde in meinem 
Bestreben fortfahren, jedermann anzusprechen, den ich treffe, und ihm 
Sagen: ,Schämt Ihr Euch nidit, Euer Herz an Reichtum und Ehren zu 
Gängen, während Ihr Euch weder um Weisheit nodi Wahrheit kümmert 
Und Eure Seele nicht veredelt?* “

Der Brennpunkt der Welt liegt in der Individualität. Wahrheit ent- 
sdileiert sidi dem Individuum. Es genießt das Entzücken seiner Siege und 
dle Beklemmung seiner Niederlagen. Es ist bereditigt, sein Leben in gan- 
*er Fülle zu leben, mit all seinen Ekstasen und seinen Ersdiütterungen. 
Es ist sein Vorrecht, exzentrisch, launisch, liberal und eigenen Glaubens zu 
Sein- Die Welt verdankt alle ihre Fortschritte Menschen, die nidit bequem 
Slnd- Audi die Wracks der Menschheit, die in den Altwässern der Zivili- 
!ati°n umhertreiben, die Unterwelt der Verbredier und Ausgestoßenen, 
¡^dcr von ihnen trägt sein eigenes Selbst, seine besonderen Interessen und 
piente in sich. So verwirrend ihr Wesen audi sein mag, Glück und Ge- 
^Senheit können das Beste in ihnen wecken. Es ist die Aufgabe des Staa- 
es’ dafür zu sorgen, daß das Lidit menschlicher Anerkennung in den 

pgen der Menschen nicht trübe wird. Jede Menschenseele muß Würde 
^nd Kraft erlangen und Gelegenheit zu edler Glut, stolzem Streben und 
aufter Leidensdiaft haben. Keiner will sein wie der andere, obwohl jeder 

peine Weise nach Vollkommenheit strebt.
m.Wenn wir aus irgendeinem Grunde diese wesentliche Freiheit kompro- 
delttleren, ist es mit allen anderen zu Ende. Die unverletzliche Heiligkeit 
e.J Menschlichen Seele und die Freiheit des menschlichen Geistes sind die 
gen if6 Rechtfertigung des Staates. Wir können nicht alle in einen einzi- 
*ige 1Schen zusammengeschweißt werden, wenn wir auch in einer ein- 
Ppi Masse untergehen können. Wir sind als einzelne geboren, wir ster- 
all .als einzelne, und in unserem wesenhaften Leben leben wir für uns 

Der Staat muß das Leben der Individuen und Gruppen schützen, 
siedi SÍnd tätig in der Gesellschaft, aber wir sollen zugleich auch Ein- 
seinser Und Beschauliche sein, die immer wieder aus dem Fieber des Da- 
sere die Ruhe der Beschäftigung mit sich selbst fallen. Richten wir un- 
dab • U?en nach innen, so finden wir unser Entzücken an dem Geheimnis 
Üp^.eBer als an den äußeren Vorgängen und Reizen des Lebens. Die 
aUße^S^a£^ sagt: „Das geborene Selbst hat den Blick der Sinne nach 
$elbst ^ezwungen; deshalb sieht man nach außen und nicht auf das innere 
Selbst' • er Weise ist und nach dem ewigen Leben begehrt, sieht das innere 
der W lndern er die Augen nach innen kehrt.“ Innerliche Meditation ist 

gütiger Erkenntnis.
teit des SagL die meisten Übel des Lebens ergäben sich aus der Unfähig- 

Klenschen, ruhig in einem Zimmer zu sitzen. Lernten wir nur
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ruhig zu sitzen, so würden wir sehr viel besser begreifen, auf welche Weise 
am besten gehandelt werden könne. Alle großen Leistungen, die den 
Stolz des menschlichen Geschlechtes bilden, sind das Werk von Leuten, 
die still da saßen und über die Lehre der Infinitesimalrechnung oder die 
Bewegungen der Himmelskörper nachdachten. Unser Glück und unsere 
Behaglichkeit verdanken wir den Beschaulichen, den Unbekannten, den 
Leuten, die, vom Blick nach den Sternen gebannt, in einen Brunnenschacht 
stürzen.

Wenn die Religion auf Besinnung besonderes Gewicht legt, so deshalb, 
um zu zeigen, daß es gewisse heilige Güter gibt, die wir bewahren müs
sen. Das Ziel des Lebens ist nicht einfach die Schaffung eines irdischen 
Utopiens, sondern die Erlangung einer höheren und intensiveren Form des 
Bewußtseins. Die Bilder Buddhas und hunderter von anderen Heiligen 
erhellen die Wahrheit, die Plato und auch Aristoteles begreifen, daß des 
Menschen Sinn Besinnung ist, die Freiheit und der Friede des Verstehens.3

(Teil II und III aus dem Englischen übersetzt von Dr. Dr. Franz Thierfelder.)
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Das Selbstverständnis des modernen Menschen 
leb^er ^ensch *st Mensch, ob er nun zufällig im Westen oder im Osten 

t> ob er der fernen Vergangenheit oder der unmittelbaren Gegenwart 
sicfi6^rotz wechselnder Umstände und Lebensbedingungen verändert 
5 . Seine eigentliche Natur nicht. Eine Veränderung in der Natur eines 
penden—so drückt es ein klassischer Philosoph Indiens aus — ist auf keine 
tyC1Se möglich.1 Ein Seiendes hört auf zu sein, wenn es nicht es selbst ist. 
äUßlln es Zu sein scheint, was es nicht ist, dann muß dieser Anschein auf 
clerT? Umstände und zufällige Einschränkungen zurückgehen. Wenn 
sefi ei?SCh auf se*ne eiSene Natur reflektiert, wird der Unterschied zwi- 
hefi11 Se*neni scheinbaren und seinem wirklichen Sein evident. Die Fähig
heb 2Ur Reflexion ¡st das Vorrecht des Menschen. Die tieferstehenden 
Men,??1 besitzen zwar auch eine Art rudimentären Bewußtseins. Der 
der Í • ^at ihnen instinktive Antriebe, biologische Bedürfnisse und 
eru ei .n gemeinsam. Aber die Fähigkeit zu Reflexion und Selbst- 
^ah ntniS ge^ört dem Menschen allein. Er kann, wenn er will, das 
Unte reiau.s dem Unwahren heraussieben, das Wirkliche vom Unwirklichen 
gabe SCheiden; er kann seine authentisdie Existenz realisieren. Dieser Auf- 
erhebWe^en — wenn er sich ihr im Ernst widmet — kann er den Anspruch 
fische’ ”.^enscR‘ genannt zu werden. Sonst gäbe es keinen Unterschied 

und einem bloßen Tier. „Was ist es, das den Menschen 
eidet>«} £ragt Safjkaräcärya, der große Lehrer des Advaita- 

u a’ Und er antwortet: „Weil der Mensch zu gewolltem Handeln 
Derntersdleidender Erkenntnis auserwählt ist.“2
jecj liloderne Mensch gehört keiner anderen Art an als der frühere. 

per^e^ und an jedem Ort muß der Mensch seine Aufmerksamkeit 

lgn°riert em seines wahren Wesens zuwenden. Soweit er diese Frage 
meh ausweicht, ist das Ergebnis, daß er weniger menschlich 

erne ist.r aut°matenhaft wird. Einer der auffallendsten Züge der Mo- 
t le Automation — die Automation nicht nur im Bereich der

3 Vgl. zum Ganzen: S. Radhakrishnan, Die Gemeinschaft des Geistes, Darmstadt 1952» 
ders., Religion und Gesellschaft, Darmstadt 1953; der., Wissenschaft und Weish6*1' 
Westliches und östliches Denken, München 21961.

Mändukya-karikä, IV, 7.: prakrter-anyathäbhävo na kathamcid 

-11 Taittiriya Upanisad: kim punah-prädhänyam? karmajnänädhikärah.
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Maschinen, sondern auch im menschlichen. Dies ist eine Herausforderung, 
der begegnet werden muß, und zwar dringend, wenn der Prozeß der 
Dehumanisierung aufgehalten werden soll. Audi abgesehen von einer 
Bezugnahme auf das Zeitalter, in dem man lebt, ist der Vorgang des 
Erkennens so konstituiert, daß es für den Menschen leichter ist, nach 
außen als nach innen zu sdiauen. Die äußeren Sinne ziehen den Menschen 
nach außen zu den Gegenständen der äußeren Welt; ohne Anstrengung 
treibt er mit der Strömung dahin und verliert sich selbst in den Gegen
ständen. Sogar wenn er gelegentlich sich selber studiert, so studiert er 
sich als einen Gegenstand. Dies ist ein Zeidien von Unreife. Eine der 
Upanisaden, die Katha, stellt die Weisen (dbiräh) den Unreifen (baläh) 
gegenüber; die letzteren sind diejenigen, die dem Weg der Sinne folgen 
und mit dem Strom schwimmen, während die ersteren jene sind, die den1 
Zug nach außen widerstehen und sich nach innen wenden, um ihre wahre 

Natur zu schauen.3Sahkaräcärya vergleicht den Vorgang, bei dem man das Auge der 
Weisheit nach innen wendet, mit demjenigen, die starke Strömung eineS 
Flusses in die umgekehrte Richtung zu lenken.4 Die Umstände des moder
nen Lebens machen es nur noch schwieriger, diese Aufgabe des „nach 
innen Schauens“ zu erfüllen. In einem Zeitalter der Ablenkung ist gar 
nichts anderes zu erwarten. Überall gibt es Anreize, die den Menschen 
von sich selbst wegziehen, aber nur sehr wenig Ansporn zur Selbst' 
reflexion. Und dodi hat auch die Moderne mit ihrer Betonung der Sellài' 
fung des Intellektes ihre Vorteile. Wenn ein durchdringender Geist daz1’ 
gehört, das geheimnisvolle Weltall zu enträtseln, so gehört ein noch V1C 
beweglicherer und schärferer Geist dazu, die innerste Natur des Selbst 
erforschen. Die Katha Upanisad sagt, daß es der geschärfte Intellekt s^1’ 
mit dem das Selbst geschaut werde.5 Ein gewisses Maß an Distanzieren^ 
und gesammelter Aufmerksamkeit, die die wissenschaftliche Haltung t011' 

sich bringt, kann mit gutem Nutzen angewandt werden, wenn der Men$ 
auch nur ein weniges seiner Zeit der Selbstreflexion widmen wollte. $

Der Rat „Suche dich selbst zu erkennen“ kann niemals unzeitgen1*1 
werden. Während die Suche nach Objekterkenntnis absterben könnte, 1St 

die Suche nach dem Selbst von ewigem Wert. In gewisser Weise ist a^ 
der außengerichtete Geist auf der Suche nach dem Selbst — nur 
es sich da als ein Pseudo-Selbst heraus. Aus diesem Grunde empfehlen 
Großen, wie etwa die Weisen der Upanisaden, der Lehrer des Bhagd^, f 
-gita, Sokrates, Buddha und Sañkara, dem Menschen so dringend, d!

3 Katha Upanisad, IV, 1 u. 2.
4 Kommentar zur Katha, IV, 1: nadyäh pratisrotahpravartanam iva.
5 III, 12, drsyate tu agryayä buddhyä.
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Wissenschaft der Selbsterforschung nidit zu vernachlässigen, die das Fun
dament aller Erkenntnis ist. Die Selbsterkenntnis ist es, durch die alles 
andere erkannt wird — um es mit einem wohlbekannten Ausdruck der 
Upanisaden zu sagen. Also, „erkenne zuerst das Selbst“, ätmänam viddhi. 
Selbsterforsdiung ist die primäre Forschung. „Von allen Wissenschaften“, 
erklärt Sri Krsna in der Bhagavad-gitä, „bin ich die Wissenschaft vom 
Selbst.“» Die Priorität dieses Forschens beruht auf der Tatsache, daß ihr 

iel Befreiung ist.7
. Von den zeitgenössischen Philosophien der „Innerlichkeit im V^esten 
lst der Existentialismus eine höchst bedeutungsvolle. Die Existenzphilo- 
*°Phie erhob sich als Revolte gegen den exzessiven Rationalismus, der mit 
^er Hegelschen Denktradition verbunden war, und auch gegen die De- 
hunianisierung des Menschen im modernen Zeitalter der Maschinen- 
tyrannei. Die Existentialisten lehnen den rationalistischen Idealismus ab 
Und bestehen darauf, daß es die Existenz des menschlichen Individuums 
lst> so wie sie innerlich wahrgenommen, gefühlt, genossen, erlitten, ge- 
. ollt und gelebt wird, der der höchste Wert zukommt, und nicht der 
ítellektuelle Begriff der Menschheit als Klasse, Gemeinschaft oder Staat.

^kegaard, bis zu dessen Schriften in der ersten Hälfte des vorigen 
^hrhunderts die existentialistische Bewegung zurückverfolgt werden 
hailn’ hat in der Philosophie gewissermaßen eine kopernikanische Wende 
^eigeführt) insofern als er versuchte, den außengerichteten Geist der 

daR S°phischen Denker seiner Zeit nach innen ZU lenken‘ Er Sa§te §ern’ 
S seine Aufgabe eine sokratische sei: Man sollte nach innen hin in die 

d¡ete graben und die eigene innere Existenz unmittelbar ergreifen, welche 
phe.einzige absolut sichere Wahrheit ist. In den Worten des dänischen 
das °SOphen: ”Nur in der Subjektivität gibt es Entscheidung, wogegen 
dl], jekt"werden-Wollen die Unwahrheit ist*“8 Mein eigentliches Stu" 
das' e Wäre ich> den Existentialisten zufolge, selbst — ja es ist nicht einmal 
S°Ph' dÌUm’ sondern die Erfahrung „seiner selbst“, um die es der Philo- 
von 16 ^ehen sollte. Jaspers erklärt, daß der Mensch als Seiender radikal 
So adem Sein der Dinge verschieden sei, weil er sagen könne „ich bin“. 
^eggtellt also das Individuum, nicht als ein auf Begriffe reduzierter 
des }?nStand’ sondern als ein gefühltes und gelebtes, das zentrale Thema 
die Xlstentialismus dar — das Individuum als das freie, selbst-transzen- 
Schriei¿ G Spickt. Jedes System, das die Bedeutung des Menschen be- 

et’ ihn zu einem bloßen Teilchen im physikalischen Weltall macht

7 328 ^gl. ^^■v^tTna~vidyä vidyänäm.
{?araS Kommentar: moksärthatvät pradhänam.

ende unwissenschaftliche Nachschrift zu den Philosophischen Brocken. Erster 
ersetzt von Hans Martin Junghans. Düsseldorf — Köln 1957, S. 194. 16
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und sein inneres Leben und seine Bestimmung ignoriert, ist für den Exi
stentialismus unannehmbar.

Die existentialistische Betonung der „Innerlichkeit“ kann man nur 
ganz und gar begrüßen. In einem Zeitalter, wo Objektanalyse überbewer
tet wird, ist es unbedingt notwendig, die Selbst-Betrachtung hervor
zuheben. Es ist auch bedeutsam, daß die Existentialisten den Weg zu 
innerer existentieller Erfahrung von psychologischer Introspektion unter
scheiden, die nur darauf zielt, Wissen um innere psychische Gegenstände 
wie Erinnerungsbilder und Phantasiekonstruktionen zu erlangen. „Selbst- 
Betrachtung“ darf also nicht mit jenem Vorgang verwechselt werden, 
bei dem man den Blick auf psychische Inhalte im objektiven Modus 
richtet. Und die ausdrücklich objektiven Wissenschaften führen den Men
schen nur noch weiter von sich selber weg. Mit Hilfe einer Analyse der 
verschiedenen Determinanten des modernen Zeitalters — nämlich Natur
wissenschaft, Technik, Industrialisierung, Massenorganisation unter wirt
schaftlicher, politischer und militärischer Planung und auch der verschie
denen Geistesströmungen, nihilistischen, humanistischen und positivi
stischen — zeigt Jaspers, einer der führenden Existentialisten, wie das 
Individuum durch diese Kräfte zu einem entgeistigten Werkzeug ver
krüppelt worden ist, unfähig, seine Aufmerksamkeit auf sein eigeneS 
Inneres zu lenken und innere Würde, Freiheit und Möglichkeiten 
zu realisieren. Der Mensch ist dazu gebracht worden, vor sida seibei 
Angst zu haben — Angst davor, sich in seine innere Existenz zurück' 
zuziehen; denn er ist dazu gebracht worden, sich einzubilden, daß el 
dadurch die äußere Welt und ihre Reize verlieren würde. Er ist bereit’ 
seine eigene Seele zu verlieren, um die Welt zu gewinnen. Gegen diese11 
Zug zur Veräußerlichung sind die Existentialisten zu Felde gezogen. Abef 
dabei sind sie offenbar zu übereilten Schlüssen gelangt, sowohl im Fit11'' 
blick auf die Selbst-Existenz als auch im Hinblick auf die Methode 
Erfahrungs-Analyse.

Die existentialistische Identifikation des Selbst mit dem Individuu1*1’ 
das dem Nichts gegenübersteht und dauernd der Angst und dem T° 
ins Auge sieht, ist unbefriedigend. Eine so enge Identifikation erkläft 
sich nur aus einer ungenügenden und oberflächlichen Analyse des Selbst- 
Der ganze Mensch ist weder nur das emotional erfühlte Individuum noCJ 
nur das Individuum in seiner Beziehung zur Welt. Nach Jaspers u* 1^ 
Existentialisten wie ihm ist das Selbst das, was in der Zeit existiert, Llfl 
nicht das zeitlose Wesen. Aber eine solche Ansicht ist das Ergebnis einßf 
allzu emotionalen Flaltung gegenüber dem Rätsel der Selbst-Existe* 1^ 
Die existentialistische Stimmung ist durch die Revolte der Leidensch^ 
und des Gefühls gegen die reflektierende Betrachtung charakterisißft' 
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^ag sein, daß das Selbst nicht durch den Intellekt eingefangen werden 

ann; dennoch kann es doch auch nicht durch Gefühl allein erfaßt werden. 
eJbstanalyse und Selbsterforschung sind notwendig zur Selbstverwirk- 
^hung. Hyper-Emotionalismus kann nur ein verzerrtes Selbst geben und 

nicbt das Selbst, das Existenz ist.
. Wenn wir von „Analyse“ Sprecher, meinen wir damit nicht den Sinn, 
ln dem der logische Positivist oder der analytische Philosoph dieses Wort 
^braucht. Hier, wo es um das Selbstverständnis des Menschen geht, 
^einen wir nicht die Analyse der „Sinneserfahrung“ oder der Sprache.

• J- Aiyer z. B., einer der führenden logischen Positivisten, behauptet, 
^aß die Aussage mancher Metaphysiker, die sinnliche Welt sei bloße 

Meinung, unsinnig sei, weil sie durch keine Sinneserfahrung verifiziert 
^rden könne. Eine solche Ansicht gründet in der Annahme, daß Sinnes- 

ahrung die einzige und ganze Erfahrung ist. Aber diese Annahme kann 
j r Wohl in Frage gestellt werden. Wenn die Sinneserfahrung die letzte 
c^itanz bei der Suche nach Wahrheit ist, dann ist es offensichtlich, daß 
Z R ® metaPbysische Wahrheit geben kann. Man kann jedoch aufzeigen, 
an dÍe Annahme unbegründet ist, indem man die ganze Erfahrung 
Una?siert. Aber abgesehen davon, wenn jede Aussage, die nicht durch 
mamittelbare Sinnesdaten verifiziert werden kann, Unsinn ist, dann muß 

? auch wissenschaftliche Verallgemeinerungen, die nicht auf solche 
Se Verifiziert werden können, als Unsinn betrachten. Einer der Führer 

-p^Ser neuen Bewegung gibt in der Tat zu, daß die verallgemeinerten 
alseSen. der Naturwissenschaft technisch sinnlos sind; nur würde er sie 
. ’’Wichtigen Unsinn“ im Unterschied zu anderen Arten von Unsinn 

£.ldlnen.
le gegenwärtige Tendenz unter den analytischen Philosophen läuft 

llinaus> sich nicht einmal um Tatsachen oder „Sachverhalte“ zu 
niern* Sie beschäftigen sich offenbar ausschließlich mit der Sprache, 

der p?iar der Sprache der Wissenschaft. Die einzige legitime Funktion 
AuSi/ hllos°phie, so behaupten sie, ist die logische Analyse empirischer 
Stand^en’ d‘e Ergebnisse der Naturwissenschaft enthalten; der Gegen- 
^atu Cler Philosophie ist also nicht faktischer, sondern linguistischer 
deh "r* Tendenz, trans-linguistische Bezüge ganz und gar zu vermei
de^ Slch völlig auf die Welt der Sprache zu beschränken, verwandelt 
^iefit ^-us in eine Art von linguistischem Solipsismus. Wir werden 
aila-iysie ^eSe Pade gehen, wenn wir die Erfahrung und ihren Ausdruck 
t^cheSpeien‘ Sinneserfahrung ist, wie wir sehen werden, nicht authen- 
bei "1 ahrung. Zwar ist es notwendig, die Sprache zu analysieren und 
V'ir Was wir sagen, mit äußerster Sorgfalt vorzugehen, aber wenn 
is, 1 das „Sprechen“ sprechen, werden wir nie zur Wahrheit 
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gelangen. Worte sind als „Chiffren“ zu benutzen und sollten nicht so ver
standen werden, als gäben sie uns Bilder der Wirklichkeit.

Die Vedanta unterschätzt den Wert von Untersuchung und Analyse 
nicht. Die Upanisaden schreiben tapas als die Methode der Selbst-Erfor
schung vor; und tapas bedeutet nicht bloße Strenge, sondern reflektieren
des Erfragen (älocana). Ein gereinigter und kontrollierter Geis*",  der 
gleichzeitig scharf und durchdringend ist, ist das Instrument der For' 
schung. Wenn schon die auf das Gegenständliche gerichtete Forschung 
einen konzentrierten Geist erfordert, der von Ablenkungen frei ist, so 
verlangt Selbst-Erforschung die äußerste Reinheit und ein Höchstmaß 
an Konzentration seitens des forschenden Geistes. Die Vorschriften ethi' 
scher Übungen, die Empfehlungen, Ernst, Ehrlichkeit und Heiterkeit 
pflegen, und die Ermahnung, den Leidenschaften und engen Bindungen 
zu entsagen, sollten im Zusammenhang mit zielstrebigem metaphysischen 
Forschen betrachtet werden. Als Hilfsmittel für diese Forschung nämli^ 
werden sie gelehrt, nicht als unabhängige Wege zur Erleuchtung. In sei' 
nem Kommentar zur Kena Upanisad sagt Sankara: „In dem, dessen Ge'$c 
rein geworden ist, der ohne Verlangen ist und der gegenüber der BeziC' 
hung von Mitteln und Zwecken als einer Beziehung von äußeren Ersehe1' 
nungen jeder Bindung ledig ist, ebenso auch gegenüber dem Bodens^ 
an Eindrücken, den die in diesem oder in früheren Leben vollbrachte'1 
Taten ergeben haben, in diesem erwacht der Eifer, die Natur des innere11 

Selbst zu erforschen.“9
Die Methode der Selbst-Erforschung besteht aus drei Stufen: Studio'11 

('fraT’iZWizJ, Reflexion (manana) und Meditation (nididhyäsana). Für ei'16 
Untersuchung auf der Ebene der Gegenständlichkeit genügen die erste11 
zwei allein, denn durch eine solche Untersuchung will man nur ei'lß 
vermittelte Erkenntnis erlangen. Das Ziel der Selbst-Erforschung 1SJ 
jedoch nicht bloß vermittelte Erkenntnis des Selbst durch Studium t'n 
rationale Reflexion. Die so gewonnene mittelbare Erkenntnis sollte 
Sache der unmittelbaren Erfahrung werden, die gewöhnlich als „Real1 
sierung“ bezeichnet wird. Dazu ist fortgesetzte Meditation (nididhyäsd^ 
notwendig, entweder als unerläßliches Hilfsmittel oder als das unmitte 
bare Werkzeug der Realisierung. Von hier aus erklären sich die Tee* 1 
niken der Bewußtseinskontrolle, Konzentration und Meditation, 
durch das indische Denken vorgeschrieben werden, ebenso wie 
bereitende Übungen wie z. B. ethische Kultur, Regulierung der Körperha 
tung, Atemübungen, Sichzurückziehen von Sinnestätigkeit usw.

0 T. M. P. Mahadevan, Readings from Sankara, Part I (Ganesh & Co., Madras,
S. 17-18.
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Es gibt verschiedene Weisen, das Selbst zu erforschen. Die am meisten 
verbreitete Methode ist die Analyse der drei Zustände der Erfahrung: 
fachen (jägnztj, Traum (svapna) und Tiefschlaf (susupti). Die verschie- 
enen metaphysischen Systeme, seien sie nun idealistisch oder realistisch, 

rat'onalistisch oder empiristisch, monistisch oder pluralistisch, gehen aus- 
^Fheßlid-j von der Wacherfahrung aus; es ist dieselbe Wacherfahrung, 

die sidl der Realist verläßt, wenn er die Existenz außermentaler 
p Irklichkeit behauptet. Rationalismus und Empirismus sind mit der 

ragc beschäftigt: „Was ist die Quelle der Erkenntnis — ist es die Ver- 
nunft> die im Wachen funktioniert? Oder ist es die Erfahrung der Weit 

Vhen?“ Der Rationalismus sagt, daß das erstere, der Empirismus, 
faß das letztere der Fall sei. In ähnlicher Weise bezieht sich die Streit- 
srage zwischen Monismus und Pluralismus nur auf die Welt des Wach- 
y!ns; der erstere glaubt, daß sie eine sei, der letztere dagegen, daß sie eine 
z lelheit sei. Keines dieser metaphysischen Systeme betrachtet den Traum- 
niUStand als überhaupt relevant. Die Welt und die Erfahrungen des Trau- 
dles besagen — so meint man — für eine metaphysische Analyse schlechter- 

gar nichts. Die neue Schule der Psychoanalyse befaßt sich zwar mit 
mCr Versuchung von Träumen, aber das Interesse dieser Schule ist nicht 
ge^taPhysiSch, sondern psychologisch. Die Traumanalyse wird hier heran- 
He"l§en’ um die Ursachen psychischer Krankheiten und Wege zu ihrer 

Un§ zu entdecken. Und was den tiefen Schlaf angeht, so kommt kein 
BJaphysiker jemals auf den Gedanken, daß er irgendeine philosophische 
daßeUtUn§ haben könnte. Es ist die Einzigartigkeit der 
eine Sle die gesamte Erfahrung zum Feld ihrer Forschung macht, nicht nur 
b^.!1 Vbereich daraus. Obwohl Selbst-Erforschung im Wachzustand 
r»nge Cn werden muß, darf doch der Bereich der Forschung nichts Ge- 
IftgseT Sein als die Gesamtheit der Erfahrung; und unsere normale All-

Ehrung — „Alltag“ im Sinne des Wachzustandes — besteht aus 
ajs en’ traumen und schlafen. Jeder Mensch besitzt diese drei „Zustände“ 
§elan?eineC< Zustände. Um zur Wahrheit des „Ich“ oder „Selbst“ zu 
bGr ^en> muß man den „dreifachen Strom der Erfahrung“ untersuchen. 
saü5 °Cii5 classicus einer solchen Untersuchung ist eine sehr kurze Upani- 

^ändükya, und Gaudapäda hat die Implikationen der 
^as kebre in seiner Kärikä klar herausgearbeitet.

f«t>CZsi^5ntbüllt eine Untersuchung der drei Zustände der Erfahrung 
lche Clya~,uicära)'> Im Wachzustand erfährt man das, was die öffent-

FqJ 6 t ^er Dinge genannt werden könnte, und genießt oder erleidet 
j!e£rfa^n s°icber Erfahrung. Die Dingwelt ist „grob“, und so wird auch 
C leiien ai$Ung a^s »grob“ betrachtet. Das Bewußtsein und die Sinnesorgane 

Kanäle der Erfahrung; der Leib ist der Ort der Erfahrung; 
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und das Ich macht sich die Erfahrung zu eigen als etwas, das ihm selbst 
gehört. Die Erfahrung nimmt Myriaden von Formen an: „Ich sehe die 
rote Farbe“; „Ich höre den schmetternden Ton“; „Ich möchte bei dieser 
Bemühung Erfolg haben“; „Ich fühle Reue“; „Ich mag dieses Musik
stück“; „Ich denke über dieses Problem nach“; „Ich verstehe diesen Text“j 
„Ich meditiere über diese Wahrheit“ usw. Vom Standpunkt des Wachens 
aus gesehen gibt es eine relativ stabile Welt, die das Idi erfährt und von 
der es ein Teil ist; und man glaubt auch, daß es dieselbe Welt ist, die die 

anderen erfahren.
Was geschieht, wenn man zu träumen beginnt? Die Antwort muß 

natürlich vom Standpunkt des Wachens aus gegeben werden, denn jede 
Untersuchung gehört diesem Zustand an. Es gibt keine „öffentliche 
ff raumweit, es gibt nur die „private“ Welt des Träumers. Die Psydic 
produziert ihre eigene Welt von Dingen, Orten und Kanälen der Erfah' 
rung. Die Dinge sind „fein“ wie auch die Erfahrung. Im Traum selbst 
nimmt man die Dinge oft als wirklich; wie im Wachen, so gibt es audl 

im Traum den Unterschied zwischen dem, was „innen“ vorgestellt,
dem, was „außen“ gesehen wird. Während man gerade träumt, ist ma’1 
sich nicht darüber im klaren, daß es sich um ein Stück Mono-Aktion han
delt, bei dem ein und dieselbe Psyche sich nicht nur in die dramatis per' 
sonac, sondern auch in den Schauplatz und seine Effekte, den Zuschauc*"  
raum und das Publikum usw. aufteilt. Die Traumsubjekte haben ihreI1 
eigenen praktischen Nutzen; es gibt quälende und angenehme Gefüh^ 
im Traum. Erst wenn man wieder aufwacht, wird man sich bewußt, da 
der Traum ein Traum war. Und es vollzieht sich auch eine Erkennt* 115 
der Identität in der Form „Ich, der ich jetzt wach bin, träümte vor ein^ 
Weile“. Es gibt eine Stetigkeit des Bewußtseins trotz der Tatsache, da ’ 

die Gegenstände des Bewußtseins wechseln und sich ändern.
Lassen Sie uns nun die Erfahrung tiefen, traumlosen Schlafens ins Al’Sc 

fassen. Es ist falsch zu sagen, daß Schlaf Abwesenheit von Erfahrung 1St 
Richtig ist, daß im Schlaf weder Dinge noch Gedanken erfahren werdel1 
Es gibt dabei weder die äußere Welt des Wachens noch die innere Tra1’^? 
weit. Es gibt kein Subjekt, das Objekten gegenüberstünde. Dennoch 
es Erfahrung, die keine Unterscheidungen einschließt. Beim Erwach^ 

aus dem Schlaf erinnert man sich: „Ich schlief gut; ich tat nichts.“ 
es im Schlaf keinerlei Erfahrung, so wäre eine solche Erinnerung n* 1^^ 
ständlich. Die Erinnerung impliziert, daß die Erfahrung im Schlaf e1’^ 
glückliche war und daß es keinen Gegenstand der Erfahrung gab. Gen;lt'^ 
so, wie die Erfahrung von Gegenständen in den anderen beiden Zust^
den, Wachen und Träumen, Bewußtsein impliziert, so setzt auch die 
fahrung keines Gegenstandes im Schlaf Bewußtsein voraus. Die Einz’^ 
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artigkeit dieses Bewußtseins besteht darin, daß es nicht geistig ist; denn 
der Geist funktioniert im Schlaf nidit. Reines Bewußtsein ist das Selbst; 
cs ist ununterschieden und nicht durch Umweltbedingungen bestimmt. In 
deri umweltbedingten Zuständen des Wachens und Träumens ist es das Ich, 
das erfährt, und zwar aufgrund seiner Fähigkeit, das Reine Bewußtsein 
Zu reflektieren. Während das Ich und die Objekte wechseln, bleibt das 
i<eine Bewußtsein konstant. Die Rekapitulierung von Schlaferfahrungen 
durch das wache Ich wird dadurdi ermöglicht, daß das Idi im Reinen 

e^ußtsein seine Basis hat.
,.°t>wohl das Reine Bewußtsein im Schlaf aufscheint, ohne daß es etwas 

gabe> was darin manifestiert würde, bleibt die ewige Erfahrung aus, weil 
Clle Unwissenheit (avidyä, die Negation des Wissens) auch im Schlaf 
Weiterbesteht. Wegen dieser weiterbestehenden Unwissenheit wacht man 
lT,lt einem Wiederauftauchen des Idi auf und ist der Wiederholung des 
.^Pmischen Prozesses ausgesetzt. Man muß das transzendente Selbst auch 
v? fachen verwirklichen. Eine solche Verwirklidiung wird tanja, der 

lerte Zustand, genannt; es ist aber nicht ein vierter Zustand, der zu den 
nderen drei hinzukäme, sondern es ist vielmehr derjenige, der den dreien 
’^ndeliegt und sie transzendiert. Die unmittelbare und direkte Erfah- 

iv’Ì des ^unterschiedenen Selbst, die wir im Schlaf gewissermaßen unbe
lt haben, sollte die normale und dauernde Erfahrung werden. Dies ist 
a,<ireb’ daS dÍe Vedänta durch EmPfehlun§ der »Untersucbungstecbnik“ 

Obbas so verwirklichte Selbst ist nicht ein Subjekt, das einer Welt von
.en gegenübersteht. Das nicht-duale Selbst ist der Grund für alles 

ist- -lnende- Wer das Selbst verstanden hat, weiß, daß das Selbst alles 
-4-nìcht Subjektivität ist das Ziel, sondern All-Selbstheit (sarvätma 

Die metaphysische Untersuchung der sogenannten objektiven 
ist kWÜrde das begründete nicht-duale Selbst enthüllen, das ihre Basis 

Se große Wahrheit ist es, die die vcdantische Formel „tat tvam 
ist ^da$ bist du) lehrt. Die Kluft zwischen dem „Du“ und dem „Das“ 
gibt°^ensicbtlich. Wenn die nicht-duale Erfahrung verwirklicht wird, 
»D. ^ein »Du" mehr das nicht „Das“ ist, noch ein „Das“, das nicht

Ei 1St-
Pfad ,Zeitgenössischer indischer Weiser, Ramana Maharshi, lehrte den 
^eita|t Cr Selbst-Erforschung in einer Weise, die sich für das moderne 
des e Cr.gut eignet. Die von ihm entdeckte Methode ist die Untersuchung 
UtPfaßör'.^es ”Dh“. Im allgemeinen wechselt der Bereich des „Ich“ und 
Hchdas lne?ielzahl von Faktoren. Aber diese Faktoren sind nicht wirk- 
’’Icb«.8 ”Uh“. Zum Beispiel sprechen wir von unserem physischen Leib als 

’ Wlr sagen: „Ich bin dick“, „Ich bin mager“ usw. Es ist leicht zu 
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entdecken, daß dieser Sprachgebrauch falsch ist. Der Leib selber kann 
nicht „ich“ sagen, denn er ist passiv. Auch der unwissendste Mensch ver
steht die Implikation des Ausdrucks „mein Leib“. Es ist jedoch nicht 
leicht, die irrige Identifizierung des „Ich“ mit der Egoitat aufzulösen, 
und zwar deshalb, weil es ja eben das Ego ist, das die Untersuchung führt, 
und um die falsche Identifizierung aufzuheben, muß es sozusagen cein 
eigenes Todesurteil sprechen. Das ist alles andere als einfach. Die Darbrin
gung des Ego im Feuer der Weisheit ist die größte Form des Opfers.

Die Unterscheidung des Selbst vom Ego ist, wie wir sagten, nicht leicht. 
Aber sie ist nicht unmöglich. Wir alle können zu dieser Unterscheidung 
gelangen, wenn wir bedenken, was unsere Schlaferfahrung einschließt. 
Im Schlaf sind wir, obwohl das Ego abgetreten ist. Das Ego wirkt da 
nicht. Dennoch ist das „Ich“ da, welches die Abwesenheit sowohl des 
Ego als auch der Gegenstände bezeugt. Wäre das „Ich“ nicht da, würde 
man sich beim Aufwachen aus der Schlaferfahrung nicht erinnern und 
sagen: „Ich schlief gut; ich wußte nichts.“

Wir haben also zwei „Iche“— das Pseudo-„Ich“, das Ego,und das wahre 
„Ich“, das Selbst. Die Identifizierung des „Ich“ mit dem Ego ist so stark, 
daß wir das Ego selten ohne Maske sehen. Außerdem dreht sich all 
unsere relative Erfahrung auf der Nabe des Ego. Mit dem Aufstehen des 
Ego beim Erwachen aus dem Schlaf steht die ganze Welt mit auf. Darum 
sieht das Ego so wichtig und unangreifbar aus.

Aber in Wirklichkeit ist es eine Festung, die aus Karten gebaut ist. Wenn 
der Prozeß des Forschens einmal beginnt, wird man finden, daß sie zu
sammenfällt und sich auflöst. Um solches Forschen zu unternehmen, muß 
man einen scharfen Verstand besitzen — viel schärfer als derjenige, der 
notwendig ist, um die Rätsel der Materie zu lösen. Der auf einen einzigen 
Punkt hin »zugespitzte Intellekt ist es, mit dem die Wahrheit gesehen 
werden kann (drsyate tu agrayayä buddhyä). Zwar wird auch der Intel
lekt sich auflösen müssen, bevor die letzte Weisheit aufdämmert. Aber 
bis dahin muß er forschen — und unermüdlich forschen. Weisheit ist ge
wiß nicht für die Trägen!

Die Untersuchung „Wer bin ich?“ darf nicht als ein geistiger Versuch, die 
Natur des menschlichen Geistes zu verstehen, verstanden werden. Ihr 
Hauptzweck ist es, „den ganzen Geist auf seine Quelle zu konzentrieren* • 
Die Quelle des Pseudo-„Ich“ ist das Selbst. Bei der Selbst-Erforschung 
schwimmt man gegen den geistigen Strom, statt sich von ihm treiben zU 
lassen und gelangt schließlich über die Sphäre geistiger Modifikation^11 
hinaus. Wenn das Pseudo-„Ich“ bis zu seinem Ursprung zurückverfolg'' 
wird, verschwindet es. Dann leuchtet das Selbst in seinem ganzen Glanz 
auf — und dieses Leuchten wird Verwirklichung und Erlösung genannt.

Das Aufhören oder Nicht-Aufhören des Leibes hat mit der Erlösung 
Nichts zu tun. Der Leib mag weiterhin existieren und die Welt mag wei
terhin erscheinen, wie im Falle Maharshis. Das macht überhaupt keinen 
Unterschied für das Selbst, das verwirklicht worden ist. In Wahrheit 
?lbt es für ihn weder den Leib noch die Welt; es gibt nur das Selbst, das 
eyige Sein (sat), die Vernunft (cit), die unüberbietbare Seligkeit (änanda). 
^ñie solche Erfahrung ist uns nicht gänzlich fremd. Wir haben sie im 
Schlaf, wo wir uns weder der äußeren Welt der Dinge noch der inneren 
**elt der Träume bewußt sind. Aber diese Erfahrung wird durch Unwis
senheit zugedeckt. So kommt es, daß wir zu den Phantasien des Traumes 
ynd der Welt des Wachseins zurückkehren. Nicht-Rückkehr zur Dualität 
*st nur möglich, wenn die Unwissenheit aufgehoben ist. Dies zu ermög- 
lchen ist das Ziel der Vedanta.
pie tödliche Krankheit, die den modernen Menschen befällt, ist un

mäßiges Nach-außen-gerichtet-sein. Er geht alles auf Umwegen an und
e.Wegt sich nur in den Vorhöfen, aus Angst, das innere Heiligtum 

Se‘ner Seele zu betreten. Ob er in den Krieg zieht oder vom Frieden redet, 
i er das Land eines anderen regiert oder Regeln für sein eigenes Ver
alten formuliert, immer wird er von der Außenseite der Dinge geleitet, 
d darum macht er sowohl sich selbst als auch andere unglücklich. Er 

aufgehört, sein eigener Freund zu sein und hat sich als sein eigener 
h^d enthüllt. Die Dinge, die er zu seiner Bequemlichkeit geschaffen hat,

,en einen Sklaven aus ihm gemacht. Die Waffen, die er zu seiner 
der erUn£ geschmiedet hat, drohen nun, ihn zu vernichten. Weiter kann 
11^ .^ensch nicht gehen in seiner widervernünftigen Jagd nach einer 
v0ÜS10.n‘ Wenn er gerettet werden soll, so muß er dazu veranlaßt werden, 
du feinern sinnlosen Wettlauf nach materieller Macht umzukehren. Nicht 
se-^ das Hinzufügen von Dingen zum eigenen Selbst kann man glücklich 
der* ?^a^res Glück liegt innen. Es kann nur durch den erlangt werden, 

ni(ht durch den äußeren Anschein der Dinge irreführen läßt, 
ern bis zu ihrer Seele vordringt und dort sein wahres Selbst wieder

deckt.
(Aus dem Englischen übersetzt von Thelma von Freymann.)
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Das gegenwärtige Selbstverständnis des Inders 
aus der Sicht des Hinduismus1 * * * ’

Achtzig Prozent der Bevölkerung des heute unabhängigen Staate 
Indien gehören dem Hinduismus an. Doch unterscheiden sich die heutig01* 
Hindus sowohl als Inder wie auch als Weltbürger in unterschiedli e 
Maße in ihrer Lebensauffassung. Seit der Erlangung der Unabhängig^ 
bestehen in Indien auffallende Unterschiede im Denken des Volkes, _ 
sich dieses Denken und Verstehen in mannigfaltiger Weise mit 
untersdiiedlichen sozialen Stellung ändert. Das ist nur natürlich. W01*J  
man einen großen Stein mit Schwung auf eine ruhige Wasserfläche Wit ’ 
entstehen kleine Wellen. Ähnlich verhielt es sich, als Indien nadi Ja 
hunderten der Fremdherrschaft seine politische Freiheit erlangte und 
das Leben in Bewegung geriet. Sehnsüchte, materieller Fortschritt tin 
wirtschaftlicher Reichtum haben vom Denken des Menschen Besitz e 
griffen. Das Leben brodelt jetzt, man wehrt sich gegen die Lethargie» tn^ 
sowohl beim einzelnen wie in der Gesellschaft herrschen pulsierende 
schäftigkeit und harte Arbeit vor; das Ziel hier wie dort ist die e 
besserung der Lebensbedingungen. Im Vordergrund stehen jetzt 
der Ausdruck der eigenen Persönlichkeit und die Gier nach wirtsc a^ 
lichem Reichtum, man hungert nach Macht und größerem Komfort 
Leben; und dies schließt Änderungen in den Einstellungen und 
Orientierungen mit ein, die sich zweifellos auf das soziale und kultuN 
Leben im heutigen Indien auswirken. ,

De; Ausdruck „moderner Mensch“ kann in Indien verschiedene Be e 
tungen haben. In den Augen der alten Generation verbindet sich mit i1 

1 Prof. Dr. Richard Schwarz war so freundlich, mich um einen Beitrag zu seincl11
wohl geplanten, existentielle und psychologische Fragen betreffenden international1"1
Symposion über das „Selbstverständnis des modernen Menschen“ zu bitten, dcSiC
hohes Ziel es ist — trotz der Unterschiedlichkeit der Kulturen Europas, Amei'kj'.5 * * * *'
Afrikas und Asiens —, das Problem einer gemeinsamen Weltkultur und Weltz'v' 1
sation darzustellen. Es ist dies eine hohe Zielsetzung, aus einer edlen Gesinnung ^e'
aus entstanden. Prof. Schwarz hat vorgeschlagen, daß ich zum Thema meines Bch1^
ges das „Gegenwärtige Selbstverständnis des Inders aus der Sicht des Hinduism105
wählen möchte.

die Vorstellung von einem Jungen oder Mädchen, die eine englische Er
ziehung genossen haben, Anpassungsfähigkeit an fremde gesellschaftliche 
Sitten zeigen, allem Alten und Überlieferten feindlich gegenüberstehen, 
unehrerbietig gegen Ältere sind, ungestüm in ihrem gesellschaftlichen Auf
treten und in ihrer Haltung skeptisch, wenn nicht atheistisch sind. Sie 
machen nur einen sehr kleinen Prozentsatz der Bevölkerung aus; man 
konnte sie als „hypermodern“ bezeichnen. Für unseren Zweck und im Hin
blick auf das Hauptanliegen des internationalen Symposions möchte ich 
es verziehen, den Durchschnittshindu der gegenwärtigen (modernen) Zeit 

behandeln.
Die modernen Hindus unterscheiden sich auf Grund ihres Standes. 

Allgemein kann man die heutigen Hindus in drei Gruppen einteilen: die 
intellektuellen, die Halb-Gebildeten und die Analphabeten. Unter den 
intellektuellen gibt es solche, die nicht an die Vergangenheit glauben, 
ändere, die teilweise daran glauben und wieder andere, die die ewigen 
^erte akzeptieren, die auf den Heiligen Schriften und den Lehren er
lesener Heiliger und Weiser basieren und ein Erbe der Überlieferung 
darstellen. In der Anwendung ihrer Auffassungen werden jedoch alle 

lese Schichten der Bevölkerung stets von den Verlockungen der Eigen- 
’X’stenz geleitet. Ein großer Teil der heutigen Hindus wird schon skep- 
^sch geboren — sobald er über sich nachzudenken beginnt, findet er sich 
J?, wirtschaftlicher Not; auf politischem Gebiet weiß er, daß er eine 
§ *mme  abgeben kann, ohne jedoch genau zu verstehen, wofür er seine

lrnme abgibt. Die Lebensauffassung eines modernen Hindu ist außer- 
erri wissenschaftlich, rational, humanitär und weltweit.
Auf keinen Fall kann sich ein moderner Hindu der Vorstellung ent- 

f lcben, daß er wesentlich ein Produkt der Vergangenheit ist; erwartet 
§ an doch von ihm, daß er an die evolutionären und revolutionären 

adien der Kultur und Zivilisation der Jahrhunderte glaubt. Er ist 
s^tXVendig der Meinung, daß er im Besitz des kulturellen und zivili- 
v^°rischen Erbes der Vergangenheit ist, aber noch nicht völlig dabei 
av £We^en kann. Er muß mit der vorwärtsdrängenden Zeit gehen und sich 

die Forderungen der Gegenwart einstellen.
n unserem Zeitalter der Elektrizität, der Dampfmaschine, der Flug- 

der Raketen, Atombomben und der Weltraumfahrt kann er sich 
die n ^arn^ ZH^iedengeben, an die Tage des Ochsenkarrens zu denken, 
denfer VerSanSenkeit angehören. Er muß seine Auffassung und Haltung 

keben wie den mit diesem unabdingbar verknüpften Umweltbedin
gte11 SeSenüber modernisieren. Dennoch müht er sich ohne viel Erfolg, 
ter Kompromiß herbeizuführen — eine Verbindung von geist-bestimm- 

ergangenheit und materialistischer Zivilisation und Kultur der ihn 
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umgebenden Welt. Tatsächlich findet er sich, während er darum bemüht 
ist, mit mannigfaltigen Konflikten konfrontiert. Er fühlt, daß sein 
Unterfangen in gewissem Sinne paradox ist, kann er doch weder die 
materialistische Gegenwart vergeistigen noch das großartige geistige Erbe 
der Vergangenheit, dessen Produkt er ist, leugnen. Er befindet sich wahr
lich in einer Verlegenheit, was er mit sich anfangen soll!

Einerseits ist der moderne Hindu nach Kräften bemüht, sich von fal
schen Vorurteilen, falschem Aberglauben, kompliziertem Ritual und über
holten Traditionen der Vergangenheit freizumachen, indem er seine 
Auffassung nach der Art der modernen Wissenschaft von Ratio und 
Logik her bestimmt. Andererseits spürt er zugleich, daß die den Materia
lismus überbewertende moderne Gier nach unermeßlichem Fortschritt auf 
dem Gebiet der Wissenschaft und Technologie ihn seines Lebensfriedens 
wie auch jener im Geistigen gründenden Glückseligkeit beraubt hat, di6 
das mit der menschlichen Geburt und im menschlichen Leben gegeben6 
Glück in dieser Welt steigern. So findet sich der Inder von heute 
Meinungen und Sachverhalten konfrontiert, die miteinander in Wider
spruch stehen. Es kann nicht geleugnet werden, daß er trotz all seiner 
weltlichen Macht und seiner sogenannten wissenschaftlichen und ratio
nalen Denkweise fühlt, und zwar mit Recht fühlt, daß er unglücklich ist'

Auf der ganzen Welt stellt heute der moderne Mensch fest, daß er 
trotz der materiellen Errungenschaften und der weltlichen Macht, über 
die er verfügt, und trotz großartiger Forschungsarbeit und Erfolge auf 
dem Gebiet der Wissenschaft und Technologie unentrinnbar unglücklich 
ist. Seine Seele leidet Hunger. Er leidet in jeder Hinsicht Hunger, körp6’’" 
lieh und geistig. Seine Seele ist krank. Er hat keinen Seelenfrieden. Er ist 
im weltlichen Bereich auf immer größeren Besitz bedacht. Er ist ruhel°s’ 
um eine noch größere Fläche auf den Feldern des Intellekts zu pflüg611' 
Traurig genug wird ihm bewußt, daß „all der Duft Arabiens nicht auS' 
reicht, um seine kleine Hand wohlriechend zu machen“. Seine Hand ¡st 
heute ja so schmutzig vom Dreck der Maschine! Philistertum und Geld
gier, um mit Matthew Arnold zu sprechen (Culture and Anarchy), ver
suchen, ihn völlig aufzufressen. Er hat die harmonische Ausgewogenh611 
seines Innern und die Bindung an Gott verloren. „Eine krankhafte Has^ 

jene seltsame Krankheit des modernen Lebens“, wie Matthew Arnold 
es ausdrückt, hat ihn erfaßt. Das ist der Zustand eines Durchschnittsind6rS 
heute. Im allgemeinen ist der moderne Hindu seines Seelenfriedens und 
seiner inneren Heiterkeit und Freude beraubt und somit völlig fieberhaft 

2 Vgl. „The Scholar-Gipsy“, in: The Poems of Matthew Arnold, Edited by Kenne1*1

Allott, London 1965, 342, Zeile 203 f.

und ohne Ruhe. Er hetzt zudem rastlos und wie wild dahin, erfaßt von 
der Versessenheit auf größeren materiellen Besitz und auf Eroberung.

Die heutige Welt, berauscht von einem flüchtigen, irdischen Erfolg, 
’sc dabei, Gott zu vergessen und steht ihm skeptisch gegenüber. Der Mensch 
lst stolz auf die Macht seines Intellekts und auf den wissenschaftlichen 
Fortschritt, und in seinem Stolz auf diesen Intellekt verleugnet er die 
‘¿arten Regungen seines Herzens. Indem er schwindelerregenderweise 
’ntellektuelle Höhen erreicht, wird er selber vom Schwindel befallen. In 
den Worten Shakespeares2 3:

„But man, proud man!
Dress’d in a little brief authority, — 
Most ignorant of what he’s most assur’d, 
His glassy essence, — like an angry ape, 
Plays sudi fantastic tríeles before high heaven 
As make the angels weep.“

E>er Mensch von heute ist seinem Wesen nach so geartet, daß ihn un
weigerlich seine moralische und seelische Zerstörung ereilen wird; und 
^enn er seinen Kurs nicht ändert oder erheblich menschlicher wird, besteht 

eine moralische, ethische oder religiöse Hoffnung für ihn.
. Fs ist sonderbar, daß ein Durchschnittsinder heute, der in seinem Leben 
111 religiöser Hinsicht darbt, versucht, Politik mit Religion zu vermengen 
^'}d die Religion als ein mächtiges Werkzeug gebraucht, um politische 
^lele zu erreichen. Dies verkompliziert sowohl die Religion als auch die
°Ftik, und die Religion selbst wird dadurch entweiht.
. Tatsächlich ist der moderne Mensch schlechthin ein Problem-Mensch — 

^lri Mensch, der Probleme für sich selbst und für andere schafft, für sein 
. a°d und für die Welt, wobei er Wogen der Unruhe und Verwirrung 

1 die Bereiche von Religion und Politik bringt, beides Bereiche, die auch 
andere mit verwickeln und beeinflussen. Eine erste Folge des Ver- 

es, diese Probleme zu lösen, ist der Verlust des Friedens. Der moderne 
^cnsch kann daher in einer Zeit des weltweiten Bezuges seine Verant- 
t °rtung für solch einen Mord am Frieden nicht abschütteln. Der intellek- 
Q e**e  Inder von heute, um ihn noch näher zu charakterisieren, ist außer- 

entlich selbstbewußt, aggressiv in seinem Egoismus und auf Grund
^Mkespeare, Maß für Maß (in der Übersetzung von Schlegel und Tieck), Akt II. 
Szene 2, Zeile 117 ff.:

»... dodi der Mensch, der stolze Mensch,
In kleine, kurze Majestät gekleidet, 
Vergessend, was am mindsten zu bezweifeln, 
Sein gläsern Element, — wie zorn’ge Affen, 
Spielt solchen Wahnsinn gaukelnd vor dem Himmel, 
Daß Engel weinen.“



254 B. H. Bon Maharaj

seiner allgemeinen Aversion gegenüber dem vergeistigenden und ver
menschlichenden Einfluß der Religion individualistisch, wobei er auf der 
Anerkennung seiner Rechte besteht. Es muß zugegeben werden, daß ein 
Inder seit der Unabhängigkeit seines Landes eher geneigt ist, ein größeres 
Vertrauen in die Politik und die politische Macht zu setzen, als eine reh 
giöse Lebensführung zu befolgen, die eine positive Quelle echten un 
dauernden Friedens im Leben des einzelnen wie der Welt im ganzen 
darstellt. Tatsächlich liebt er es, sein politisches Bekenntnis als seine 
Religion zu bezeichnen. In dieser Hinsicht also ist solch ein Inder heute 
ein seltsames Geschöpf — politisch schlau und aggressiv selbstsüchtig.

Der moderne Mensch unserer heutigen Welt hat im Bereich der Politi '• 
viele „Ismen“ erfunden. Er bleibt irgendeinem davon treu, solange es 
seinem Zweck entspricht und tauscht ihn schnell gegen einen anderen aus, 
der an die Macht gelangt. Das ist genau das, was sich im heutigen Indie11 
in dem seit der politischen Unabhängigkeit herrschenden Wirrwarr a 
spielt. Man kann den Inder als ein wankelmütiges politisches Wesen chara < 
terisieren, das zum Wechsel bereit ist, wann immer es seinen weltlich611 
Ambitionen paßt. Was ihm fehlt, ist das seelische Gleichgewicht. ÜaS 
wahrhaft Menschliche muß in ihm geweckt werden, und seinen selbst 
süchtigen Durst nach Macht, Position und Geld muß er auf geben; andern 
falls wird er einer Krisis zusteuern — einer sittlichen Krisis, einer KiisJs 
der Seele. — Soviel über jene Hindus in Indien, die in politischen Am 
tionen aufgehen.

Ohne Zweifel gibt es auch eine schönere Seite an Indien. Man den 
an jene Hindus, die eine umfassendere Lebens- und Weltanschauung 
haben — eine globale Sicht, ein menschliches Verständnis und ein tie, 
Überzeugtsein von den religiösen und kulturellen Werten des mense 
liehen Lebens. j

Die hinduistische Gesellschaft hat sich mit dem Wandel der Zeit un 
dem Wechsel der Verhältnisse ständig geändert. Es ist ein ZeicbeIJ 
von Vitalität, daß die Hindus stets die Fähigkeit zur Anpassung gezd^ 
haben. Wenn es auch im Augenblick dem oberflächlichen Betrachter sch61^ 
nen möchte, daß die sozialen Werte im Schwinden begriffen sind un 
nichts konkretes Neues an ihre Stelle tritt, so würde man doch bei gen^11 
Prüfung und Analyse bemerken, daß sich die Hindus von heute beWU ■ 
und unbewußt den radikalen Veränderungen anpassen, die als Folge 
ungewöhnlichen erworbenen Wissens unseres Weltraumzeitalters 
gesamte Menschheit ereilen. Eine Gesellschaftsordnung erweist sich in de 
Maße als gültig, als sie unter den gegebenen Verhältnissen Beständig^ 
zeigt; und sie beweist ihre wahre Lebenskraft, wenn sie nicht darin v 
sagt, die unbestreitbaren Veränderungen im menschlichen Denken zu v
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stehen und sich selbst dementsprechend anzupassen. Diese Überzeugung 
aßt sich heute deutlich in der Denkweise eines Hindu erkennen, und es 
esteht kein Zweifel darüber, daß er letzten Endes die Probe erfolgreich 
Stehen wird. Dies gilt mehr oder weniger sogar für den einfachen und 

^gebildeten Dorfbewohner, der im Landesinneren wohnt. Selbst dort, 
Xv° der Strom der Weltereignisse versiegt, reagiert man unverzüglich 

s¡e.
Es gibt noch einen anderen wesentlichen Aspekt im Denken und Ver

alten eines Hindu heute, der nicht ignoriert werden kann. Seit der 
k Abhängigkeit des Landes ist er sich seiner Rechte und seiner Freiheit 

eWußt, und er macht heute von diesen eher zu oft Gebrauch, ohne sich 
Urri seine eigenen Pflichten der Gesellschaft und der Welt gegenüber viel 

kümmern. Dies zeigt sich in fast allen Bereichen unserer von pulsieren- 
etn Leben erfüllten Gesellschaft. Die Betonung liegt darauf, Rechte gel

ind zu machen und ihre Erfüllung zu fordern, ohne den Pflichten, die 
^lesen entsprechen, nachzukommen. Die Folge davon ist, daß die Freiheit 

es einzelnen die Oberhand gewinnt, was wiederum zu Aufruhr, Demon- 
pfationen, Streiks und Fastenopfern um irdischer Vorurteile willen etc.

t. Zweifellos handelt es sich hierbei um ein Übergangsstadium, aber 
\ese oberflächliche Unruhe wird mit fortschreitender Zeit und mit dem 

j, Aschaftlichen Fortschritt im Lande abflauen. Es erhebt sich jedoch die 
^rage, ob diese individuelle Freiheit das Denken des heutigen Inders für 
eUe Grenzbereiche und für unvoreingenommenes Fragen öffnen wird. 
lls dem in ihm erwachten Bewußtsein seiner individuellen Freiheit her- 

^’s Zweifelt ein junger Hindu heute das traditionelle Glaubensgut und 
§ar den überlieferten Glauben an die unanfechtbare Wahrheit der Ab-

11 ten Wirklichkeit, der Gottheit, an, deren Existenz nicht davon abhängt, 
S1e von einzelnen Menschen bejaht oder geleugnet wird; denn dem auf 

^Aeswahrnehmungen angewiesenen Menschen sind durch die Relativität 
Zeit und die Begrenzung des Raumes Schranken gesetzt. Diese Fehl- 

>sttUn^’ die für eine begrenzte Gruppe moderner Hindus bezeichnend 
Verleitet diese, auch die Werte, d. h. die relativen Werte, anzuzweifeln, 

6?en sie ethischer, kultureller oder sogar religiöser Natur. Dieses hat 
Teil Jer heutigen Inder dazu veranlaßt, in unbilliger Weise gegen 

t ScEschaftliche Gesetze und überlieferte Normen zu Felde zu ziehen 
ü sich Autorität gegenüber einer rechtmäßig gebildeten Regierung anzu- 
j SeSenüber dem wahren Wert der auf den Heiligen Büchern basie- 

en Vorscf‘riften und dem Verbot sündiger Handlungen. Und schließ- 
11^ hat eS *̂ aZU gefü'irt’ daß sie gotd°s wurden. Dies stellt eine gefähr- 

e Entwicklung dar. Wir müssen diese Menschen sorgsam im Auge 
a ten und ihnen den richtigen Weg aus ihrer Konfliktsituation weisen.
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Es zeigt sich in Indien im gegenwärtigen Augenblick noch eine andere 
Tendenz, die Rangordnung der Werte zu verkehren. Die weltliche Ver 
fassung Indiens ist von einem großen Teil seiner Bewohner falsch v^r 
standen worden^Die Weltlichkeit in der Regierungsform des Landes hat 
bewirkt, daß gedankenlose Menschen von der Religion abfallen und we * 
liehen Genüssen, wirtschaftlichem Reichtum, sozialem Prestige und Eg*  
tischer Macht auf Kosten der überweltlichen Sphäre der ewigen Seligk6* 
und des Friedens, der Harmonie und der Liebe den Vorrang 
Tiefergehende und höhere Werte weichen Geringfügigkeiten, Oberila 
lichkeiten und vergänglichen Werten, die sofortige materielle Annehfl*  
lichkeiten bieten.

Dr. H. Maheshwari hat beim modernen Inder noch eine andere WelS 
der Werteinstufung entdeckt. Er schreibt: „Ein weiterer^Wert, der * 
Mode ist, scheint der Erfolg zu sein. Wir stellen fest, daß man es ho 
wertet, im Leben bedeutend und erfolgreich zu sein als gut oder frofl** 1* 
Es scheint, daß der Erfolg als solcher einen Wert darstellt. Infolgede$se 
konzentriert sich der Mensch nur auf solche Mittel, die ihm zum Er 0 
verhelfen können. In unserer überlieferten Kultur liegt eine beson 
Betonung auf dem Wert, gut und gerecht zu sein. Heute scheint man 
mit Gewicht, Druck und Zug, mit Autorität und Macht genauer zu ne 
men als mit Tugend und Gerechtigkeit. Dieser neue Wert, nach Er 
zu streben, hat uns zweifellos aktiver, geschickter und praktischer 
Leben gemacht; gleichzeitig jedoch hat er einer gewissenlosen Klug 
Vorschub geleistet und bewirkt, daß die Menschen schlau täuschen, 
in unbescheidener Weise breit machen und lächerlich selbstbewußt sin

Bisher habe ich einige hervorstechende Merkmale aufgezeigt, die 
Denkweise des modernen Hindu seit der politischen Unabhängigkeit 
diens kennzeichnen. Nicht alles jedoch ist finster in seinem Leben. Es g*  
Millionen andere, die anders denken, in dem größeren Zusammenbau^ 
einer globalen Lebensauffassung, die sich nicht nur als Inder, sondern J , 
Weltbürger verstehen und dabei auf den Grundprinzipien der Hin 
religion aufbauen. Ohne Zweifel stehen hinter unseren neuen Haltung 
andere mächtige Denkströmungen. Diese mächtigen Denkströmungen, 
dem Denken des Inders zugrunde liegen, werden von Dr. H. Mahesh’^ 
Um ihn noch einmal zu zitieren, mit folgenden Worten beschrieben: 
gemein können sie als Marxismus in unserem soziologisch-ökonornisCJ*  
Bereich, als Freudianismus in psychologisch-ethischen Belangen, als 
mokratie auf dem soziologisch-politischen Gebiet, als Humanist#* 35

4 H. Maheshwari, Critique of Value-System in the Post-Independent Era, m- 7
posion, veranstaltet von der Kuruksetra University, Philosophische Abteilung-
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Religion und Erziehung und Psychizismus in Kunst und Kultur bezeich
net werden.“4 5

Dieses sind einige Aspekte des modernen Indien, eines Indien, das in 
Seinem politischen, gesellschaftlichen, wirtschaftlichen, industriellen, wis
senschaftlichen und technologischen Bereich raschen Änderungen unter
worfen ist. Aber neben diesen sich ändernden Bereichen im Leben einer 
Nation gibt es viele wesentlichere und grundlegendere Aspekte, die das 
Charakteristische eines Volkes im Unterschied zu anderen ausmachen. 
Und hier muß man die fundamentalen Werte des Hinduismus verstehen 
^nd seinen tiefgreifenden Einfluß auf die Welt im allgemeinen wie auf 
den einzelnen Hindu im besonderen. Die Hindureligion, die sonst Sanä- 

Dharma genannt wird, unterscheidet sich von all den anderen wich- 
t3gen Weltreligionen in vielerlei Hinsicht — schon in ihrer Konzeption 
v°n Religion, in ihrer Vorstellung vom Individuum, ihren ewigen Werten 
^d ihrer allgemeinen Auffassung von der gesamten belebten Welt — der 
^elt aller empfindenden Wesen. Erstens: Sana tana Dharma heißt Ewige 
Religion, wobei das Sanskritwort „Sanätana“ „ewig“ bedeutet — etwas, 

as keinen Anfang hatte und kein Ende haben kann. Sie hat ihren 
Ursprung nicht in der Zeit und kann auch nicht durch sie zerstört werden. 

*e stellt nicht das Geschenk irgendeines einzelnen Lehrers oder Propheten 
ar — sie ist und zwar von Gott gegeben. Ebenso wie Gott ewig und 

erschaffen ist, so ist auch Dharma oder diese Religion ewig und nicht 
v°n irgend jemandem geschaffen. Zweitens: Alle anderen wichtigen Welt- 
^igionen wie Buddhismus, Christentum und Islam gehen von jeweiligen 
^ündern aus, nämlich Buddha, Christus, dem Propheten Mohammed. 
. r*ttens:  Die semitischen Religionen, d. h. Christentum und Islam, sind 
111 Auffassung und Verhalten im allgemeinen aggressiv und auf Bekeh- 
^ng bedacht gewesen. Dies geht in erster Linie auf die Tatsache zurück,
^ß die Anhänger des Christentums und des Islams glaubten, ihre Reli- 

sei die höchste und der einzige Weg zur Erlösung, und die Anhänger
^derer Religionen, einschließlich des Hinduismus, seien „Heiden“ und 

* p ^re“- Ein fundamentaler und wesentlicher Grundgedanke der Hindu
legion besteht darin, daß alle Lehrer wie Jesus Christus, der Sohn 

ottes, oder der Heilige Prophet des Islams verschiedene Manifestationen 
**nd desselben Höchsten Brahman sind und daher ihre Verkündigung 

p lstiger Werte geachtet werden sollte. In der Tat entsprach es einer 
^°rderung der Zeit, daß Jesus Christus, als er in diese Welt kam, oder 

r Heilige Prophet, als er seine Botschaft verkündete, in dieser Welt 
111 geistigen Wohle der Menschheit Gestalt annehmen sollten. So respek-

' Maheshwari, a.a.O.
17 M

Cns£hlidie Existenz 2
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tiert der Hinduismus grundsätzlich alle Religionen, die den Menschen 
zu verschiedenen Zeiten gegeben wurden, damit sich die gesamte Mensch
heit an ihnen geistig orientiere. Der Hinduismus zeigt ferner eine wesent
liche Stärke darin, daß er grundsätzlich den Erfordernissen der Zeit 
gerecht wird und seinem Charakter nach anpassungsfähig ist. Es liegc 
daher im wahren Wesen eines echten Hindu, die grundlegenden Lehren 
aller großen Religionen zu achten, die der Menschheit durch Gottes Sen 
boten gebracht wurden; letztere sind nach hinduistischer Denkweise al 6 
göttlicher Herkunft. Dieses grundsätzliche Religionsverständnis ist ein6 
Erklärung dafür, warum der Hinduismus niemals aggressiv oder in sei 
nem Wesen auf Bekehrung bedacht war. Es genügt ihm zu sehen, daß der 
Mensch sich aufrichtig und echt zu irgendeiner Religion bekennt; den'-1 
Sanätana Dharma oder die Ewige Religion (Hinduismus) ist immer a’ 
so wie Gott ewig existiert. Andere, durch Lehrer und Propheten beginn 
dete Religionen waren ebenfalls eine Gabe des Partiellen oder Poten 
tiellen ein und desselben Brahman; und all diese wahren Re 1
gionen können letzten Endes ihre aufrichtigen und treuen Anhänger 
ein und demselben Brahman führen. Dabei gerät ein Hindu nie in Kon 
flikt oder Streit mit den Anhängern irgendeiner großen Weltreligion, 16 
der Menschheit durch Gott selbst oder seine eigenen Beauftragten ode* - 
Manifestationen gegeben wurden. Sie alle sind zum geistigen Wohle aller'

Ein Hindu glaubt grundsätzlich an die Einheit Gottes; dieser Got^ 
offenbart sich den verschiedenen Empfängern auf unterschiedliche Art un 
Weise. Der Hinduismus lehrt, daß das ganze Universum Gott alle1’1 
gehört, und da jedes Individuum, das auf dieser Erde lebt, in das Uni 
versum mit eingeschlossen ist, ist es seinem Wesen nach ein „Globalist 
Die vom Menschen geschaffenen Trennungen stellen ein Unglück dai» 
während die von Gott gegebene Ganzheit eine Gabe und einen Sege11 
bedeutet. Ein Hindu ist so von Natur aus ein Weltbürger; er ist der Au*'  
fassung, daß die gesamte beseelte Welt einschließlich aller bekannten u’1 
unbekannten menschlichen Wesen mit ihm durch das Göttliche verbünde11 
ist. Der Hinduismus ist nicht darauf bedacht zu bekritteln, er weiß viel 
mehr das Gute und Edle an anderen zu schätzen. Er sieht die andere’1 
nicht als seine Feinde an, sondern die gesamte belebte und unbelebte 
ist ihm Freund und Verwandter, da sie alle seinem Höchsten Brahma11 
zugehören. Das Verhältnis eines Hindu zur gesamten Welt wird getrag6’1 
von seinem Bezug zu dem Einen Höchsten Brahman. Von daher ha1 
dieses Verhältnis der Zeit, den Unruhen der Welt, den vorübergehend611 
Krisen und gegenseitigen Kämpfen und Feindschaften, den Streitigkeit6*1 
und Eifersüchteleien stand. Ein Hindu ist seinem inneren Wesen nach e111 
Weltbürger, ein Freund aller, der an das Erhabene in allen Religio11611 
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^ubt als einem wesentlichen Bestandteil seiner eigenen Religion, SdntftaWiZ 
d Die Tatsache, daß in der praktischen Anwendung der Lehrsätze 
^C1 verschiedenen Religionen Formunterschiede bestehen, läßt sich nicht 
ai^nen. Grundsätzlich jedoch findet der Hinduismus Wahrheit in all den 

eten Religionen, und er achtet und verehrt sie aus ontologischen 
Gründen.
yj/1 ^en Augen eines Hindu stellt die Menschheit trotz der zwischen den 

ern der Erde bestehenden gesellschaftlichen und geographischen 
li^tersc^le(^e tatsächlich eine Einheit dar. Eine Weltbürgerschaft ist mög- 
steh S°ba^ man zu erkennen beginnt, daß die aus Fleisch und Blut be- 

^nde Physis und der subtile, Geist, Verstand und Ich umfassende 
jCc|Cldl Figlioli fremde Hüllen für den wahrhaft göttlichen Bereich 
seh' r einze^nen Seele sind. Die Unterschiede liegen in der Farbe der ver- 
Sce|e^enen füllen und nicht in der absoluten und ewigen Existenz aller 
°de en> °b S*e nUn *nnei'balb der Grenzen Europas oder Amerikas, Afrikas 
aUfF ^S*ens beheimatet sind. Alle Einzelseelen sind ewig; sie kommen 
ty die der Veränderung unterworfene Welt auf Grund eines in den 
Hö LCn Se8ebenen glücklichen Zufalls und sind ewig mit dem Einen 
ka^15^11 Seienden verbunden. Eine Weltkultur und Weltzivilisation 
erk *Weifellos dann auf der Erde begründet werden, wenn die Menschen 
gle¡^nen’ sie alle im Hinblick auf das Ewige und Absolute von 
der p0-1 ^rt und Substanz sind und daß sie alle durch das seidene Band 
s’’id glichen Liebe mit dem Höchsten Gott aller Menschen verbunden 
lick ' äußerliche Unterschiede und Konflikte müssen auf der überweit- 

u-bene einer religiösen Lebensauffassung eliminiert werden und 
QOttr dadurch, daß man erkennt, daß alle Menschen ewig mit dem Einen 
hing Ver^Unden sind und Einer Religion in einer von gegenseitiger Ach-

Liebe getragenen weltweiten Gemeinschaft angehören. Ohne 
sagen ein Vorurteil und ohne jegliche Voreingenommenheit kann man 
so daß Slch der Hinduismus für einen derartigen Schritt gut eignet, 
Alle Unsere Nachfahren in Harmonie, Frieden und Liebe leben können, 

j 1!c§e könnten von der Erdoberfläche verschwinden.
iduen bilden eine Gemeinschaft, Gemeinschaften eine Nation und 

011 dle Welt fühlender und denkender Wesen. Das gegenwärtige 
uÜd ^U.dert hat radikale Veränderungen erlebt, vor allem in Afrika 
Schaftj Slen‘. Die Weltraumflüge russischer und amerikanischer Wissen- 

mit dem Ziel, den Mond zu erreichen, haben von der Vorstel- 
der iungen Generation Besitz ergriffen, während die ältere 

^ckGn 1On mit Staunen und Schrecken vor diesen irdischen Bravour- 
^irku Stcbt- Ls kann nicht geleugnet werden, daß sie eine ungeheure 
iÄ ö auf die gesamte menschliche Welt ausüben. Die Frage ist jedoch 
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die: Wohin wird all dies den Menschen letzten Endes führen? Werden 
diese wissenschaftlichen und technologischen Wunder den Menschen durch 
dauerhaften Frieden glücklicher machen oder aber seine völlige Vernidi- 
tung herbeiführen? Liegt es in der Macht der Religion und Ethik, der 
Kultur und Humanität, den Menschen vor seinem möglichen Ruin zu 
bewahren? Indien hat vor und nach seiner Unabhängigkeit große Ge
lehrte hervorgebracht. Diese haben bereits einen Ausweg aufgezeigt, v/O' 
bei sie ihre Verwurzelung in einer großen, glorreichen Vergangenheit 
nicht aufgegeben haben, sondern mit dem, was einst wertvoll war, und 
all dem Wertvollen, das der Mensch dem wissenschaftlichen Fortschritt 
heute abgewinnen kann, in Einklang stehen. Der Dichter Tagore hat in 
seinen entzückenden Gedichten die Universalität des Menschen besung611’ 
Mahatma Gandhi hat in seinem praktischen Leben religiöse Wahrheit611 
verwirklicht; Nehru verlieh dem Säkularismus eine humanistische Not6’ 
Präsident Radhakrishnan spricht stets von den großen Wahrheiten 
Upanishaden, die man vom Glauben und der Vernunft her und in Einklang 
mit einer wissenschaftlichen Denkweise befolgen soll; den Altruismus deS 
berühmten Vinoba versucht man im religiösen Licht zu sehen; der 
deutende Aurobindo strebte eine Vergeistigung der gesamten materiell611 
Welt an. Kurz gesagt, die Hindus haben durch all die Jahrhunderte hin
durch jede Seite des Menschseins auf ein höheres und erhabeneres Ziel hin 
interpretiert und ausgerichtet, das sowohl allumfassend und ewig als au^1 
harmonisch, ohne Haß gegen irgend jemanden, ist. Es muß unbedingt 
erwähnt werden, daß es in einigem auch Schattenseiten gibt. Im groß611 
und ganzen kann jedoch mit Sicherheit gesagt werden, daß die besonder611 
Grundprinzipien des Hinduismus es diesem erleichtern, den Boden 
eine Weltkultur und Weltzivilisation, eine Weltregierung und eine W6^ 
religion zu bereiten, wobei letztere jeden religiösen Beitrag der übrigeil 
Religionen einschließt, ohne Vorurteil oder Voreingenommenheit.

(Aus dem Englischen übersetzt von Rita Klussmann, Pädagogisches Seminar der Lh1’ 
versität München.)

C. A. QADIR
DIVERSITY OF THE PANJAB, LAHORE (WEST-PAKISTAN)

^as Noblem des Lebensverständnisses aus der Sicht des Islam 

Q Seinem Werk „Rubiyyat" beschreibt Omar Khayyam ein imaginäres 
^Cspräch, das zwisdien den Krügen im Hause eines Töpfers stattfand, 
k nter ihnen befand sich einer mit einem schiefen Hals, dessen er sich wohl 
y war, denn die anderen Krüge waren anders und hatten keine solche 
p rur>staltung. Im Laufe dieses Gespräches stellte er die ungehörige 
Hal^e: ”^a^en etwa die Hände des Töpfers gezittert, als er meinen 
ein S f°rnite?tt Die Frage war in der Tat ungehörig, denn sie eröffnete 

r°blem großer philosophischer und religiöser Bedeutung. Sie rückte 
^er pF°^ern cler Aussöhnung der Allmacht und Allwissenheit Gottes mit 

reiheit und den Gebrechen des Menschen in den Vordergrund.
destln Psychologe wie Adler würde die Frage wegerklären oder zumin- 
v°n/^e ^tarhe des Einwandes abschwächen, indem er sie mit der Lehre 
£0 Cr Drganminderwertigkeit in Verbindung bringen und in der „Unge- 
litt 1 leit“ einen Versuch der „Kompensation“ sehen würde. In der Tat 

er Krug unter einer Organminderwertigkeit, und seine Frage mag 
spr araus ergeben haben. Wir dürfen aber nicht vergessen, daß der Ur- 

e*neS Dinges nichts mit seinem logischen Status und seiner logi- 
Psy^ Gültigkeit zu tun hat. Die Tatsache, daß die Frage von gewissen 
Q ^logischen Gefühlen und Trieben ausging, ist kein ausreichender 
Sej für die Aussage, daß die Frage nicht angemessen oder unbedeutend 
*Manter den Psychologen besteht eine Tendenz, eine Frage völlig fallen 
°de^SSeri °der ihre Bedeutung zu schmälern, indem man sie auf bewußte 
SeheiIUn^ewu^te psychologische Faktoren zurückführt, ohne dabei einzu- 

’ daß die Frage ihre eigene Logik hat, der man sich stellen muß 
°hne ¿ lllr psychologischer Ursprung für ihre Wahrheit oder Falschheit 

Bedeutung ist.
Pen £Äscher Positivist würde die Frage des Kruges ebenfalls verhöh- 

Uc|lte r würde sie eine unsinnige Frage nennen, da ihre Verifikation im 
• e,11Plrisch begründeter Tatsachen nicht durchführbar ist. Welche 

^eabtät 6 Bidens, so würde er fragen, könnte ihre transzendentale 
p*  ^tätigen oder widerlegen; und weiter, wie kann eine bedeut- 

fage gestellt werden, wenn ihre Richtigkeit oder Unrichtigkeit 
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nicht bestimmt werden kann durch eingeführte wissenschaftliche Metho
den und Techniken? Aber ein logischer Positivist, der Fragen dieser Art 
stellt, versteht nicht die Grenzen seiner eigenen Methodik, noch vergegen
wärtigt er sich die Natur und Bedeutung einer Erfahrung, die nicht
wissenschaftlich ist, sondern oftmals als religiös oder geistig bezeichnet 
wird. Das Prinzip der Verifikation, das die Logisten beschwören, um di6 
Festung des Spiritualismus, der Ethik und Ästhetik zu schleifen, ist von 
Freunden und Feinden kritisiert worden. Man hat festgestellt, daß eS 
jeglichen logischen Status entbehrt. Die Logik der Frage, die es verficht» 
entbehrt ebenfalls der für eine solche Theorie erforderlichen philosophj' 
sehen Basis. Es scheint, als ob die Logisten in ihrem Eifer, die Metaphysik 

auszuschließen und die Wissenschaften auf einem festen Fundament 
begründen, über das Ziel hinausgeschossen sind und im Namen ihr^r 
Doktrin Forderungen erhoben haben, die viel zu abenteuerlich sind. Pie 
Einsichtigen unter ihnen haben die Unhaltbarkeit ihrer Position erkannt- 
Sie haben versucht, das Prinzip zu revidieren, aber die Verbesserung611 
oder Abänderungen, die sie vorgeschlagen haben, sind bei weitem nid11* 

zufriedenstellend.
Die Frage des Kruges mag vom psychoanalytischen oder logisch-posi* 1' 

vistischen Standpunkt her keine Bedeutung haben, aber sie hat eine tiefe 
Bedeutung für den Menschen, der leidet oder der gelitten hat. Es ist fi’r 
den Leidenden kein Trost, wenn man ihm sagt, daß sein Gebrechen ererb1* 
sei, worüber er keine Kontrolle habe. Denn er kann fragen, warum unter 
allen Lebenden gerade er das Opfer dieses besonderen Erbes werd611 
mußte. Und es würde für den Leidenden auch keine Erleichterung be 
deuten, wenn man sagte, daß es hunderte anderer mit der gleich61* 
Krankheit gebe. Denn er kann jederzeit sagen, daß es gut und geffl 
hunderte anderer geben möge, die wie er leiden, aber daß ihn das nicbc 
interessiere, sondern daß er nur wissen wolle, warum er leiden müsS<\' 
Was ist die ontologische Rechtfertigung für seine Heimsuchung? 
wenn man ihm sagt, daß er eine ähnliche Frage stellen würde, wenn 
sich in einem anderen Zustand befände, das heißt, wenn er normal 

dann müßte er fragen: „Warum bin ich normal gewachsen währ611 
mein Bruder nicht normal ist?“ —, würde der Leidende durch diese Äuße 
rung völlig sprachlos sein und sich still entfernen in der Annahme, daß 
nicht mit einem geistig normalen Menschen gesprochen habe. Positivist6^1 
sagen, daß eine Frage wie: „Warum ist das Gras grün?“ sinnlos sßl’ 
denn wenn das Gras rot wäre, hätte dieselbe Frage gestellt werd6*1 
können, obwohl sie dann nicht lauten würde „Warum ist das Gras grün? ’ 
sondern „Warum ist das Gras rot?“. Aber ich nehme nicht an, daß 
Frage des Kruges in diese Kategorie fällt. Es ist keine Frage, 

Das Problem des Lebensverständnisses ans der Sicht des Islam 263

die Farbe eines unbeseelten Objekts betrifft — eine Frage, die vom Stand
punkt der großen Realitäten des Lebens her gesehen völlig trivial ist.

ie Frage „Warum ist mein Hals deformiert?“ kann nicht gleichgestellt 
^erden der Frage „Warum ist die Farbe des Grases grün?“ Die erstere 

at eine profunde geistig-seelische Bedeutung für den Leidenden, 
Wahrend die zweite eine Frage akademischen Interesses ist, mit wenig oder 
T11 keiner Beziehung zu den Problemen der menschlichen Existenz und 
1 res Geschicks. ✓
k ^anche Menschen würden die Frage des Kruges als eine metaphysische 
^etrachten und sie somit von vornherein verdammen. Es ist bedauerlich, 
^aß in der angloamerikanischen Welt ein starkes Vorurteil gegenüber der 

etaPhysik besteht und daß alles, was an Metaphysik anklingt, Miß- 
trauen begegnet.

. Glücklicherweise hat es im Osten und besonders in der Welt des Islam 
2Lernals Schrecken vor der Metaphysik gegeben. Fragen transzendentaler 

lchtigkeit und Bedeutung sind oftmals gestellt und von religiösen und 
c ^"religiösen Denkern von großem. Ruf und Ansehen debattiert wor- 

^en- Sie erkannten, daß Probleme der Wissenschaften, in denen das Prinzip 
p 1 Verifikation von Bedeutung ist, grundlegend verschieden sind von 
ües^¿n> d* C auS den 'Tiefen des menschlichen Seins ergeben. Die Frage 
k^|t^ruges betraf nicht den Bereich der objektiven, unpersönlichen und 
vicj611 V^elt, an die sich die Naturwissenschaften wenden. Sie betraf 
Ex¡^r d’e Persönliche, unteilbare, intensive und lebendige Welt der 
Und *eilZ’ der d¡e Menschen sich bewegen und ihr Sein haben. Es war 
Ur>d -1St ^er Glaube des Ostens, daß diese zwei Welten verschieden sind 

y re eigenen spezifischen Probleme haben.
s¡e Welcher Art ist die Frage des Kruges? In der Sprache Marcels ist 
W¡s Cr ein Geheimnis als eine Frage im wissenschaftlichen Sinne. Eine 
°dcr USCla^-llclie Frage gibt ein Problem auf, das im Lichte der Tatsachen 
WOrtc Cr daraus abgeleiteten Deduktionen positiv oder negativ beant- 
Sdiaftp Wei'dcn soll. Von daher kann man erwarten, daß eine wissen- 

Frage in dieser oder jener Weise beantwortet wird, je nachdem, 
hic]lt;le ■k’Gdenz diese oder jene Seite unterstützt. Die Antwort ist jedoch 
eineriien^gdltlg, denn sie kann zurückgewiesen werden, wenn zu irgend
wo s sPateren Zeitpunkt gegensätzliche Evidenz zur Verfügung steht. 
Ur>terp en wissenschaftlichen Antworten ständig neu in Frage. Sie 
sich n 1Cgen der Revidierung und können völlig aufgegeben werden, wenn 
Sc^aftl'7 Tatsacllen ergeben. Die Wissenschaftsgeschichte zeigt, wie wissen- 
^aben 1e Theorien sich mit der Entdeckung neuer Tatsachen gewandelt 
^erisch ft6 ^a^en S1C^ auch im Zusammenhang mit technologischen Errun- 

en und neuen Interpretationen gewandelt. Was auch immer 
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jedoch das Schicksal der wissenschaftlichen Fragestellung und ihrer Ant 
Worten sein mag, einer ihrer wesentlichen Aspekte besteht darin, a 
sie die objektive Ordnung der Dinge betrifft und verstanden wer en 
kann in bezug auf Tatsachen, die in der empirischen Terminologie nie t 
zu fassen sind.

Der Kult der Objektivität blickt auf eine lange Geschichte zurück- n 
gewissem Sinne schlug seine Geburtsstunde zugleich mit der des Me* 1 
schien. Im Umgang mit seiner materiellen Umwelt konnte kein mense 
liebes Lebewesen es sich erlauben, unrealistisch zu sein oder der objektiven 
Ordnung der Dinge und ihren Charakteristika gegenüber die Augen 
verschließen. Daher sind Beobachtung und Experiment, ganz gleich 11 
wie kleinem Umfang sie stattfanden, niemals von irgendeinem Menschen 
außer acht gelassen worden. Das Charakteristikum der modernen Zelt 
besteht darin, daß das Feld, auf dem objektive Methoden und Technik011 
erfolgreich angewandt werden können, nicht begrenzt wird; stattdessen 
glaubt man, daß kein Gebiet menschlicher Erfahrung, was auch sein 
Gehalt oder seine Natur sei, es sich leisten kann, unobjektivierbar zu sein- 
Wenn eine Erfahrung nicht objektiv demonstrierbar ist, kann sie kein6 
Gültigkeit besitzen. Auf dem Gebiet der Psychologie wird ein solcher 
Versuch durch den Behaviorismus gemacht. Im Bereich der Werte he 
trachten die Positivisten einen solchen Versuch als wünschenswert, denn eS 
ist das Fehlen der Objektivität, das sie unerkennbar und somit sinn- 0 
macht. Was daher einst als privat, persönlich und einmalig angesehen 
wurde, wird heute als unwissenschaftlich und unzuverlässig aufgegeben 
Das ist aber zu bedauern. Die Wahrheit kann nicht mit der Objektivita 
gleichgesetzt werden, noch die Falschheit mit dem Fehlen der Objektivität 
Etwas kann wahr sein ohne Objektivität, und es kann etwas trotz Obje< 
tivität falsch sein. Sheikh Saadi erzählt die Geschichte von einem 
sehen, der seine verlorengegangene Nähnadel draußen auf der Stra 
unter einer Lampe suchte, obwohl die Nadel im Hause verlorengegang611 
war. Als man ihn fragte, warum er die Nadel denn auf der Straße su° 
und nicht im Haus, wo sie in Wirklichkeit verlorengegangen war, an^ 
wortete er: „Im Haus gibt es kein Licht, aber hier brennt eine Lamp6' 
Dies ist genau die Lage der Dinge, die in der wissenschaftlichen We 
heute vorherrscht. Was über den Gesichtskreis der Technologie hinaus 
geht oder aus diesem oder jenem Grunde außerhalb ihrer Reichweite lie»c’ 
wird als absurd verurteilt oder zumindest als suspekt betrachtet.

Wenn der Kult der Objektivität auch gewisse Vorteile mit sich bring1’ 
die niemand abstreiten will, so hat sie doch nichts mit jener Erfahrung zul 
tun, die spezifisch religiös ist. Hier möchte ich gern zwischen dem unt°f 
scheiden, was John Dewey mit „Religion-haben“ und „religiös-sein“ meint' 
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■Sine Unzahl von Menschen haben diese oder jene Religion, aber nur sehr 
^enige unter ihnen sind religiös. Die Religionszugehörigkeit kann objek- 
tlv festgestellt werden, aber ob man religiös ist, kann nur subjektiv 
erfahren werden. Einem Moslem Sufi wird ein Ausspruch zugeschrieben, 

er angeblich gelautet haben soll, daß man kein Moslem sein könne, 
wenn einem nicht der Koran in der gleichen Weise offenbart worden sei 
^le dem Propheten. Die Betonung liegt nach Meinung des Sufis nicht 
arauf, daß man eine Religion hat, dehn das kann man ohne „Teilhabe“ 

den großen Wahrheiten der Religionen, sondern darauf, daß man 
^Ugiös ist, was nur durch direkte Begegnung oder Kontakt möglich ist. 

as lst gemeint, wenn man sagt, daß einem der Koran in gleicher Weise 
^le dem Propheten offenbart wurde. „Religiös-sein“ ist eine einzigartige 
^ahrung, essentiell privat und nicht-objektiv. Es ist jener Bereich, in 

die Technologie hilflos ist. Aber dieser Bereich ist dennoch gleich 
tjg- Im Koran finden wir ein Gespräch zwischen Gott und Moses. 

et*terer  bat Gott, sich ihm zu zeigen, damit er Ihn sehen könne. Darauf 
hortete Gott, daß es unmöglich sei, Ihn zu sehen. Die Antwort 

£Ot.tes erhellt seine wahre Natur. Gott ist nicht wahrnehmbar, denn 
^.. lst kein objektives „Etwas“, das man durch die Sinne wahrnehmen 
u^nte- Aus diesem Grunde versagt der menschliche Wortschatz bei Ihm, 
> B ke*n »Beweis“ Seiner Existenz ist je als adäquat erachtet worden, 
►j, ewcise“ können von empirisch begründeten und formal konstruierten 
tk\Sacben erbracht werden, aber nicht für Wahrheiten, die weder empi- 

n°Ch f°rmal sind. Gott ist eine reine Subjektivität. Deshalb
Cn alle sogenannten Beweise seiner Existenz niemanden überzeugen 

der llen außer den Menschen selber, der sie vorbrachte. Ein Argument aus 
se¡r Subjektivität ist notwendig, um von der Existenz Gottes, der in 
A^eri1 innersten Wesen nichts als Subjektivität ist, überzeugt zu werden. 
Ve S diesem Grunde sagen die Sufis: „Wer sein eigenes Selbst versteht, 
dìes C11 Gott." Das Selbst einer Person ist aber Subjektivität — aus 
SulylTl Grunde konnte Flume es nicht finden. Wenn man seiner eigenen 

inne wird, kann man auch die Natur der allumfassenden 
eständig schöpferischen Subjektivität verstehen, die man in religiöser 

jyCle als „Gott“ bezeichnet.
^?rage des Kruges ergibt sich aus der Subjektivität und bedarf der 

d ertlgung, wenn es eine geben kann, in der Form der Subjektivität. 
^ru en Katheder-Philosophen ist die Frage: „Warum ist der Hals des 

mißgebildet?“ eine, die sich auf etwas bezieht, das zu der objek- 
^ererb rdnun§ der Dinge gehört und die somit durch die biologischen 

uugsgesetze beantwortet werden kann. Aber diese Art der Erklä- 
s° geistreich sie auch sein mag, wird den Leidenden nicht überzeugen 
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können, denn er wird fragen, warum gerade er das Opfer der biologischen 
Vererbungsgesetze geworden sei.

Eine subjektive Frage ist immer verschieden von einer objektiven- 
Marcel hat diesen Unterschied am Beispiel der Liebe verdeutlicht. Für 
einen Psychologen, der die Liebe nie erfuhr und demzufolge niemals die 
Qualen der Liebe erlitt, ist die Frage: „Was ist Liebe?“ lediglich eine 
akademische, die gelöst werden muß durch statistische Verfahren, Ana
lyse des Pulsschlages, des Blutes, des Urins und des Magens des Versuchs
objektes und durch die Untersuchung gewisser Verhaltensmuster, di6 
Liebende im allgemeinen und normalerweise an den Tag legen. Die Beob
achtungen und die Resultate würden wiederholbar sein, denn jeder 
Forscher, der sich von der Richtigkeit der Schlußfolgerungen überzeug611 
wollte, könnte die Bedingungen wiederholen. Aber dieselbe Frage kan11 
sich ergeben im Leben eines Menschen, der sowohl die Wonnen als auch 
die Qualen der Liebe erfahren hat. Nun nimmt die Frage eine ga’12 
andere Form an. Es ist nicht nur eine Frage wissenschaftlichen Interesse5» 
sondern eine solche, die sich aus dem eigentlichen Sein des Liebend611 
ergibt und nur im Lichte der lebendigen Erfahrung des Fragenden bean*'  
wortet werden kann.

Mir scheint, daß die Frage des Kruges für ihn selbst eine existenti6^6 
Frage ist, obgleich sie, wenn sie von Philosophen und bedingungslos glau" 
benden Menschen diskutiert wird, nichts als ein Problem von theor6' 
tischem Interesse darstellt, das sie aufgreifen, um ein klares und paS 
sendes Bild des endgültigen Planes der Dinge vorzuweisen. Für den Krl1^ 
ergibt sich die Frage aus den Tiefen seines Seins. Für ihn ist die Frage 
nicht von theoretischem Interesse, denn seine ganze Existenz ist in d6‘ 
Antwort eingeschlossen.

Da die Frage sich aus der besonderen Lage ergibt, in die der KfL’^ 
gestellt wurde, ist sie letztlich an ihn selbst gerichtet. Mit anderen Wort6’1^ 
eine existentielle Frage ist eine solche an das eigene Selbst. Der 
fragt sich, warum sein Hals nicht normal ist und erwar* ßt 
keine Antwort von einem Wissenschaftler. Er wünscht keine objektivß 
Untersuchung seines eigentlich persönlichen Problems. Die Bedingung^1 
seinei Existenz und die einmalige Lage, in der er sich befindet, kÖnllßfl 
nicht wiederholt werden. Infolgedessen ergibt sich die Frage statistisch^1 
Analyse oder einer mathematischen Interpretation der Tatsachen n1^' 
Der Krug hätte nicht die anderen Krüge fragen sollen, warum er n1 , 
gebildet sei. Die Frage hätte an ihn selber gerichtet sein sollen, und dßl 
Krug hätte seine eigenen Fähigkeiten anwenden sollen, um eine AntW^1 
zu finden, die ihn als ein existentielles Seiendes zufriedengestellt hä***

Durch die Subjektivität der Frage und die Antwort darauf ergib*  

Slch jedoch nicht, daß objektive Einfälle abgelehnt werden müssen. Wenn 
auch religiös-geistige Literatur logischen Ansätzen keinen Glauben 
Schenken würde, so würde sie dodi nicht auf sie herabblicken. Der Koran 
z- ß hat für unsichtbare Dinge niemals rationale Beweise angeboten 
"" ich meine Gott, das Leben nach dem Tode, die Seele usw. —, aber er 
at auch niemals den Verstand herabgesetzt und hat niemals von seinem 
brauch abgeraten, wo immer er möglich war. Er fordert die Menschen 
azu auf, über das Geschehen in der Natur zu meditieren, denn dieses 
udium wird Zeichen dessen darbieten, was z. B. die Existenz Gottes 

anZeigt. Gleicherweise kann der Krug bei der Beantwortung seiner 
’genen Frage auf rationale Verfahren zurückgreifen, indem er sie als 

lussel für die Lösung seines Problems betrachtet. Aber der wichtige 
Illstand, der in diesem Zusammenhang bedacht sein muß, ist folgender: 

S es nämlich nicht die rationalen Methoden und Verfahren sind, auf 
$le es ankommt, sondern die subjektive Zufriedenstellung, hinter der die 

ar>ktion des eigenen Selbst steht.
^ Indern der Krug eine persönliche Frage stellt, hat er das Problem des 
PSen angeschnitten, das in der Welt in verschiedenen Formen existiert, 

j^.J^licßlich natürlich der physischen Deformierung, unter der der Krug 
bed,et Er erfährt die Anwesenheit des Bösen, die von manchen 
r^lngungslos Glaubenden abgestritten wird. Indem er um eine Erklä- 
d; 5.^r das Böse bittet, das ihn befallen hat, anerkennt er schweigend 
die X1Stenz des Bösen und verlangt seine Rechtfertigung. Die Erklärung, 

anderen Krüge vorbringen, spricht in Ausdrücken eines all- 
v0 assenden Planes, den Gott von Anbeginn an gefaßt hatte. Von diesem 
al]e* a^ten Plan darf es keine Abweichungen geben. Deshalb erfolgen 
des £r°^en und kleinen Ereignisse in Übereinstimmung mit den Absichten 
\v¡e ^mächtigen und allwissenden Gottes, der zu Anbeginn bestimmte, 

fCst as große Drama des Lebens zu spielen sei. In diesem Plane war es 
derSe^t’ dnß der Krug einen schiefen Hals haben sollte, und so wurde

. a's schief. Aus dieser Antwort spricht Fatalismus. Omar Khayyam 
nt ^er Meinung zu sein, daß alle normalen und abnormen, defor- 

deri dCn Un<d wohlgeformten Dinge in Einklang mit dem Plan stehen, 
ke¡rie er alhnächtige Schöpfer zu Beginn der Schöpfung entwarf und daß 
«rla . n°Ch so kleine oder unwesentliche Abweichung davon jemals 
ZU Werden kann. Dies scheint die übliche Auffassung im Fatalismus 

w n’ d,e einen Determinismus schlimmster Art darstellen würde, wenn 
^and lr Wäre‘ Dann würden die Geschöpfe lediglich Marionetten in den 
keihe^n des unerbittlichen und unabwendbaren Schicksals sein, was 

E-auni für Freiheit, Initiative und Wahl ließe. Aber glücklicher- 
Ist das nicht die Überzeugung, die man aus einem tieferen Ver- 
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ständnis der Heiligen Schriften gewinnt, die sowohl die Hilflosigkeit des 
Menschen in gewissen Dingen als auch die immense Verantwortung des 
Menschen und seine wesentliche Freiheit betonen, sein eigenes Schicksal 
zu gestalten. Das arabische Wort „Taqdir“, das mit „Fatum“ übersetzt 
wird, hat als Wurzel „Qadr“, was „abschätzen“ bedeutet. Die Etymologie 
des Wortes würde nahelegen, daß das, was mit „Taqdir“ gemeint ist, 
kein unerbittliches Schicksal bedeutet, sondern daß der seiende, all
wissende und allmächtige Schöpfer das „Abgeschätzte“ kennt, das heißt 
die Möglichkeiten und Grenzen jedes Geschöpfes.

Weder das Vorherwissen noch die Omnipotenz Gottes widersprechen 
in irgendeiner Weise dem Begriff der menschlichen Freiheit. Ein Psycho
loge macht Vorhersagen, eine Art des Vorherwissens, auf Grund von 
Tests, die an Kindern ausgeführt werden. Indem er das tut, bestimmt der 
Psychologe nicht den Lebensverlauf des Kindes, noch schränkt er seine 
Freiheit ein. Und ebenso erlegt Gott durch sein Vorherwissen nicht von 
oben herab etwas auf, noch macht er seine Geschöpfe zu Musterbeispiele0 
im großen Palast seines Willens. Die Omnipotenz Gottes kann auch 01 
Einklang gebracht werden mit der Idee menschlicher Freiheit. Wenn 
Gott allmächtig ist und alles vollenden kann, was er will, dann kann el 
seinen Geschöpfen im größeren Interesse des Lebens ein gewisses Maß 011 
Freiheit zugestehen. Genau wie der Determinismus ein Teil von Gotte5 
Plan sein kann, so kann es auch die Freiheit sein. Es scheint mir, daß’ 
wenn der Mensch das „Vertrauen in die Verantwortlichkeit“ „auf eige0ß 
Gefahr“ annimmt, wie der Koran sagt, es dann erforderlich wird, da ■ 
ihm Freiheit gewährt werde, damit „Verantwortlichkeit“ für ihn ei00 
Bedeutung habe. Es wäre eine Verhöhnung, wenn Gott einerseits de01 
Menschen das „Vertrauen in die Verantwortlichkeit“ schenkt, ihm abel 
andererseits nicht die sittlichen und religiös-geistigen Mittel gibt, dies05 
in ihn gesetzte Vertrauen zu rechtfertigen. Der Gedanke, ein Vertrat0 
in die Verantwortlichkeit auf eigene Gefahr zu übernehmen, bringt 005 
Sartres Lehre sehr nahe, wonach der Mensch zur Freiheit verdammt 500 
Aber während Sartres Ausspruch sehr unbestimmt und vieldeutig ist, ist 
die Aussage des Korans klar, denn sie weist zugleich auf gewisse E10 
Schränkungen hin, die beschränkende Faktoren der menschlichen Existe07' 
darstellen und mit denen in jedem vernünftigen Lebensplan gerech00 
werden muß. Wir können z. B. beschränkende Faktoren wie die 20 
fälligen Nebenumstände von Geburt und Tod, die Verantwortlich^1 
und Einsamkeit des Lebens und ebenso ererbte und Umwelteinflüsse 
streiten. Das Schicksal des Menschen ergibt sich jedoch aus derartig011 
beschränkenden Faktoren, während seine Freiheit aus dem „Vertra0011 
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111 die Verantwortlichkeit“ herstammt, das er am Morgen der Schöpfung 
Vernahm.

^le obige Erklärung würde den „Krug“ nicht zufriedenstellen, denn 
i im geht es nicht um irgendeine metaphysische Schwierigkeit, die sich aus 
er Allmacht Gottes einerseits und dem Problem der menschlichen Freiheit 

andererseits ergeben mag. Sein Problem ist ein persönliches und priva- 
tes- Er möchte eine Erklärung haben für seine eigene Deformierung, und 
Cr Wäre nicht zufriedengestellt, selbst'wenn alle „Krüge“, wie er, defor- 
*plert wären. Er würde immer noch fragen, warum er deformiert sei, trotz 

e.r Tatsache, daß jeder andere Krug auch mißgestaltet ist. Für eine Fa- 
^die, die einen Toten beklagt, liegt wenig Trost in dem Ausspruch, daß 

e Menschen sterben müssen. Die leidende Familie bekümmert sich nicht 
Ulil die Sterblichkeit der Menschen, sondern sie trauert um ihren geliebten 
^nd nahen Angehörigen und möchte wissen, warum er sterben mußte. Der 

rilg steht vor der Frage des Bösen und fordert eine Erklärung dafür.
1 Ts gibt drei Arten des Bösen:

2*  as physische, wie der physische Schmerz;
’ das sittlich Böse, z. B. falsche sittliche Wahl und die Kultivierung un- 

3 ^oralischer Emotionen;
as ästhetische Böse, z. B. Häßlichkeit in der Natur oder in der Schöp- 

jy Ung des Menschen.
erste Frage lautet: Wie kommt es überhaupt zu dem Problem des 

Se^e0? ^as Böse kann ebensowenig ein Problem darstellen wie das Gute 
LySt* Wenn die Existenz des Bösen ein Problem ist, dann wird auch die 
W .Stenz des Guten ein Problem sein. Die Existenz von Gut und Böse 
U daher ein Problem darstellen, und dieses Problem wird sich auf den 
iiiitSprUnS U0d das Sichtbarwerden derartiger Vorstellungen beziehen, die 

und Böse Zusammenhängen, fast in der gleichen Weise wie das 
ortreten des Geistes aus der Natur.

C1In wir jedoch das Universum in einer Weise betrachten, wonach es 
bes a0rscbeinlich ist, daß es Böses in der Welt gibt, wird sich für uns ein 
< 1 eres Problem bezüglich der Existenz des Bösen ergeben. Wenn wir 
tes \ySlaU^en’ daß das Universum durch ein vollkommen weises und gu- 
einemeSen überwacht wird, dann werden wir erklären müssen, warum in

y. solchen Universum das Böse überhaupt existiert.
6 leisten haben die Schwierigkeit beseitigt, indem sie auf ver- 

^arcjene Weise die Macht, die Weisheit und die Güte Gottes begrenzten.
^uschauung ist ein Beispiel dafür. Eine derartige Begrenzung 

der Jedoch dem Theismus selbst zu widersprechen, und die Mehrheit
Jy eisten scheint nicht gewillt zu sein, ihr zuzustimmen.

Wenigen, die die Existenz eines vollkommen guten und allmächtigen 
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Gottes bekennen, haben versucht, das Problem auf eine der folgenden 
zwei Weisen zu lösen:

1. Die Realität des Bösen völlig abzustreiten und zu behaupten, daß 
sie eine Illusion sei — wenngleich dies ein Schritt ist, den nur wenige 
Theologen und Philosophen unternommen haben. Dies kann jedoch leicht 
als falsch aufgewiesen werden. Wenn ein physischer Schmerz nicht wirk
lich schmerzhaft ist, bekundet er einen gewissen Defekt im Universum 
dadurch, daß er als schmerzhaft erscheint. Tatsächlich wird auf Grund 
dieser Ansicht die Existenz des Bösen nicht nur nicht beseitigt, sondern 
sogar noch vergrößert, da wir zugeben müssen, daß außer der Existenz 
des Schmerzes wir auch noch den falschen Glauben hegen, daß der 
Schmerz existierte. Ferner wird das Ableugnen der Wirklichkeit des sitt
lich Bösen mit der Unterscheidung zwischen Gut und Böse^in Konflikt 
geraten — eine Unterscheidung, die fiir die Ethik so wichtig ist.

2. Der zweite Weg, dieses Problem zu lösen, besteht darin, zu argu 
mentieren, daß die Existenz eines solchen Bösen weder mit der Macht noch 
mit der Güte Gottes in Widerspruch steht, obwohl es ohne Zweifel physl 
sches, sittliches und ästhetisches Übel gibt. In diesem Zusammenhang be
steht das verbreitetste Argument darin, aufzuzeigen, daß gewisse Übe 
notwendig sind, um gewisses Gutes hervorzubringen. Der Schmerz, dei 
entsteht, wenn ein Geschwür aufgeschnitten wird, ist notwendig für die 
Heilung. Aber diese Art Argument wird mit der Allmacht Gottes 1,1 
Widerspruch geraten, denn der Chirurg, der Schmerz zufügt, um elfl 
Geschwür zu heilen, tut dies, weil er unter physischen, physiologische  
und psychischen Gesetzen zu arbeiten hat, über die er keine Kontrolle 
besitzt. Gott, der allmächtig ist, hätte das Heilen eines Geschwürs voll 
kommen schmerzfrei machen können, wenn er die Gesetze entsprechen 
gemacht hätte. Er hätte die Dinge mit anderen Eigenschaften ausstatte  
können, so daß das Gute aus dem Bösen hätte entstehen können.

11

11

Ein erfolgreicherer Versuch, die Existenz des Bösen mit der Allmacht 
Gottes in Einklang zu bringen, besteht in der Aussage, daß das Böse’ 
wenn auch nicht kausal, so doch logisch notwendig für die Hervorbó11 
gung des Guten sei. Was logisch notwendig ist, ist völlig verschieden v°11 
dem, was kausal notwendig ist, und die Vorstellung von der Allmacht f°r 
dert von Gott, daß er die Dinge, die er schafft, mit den besten vorsteh 
baren kausalen Eigenschaften ausstattet, aber nur jenen Eigenschaft6’1’ 
die sie logischerweise besitzen können.

Es ist möglich aufzuzeigen, daß es viel Gutes in der Welt gibt, ft” 
das es logisch unmöglich war, existent zu werden, ohne vorher BÖsßS 
gewesen zu sein. Zum Beispiel:
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Gewisses Gutes ist komplex. Der Wert, den man ihm auf Grund dieser 
Komplexität beimißt, wäre logisch unmöglich gewesen, ohne daß ge- 
^lsse Elemente definitiv böse wären. Zum Beispiel wäre eine tätige 

eilhabe am Schmerz anderer unmöglich ohne die vorherige Exi- 
^enz des Bösen. Ähnlich wäre es uns unmöglich, denen zu vergeben, 

le uns hassen, ohne daß der Haß, ein sittlich Böses, zunächst exi- 
^lerte. Ferner übersteigt, wie Moore ausgeführt hat, das Gute des 

ailZen oftmals das Gute der Teile, tínd dennoch wäre das Ganze nicht 
. c sj was es ist, wenn nicht die Teile das wären, was sie sind und nicht

2 W^Gr ^eZie^unö zu einanfter stünden, wie sie es tun.
eiIn alle menschlichen Wesen vollkommen, gleich und selbstgenüg- 

Sarn wären, hätten viele Beziehungen, die gleichermaßen wesentlich 
k^d, nicht entstehen können. Wohltätigkeit, Dankbarkeit, Verehrung 

grinte es unmöglich geben, wenn es keine Individuen gäbe, deren Be- 
ynisse verhältnismäßig unbefriedigt und die irgendwie besser und 

^e’Ser als andere wären. Es ist möglich, daß der Wert, den diese Be- 

s¡e ,§en besitzen, größer ist als der Unwert jenes Bösen, ohne das
3 Illcht sein könnten, was sie sind.

Sc^er Sewöhnlichen Umständen entwickelt sich der Charakter durch 
sUcl St^e^errsc^unö und Widerstand gegen die Versuchung. Diese Ver- 
ges C Von seiten des einzelnen Menschen schlagen fehl. Es könnte daher 
aUs werden, daß ein allmächtiger Gott jedes Individuum von Natur 

v°hkommen in der alltäglichen Lebensführung hätte machen können. 
Wir dies zugestehen, müssen wir dessen eingedenk sein, daß das 

^.^öCn Um sittliche Bestrebungen selbst einen wesentlichen Wert besitzt. 
^’’le Welt, die von Anfang an vollkommen ist, würde sicherlich das 
Q ben^lickliche Böse nicht kennen, aber sie würde auch des bedeutenderen 

4, p..ten ermangeln, das sie sonst erhalten wird.
■*-'ig  -y.-

lerte Art und Weise, auf die das Böse für das größere Gute logisch 
teri^eU(^’§ lst> bezieht sich auf die Kontroverse von Freiheit und De- 
WCrtlniSniUS‘ Es sc^eint offenbar, daß eine Handlung keinen sittlichen 

kann, wenn sie nicht in irgendeiner Weise frei ist. Es 
I* 61*16 handelnden geben, wenn sie keine Wesen wären, die 

Schafflen §uten und bösen Taten wählen können. Um sittliche Werte zu 
gescF^’ War eS daher für Gott lo8isch unmöglich, nicht auch Wesen 
Se^ea Cn ZU haben, die ihren Willen manchmal auf böse Weise durch- 
VOn n‘ Slttllch Böses ist daher logisch notwendig für das größere Gute. 

das QSen vier Möglichkeiten, bei denen das Böse logisch notwendig 
Zu sein scheint, können die ersten drei leichter zugegeben 

a s die vierte. Der Hauptgrund dafür, daß wir die vierte nicht 
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zugeben, scheint darin zu liegen, daß selbst determinierte Handlung^11 
für einige Philosophen sittlichen Wert zu haben scheinen. Wenn diese An
sicht vom Wert zugestanden wird, wird es schwer, das Böse auf dein 
vierten Wege zu erklären. Wir können daher folgern, daß zumindest au 
Grund der ersten drei aufgewiesenen Möglichkeiten ein Großteil des phy
sisch und sittlich Bösen vereinbar ist mit der Existenz eines allmächti' 
gen und vollkommenen Gottes, dem das Wohl der Individuen angele
gen ist und der der Welt helfen will, eine immer bessere zu werden.

Es hat Philosophen gegeben, denen diese Erklärung des Bösen ganz un 
befriedigend zu sein scheint. Unter diesen befindet sich der englische Ph1 
losoph McTaggart. Er interpretiert Allmacht, als ob sie einem Wesen 
zuschreiben sei, das nicht nur in der Lage ist, das zu tun, was für gewöhn^ 
lieh Individuen kausal unmöglich ist, sondern auch etwas, was log1S . 
unmöglich ist. Er würde sagen, daß ein allmächtiger Gott Raum in z'vC1 
Geraden einschließen könne. Diese Auslegung der Allmacht ist kaultl 
erforderlich und ist nie Teil des Glaubens irgendeines Theisten gewesc* 1' 
Der zweite Grund, warum die Erklärung des Bösen unbefriedigend er 
scheint, besteht darin, daß kein Unterschied gemacht wird zwischen 
Bösen, das kausal aber nicht logisch notwendig ist, z. B. dem Schmer2’ 
der durch das Skalpell des Chirurgen hervorgerufen wird, und 
Bösen, das logisch aber nicht kausal notwendig ist, z. B. Armut nn^ 
menschliche Ungleichheit, ohne die die Tugend aktiven Mitfühlens log,s 
unmöglich wäre.

Selbst nach dieser Erklärung bleibt die Frage noch offen, ob das 
Ausmaß des Bösen in der Welt, mit all seinen verschiedenen Abscha#1^ 
rungen, auf Grund der Argumente zu rechtfertigen ist, die wir für gewl 
Ausprägungen des Bösen vorgebracht haben. Vielleicht ist es zu re ß 
fertigen, aber es ist gewiß nicht offensichtlich, daß es so ist. Es gibt Z*  
Arten des Schmerzes, die kein Mitleid oder Mitgefühl hervorrufen. $c’j 
spiele für solche Fälle sind Schmerzen im Tierreich. Auch ein großer e * 
von Fällen tatsächlicher Grausamkeit und Undankbarkeit scheint sch'v j 
zu rechtfertigen zu sein, selbst wenn einige Fälle an Grausamkeit 1111 
Undankbarkeit logisch notwendig erscheinen für, sagen wir einmal, 
lenstärke und Vergebung. Es gibt daher höchstwahrscheinlich einen 
des Bösen, der nicht aus irgendeinem uns bekannten Grunde gerechtfejtli 
werden kann. In bezug auf diesen Rest werden der Theist und der 
ralist ganz verschiedene Haltungen einnehmen. Der Naturalist wird 
als unausweichlich und nicht-verständlich annehmen müssen. Der Thel 
der aus dem Glauben lebt, hofft, daß er eines Tages die Bedeutung d‘ßS 
Restes an Bösem verstehen wird.

Wenn auch ein Großteil des Bösen logisch notwendig ist für das g 
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^ere Gute, so scheint es dennoch einen Rest des Bösen zu geben, dessen 
edeutung wir augenblicklich nicht verstehen, dessen Bedeutung der Na- 

tLlralist jedoch niemals, der Theist dagegen dennoch zu verstehen hofft.
Das Übermaß des Bösen, für dessen logische Notwendigkeit zur Er

hellung des größeren Guten kein Beweis angetreten werden kann, mag 
as Persönliche Leid einschließen, auf das sich der Krug bezieht. Wie 

^pon oben ausgeführt, geht es dem Krug nicht um Metaphysik. Sein Pro- 
ertl ist persönlich. Er möchte lediglieli wissen, warum sein Hals mißge- 

^taltet ist. Die Erklärungen der Philosophen und bedingungslos Glauben- 
en lassen ihn kalt. Keine Verallgemeinerung, wie interessant und geist

öd1 sie auch sein mag, kann das Innerste der Existenz berühren und 
le Qual beseitigen, die von dort herrührt.

persönliche Probleme dieser Art haben die großen Religionen der 
eit im allgemeinen zwei Arten der Erklärung angeboten. Eine basiert 

der Hoffnung auf das Leben nach dem Tode und die andere auf An- 
ruf und Möglichkeit.

Nele religiöse und nicht-religiöse Denker behaupten, daß die Unge
vi Clt*gkeiten  dieser unserer Welt in der Welt nach dem Tode überwun- 
pCri Werden und daß der Leidende reich belohnt werde für all seine Prü- 
p lI1gen und Trübsale. Der Krug wurde mit einer Benachteiligung geschaf- 
k ’ auf Grund derer er litt und vielleicht mit anderen sich nicht messen 
•^’Uite. Gott in seiner unendlichen Barmherzigkeit wird ihn dafür in der 
Se|£ t nach dem Tode entschädigen. So würde der Krug, wenn er weiter 

könnte und sich nicht nur auf das Hier und Jetzt beschränken 
£> r e, feststellen, daß er letzten Endes gar nicht der Leidtragende ist. 
dct1Cr Spie^ es keine Rolle, ob ein Mensch mißgebildet ist oder sonst lei- 
pj ’ denn es gibt das Gesetz der ausgleichenden Gerechtigkeit, das das 
ke^1Versurn regiert, das letztlich und endlich zu Gunsten des Kruges wir- 
der Wlrd- lu diesem Lichte können die körperlichen Gebrechen, auf die 
l¡Jl^rug hinweist und für die er eine Erklärung fordert, nicht als essen- 
UiUß^^Ses angesehen werden. Aber um dem Krug gegenüber fair zu sein, 

deiTi sagen, daß er sich m. E. keine Sorgen macht um das Leben nach 
ist . ^e- Er möchte lediglich wissen, warum Gott, wenn er allmächtig
^eirien Hals nicht genauso schön machte, wie den der anderen.

w°ilen die zweite Alternative erwägen und feststellen, ob sie den 
rUp b Zll^riedenstellt oder nicht. Die zweite Alternative handelt von An- 
^ruf ^^glichkeit. Der Krug sollte in seinem deformierten Hals einen 
aUe A .an Se’ne sittlichen und religiös-geistigen Reserven sehen und sich 

. uke geben, das Beste aus dem unvorteilhaften Handel zu machen. 
Qqe|] Wlrd der Krug feststellen, daß sein schiefer Hals ihm zu einer 

e der Inspiration wird, anstatt daß er sich als eine Behinderung her- 
8
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ausstellt. Er ermöglicht es ihm, einen Lebensplan ganz in Einklang 
den Bedürfnissen seiner Existenz zu erstellen, und er versorgt ihn mit der 
Energie, die er für die Erfüllung dieses Planes braucht. Somit ist die Be
hinderung eine Möglichkeit, die eigenen verborgenen Reserven anzugre1' 
fen und sich zur vollen Höhe der eigenen Herrlichkeit zu erheben. 0er 
Krug kann seine Freiheit gebrauchen und seine Existenz lebenswert 
machen, indem er eine Reihe von Werten schafft, die seine Mißbildung 
in den Schatten stellen. Physische Deformierung spielt keine so große 
Rolle wie die Haltung, die ein Mensch ihr gegenüber selbst einnimnR- 
Wenn der Krug glaubt, daß die Mißbildung grundlegend ist und dnß 
dagegen nichts getan werden oder daß sich daraus nichts Gutes ergeben 
kann, dann sollte er besser Selbstmord begehen. Wenn er dagegen ande
rerseits glaubt, daß die Mißbildung ein Anruf ist, kann er einen große’1 
Schatz an Energie, der in ihm schlummert, frei machen. Die Mißbildung 
würde somit zu einem Sprungbrett für die Bereicherung des Lebens.

Aber wenn beide Alternativen, die eine, die vom Leben nach dem Tode 
spricht, und die andere, die Anruf und Möglichkeit in Betracht zieht, 
den Krug nicht zufriedenstellen können, dann sollte er entweder ullt 
Albert Camus glauben, daß die Welt absurd ist, oder sich den bedingung5" 
los Glaubenden anschließen, die sich in solchen Fällen auf die „uncí" 
forschlichen Wege Gottes“ zurückziehen.

(Aus dem Englischen übersetzt von Dr. Irmgard Bode und Doris Wulf, Pädagogisd1CS 
Seminar der Universität München.)

GOTTFRIED-KARL KINDERMANN 

UNIVERSITÄT MÜNCHEN

Zum Verhältnis von Geschichte und Selbstverständnis 
im modernen China

betrachtet man die Kette der hochdramatischen und folgenschweren 
^schichtlichen Ereignisse, die in der Lebenszeit beispielsweise Chiang 

ai~sheks oder Mao Tse-tungs die in China gegebenen Formen der Selbst- 
^erständnisse und Weltbilder beeinflußt haben, so kann man — mit einem 

Usdruck Mao Tse-tungs — zu Recht von Prozessen mit „Himmel und 
rc*e  erschütternden Dimensionen“ sprechen.

^bereits die Kindheit jener Generation, der diese wirkungsmächtigen 
lt8estalter der chinesisdien Gegenwart angehören, fällt in eine Zeit, in

Olf- ^aS traditionelle Weltbild und Selbstverständnis des konfuzianischen 
jy lr*a  nicht mehr in sich selbst gesdilossen, sondern bereits gebrodien war.

Ie Selbstverständlichkeit der von der Ordnungsmacht des Tao durch- 
1*  kteten kosmischen Interdependenz der Kräfte des Himmels, der mensch- 
b» Cn Gesellschaft und der Erde war ebenso in Frage gestellt wie die 
^Sler angenommene Funktion des „Reiches der Mitte“, Zentrum und

Usgangspunkt der Weltkultur zu sein.1 Wie J. K. Fairbank überzeugend 
sal^e^e^t ^at’ er£ab sich dieses Weltbild eines „sinozentrischen Univer- 
an^SniUs<C einerseits aus Chinas Mangel an intensiven Kontakten mit 

Cren Hochkulturen der Erde und andererseits aus der Tatsache der 
j^eption der chinesischen Kultur in den China umlagernden „äußeren 

e’chen“ des konfuzianischen Kulturkreises insbesondere in Korea, Japan 
Vietnam.2

Jahrhundert aber hatte die gleichsam zentrifugal wirkende Dy- 
^er industriellen Revolution von den Industriestaaten des Westens 

hCbende Expansionstendenzen ausgelöst, die mit der intensivierten 
C1dringung außereuropäischer Kontinente neue Rohstoffquellen und

Franke, Otto: Studien zur Geschichte des konfuzianischen Dogmas und der 
■j."^sisdien Staatsreligion: Das Problem des Tsch’un-ts’iu und Tung Tschung-schus’s 
In]C1]Un'ts’*u Hn D- Hamburg 1920. Granet, Marcel: Das Chinesische Denken, 

8 Pa¡a. r Form — Charakter. München 1963.
t]1c John K.: Trade and Diplomacy on the China Coast — The Opening of 

rreaty Ports 1842—1854. Cambridge, Mass., 1953, insbes. S. 28—38.
18»
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Absatzmärkte sowie Stützpunkte für Handel und Strategie erwerben 
wollten. Um die Mitte des 19. Jahrhunderts hatte die Brandung dieser 
Expansionsbewegung die Küsten des chinesischen Reiches erfaßt. Dem 
typologisch die weiteren Tendenzen der okzidentalen Chinapolitik vor
wegnehmenden „Opiumkrieg“ (1839—1842) mit dem ihn beschließenden 
Diktatfrieden von Nanking (1842) war am Ende eines neuen Kolonial
krieges vor knapp hundert Jahren der Einmarsch der Kohorten britischer 
und französischer Kolonialstreitkräfte in der kaiserlichen Reichsmetro
pole Peking (1860) gefolgt.3 Auf der Basis dieser Machtdemonstration 
konnten die „westlichen Barbaren“ dem chinesischen Reich den Kontakt 
mit der von China bisher essentiell isolierten Außenwelt buchstäblich m 
der Form erweiterter vertraglicher Verpflichtungen diktieren. Nicht von 
einer „Öffnung“ Chinas kann hier die Rede sein, sondern nahezu aus
schließlich von der Aufbrechung seiner Selbstisolierung durch Mittel tech
nologisch überlegener militärischer Gewalt.

Etwa zur gleichen Zeit, mit dem Ende des anglo-französischen Krieg65 
gegen China, formulierte der chinesische Gelehrte Feng Kuei-fen (1809—' 
1874) eine der Fragen, die seither im Vordergrund chinesischer Selbst' 
Verständnisse mit Bezug auf das Verhältnis Chinas zum Okzident g6' 
blieben sind: „ .. . das Territorium Chinas ist achtmal größer als da$ 
Rußlands, zehnmal größer als das Amerikas. . . und zweihundertmal 
ßer als dasjenige Englands . . . Aber dennoch sind wir jetzt in beschämend
ster Weise von diesen .. . Nationen in den kürzlich abgeschlossenen Ver' 
trägen gedemütigt worden. . . Warum sind sie klein und dennoch mach' 
tig? Warum sind wir groß und dennoch schwach? Wir müssen versuchet1’ 
Mittel zu finden, durch die wir ihnen ebenbürtig werden können . . .“4

Diese aus den Erfahrungen demütigender Niederlagen und Disquah' 
fizierungen geborene Fragestellung nach den Gründen der machtpoh' 
tischen Ungleichheit, verbunden mit der Frage nach den geeigneten Mittßh1 
zur „Selbsterstarkung“ des chinesischen Reiches, läuft von nun an als ein^s 
der tonangebenden Leitmotive durch die politische Geistesgeschichte Ch1' 
nas im 19. und 20. Jahrhundert. Die Geschichte der großen politisch611 
Bewegungen in China in diesem Zeitraum ist weitgehend auch die 
schichte ihier oft miteinander konkurrierenden und einander ausschließ611' 
den Versuche zur Lösung dieses Schlüsselproblems der Anpassung Chit* jS 
an die ihm gewaltsam angeschlossene Außenwelt. Somit tragen die chiflé 
sischen Reform- und Revolutionsbewegungen in dieser wesentlichen Di' 

3 Zur Geschichte dieser Zeit vgl. Morse, Hosea Ballou: The International Relations o(- 
the Chinese Empire (1834—1911), 3 Bde., London, o. J.

4 Teng, Ssu-yü and Fairbank, John K.: China’s Response to the West — A Docume°
tary Survey, 1839—1923. Cambridge, Mass., 1954, Dokumente 8, 9 und 10.

Pension ihrer Motivation den Charakter endogener Reaktionen auf exo- 
&ene Herausforderungen.

Für die zweieinhalb Jahrzehnte, die einerseits dem Einmarsch west- 
europäischer Kolonialtruppen in Peking und andererseits der russischen 
^Besitznahme der Trans-Amur- und Trans-Ussuri-Regionen folgten, ten- 
lerten die führenden chinesischen Staatsmänner und Staatsdenker insbe

sondere der sogenannten T’ung-Chih-Ära (1862—1874) dazu, die macht- 
P°ütische Überlegenheit der Industrienationen primär als Ergebnis ihrer 

esseren Militärtechnolog ie und Strategie zu betrachten. Von dieser Vor
aussetzung ausgehend, schien der richtige Weg zur Rettung Chinas in dem 
xYr,VerF der Fähigkeiten zum Gebrauch und zur Herstellung moderner 
^aftensysteme mitsamt ihrer industriellen Infrastruktur von Arsenalen, 

. et‘ften, Eisenbahnen, Kohlengruben und Eisenwerken zu liegen. Er- 
|ànzend hierzu war an das Studium der fremden Staaten selbst, ihrer 
PMchen und Lebensgewohnheiten gedacht worden, um den Charakter 

^Cr China bedrohenden Gefahr besser verstehen zu können. Aus dieser
Stellung entwickelte sich später die von Feng Kuei-fen essentiell vor- 
eSgcnommene Parole „Chinesischer Geist und westliche Technik“.5 

obengenannte erste Generation chinesischer Reformpolitiker war 
^gehend von dem Glauben beseelt, daß diese Kombination der be

ten und zum Zweck der Verteidigung der chinesischen Kultur vorzu- 
Wenden Übernahme westlicher Errungenschaften auf den Gebieten der 

^atUrwissenschaften genügen würde, um China den fremden Mächten 
gleichstarken Machtfaktor gegenüberstellen zu können, wenn nur zwei 

¿•CltCre Voraussetzungen gleichzeitig mit erfüllt würden. Im Inneren war 
etk e*nerseits eine praktische Erneuerung der konfuzianischen Staats- 
Va'^cren Verfall nach Meinung der Konfuzianer mit schuld gewesen 
sol¡r an ^Cm Fiereinbrechen des von außen kommenden Unheils. Zweitens 

e eine zusätzliche Verteidigung Chinas in einer Diplomatie gewonnen 
die es vermöchte, „Barbaren gegen Barbaren auszuspielen“. Die 

eh’' s°icher Ideen wurden in den von ihnen unmittelbar verwalteten 
$tr^esiSchen Provinzen zu den Gründern der modernen chinesischen Indu- 
Ü89 ^er ^er ^Ür ^lina katastrophale Verlauf des Krieges mit Japan 
konf4^7í895)’ in dem ein anderes ostasiatisches Entwicklungsland des 
satanischen Kulturkreises, das zuvor als größter Schüler der chine- 
he|| Cn Kultur betrachtet worden war, den „Lehrer“ China besiegte, er- 

^tc schlagartig die Mängel der bisherigen chinesischen Ansätze.
Us dieser Erschütterung ergaben sich starke Impulse für jene neue 

5 >VK1 .
i’k °ben "Leng and Fairbank, a.a.O., Part IV, S. 85—132 sowie Wright, Mary C.: 
2 Last Stand of Chinese Conservatism — The T’ung-Chih Restoration 1862—1874. 

New York 1966.
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Reformbewegung, die in den Jugenderinnerungen Chiang Kai-sheks wie 
auch Mao Tse-tungs eine große Rolle spielt und der ein chinesisches Selbst
verständnis und Weltbild zu Grunde lag, das sich in wesentlichen Punk
ten von der Haltung der früheren Reformpolitiker unterschied.

Bei diesem neuen Ansatz auf der Schwelle des 20. Jahrhunderts handelt 
es sich um die „Reformbewegung der Hundert Tage“ von 1898. In ihr 
bricht sich die Erkenntnis Bahn, daß die „Selbsterstarkung“ Chinas mir 
der Beibehaltung der bisherigen Formen der staatlichen, gesellschaftlichen, 
wirtschaftlichen und wissenschaftlichen Daseinsführung unvereinbar sei. 
Zugleich wird anerkannt, daß die Überlegenheit des Westens nicht nur 
vordergründig mit dem Hinweis auf die überlegenen Rüstungssystem6 
und Naturwissenschaften der okzidentalen Staaten erklärt werden könne. 
Die westlichen Kultursysteme wurden nun in ihrer Gesamtheit und vor 
allem auch unter Berücksichtigung ihrer geistigen Leistungen und Insti
tutionen gesehen. Damit aber war zugleich die für das bisherige chine
sische Selbstverständnis und Weltbild konstitutive Annahme der zel1' 
tralen und führenden Rolle Chinas in der Weltkultur aufgegeben. Ü1C 
Völker des Westens, die kurz zuvor als „Barbaren“ gegolten hatten, deren 
Pflicht es sei, von der chinesischen Kultur zu lernen und sich dem WiH611 
des Kaisers in seiner Funktion als Zentralherrscher oder „Sohn des Hin1' 
mels“ zu unterwerfen, wurden nun plötzlich in ihren Kulturleistungen als 
Modelle dargestellt, an denen ein nach Erneuerung strebendes China si^1 
zu orientieren habe. Damit war zu Beginn dieses Jahrhunderts der inhaft' 
lieh revolutionärste Bruch mit dem Selbstverständnis und Weltbild deS 
konfuzianischen China und zugleich auch eine neuorientierende Hinwen
dung zur Schaffung eines neuen Selbst- und Weltverständnisses vollzog611 
worden. Auf kulturpsychologischer Ebene ist diese Wende im Grund6 
genommen.viel dramatischer als all das, was in der chinesischen Geschieh^ 
des 20. Jahrhunderts — einschließlich des Kommunismus — nachgefoloC 
ist. Aus diesem Grund soll an dieser Stelle in extenso aus einem d6r 
Schlüsseldokumente dieser revolutionären Wende zitiert werden.

Es handelt sich dabei um das am 13. September 1898 erlassene Ed*̂  
des reformfreudigen jungen Kaisers Kuang-hsü: „Unsere Liebe für Uns6f 
Volk und Unser Streben danach, das Reich aus seiner selbstzerstörend611 
Lethargie und Korruption zu retten, haben Uns dazu veranlaßt, dieSß 
Ära der Reform zu beginnen und das Erziehungsniveau Unseres Volk65 
zu heben, damit der Wohlstand und die Macht des Reiches geförd6ft 
werde. Da diese Aufgabe mit den bisher üblichen Maßnahmen nicht gel°5t 
werden konnte, haben Wir Uns entschlossen, der Gelehrsamkeit und 
Wissenschaften des Okzidents dasjenige zu entnehmen, das Wir zu Unsci'err 
Zwecken benötigen. Denn die Völker des Westens sind uns insofern üb61"
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legen, als sie größeren Eifer und größere Ausdauer beim Erwerb von 
Wissen besitzen. Wir haben aber vernommen, daß konservative Staats
männer und Gelehrte Unseres Landes die westliche Wissenschaft ablehnen 
Und meinen, daß die Völker des Westens kein Erziehungssystem besitzen. 

lese kurzsichtigen Menschen wissen nicht, daß die Staatswissenschaften 
und Erziehungssysteme des Westens im Kampf mit tausenden und zehn- 
tausenden von Schwierigkeiten durch Eifer und Zähigkeit bis zu ihrer 
gegenwärtigen Perfektion entwickelt wurden und alle in der einen Ziel- 
$etzung der Hebung des Volkswohls gipfeln. Wir haben daher festgestellt, 

aß die Völker des Westens weise und weitblickend sind.. . Alle ihre 
Orteile können von ihren Systemen der Regierung und der Erziehung 

Jygeleitet werden. . . Wir haben die Vorteile westlicher Gelehrsamkeit 
. aS und Nacht in Erwägung gezogen und überprüft, und Unser Herz 
lst von dem Wunsche erfüllt, entsprechende Reformen in Unserem Lande 

führen. Wir ... ordnen hiermit an, daß das gesamte Reich über 
.le Notwendigkeit von Reformen in Kenntnis gesetzt werde, damit 
ferali der Wille zur Durchführung von Reformen erweckt werde. Sowie 

as ganze Volk über die Vorteile der Reformen informiert ist, können 
^lr Uns darauf verlassen, daß das Volk dieselben durchführen und so als 

llscre rechte Hand wirken wird. Dann wird es ein starkes China geben 
ein glücklidtes, zufriedenes Volk, und Unsere kühnsten Wünsche 

erden in Erfüllung gehen. Wir befehlen hiermit, daß . . . alle Reformen 
etl’cffenden Erlässe ... öffentlich verlesen und dem Volke erklärt 

werden.“6
i Gleichzeitig mit diesen Parolen begann sich eine andere Form der 

Grellen Selbstorientierung zu intensivieren. Es war das Streben da-
Leitideen für die Modernisierung Chinas in der geheiligten Über- 

erung der konfuzianischen Philosophie und Ethik zu finden. Die zu 
j^esem Zweck verwendete Methode, nämlich die Einführung von etwas 
Qe.Uem durch die Reinterpretation des Alten, hat in der chinesischen 

Clstesgeschichte eine uralte Tradition. Das radikal Neue bestand jetzt 
pr daß das konfuzianische Kulturerbe bewußt in einer Weise inter- 
ni^lert Wurde, die eine Rezeption wesentlicher westlicher Kulturelemente 

nur erleichtern, sondern geradezu als Wiederentdeckung des Frem- 
Ebenen demonstrieren sollte. Während später auf diese Methode 

K ^gekommen werden muß, sei hier kurz erwähnt, daß die politische 
eineCrclrücLung dieser Reformbewegung — im Rückblick gesehen — als 

j großen Weichenstellungen für die weitere Geschichte Chinas im 
0 Jahrhundert betrachtet werden muß. Denn das Fehlschlagen der „Re- 

^a., Harley Farnsworth: Modern Chinese History — Selected Readings. 
langhai 1927, Bd. II, Dokument 332.
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formbewegung der Hundert Tage“ von 1898, deren führender Denker der 
chinesische Gelehrte K’ang Yu-wei (1858—1927) gewesen ist, verschloß 
China den Weg zu der in Japan so erfolgreich angewandten Methode der 
Modernisierung durch friedliche „Reformen von oben“, d. h. durch die 
Methode des essentiell friedlichen inneren Wandels, autorisiert durch die 
charismatisch qualifizierte traditionale Autorität des Kaisertums.7 Wie zu 
zeigen sein wird, hat die Verschließung dieses evolutionären Weges in 
China im Bewußtsein der reformfreudigen Mitglieder jüngerer Genera
tionen die Hinwendung zu einem Weg geebnet, der nun mit Mitteln revo
lutionärer Gewalt gebahnt werden sollte.

Zwischen dem Scheitern des erwähnten evolutionären Ansatzes und der 
Verwirklichung der Revolution stand aber die Katastrophe jenes soge' 
nannten „Boxer-Auftandes“ (1900), in dessen blutigen xenophobischeU 
Exzessen sich ein anderer Pol der chinesischen Einstellung dem Okzident 
gegenüber manifestierte.8 Kann das oben zitierte Reformedikt des Kaiser5 
Kuang-hsü gleichsam als Objektivation chinesischer Anerkennung H1 
grundsätzliche Überlegenheiten des westlichen Kultursystems gewertet wer
den, so muß zugleich im Boxer-Aufstand die andere Komponente, näm
lich die Objektivation des Hasses der Gedemütigten auf ihre Demütiger» 
erkannt werden. Diese zwischen Bewunderung sowie Rezeptions- und 
Angleichungsstreben auf der einen Seite und Xenophobie auf der anderen 
Seite oszillierende Haltung vieler chinesischer Einstellungen gegenüber 
dem Westen (hier gemeint stets mit Einschluß Rußlands), ist bei einer 
Betrachtung des chinesischen Verhältnisses zum Westen nie ganz aus den 
Augen zu verlieren. Das Wiederaufflammen radikal xenophobischer Hak 
tungen während der Kulturrevolutions- und Roten-Garden-Bewegun» 
1966/67, die amtliche Moskauer Stellen zu der Äußerung veranlaßten» 
nicht einmal in den dunkelsten Zeiten der Chiang Kai-shek-Regierung 
sei dergleichen je vorgekommen, kann — abgesehen von mitspielenden 
taktischen Komponenten — wiederum als Symptom der chinesischen 
Frustration über nichtgeglückte Anpassungsversuche und als Sympt°111 
der Furcht vor einem weltpolitischen Übergangenwerden durch techn0' 
logisch überlegene Mächte gewertet werden.

Am Ende des Boxer-Aufstandes wurde China von einer Phalanx fren1' 

7 Zur Geschichte dieser Reformbewegung s. u. a.: Cameron, Meribeth E.: The Rcfo'’111 
Movement in China 1898-1912. Stanford, Calif., 1931; Liang, Ch’i-ch’ao: Intell«*'  
tual Trends in the Ch ing Period (übersetzt und kommentiert von Immanuel C- 
Hsü), Cambridge, Mass., 1959, Teil III.; K’ang Yu-wei: Ta T’ung Shu - The 
World Philosophy of K ang Yu-wei. (Übersetzt und kommentiert von L. G. ThoivP 
son.) London 1958.

8 Tan, Chester: The Boxer Catastrophe. New York 1955.
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^er Mächte niedergeworfen, die von Rußland und Amerika, über Eng- 
ünd, Deutschland und Japan bis nach Frankreich, Italien und österreich-

Bgarn reichte. Erneut zogen fremde Truppen in Peking ein, und Chinas 
Hauptstadt wurde, so wie 45 Jahre später Wien und Berlin, in Besat- 
ZUngszonen fremder Mächte geteilt. Wie wir aus der diplomatischen Staa- 
^ngeschichte dieser Zeit wissen, wurde die Aufteilung Chinas unter die 

r°ßmächte von manchen Mächten als durchaus denk- und wünschbare 
?Bewicklung betrachtet. **

Sowohl das Scheitern der Reformbewegung, wie auch die Katastrophe 
,es Boxer-Aufstandes, erzeugten verstärkte Impulse für die Bestrebungen, 

C111e Erneuerung Chinas auf revolutionärem Wege zu erzwingen. Und ein 
y^kig neues Selbstverständnis spricht aus dem Manifest des 1905 im Exil 

Tokio gegründeten Chinesischen Revolutionsbundes (Chung-kuo 
vo'ming t’ung-meng-hui). Es heißt darin: „Revolutionen früherer Gene- 
?u°Ben .. . zielten nur ab auf die Vertreibung von Barbaren und die 
k ;ederherstellung chinesischer Herrschaft. Abgesehen davon, strebten sie 

eiBe sonstigen Veränderungen an. Wir aber unterscheiden uns von den 
ev°lutionären früherer Zeiten. Denn außer der Vertreibung der frem- 
cb (Mandschu-)Dynastie und der Wiedererrichtung chinesischer Herr- 

u la-ft betrachten wir es als erforderlich, auch die politische Verfassung 
1Seres Landes und die (sozialen und wirtschaftlichen) Lebensbedingungen 
1seres Volkes zu ändern.“9 Der Führer dieser Revolutionsbewegung war 

BiaCr Dr‘ Sun Yat_sen (1866—1925), der als erster chinesischer Staats- 
siclUri Westkcke Naturwissenschaften studiert hatte und dessen Charisma 
d 1 als so wirkungsmächtig erwiesen hat, daß er heute noch, sowohl von

^e§lme Chiang Kai-sheks wie auch von demjenigen Mao Tse-tungs, 
^.’’Vater der chinesischen Revolution“ und Begründer des modernen 
hiellia Verehrt wird.10 Die drei Säulen der Weltanschauung Sun Yat-sens, 

|. Vergröbert wiedergegeben als „Nationalismus, Demokratie und So- 
in dieser Kombination — man könnte fast sagen — zum

. der Ideologien von Entwicklungsländern geworden.11 Diese Re- 
V^Eonsbewegung siegte in China 1911/12, um ein Jahr darauf, im 
^Bd aU^e einer Machtprobe zwischen den idealistischen Revolutionären 
lipK ^eB erfahrenen Drahtziehern der Politik, zunächst wieder zu ver- 

ren.

10 Sl^ and Fairbank, a.a.O., Dokument 56.
ftr *nian, Lyon: Sun Yat-sen, His Life and Its Meaning — A Critical Biography. 

” York 1934-
Yat ^e°l°gie Sun Yat-sens s. Kindermann, Gottfried-Karl: Konfuzianismus, Sun-
Se||:)eil'S111Us und chinesischer Kommunismus — Dokumente zur Begründung und 

'■'■Erstellung des chinesischen Nationalismus. Freiburg/Br. 1963.
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Symptomatisch für den sich beschleunigenden Prozeß der Akkultura
tion in den geistig führenden Schichten Chinas entfaltet sich im Jahre 
1919 die sogenannte „Kulturelle Erneuerungsbewegung vom 4. Ma’ 
1919“.12 Ihr äußerer politischer Anlaß war die Empörung chinesischer 
Akademiker und Studenten darüber, daß Japan, im Gegensatz zu den 
Prinzipien des Selbstbestimmungsrechtes, auf der Friedenskonferenz von 
Versailles die Nachfolge in die Rechte des deutschen Kolonialbesitzes 
der chinesischen Provinz Shantung zugesprochen worden war. Neben 
diesem Protest gegen die neuerliche Zurücksetzung Chinas im Rahmen 
der internationalen Staatenfamilie gewinnt die Kulturelle ErneuerungS' 
bewegung von 1919 an kulturgeschichtlicher Bedeutung dadurch, daß s’e 
zugleich auch eine gegen die Orthodoxie des konfuzianischen Kultnr 
systems gerichtete Protest- und Emanzipationsbewegung war. Im Ver' 
hältnis zur chinesischen Kulturtradition lassen sich in der Bewegung zwC1 
Richtungen voneinander unterscheiden. Die eine, kulturikonoklastisch6’ 
steht u. a. unter der Führung der Pekinger Professoren Ch’en Tu-hsi” 
(1880—1939) und Li To-chao (1888—1927), die beide zu den Gründel’1 
der Kommunistischen Partei Chinas gehören und von denen Professo1” 
Ch’en zum ersten Generalsekretär der K. P. Chinas wurde. Dieser rad’ 
kalere Flügel der neuen Kulturbewegung, in dem Mao Tse-tung (der sM 
als Assistent von Li Ta-chao an dieser Bewegung beteiligte) eine bahnbic 
chende Vorläuferbewegung des chinesischen Kommunismus erblickte, ve’ 
warf die konfuzianische Kulturtradition in ihrer Gesamtheit als unve’ 
einbar mit der Erneuerung Chinas auf geistigem, sozialem und wirtschaft
lichem Gebiet. Ihm galt die Negierung der altchinesischen Kulturtradh’011 
als unabdingbare Voraussetzung der notwendigen geistigen Selbste’ 
neuerung. Der gemäßigtere Flügel der Kulturellen Erneuerungsbewegtn1^’ 
dessen bedeutendster Denker der Literarhistoriker und Philosoph 
Shih (1891—1962) war, erstrebte hingegen eine Neubewertung der chmß 
sischen Kulturtradition durch umfassende kulturwissenschaftliche A’1Jl 
lysen. Im Schmelzfeuer ihrer Kritik sollte das Verifizierbare vom 
Mythischen und Legendären ebenso getrennt werden, wie die transepo611^ 
gültig bleibenden Werte der chinesischen Kulturtradition von ihren ver 
schiedenen, nur zeitbedingten Leitideen. Mit diesem Vorbehalt ist die 
Hu Shih mit den Worten Nietzsches geforderte „Umwertung aller Weitß 

12 Zur Geschichte und Problematik der Kulturellen Erneuerungsbewegung von 19^,, 
Wang, Y.C.: Chinese Intellectuals and the West 1872—1949. Chapel Hill I96 ’ 
Hu, Shih: The Chinese Renaissance. Chicago 1933. Chiang, Mon-lin: Tides fri»» 1 
West. Taipei 1963. Chow, Tse-tsung: The May Fourth Movement — IntelleCtü’ $ 
Revolution in Modern China. Cambridge, Mass., 1960. Franke, Wolfgang: Cb1”3 
Kulturelle Revolution — Die Bewegung vom 4. Mai 1919. München 1957.
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1111 kulturellen Selbstverständnis des chinesischen Volkes zu verstehen. 
nd in diesem Vorbehalt liegt jene Weichenstellung, die die gemäßigtere 

Mturkritische Richtung der Kulturellen Erneuerungsbewegung von dem 
Mturikonoklastischen Radikalismus des anderen, später weitgehend in 
Cn Marxismus einmündenden Flügel der Bewegung unterscheidet.
Uie große Dynamik der Bewegung erklärt sich aus den optimistischen 

Wartungen, die ihre Träger an die Möglichkeit eines Anschlusses an das 
geistige Leben des Westens auf breitester Front knüpften. Die großen 

e’stungen der Bewegung ergaben sich vor allem aus ihrer Wiederent- 
ckung und Hochwertung der von der konfuzianischen Orthodoxie ver- 

llachlässigten chinesischen Volkskultur und in der Überwindung der star- 
ren Schriftsprache der Literaten zugunsten eines lebendigeren und volks- 
Ilaheren Sprachstils. Die Schwächen der Kulturellen Erneuerungsbewe- 
gUng sind abzuleiten aus dem naiven Optimismus, mit dem vielfach 
^glaubt wurde, die Übertragung des neuesten Standes der Geistigkeit 

es Westens auf China sei ohne weiteres möglich, wobei es oft genug ver- 
1 Urr»t wurde, sich in die geistesgeschichtlichen Entwicklungen der moder-

11 Kultursysteme des Westens einzuarbeiten. Die Negation der eigenen 
0^turtradition ließ die Verfechter der Kulturellen Erneuerungsbewegung 

lle autochthone Maßstäbe zur Beurteilung des zu rezipierenden Neuen. 
Kie von John Dewey nach dem Ersten Weltkrieg zeitweilig auch an der 
at’onalen Universität Peking gelehrte Philosophie des Pragmatismus, 

St- Zur gleichen Zeit etwa von Rußland nach China einströmende lenini- 
Marxismus und die synkretistische Weltanschauung des Sunyatsenis- 

s> die staatsethische Leitideen des klassischen Konfuzianismus mit 
Vc^Eatischen und sozialen Ideen und Institutionen des Westens zu 
Kal 1I1(^en suc^te’ waren die drei großen geistigen Systeme, in deren 

lilen chinesischen Intellektuellen der nachfolgenden Jahrzehnte 
^rneucrung ihres jeweiligen kulturellen Selbstverständnisses und 
Mides anstrebten. Prädominant blieb zwischen dem Ende des Ersten 

IiYj <r’eges und dem Ende der Zwanziger Jahre das Gefühl der politischen 
rei_e tenz im Inneren, bedingt durch die chaotischen Bürgerkriege meh- 

Vegl°naler Machtgruppen gegeneinander und die dadurch hervor- 
Unfähigkeit, Chinas berechtigte Ansprüche den auswärtigen 

jyten gegenüber durchzusetzen.
len¡ le Einwendung bedeutender Schüler John Deweys zum Marxismus 
den Archer Provenienz erklärt sich aus der starken Faszination, die von 

^ti°nsProgrammen des Kommunismus und seiner unmittelbaren 
^efüM^Un§ VOn Theorie un^ Praxis ausg’ng. Zudem hatte man das 

’ S*ch dem allerneuesten und deshalb allerfortschrittlichsten der 
ge’1 Systeme des Westens anzuschließen. Die betont antiimperiali-
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stischen Aspekte des Leninismus boten zudem die doppelte Funktion 
nicht nur des modernsten Aktionsprogramms für China, sondern zugleich 
auch ein Instrument zur Rebellion gegen den China tatsächlich unter
drückenden und es in seinem Nationalgefühl verletzenden Kolonialinip6' 
rialismus. Diese Verbindung der Rezeption mit der gleichzeitigen Rebel
lion gegen fremde Unterdrückungsmacht milderte die Demütigung, <^ie 
grundsätzlich in der Notwendigkeit der Übernahme fremder Kultur
elemente liegt. Psychologisch bedeutsam für die Aufnahme des Marxismus- 
Leninismus bei weiten Kreisen der chinesischen Intellektuellen war ferner 
auch jener dem Marxismus eigene historische Relativismus, der erklärte, 
weshalb das Alte aufhören müsse und wie das zu beginnende Neue i'1 
objektiv fortschrittlichster Weise begonnen werden könne.

Das Problem des Verhältnisses der damaligen chinesischen Gegenwart 
zur Kulturgeschichte Chinas, das der Marxismus-Leninismus durch d’e 
skizzierte Methode des sozialwissenschaftlich und geschichtsphilosophisch 
gerechtfertigten Ikonoklasmus zu lösen suchte, wurde von Sun Yat-se'1 
und seinen Anhängern in anderer Weise behandelt. Denn während Sn11 
Yat-sen — ebenso wie die Marxisten und Pragmatisten — von der Nor 
Wendigkeit umfassender Erneuerung überzeugt war, bewegte ihn zugige 
jedoch die Furcht vor dem Verlust der kulturellen Identität des chme 
sischen Volkes. Die grundsätzliche Methode, mit der er die Ambivate'1’7, 
zwischen Kulturstolz und Erneuerungsstreben überwinden wollte, hatcC 
ihre Vorläufer in führenden Denkern der „Reformbewegung der H1”1 
dert Tage“ von 1898. Diese Methode kristallisierte aus der chinesische'1 
Kulturtradition jene konfuzianischen Leitideen heraus, die man mit <tef 
Moderne für vereinbar hielt und schuf aus ihnen in der bereits erwah'1 
ten Verbindung mit ausgewählten Ideen des Westens die synkretistisch6 
Ideologie des Sunyatsenismus13, in deren Zeichen China von 1927 b's 
1949 regiert wurde, in deren Namen die nationale Revolution ^C1 
Nationalchinesischen Volkspartei (Kuomintang) bis zu deren Machte1 
greifung, vor allem zwischen 1924 und 1927, durchgeführt wurde utl 
die gegenwärtig die ideologische Basis des nationalchinesischen WidßI 
Standsregimes in Formosa (Taiwan) bildet. Der Widerspruch zwischc’1 
der Tatsache, daß es die Sunyatsenisten waren, die die Revolutionsbe^6 
gung gegen das chinesische Kaisertum und die alte Staats- und Ges^ 
Schaftsordnung geschmiedet und geführt hatten, und der anderen 
sache, daß die gleichen Sunyatsenisten den Wert der chinesischen Kult111 
tradition verteidigten und hochhielten, versuchte man mit dem HiftVe,S 
zu überwinden, daß wertvolle Leitideen der konfuzianischen KultüI

13 Vgl. oben, Anm. 11.
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tradition durch zweckdienliche Fehlinterpretationen eines zahlreichen 
JP'gonentums in nachfolgenden Jahrhunderten entstellt und im Bereiche 

er Politischen Praxis institutionell zu wenig durchgesetzt worden seien. 
Das kurzfristige Bündnis zwischen sunyatsenistischem Nationalismus 

Ulld chinesischem Kommunismus (1924—1927) vermochte es einerseits 
t’rdi die konzentrierte Gemeinsamkeit der Bemühungen, dem chinesi- 
rien Nationalgefühl gewaltige neue Impulse zu vermitteln. Doch zer- 
rach das Bündnis andererseits an der Ausschließlichkeit der Program- 

niatik, die die sozialrevolutionären, kulturikonoklastischcn und damals 
der Moskauer Zentrale der Komintern geleiteten Kommunisten mit 

Cn- evolutionär-sozialen und kulturpolitisch stärker traditional denken- 
Cn Nationalisten in Konflikt brachte.
Die nun beginnende Ära der Kuomintang-Regierung (1927—1949) 

^.ar gekennzeichnet durch nicht unbedeutende Teilerfolge der Emanzi- 
,IerUng Chinas von den Kontrollen der Industriemächte. China besaß 

^ncri neuen politischen und weltanschaulichen Kristallisationspunkt, 
a 11!1gleich auch das Durchsetzungsvermögen der neuen Regierung Chi- 
daß zumeist nur ein geringes war. Das wiederum lag daran,
^a.b Cr ^nneren mit dem bewaffneten Widerstand der Provinzmacht- 
siti Gr Und ^er chinesischen Kommunisten und nach außen mit der Oppo- 
l*ch° n deS jaPanASChen Imperialismus zu kämpfen hatte. Manche beacht- 
U]i^Cn Reformen, vornehmlich auf dem Gebiet des Verkehrs-, Erziehungs- 
ten Finanzwesens, konnten erzielt werden, während auf anderen Gebie- 
Xvj 'i Wle z‘ der wichtigen Agrarreform, die Gesetzesentwürfe unver- 

cht blieben.14
b lne alle Kreise der chinesischen Bevölkerung in ihrer tagtäglichen 
ac]lt-.lnS1hhrung erschütternde Erfahrung war der 1937 beginnende

Jahrige Krieg mit Japan, von dem Hunderte von Millionen Chinesen 
f^Ss t llnd in Mitleidenschaft gezogen wurden. Der Krieg hatte eine um- 

Vertiefung des nationalen Zusammengehörigkeitsgefühls aller 
herits VCrun§skreise und Regionen des gewaltigen chinesischen Subkonti- 
V°n iJUr Fo^e- Die durch Flucht vor dem Feind bedingte Übersiedlung 

Dionen Menschen, von ganzen Universitäten, Regierungsämtern 
nternehmen aus dem Osten in das bisher nur wenig erschlossene 

ít9pu'¡Slnriere vertiefte diese Kontakte und schuf in Zentral-China neue 
^Wei Se für die Modernisierung auch dieser Regionen.15 Am Ende des 
u en Weltkrieges stand für China, das länger als jeder der anderen 

^IT>an
i. n’ Gustav: Chiang Kai-shek und die Regierung der Kuomintang in China. 

Chi berg 21939-
l-ily*̂, News Service: China After Five Years of War. New York 1942. Abegg, 

binas Erneuerung — Der Raum als Waffe. Frankfurt/M. 1940.
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alliierten Staaten der Aggression Widerstand geleistet hatte, der trauma
tische Schock des Abkommens von Jalta, in dem drei verbündete Groß
mächte (die USA, die Sowjetunion und Großbritannien) sich ohne Wisse11 
des an ihrer Seite kämpfenden chinesischen Bundesgenossen darauf einig' 
ten, daß China den Preis des russischen Kriegseintritts gegen Japan durch 
die Wiederherstellung vormals zaristischer Privilegien und Stützpunkte 
in China zugunsten des stalinistischen Rußland zu bezahlen habe.16 Per 
das geheime Diktat der Großmächte vollziehende nationalchinesisch' 
sowjetrussische Vertrag von 1945 war in diesem Sinne der letzte de1 
„ungleichen Verträge“, zu dessen Unterzeichnung China durch die ver
einte Macht fremder Industriestaaten gezwungen wurde. Der Schock von 
Jalta erklärt, weshalb das propagandistische Trommelfeuer Mao Tse- 
tungs gegen eine angeblich amerikanisch-sowjetische Verschwörung zUr 
gemeinsamen Beherrschung der Welt nicht völlig ohne historisch 
vierte psychologische Hintergründe ist.

Der achtjährige Krieg mit Japan hatte wohl das nationale Selbst- un 
Zusammengehörigkeitsgefühl des chinesischen Volkes erneut vertieft- I* 11 
Inneren aber hatte er das Aufbauwerk der Kuomintang-Regierung ^elt 
gehend zerschlagen. Der chinesische Kommunismus, der — Äußerung611 
Mao Tse-tungs zufolge — vor Beginn des Krieges mit Japan und 
Ende des berühmten „langen Marsches“ nahezu vernichtet worden war ’ 
erlangte durch die furchtbare Zerstörungswirkung des Krieges je11611 
Nährboden der wirtschaftlichen und sozialen Zerrüttung, der, wie sch011 
Lenin wußte, die günstigste Ausgangsbasis im revolutionären Kampf 11111 
die Machtergreifung bildet. Wer die Verzweiflung weitester Kreise 
chinesischen Volkes bei Ende des Zweiten Weltkrieges verstehen will, nltlÀ 
sich nicht nur die deprimierenden Auswirkungen des Diktats von Ja^ 
vor Augen halten, sondern auch das drohende Wiederaufflammen deS 
Bürgerkrieges, dessen Schrecken den Terror des eben zu Ende gegangeI1611 
Krieges ablösten. Hinzu kamen die demoralisierenden Auswirkung* 211

Kubek, Anthony: How the Far East Was Lost — American Policy and the Crea1*0 
of Communist China, 1941—1949. Chicago 1963; Feis, Herbert: The China T* og 

The American Effort in China from Pearl Harbor to the Marshall MisS*°  
Princeton, N. J., 1953.

17 Mao schrieb darüber: „Das Ergebnis war, daß alle revolutionären Basen außer 
Grenzgebiet Schensi-Kansu verlorengingen, der Bestand der Roten Armee sick v 
300 000 bis auf einige Zehntausend verringerte, die Zahl der Mitglieder der 
nistischen Partei von 300 000 auf einige Zehntausend zurückging, währen^ 
Parteiorganisationen in den Kuomintang Gebieten fast restlos zerschlagen 5V**r 
Mit einem Wort . . . eine schwere historische Strafe.“ Mao, Tse-tung: „Strateg15 
Fragen des Revolutionären Krieges“, in: Mao, Tse-tung: Ausgewählte Schrift 
Berlin 1956, Bd. I, S. 225—226.
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einer großen Inflation, die Millionen von Existenzen erschütterte, und 
le subjektiv zwar wohlgemeinte Politik der Vereinigten Staaten, die 

Wlrtschaftliche Wiederaufbauhilfe etwa im Sinne des Marshallplans nur 
Uriter der Voraussetzung zu geben bereit waren, daß die Wiedervereini- 
gUng der hier nationalchinesisch und dort rotchinesisch kontrollierten 

ekiete Chinas durch eine demokratische, gesamtchinesische Koalitions
gierung zwischen der regierenden Nationalchinesischen Volkspartei 

uomintang) und der Kommunistischen Partei Chinas mit Hilfe ameri- 
ar>ischer Vermittlung verwirklicht werde. Als nicht unwesentlicher Fak- 
°r ist schließlich die schrittweise sich vergrößernde Korrumpierung des 
latl°nalchinesischen Herrschaftsapparats zu nennen, dessen Führer sich 
ari die vergebliche Hoffnung auf eine Hilfe von außen klammerten, anstatt 
n den eigenen Reihen die Initiative zu einschneidenden Sofortmaßnah- 

ZU ergreifen. Die Mentalität der Führer der Kuomintang war zu 
r ¡m militärischen Denken und in der Fixierung auf die Priorität einer 

1 ^arischen Lösung des Bürgerkrieges befangen, als daß sie damals in 
yGr Lage gewesen wäre, den revolutionären Geist der späten Ära Sun 

aj'-sens glaubwürdig zu reaktivieren.
er 1947 mit voller Kraft ausbrechende Bürgerkrieg führte Ende 1949
Sieg der chinesischen Kommunisten, zur Proklamation der Volks- 

zj^blik China, zur Bildung der Achse Moskau — Peking und zum Rück- 
p b des nationalchinesischen Partei- und Staatsapparates auf die dem 

^iand vorgelagerte chinesische Insel Formosa (Taiwan).
£re.le hier sehr unvollkommen nur gegebene Darstellung der historischen 
s’scl ^UlshuÌissen, vor deren Hintergrund sich ein neuer Wandel des chine- 
erkpen S^hstverständnisses und des Weltbildes anbahnte, mag teilweise 
ein aren’ "deshalb sich der Sieg der chinesischen Kommunisten nicht in Form 
ÜejGr sP°ntanen Massenerhebung vollzog. Der äußeren Form nach han-

6 eS Slch’ wie so oft in der chinesischen Geschichte, um die Verdrän- 
die ij er Streitkräfte eines in sich zerfallenden, erschöpften Regimes durch 
dist” e^ehen-Armeen einer militärisch, organisatorisch und propagan- 
sich • hervorragend geführten neuen Bewegung. Dieser Kampf vollzog 

Angesicht einer zumeist apathisch bleibenden und sich abwartend 
Ab ten<^en chinesischen Bevölkerungsmehrheit.

°bje}^.esehen von der Vielzahl äußerer Umstände, die die Kommunisten 
beha lv begünstigten und die Nationalchinesische Volkspartei objektiv 
nistisckteihgten’ mui$ ìedoch gefragt werden, welche Faktoren der kommu- 

en Machtbildung in China mit der damaligen Mentalität weiter 
^er Bevölkerungskreise sowie ihren Befürchtungs- und Erwar- 

°112onten zusammenhingen.
^erhalten und die pro foro externo geäußerte Selbstdarstellung
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der chinesischen Kommunisten in dieser Zeit war negativ geformt worden 
von dem unter der Führung Moskaus erfolgten katastrophalen Scheitern 
ihres ersten Versuches zur Machtergreifung in den Jahren 1926 und ins
besondere 1927. Positiv orientierte sich das Verhalten der chinesischen 
Kommunisten an dem neuerarbeiteten Bild der gesellschaftlichen Struk
turierung und der Mentalitäten der verschiedenen Schichten der chine
sischen Bevölkerung dieser Zeit. Wie aber ist dieses Bild erarbeitet wot' 
den? Es ist lehrreich und faszinierend zugleich, einen Blick in die Werk
statt der Maoisten jener Zeit zu werfen, in der ihre Partei in China noe1 
eine ecclesia militans war. So schrieb Mao Tse-tung in seinem „Vorwoi1 
und Nachwort zu den Materialien über eine Untersuchung des Dorfe5
u. a.:

„Ohne echte, konkrete Kenntnis der wirklichen Lage aller Klassen 
chinesischen Gesellschaft kann es keine echte, richtige Führung geben. Ü1C 
einzige Methode, die eine solche Kenntnis vermittelt, ist das Studio’11 
der Gesellschaft. Für die leitenden Funktionäre besteht die Hauptmetho 
zur Erkenntnis der Gesellschaft darin, sich wohlüberlegt einige Sta¿te 
und Dörfer vorzunehmen und ... eine Reihe sorgfältiger Untersuch^11 
gen durchzuführen. Nur auf diesem Weg werden wir das notwend’^ 
Minimum an Kenntnissen über die Probleme der chinesischen Gesellst 
erwerben können.. . Die Methode der Unterhaltung ist die einfach5^ 
und am leichtesten durchzuführende, dabei aber die sicherste und zuV^r 
lässigste Methode. Sie hat mir sehr viel Nutzen gebracht. .. Für 
solche Unterhaltung muß man sich genügend Zeit nehmen, eine Liste 1 
Fragen vorbereiten, sie selbst stellen, Antworten niederschreiben und 
Erörterung der Fragen mit den Versammelten in Gang bringen.. - 
unreife chinesische Bourgeoisie hat es nicht vermocht, . . . für uns rela 
vollständige oder auch nur minimale Angaben über die Lage der ^esC.-e 
schäft vorzubereiten, wie das die europäische, die amerikanische odei 
japanische Bourgeoisie getan hat, deshalb bleibt uns nichts anderes 
als die Arbeit der Materialsammlung selbst zu leisten. . . Wer N 
untersucht hat, darf nicht mitreden.“18

An anderer Stelle heißt es weiter: „Die Klassiker (des Marxist1111^ 
lehren uns, daß man von der objektiv existierenden realen Wirklich 
ausgehen und von ihr Gesetze ableiten muß, um sich von diesen Ges^ 
im eigenen Handeln leiten zu lassen. . . Wir müssen von der tatsächl’c1^ 
Lage innerhalb und außerhalb des Landkreises, innerhalb und äußert 
des Distrikts ausgehen, aus der tatsächlichen Lage die ihr eigenen

¿eß 
18 Mao, Tse-tung Ausgewählte Schriften, a.a.O., Bd. IV, „Vorwort und Nachwort zu

,Materialien über eine Untersuchung des Dorfes“', S. 9—12.
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nicht abgeklügelten Gesetzmäßigkeiten ableiten, das heißt in den ringsum 
V°r sich gehenden Ereignissen den inneren Zusammenhang finden und 
Uns davon in unserer Tätigkeit leiten lassen. Die Genossen müssen be- 
§reifen, daß die Hauptaufgabe der leitenden Organe der Kommunisti- 

en Partei darin besteht, sich in der Lage zurechtzufinden und die Waffe 
er Politik zu meistern. Das erste heißt die Welt erkennen und das 

2weite — die Welt verändern.“19
^le Schlüsse, zu denen die Maoisten durch diese primitive, aber wirk- 

a^e Methode einer quasi-soziologischen Umweltorientierung gelangten, 
.Pegeln sich besonders klar in einer der bedeutendsten Schriften Mao 
^Se~tungs aus der Zeit vor der Machtergreifung seiner Partei. Es ist sein

Ssay »Über die neue Demokratie" vom Jahre 1940. In diesem Essay 
^er Name Karl Marx kaum, der Name Sun Yat-sens hingegen 

ativ häufig erwähnt. Dem Bauerntum gegenüber greift Mao auf die 
^Verwirklicht gebliebene Parole Sun Yat-sens zurück: „Das Land den 

aUem“ und fügt, folgerichtig präzisierend, hinzu: „Dadurch soll nicht 
iiui Soziahstische Landwirtschaft aufgebaut werden, sondern der Boden 
dü eri Privatbesitz der Bauern übergehen. Auch reiche Bauernwirtschaften 
,¿lr^e.n *n Endlichen Bezirken weiter existieren. Das ist die Politik der 

gíilisierung des Bodenbesitzes', dessen richtige Losung lautet: ,Der 
^ermann soll eigenes Land besitzen'.“20 In den von den Kommunisten 

£ 1Itr°Hierten Gebieten wurde die Landverteilung unter den Bauern zum 
ihrer politischen Gewinnung, wie auch zum Zweck der wirt- 

^^■h-lichen und politischen Vernichtung der alten Oberschicht, in die Tat 
Vq ^esetzt. Von Kollektivierung der Landwirtschaft oder der Errichtung 

^°lkskommunen ist hier an keiner Stelle die Rede, im Gegenteil, 
ta. •’ <Srachkales Geschwätz“ über eine unmittelbare „Diktatur des Prole- 

wird strikt abgelehnt. Die tiefe Sehnsucht des chinesischen Bauern
pf8 Uach ungehiridertem agrarischen Eigenbesitz ist erkannt und bei der 

luüerung der Taktik in Theorie und Praxis in Rechnung gestellt 
°rden.

k0J^a°s ^em chinesischen Volk als Alternative zur Kuomintang vor der 

L)e Juristischen Machtergreifung vor Augen gestellte Vision der „Neuen 
tratie“ sah ein politisches System vor, in dem „mehrere revolutio- 
blassen“, allerdings unter Führung des Proletariats, d. h. der 

Jonistischen Partei Chinas, die unerfüllt gebliebenen objektiven 
>o ■»

Mau °> Tse-tung Ausgewählte Schriften, a.a.O., Bd. IV, „Laßt Uns Unser Studium 
s° ^’■ßanisieren“, S. 21—25.

Tse-tung: „Über die Neue Demokratie“, auszugsweise übers, in: Brandt, C., 
Q} *art2, B. und Fairbank, J. K.: Der Kommunismus in China — Eine Dokumentar

dichte. München 1955, S. 202.
b .

Ien^lidlc Existenz 2
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Aufgaben des chinesischen Kapitalismus (Vernichtung des Feudalismus 
und Anbahnung einer sozialistischen Ära) gemeinsam durchführen wür
den. Auch für die sogenannte „nationale Bourgeoisie“ und auch für die 
chinesischen Kapitalisten, sofern beide Gruppen nur gegen die Kuomin
tang, gegen den Imperialismus und gegen das Großgrundbesitzertum ein
gestellt seien, werde es im Herrschafts- und Wirtschaftssystem der „Neuen 
Demokratie“ ihnen angemessene Positionen und Funktionen geben, Di'ti 
sich vor dem Vorwurf einer bloßen Übernahme des sowjetischen Modell5 
zu schützen und deshalb auch, weil sich hier die Selbstdarstellung M^0 
Tse-tungs mit seinem wirklichen Selbstverständnis deckt, betont er, daß 
sich der Staat der „Neuen Demokratie“ prinzipiell von einem Sozialist" 
sehen Staat und einer proletarischen Diktatur unterscheidet. Währßtid 
der ganzen Dauer der „neuen demokratischen Periode“ kann und dai 
China nicht ein Regierungssystem in der Art der Diktatur einer KlassC 
oder einer Einparteienautokratie einführen. „Wir haben keinen Grun^’ 
politische Parteien, soziale Gruppen oder einzelne Persönlichkeiten außer" 
halb der Kommunistischen Partei abzulehnen, wenn sie zu einer Zusam
menarbeit bereit sind und sich uns gegenüber nicht feindlich verhalten. Die 
russische Geschichte hat das russische System geschaffen. . . Die chinesisch0
Geschichte wird das chinesische System schaffen.“21

Zu diesem fast alle Bevölkerungskreise positiv ansprechenden Pr° 
gramm kam die Tatsache der vorbildlichen Haltung der von revoluti0" 
närem Elan beseelten rotchinesischen Streitkräfte seit 1937 (sofern es si^1 
nicht um planmäßig gezielte Terroraktionen gegen Feinde der Partßl 
handelte), die weite Kreise der chinesischen Bevölkerung zutiefst beei°" 
druckte. Die Soldaten Mao Tse-tungs waren belehrt worden, daß 
Wohlwollen der Bevölkerung ihnen gegenüber ein Grundfaktor ihißi 
Sicherheit und ein Schlüssel zu ihrem Erfolg sei. Die in China seit aftelS 
her betonte Hochwertung des Vorbildes im Verhalten von Persoti^11 
und Gruppen vertiefte die psychologische Wirkung der positiven Haltti11^ 
der chinesischen roten Armee. Die in seinen beiden bedeutendsten Schi'i^ 
ten vor der Machtergreifung der Kommunisten von Mao Tse-tung eIlt_ 
worfenen Bilder einer Zukunft Chinas nach der Machtergreifung seiti^1 
Partei mußten für den allgemeinen Leser in China wie eine radik^1 
sierte Reinterpretation der Zielsetzungen und Grundprinzipien Sun 
sens aussehen.22

21 Mao, Tse-tung: „Über die Koalitionsregierung“, in: Brandt et al., a.a.O., Dokum6’1 
27, S. 232.

22 So sagt Mao z. B.: „Die Neue Demokratie, für die wir eintreten, verlangt die Übcr 
windung der nationalen Unterdrückung von außen und ... im Inneren. Wir
. . . einen Staat aufbauen, der auf der Einheitsfront und dem Bündnis aller dern°
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S°Weit also die programmatische Selbstdarstellung des Maoismus, die 
tei Er§eknis der vorangegangenen gründlichen Orientierung der Par- 

l.n bezug auf die Mentalitäten der politisch relevanten Schichten und 
pi^eiSe der chinesischen Bevölkerung konzipiert worden war. Die nächste 
beh]86' *n der d* e so gelenkten Erwartungshorizonte mit der neuen Wirk- 
Vq <eit der Regierun§ Mao Tse-tungs konfrontiert wurden, läuft etwa 

der Machtergreifung (Herbst 1949) bis zum Höhepunkt der soge- 
niTnten ”^undert-Blumen-Affäre“ (Sommer 1957). Für diese Zeit kann 

c \v°n der Hypothese ausgehen, daß bei weiten Kreisen der chinesischen 
s ^ölkerung der positive Eindruck vom neuen Regime und die Bereit- 

1 sich mit ihm zu identifizieren, gegenüber gleichzeitig vorhandenen 
p ®atlven Eindrücken durchaus das Übergewicht gehabt hat. Auf welchen 
n-lajt°^en aber beruhten diese positiven Eindrücke? Es war zunächst ein- 
Jah Vle^e^lt die Erleichterung darüber, daß zum ersten Mal seit drei 
p Zehnten Bürgerkrieg oder auswärtigem Krieg im eigenen Lande der 
dÌQCCC.^’’gekehrt war. Es mag ferner der Erfolg gewesen sein, mit dem 

cb>nesischen Kommunisten das althergebrachte und weitverbreitete 
11 ah ^er materie^en Korruption — wenn auch mit drakonischen Maß- 
get 1?len — ausmerzten. Der Kult, der mit den jüngeren Generationen 
dCl.lp^en Wui‘de und einschneidende Maßnahmen zur Gleichberechtigung 

.lau’ sowie das Gefühl der Existenz einer Regierung für die manuell 
deseiten^en Schichten des Volkes, trugen zu der anfänglichen Popularität 
L^^^istischen Regimes bei. Die Bauern erhielten in der Tat zunächst 
in d a^s Privateigentum, wenngleich auch der Preis dieses Landerwerbs 
aUs Cr ^Nuidierung der Grundbesitzerschicht bestand. Im Bereiche der 
ei-StV^rtl&en Politik schien es im Koreakrieg (1950—1953), als habe China 
In¿^a^ Kraft gehabt, sich ohne Niederlage mit einer der größten 

^riernächte der Erde zu messen. Zum ersten Mal seit hundert Jahren 
u,1d o llna a^s Machtfaktor der internationalen Politik wieder respektiert 
ChillaGfürclltet- Die Arrog anz der Kolonialmächte und ihre Positionen in 

^ehrJ Waren gebrochen. China erschien von nun an nicht mehr als bloßes 
^ntw°?eS Objekt, sondern als zielstrebig in die Speichen des historischen 

UnSSrades eingreifendes Subjekt der Weltpolitik. Die Genfer 
vOri p 1Iia~Konferenz von 1954 und die große afro-asiatische Konferenz 
^iplOian<íUnS 1^55 stellten für die Volksrepublik China ein bedeutendes 

atisches Debut dar, das auch in weiten Kreisen der nicht-kommu-

üt>er^en Klassen beruht. Unsere Auffassung stimmt völlig mit der von Sun Yat-sen 

Leh1o]n ‘ ' Unsere Auffassung von der wirtschaftlichen Entwicklung der Neuen 
hbere- kr(atle stimmt ebenfalls mit den von Sun Yat-sen niedergclegten Grundsätzen 
S. 23Q111' ^ao> Tse-tung: „Über die Koalitionsregierung“, in: Brandt et al., a.a.O.,

19,
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nistischen Auslandschinesen einen neuen Stolz auf das chinesische Mutter
land erzeugte. Chinas Beziehungen zu Rußland schienen sich nach dern 
Tode Stalins zunächst eher zu bessern und Peking begann mehr denn )e 
zuvor, als Junior-Partner Moskaus in der Weltpolitik aufzutreten.

Allein schon das Aufhören des Krieges auf dem Boden Kontinental' 
chinas, einige glückliche Ernten und die unleugbare Fähigkeit der chine' 
sischen Kommunisten zur Mobilisierung eines gewaltigen Arbeitseinsatzes 
führten bei einer Mehrheit der chinesischen Bevölkerung zu einer Hebung 
des allgemeinen Lebensstandards. Ende 1953 aber begann erst schrittweise 
und dann in ständig sich steigerndem Tempo und dem ihm entsprechenden 
politischen Druck der ungeheure Prozeß der Kollektivierung der chin6' 
sischen Landwirtschaft, von dem Mao Tse-tung selbst sagte, er sei en1 
Unternehmen von „Himmel und Erde erschütternden Dimensionen“ oc" 
wesen.

Aus zahlreichen kritischen Äußerungen der Parteiführung geht hervor’ 
daß die Bauern — und darunter sogar Mitglieder kommunistischer Orga" 
nisationen — damit gerechnet hatten, daß die erste, mit dem Systefl1 
bäuerlichen Eigenbesitzes verbundene Stufe der Agrarreform für elllC 
lange Periode anhalten werde. Das war den chinesischen Bauern bei dei 
Verabschiedung des Gesetzes über die Agrarreform von 1950 seitens deS 
späteren Staatspräsidenten der Volksrepublik China, Liu Shao-ch’i, zuge 
sagt worden.23 * Zugleich aber mit diesen einschneidenden Veränderung^1 
in der Daseinsführung der bäuerlichen Bevölkerungsmehrheit ergaben s*  
für die Kommunistische Partei Chinas und für die geistigen Führung5 
schichten des Landes bedeutsame Konsequenzen aus jener Revision dßS 
geschichtlichen Selbstverständnisses der Kommunistischen Partei der 
wjetunion, die unter dem Begriff der De-Stalinisierung bekanntgeword^11 
ist. Denn die Selbstrevision des kommunistischen Geschichtsbildes in B-11 ’ 
land schuf eine rückwirkende Vertrauens- und Führungskrise, die a 
Modell auch die Positionen anderer Führerpersönlichkeiten in der koi’1 
munistischen Welt berühren mußte. j

Mao Tse-tung nahm diese situationsbedingte Herausforderung an tlfl 
begegnete ihr mit der ungewöhnlichen Maßnahme, alle und vor alK’11 
auch die nichtkommunistischen Intellektuellen und politischen Gruppi 
rungen in China zu massiver Kritik an der Politik der Kommunistisch^11 
Partei Chinas aufzufordern. Diese Kritik, einschließlich ihrer schärf5^11 
und aggressivsten Äußerungen, wurde in den amtlichen Organen

23 Vgl. Liu Shao-ch’is Rede vom 14. Juni 1950 vor der Politischen Konsultativkonfe^ 
des Chinesischen Volkes über die Frage der Agrarreform, in: The Agrarian Refo^ 
Law of the People’s Republic of China and other Relevant Documents. Peking 19'
S. 59—85.
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Stb at Und Partei abgedruckt. Die am häufigsten erhobenen Anklagen, ver
enden Jcn an s¡e geknüpften Vorschlägen, vermitteln ein gewisses 
1 von der Mentalität ihrer Urheber.

da ek*a£t wird vor allem der ständige Druck seitens der Partei und die 
raus resultierende Existenzangst der nichtkommunistischen Intellek- 

, en. Die Verdächtigung ganzer Familien auf Grund ihrer Klassen- 
unft im Rahmen eines in China neuen klassenorientierten sozialen 

^wertungsschemas wurde häufig zur’Sprache gebracht. Die Befreiung der 
P 1SSenschaft von einengenden ideologischen Vorentscheidungen sowie 

rage- und Informationsverboten wurde gefordert. Der Führungsan- 
erj.. ^er ^ommun^st*scken Partei wurde in Frage gestellt und hierzu 
£ a^tert: wenn die Behauptung der Partei, sie vertrete die überwältigende 
Regierungsmehrheit, richtig sei, so habe sie von freien Wahlen und von 
^Einführung eines Zwei- oder Mehrparteiensystems nichts zu fürchten.

r. 01 ein Beispiel dafür zu geben, welche Tonart der Kritik während 
(19^ ”Hundert-Blumen-Affäre“24 bekanntgewordenen Episode 
seie 6/5vorübergehend zugelassen und offiziell wiedergegeben wurde, 
eh-611 • er aus e*nem Schreiben von Professor Yang Shih-dian vom Süd- 
TSg1CS^Sc^en Zentralinstitut für Wirtschaft und Finanzen, das an Mao 

tUn8 gerichtet war, die folgenden Stellen zitiert: „Nachdem sich die 
We,e e <tUellen in ihrer Verbitterung gegenüber der Kuomintang törichter- 
als ^er Kommunistischen Partei zugewandt hatten, mußten sie nun, 
ak ’ ^°nterrevolutionäre‘ gebrandmarkt, vom Schauplatz ihres Wirkens 

eten- Nicht nur sie werden mit einem schwarzen Fleck in den Perso- 
ach^a^^eren sterken, sondern auch ihre Frauen und Kinder sind ge- 
1^??’ ’ • Während der Gesellschaftsreform-Kampagne gab es unzählige 
der yC Quelle, die die geistigen Torturen und Demütigungen im Rahmen 
hop erf°lgungen nicht zu ertragen vermochten und es vorzogen, sich von 
sìr^. Gebäuden in die Tiefe zu stürzen, sich zu ertränken, zu vergiften, 
gep le Kehle durchzuschneiden oder auf sonstige Art in den Tod zu 
tiOie.U‘ ' • Während der Kampagne zur Unterdrückung der Konterrevolu- 
fiinf r,e nahmen sich im südchinesischen Lehrinstitut von sechs Personen 

as Leben. Die Straßen waren voll jammernder Menschen. . . Wenn 
GenQr^^aren’ daß Genosse Stalin wegen der grausamen Ermordung der 

der geschichtlichen Verdammung nicht entging, dann wird 
es Erachtens auch unsere Partei wegen unseres Blutbades unter jenen

Ftun?esch‘chte ^er »Uundert-Blumen-Affaire“ siehe: MacFarquhar, Roderick: The 
den • Ie^ Flowers. Paris I960, sowie Kindermann, Gottfried-Karl: „Schicksalsstun- 
¡n: tler Politischen Geistesgeschichte des Chinesischen Kommunismus 1919—1966“, 
S^rif n^Crniann> G.-K., Domes, J. u. Gerhardt, H.: Der Chinesische Kommunismus. 

tenreihe der Bundeszentrale für politische Bildung, Heft 71, Bonn 1966.
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Intellektuellen verurteilt werden, die sich uns bereits selbst ,ausgeliefert‘ 
hatten. Das Blutbad unserer Partei unter den Intellektuellen und die von 
dem Tyrannen Ch’ih Shi-huang vollzogene Massenbestattung von Schrift
stellern bei lebendigem Leibe (angeblich 213 v. Chr.) werden in die Ge
schichte Chinas als zwei untilgbare Schandflecke eingehen. So etwas muß 
bis ins Innerste erschüttern. Wir aber sind froh und selbstzufrieden und 
sagen: ,Wichtig sind vor allem die Errungenschaften*.  Ich frage: Wo sind 

denn diese Errungenschaften?“25
Mao Tse-tungs Experiment mit den „Hundert Blumen“ der Kritik 

zeitigte eine doppelseitige Vertrauenskrise. Einmal im Verhältnis der 
Intellektuellen zur Partei. Denn diese Art der Kritik zwang die Partei 
dazu, die ganze Affäre ex post facto als von Anfang an geplante Fafte 
für versteckte Gegner des Regimes darzustellen. Die Liquidierung dei 
Kritiker und die Veranlassung ihrer demütigenden Selbstbezichtigung6’1 
folgten. Mao Tse-tungs hier erstmals angewendete (und in der sogenannte* 1 
Kulturrevolution und Roten-Garden-Bcwegung von 1966—67 wiede'" 
holte) Methode, die eigene Partei unter den Druck der Kritik auße^" 
parteilicher Kräfte zu setzen, schuf gleichzeitig eine Vertrauenskrise z^r 
sehen weiten Kreisen dieser Partei und dem Parteiführer Mao Tse-tung-

Dem gescheiterten Experiment mit der freien Kritik folgte das ebens° 
gescheiterte Experiment mit der Gründung der Volkskommunen, 
anfangs als soziale Organisationsform einer Epoche des Überganges vo’11 
Sozialismus zum Kommunismus apostrophiert wurde. Unter Beruft111^ 
auf das Kommunistische Manifest von 1848 wurde die Schaffung v°n 
militärisch disziplinierten und gegliederten Arbeitsarmeen in die 
geleitet. In ihren ersten Entwicklungsphasen wurden in den VolkskoH1 
munen zahlreiche Funktionen der Familie vom Kollektiv übernomm2’1' 
Dazu gehörten die Übernahme der Pflege von Kindern und Alten dur 1 
Organe der Kommune, wie auch die obligatorische Ersetzung des h^s 
liehen Herdes durch Kommune-Kantinen.26 In einer chinesischen Zelt 
schrill heißt es bezeichnend hierzu: „Ob alte Leute und Kinder mit 
jenigen zusammen leben sollten, die in der Blüte ihrer Jahre stehe’1’ 
hängt von den Erfordernissen der Produktionsentwicklung . .. und gle1C1 

25 Chang Ching Jih Pao (Hankau), 13. 7. 1957, deutsch in: Ostprobleme, 10. Jg-, " 
17. 1. 1958, S. 53—54.

20 Vgl. Domes, Jürgen: Von der Volkskommune zur Krise in China. Duisdorf bei
1964. Ferner: Kindermann, Gottfried-Karl: „Agrarrevolution und Agrarreform
Alternativen der Selbstentwicklung: Die Entwicklungstheorien des Sunyatsenis’11
und des chinesischen Kommunismus“ in Kindermann (Hrsg.): Kulturen im UmbrlJ
— Studien zur Problematik und Analyse des Kulturwandels in Entwicklungsland61^ 

Freiburg/Br. 1962.

Zum Verhältnis von Geschichte und Selbstverständnis im modernen China 295

Zeitig von der Frage ab, wie die neue kommunistische Generation in der 
besten Weise erzogen werden kann.“2'

Pausenloser, generalstabsmäßig geplanter Arbeitseinsatz aller arbeits
fähigen Männer und Frauen ohne zeitliche Leerläufe sollte die Not der 
chinesischen Überbevölkerung in die Tugend höchster Arbeitsintensität 
transformieren. Drastische Konsumkontrollen sollten aus der Marge 
fischen Existenzminimum und faktischem Existenzniveau die zur 
Kapitalakkumulation notwendigen ^Mittel herausholen. Ein ungeheurer 
ProPagandaeinsatz scheint tatsächlich eine Periode der allgemeinen 
■^rbeitseuphorie erzeugt zu haben, die ganz Mao Tse-tungs voluntari- 
St’Scher Auffassung entsprach, dem richtig gelenkten politischen Willen 
Sei die Überwindung aller, auch aller materiellen Widerstände möglich. 

Oie Arbeitseuphorie endete, Planfehler machten sich bemerkbar, die 
^atistisclle Infrastruktur versagte, und mit den Naturkatastrophen der 
^Senden Jahre brach der ursprüngliche Ansatz der Volkskommunen- 

eWegung in sich zusammen.28
.Oie nächste große Episode, die uns Rückschlüsse auf das Selbstver- 

pändnis und Weltbild verschiedener Gruppen innerhalb Chinas gewährt, 
le^ in der aufsehenerregenden Entwicklung der sogenannten „Prole- 
arischen Kulturrevolution“ seit 1965. Ihr Urheber ist Mao Tse-tung.

Motive zur Auslösung dieser präzedenzlosen Bewegung haben ihren 
’sprung^ teilweise zumindest, in der erwähnten „Hundert-Blumen- 

<jes Jahres 1957. Wie oben erwähnt, hatte Mao Tse-tung als 
tl’dent an der Kulturellen Erneuerungsbewegung des Jahres 1919 teil- 

•K^tnrnen, die einen Protest gegen die Orthodoxie des späten Konfu- 
¿^ismus darstellte. 1957 hatte Mao Tse-tung es während der Hundert- 
^'■’P'ien-Affäre erleben müssen, daß vor allem die Studenten der neuen 
tu 11Crati°n gegen sein System mit der Parole marschierten, die alte Kul- 

leÜe Erneuerungsbewegung habe sich gegen die restriktiven Aspekte der 
h°nfuzianischen Orthodoxie gewandt; heute aber beginne in China eine 
tiv'e Kulturelle Erneuerungsbewegung, die sich gegen die ebenso restrik-

Orthodoxie des Maoismus wende.29 Seit dieser Zeit waren in den 
dQlßerunSen Mao Tse-tungs immer wieder Töne tiefer Skepsis gegenüber 

r chinesischen Jugend bemerkbar.30 Zugleich entstand vor seinen Augen 

^11Ung-kuo Ching-nien (Chinesische Jugend), Nr. 22, 16.11.1958, englisch in: Ex- 
¿* cts from China Mainland Magazines (Hong Kong), Nr. 155, 23. 1. 1959, S. 6—11. 
^Onics» J.: Von der Volkskommune zur Krise in China, a.a.O., Kapitel IV und V. 
s-"Uerrnann, G.-K.: Schicksalsstunden in der Politischen Geistesgeschichte des Chine- 
y . en Kommunismus, a.a.O., S. 58—60.

8 • Maos letzte bedeutsame Schrift vom Jahre 1957, die sich mit der Problematik 
\V’ ’’’'Eindert-Blumen-Affaire“ auseinandersetzt: Über die richtige Lösung von 

‘äetsprüchen im Volke. Peking 1960, S. 39—41, sowie Maos Interview mit seinem 

2» 
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die Vision einer Entwicklung in China, die, analog dem Präzedenzfall 
der Sowjetunion, zu einer Revision der Haltungen und Methoden der 
ersten Generation der Revolutionäre führen müsse.

Hinzu kam, daß ein wesentlicher Teil der eigenen Partei der radikalen 
Experimente müde geworden war, die innenpolitisch zur Hundert- 
Blumen-Kampagne und zum Scheitern des „Großen Sprunges nach vorn 
und auf außenpolitischem Gebiet zum Krieg mit Indien, zur äußersten 
Verschärfung des Konfliktes mit Moskau und zu einer wachsenden Is0' 
lierung Chinas geführt hatten. Es scheint, daß Mao sich vor der Ak61" 
native sah, diese Entwicklung zum „Revisionismus“, d. h. zu einer rati0' 
naleren Innen-, Wirtschafts- und Außenpolitik, resignierend hinzuneh' 
men oder dieser Entwicklung die Stirn zu bieten.

Aus dieser Situation heraus beschloß Mao nichts Geringeres, als d60 
Versuch zu einer Revolte gegen jene aus der Geschichte der Revolution611 
abzulesende Gesetzmäßigkeit des Revolutionsablaufes zu wagen, dem' 
zufolge der Sturm- und Drangperiode jeder Revolution früher oder spä
ter eine Anpassung ihrer Ziele und Methoden an die Macht der Umstand 
und die Herausbildung einer neuen Führungshierarchie zu folgen scheint' 
Da die Partei ihm auf diesem Wege zu folgen nicht bereit war, bega°n 
sich Mao Tse-tung in ständig steigendem Maße auf zwei Organisation60 
außerhalb der Partei zu stützen — auf die Armee und die Roten Cat' 
den —, mit deren Hilfe er die eigene Partei reformieren und zum C6 
horsam zurückzwingen wollte. Zu diesem Zweck schloß er Schulen 00 
Universitäten und gab den Studenten sowohl den Auftrag wie auch d,e 
Macht zur direkten Kritik an Persönlichkeiten, Gruppen und Verhalt005 
formen der Kommunistischen Partei Chinas. Unter Berufung auf 
Vorbild der Pariser Kommune erläuterte Mao Tse-tungs mutmaß!16^ 
Nachfolger, Marschall Lin Piao, am 3. November 1966, Mao Tse-tu0^ 
habe den Trägern der Kulturrevolution erlaubt, „... führende Org00e 
und führende Funktionäre der Partei und des Staates auf jeder Eb60ß 
durch freie Meinungsäußerung, Wandzeitungen mit großen Schriftze^1^1’ 
große Diskussionen und ... Austausch revolutionärer Erfahrungen 
kritisieren und zu kontrollieren“. Ohne die Entfesselung einer solchen ße

Biographen Edgar Snow vom Jahre 1965. Snow berichtet, Mao habe bezüglich 
künftigen Haltung der chinesischen Jugend u. a. gesagt: „Es gebe zwei Möglichkeit’ 
Es könnte sein, daß die Revolution sich weiter zum Kommunismus hin entwine 
Aber es könnte auch geschehen, daß die Jugend die Revolution verleugnet, Fr¡e L ¡ 
mit dem Imperialismus macht, die überlebenden Anhänger Tschiang Kai-scheks 
das Festland zurückholt und gemeinsame Sache macht mit den Verhältnis^ 
wenigen im Lande noch vorhandenen Konterrevolutionären.“ Deutsch in: Der Sttr 
(Hamburg), Heft 8, 1965, und englisch in: The New Republic (Washington, D- ’ 
Heft 9, 1965.
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Wegung sei es „unmöglich“, die Wurzeln des „Revisionismus“ auszurotten 
J’nd den Fortgang der Entwicklung in China hin zum Sozialismus und

Ornmunismus zu gewährleisten.31
Interessant für eine Beurteilung des maoistischen Marxismus ist die 

atSadie, daß gerade unter den wirklichen Arbeitern der Widerstand 
b^gen Mao Tse-tungs Kulturrevolution weitgehend Fuß gefaßt zu haben 
So ei-nt Und daß die Anhänger Mao Tse-tungs versichern, das Beispiel der 

'Uetunion zeige, daß der Sozialismus auch dann auf das schwerste 
. ahrdet sein könne, wenn nach der Errichtung eines perfekten soziali- 

s^schen Unterbaues auf dem Gebiet der Wirtschafts- und Arbeitsorgani- 
u 10n eine antisoziale Veränderung im Bewußtsein der politischen Füh- 
ÜJgskräfte auftrete.

a|j aran, daß der gegenwärtig in allen Provinzen Chinas und mit fast 
s< Cn Mitteln ausgetragene Machtkampf das im Bewußtsein der dtine- 
j^Clen Bevölkerung gegebene Bild von der Qualität der maoistischen 
I errschaft verändert und daß es mit den Worten eines bekannten Sino- 
^bCn niemals wieder so werden wird wie früher, daran kann kaum ein 
^ifel bestehen.32

p Schließend seien noch einige Worte zu der in Europa so oft gehörten 
Er^C nack dem Verhältnis der chinesischen Gegenwart zu dem reichen 
Sa e der jahrtausendealten Kulturtradition des chinesischen Volkes ge- 
Qpt’ ^le an anderer Stelle dargelegt, lassen sich aus der chinesischen 
l0 .Stcsgeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts diesbezüglich drei typo- 
heUt levante Verhaltensformen herauskristallisieren33: Erstens der 

n kaum mehr zu findende Traditionalismus, der die Beibehaltung oder 
ei^n^ Ce^r zu autochthonen, vom Kulturkontakt mit dem Okzident unbe- 
lich 1 StCn formen geistiger und sozialer Daseinsführung so weit wie mög- 

4U verwirklichen sucht; zweitens der Synkretismus (etwa K’ang 
lief We’s °der Sun Yat-sens), dessen Verfechter Synthesen zwischen über- 

iten a^tcklnesischen und rezipierten okzidentalen Weltanschauungs- 
£er uIturinhalten anstreben; und drittens der Ikonoklasmus, der in der 
ist5 .. a^ung dessen, was an alter Kulturtradition noch wirkungsmächtig 
^eha{^e Voraussetzung für den Aufbau eines modernen China und die 
AUse¡ Ug e¡nes neuen Menschen- und Gesellschaftstypus erblickt. Die 

*nandersetzung zwischen Ikonoklasmus und Synkretismus bildet auf

Roj.;
Rundschau, 15. November 1966.

hd. 4^’ Doak: »History’s Logic Weighs Against Maoism“, in: Life International. 
Ö ¡ 1^r' 2’ 6’ Februar 1967- VSk auch: Mehnert, Klaus: Maos Zweite Revolution 

Vgj ° Uniente des Sommers und Herbstes 1966. Stuttgart 1966.
UìUn- lndermann, G.-K.: Konfuzianismus, Sunyatscnismus, und Chinesischer Kom- 

1Srnus, a.a.O., insbes. S. 66—70.

31
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ideologischer Ebene einen bedeutsamen Aspekt des vierzigjährigen Bürger
krieges zwischen der Kommunistischen Partei Chinas und der National
chinesischen Volkspartei (Kuomintang). Der Meinung Mao Tse-tungs 
zufolge hat der Kommunismus in China zwei Hauptgegner auf welt
anschaulichem Gebiet: und zwar auf der einen Seite die Einflüsse der kon
fuzianischen Tradition und auf der anderen Seite die nicht-marxistischen 
Einflüsse aus dem Westen. Eine Symbiose beider negativ als „reaktionär 
bewerteter Strömungen ergebe sich in den ideologischen Konstruktionen 
des Synkretismus. Von dieser „reaktionären Kultur“ sagte Mao Tse-tung- 
„Sie muß zerschlagen werden. Ohne sie zerschlagen zu haben, kann m^n 
keine neue Kultur aufbauen. Ohne das Alte niederzureißen, kann m^n 
nichts Neues aufbauen; hält man das Alte nicht auf, wird das Neue ni^1C 
vorrücken. Der Kampf zwischen der neuen und der alten Kultur ist elJl 
Kampf auf Leben und Tod.“™ Dieser Kampf der vom maoistischen Kon1 
munismus geformten „neuen“ Kultur zielt ab auf die Gestaltung ehieS 
neuen Menschentypus in China. Gelingt sie, so ist ungeachtet aller Zurück' 
gebliebenheit des materiellen Unterbaus die weichenstellende Schlaf 

um die Zukunft Chinas entschieden.
Ein Beispiel für das Denken gegnerischer Kräfte bietet die nachstehend 

weltanschauliche Grundsatzerklärung des nationalchinesischen Staatsp1'1 
sidenten Chiang Kai-shek: „Dr. Sun Yat-sen hat... darauf hingewiesßI^ 
daß wir das Kulturerbe unserer fünftausendjährigen Geschichte nur 
der Basis einer Verbindung zwischen chinesischer Kultur und westlichcr 
Technologie weiterentwickeln können, indem wir diese Verbindu’1» 
unserer Revolution, unserem Aufbau und unserer nationalen Wic^ef 
gebürt zugrunde legen. . . Eine politisch und militärisch geschlageI1C 
Nation vermag sich wieder aufzurichten; wird aber ihre Kultur atisgß, 
löscht, so1 wird sie sich nie wieder erheben. . . Wird unsere überlief^1 
Kultur ausgelöscht, so wird dies das Ende von Chinas Geschichte 
deuten. Und selbst wenn es gelänge, die westliche Kultur und Zivilist0’ 
auf China zu übertragen, so würde China nicht mehr sein als ein seelefl 
loser Körper.“34 35 *’

Das „andere China“ existiert jedoch nicht nur in einer „inneren E011 
gration , sondern auch in der Realität der nationalchinesischen Staats ’ 
Gesellschafts- und Wirtschaftsordnung auf der chinesischen Insel Fott1105“. 
(Taiwan). Hier sind — durch viele Umstände begünstigt — manche 

34 Mao, Tse-tung: Selected Works of Mao Tse-tung. London 1954 (authorized Eng115*’

translation), Bd. Ill, S. 141. ,
35 Chiang, Kai-shek: Selected Speeches and Messages of President Chiang Kai-shek

Taipei o. J., S. 24—25 (Botschaft anläßlich des 60. Gründungstages der Kuominf-'
am 12. November 1954).
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Leitideen Sun Yat-sens, darunter vor allem die gewaltlose Landreform 
Shifting bäuerlichen Eigenbesitzes, Wirklichkeit geworden. Zur 

anrung der kulturellen Identität bekennt sich das nationalchinesische 
Id ern *n se*ner ideologischen Selbstdarstellung zu den humanistischen 

. Calen des klassischen Konfuzianismus.30 Es betrachtet sich als die Träge- 
der Weltanschauung Sun Yat-sens und hat manchen Vertretern des 

^dßi§ten Flügels der „Kulturellen Erneuerungsbewegung“ von 1918 
r'111 bekanntesten Hu Shih und Chiang Mon-lin) großen Einfluß einge- 
•g lnn- Die Existenz dieses „anderen China“ lebt im Bewußtsein der 

des kommunistischen China ebenso wie die Existenz und 
p._ eutung des letzteren den Chinesen in Formosa stets gegenwärtig ist.

15 Millionen Auslandschinesen gibt es zwei alternative Bezugspunkte 
nationalen Loyalität gegenüber der alten Heimat.

^-ber nicht nur in Formosa, sondern auch im kommunistischen Konti- 
f italchina spielen Einflüsse der altchinesischen Kulturtradition eine 
•y ^tlSch feststellbare Rolle. So war im Jahre 1962 — also bevor noch Mao 
dCr'tUnSs innenpolitische Gegenoffensive wirksam geworden war — in 
Del KeìmatProvinz des Konfuzius eine Konferenz von 150 chinesischen 
beV^rten aUS 17 Provinzen zusammengetreten, um die Frage einer „Neu- 

,GrtUng des Konfuzius“ zu diskutieren. Die entscheidende und am 
a-ls N ^Cr Konferenz weit offen bleibende Frage lautete, ob Konfuzius 

e°l°ge der herrschenden Schicht seiner Zeit bezeichnet werden müsse 
Sch 1 a^er a^s Begründer und Träger transepochal gültig bleibender ethi- 
be r Leitideen betrachtet werden könne.37 Der sich im folgenden Jahr 
dii^ltS bemerkbar machende Zug zu einer erneuten Radikalisierung der 

fischen Innenpolitik hat die offene Fortsetzung dieser Diskussion 
ändert.

dun'^re^t aber haben Gegner des maoistischen Regimes unter Verwen- 
k^^l^isclter Sujets das Regime in Dramen, Romanen und Novellen 
irllls S'ert- Gegen die Wirksamkeit dieser Methode, die Politik des Maois- 

UrCk literarische Anspielungen anzugreifen, in denen traditionale 
DegellriSen in direkten Bezug zu existentiellen Fragen der politischen 

b nWart gebracht wurden, hat sich die Frühphase der „Großen Prole-

•■i Vgl r>7 °^umente 12—17 sowie S. 53—58 in Kindermann, G.-K., a.a.O.
12 , ericbt über diese Konferenz befindet sich in: Peking Kuang-ming Jih-pao vom 
^eSc}1-0Veniber 1962 (auf der Grundlage eines Artikels, der von der Gesellschaft für 
<Ur ylCbtsft>rschung und dem Institut für Geschichtsforschung der Provinz Schantung 
Vctiiber^1§UU§ geste^t wurde). Englisch in: Survey of China Mainland Press, 30. No- 
n’st Qi ,1962- Siehe ferner Levenson, Joseph R.: „The Place of Confucius in Commu- 
Kinj ’dna“, in; The China Quarterly, Nr. 12, October—December 1962, sowie 

err*ann,  G.-K., a.a.O., S. 60—65.
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tarischen Kulturrevolution“ — neben vielen anderen Zielen — zur Wehr 
setzen wollen.38

Letztlich ist zu fragen, ob nicht — ungeachtet aller Bewußtseinsinhalte 
ihres Selbstverständnisses — im Denken und Handeln auch der ikono” 
klastischen Maoisten Einflüsse traditionaler Verhaltensformen zum Au$' 
drude kommen. Inwieweit ist der voluntaristische Glaube, die Transfer' 
mation der politischen Mentalität der chinesischen Menschen sei del 
zentrale Faktor auf dem Wege zum Kommunismus, mit-beeinflußt von d21 
konfuzianischen Vorstellung, daß die an bestimmten Leitideen orientierte 
„Selbstkultivierung der Persönlichkeit“ die Ausgangsbasis aller sozial211 
Verhältnisse sei? Ist es nicht anzunehmen, daß der gesteigerte Kult charis
matischer Führerpersönlichkeiten mit der jahrtausendealten Einsicht 
der konfuzianischen Staatstheorie zusammenhängt, derzufolge Menschen 
nicht von Gesetzen, sondern von vorbild-gebenden Persönlichkeiten r2 
giert werden?

Sollte ferner die Vermutung zu Unrecht bestehen, das Selbstverständ’11^ 
des früher konfuzianisdi geprägten sinozentrischen Universalismus.sC1 
nach einem Jahrhundert der nationalen Demütigungen und der Kris6’1 
des nationalen Selbstbewußtseins wiedererstanden in der Gestalt ein25 
sinozentrischen Universalismus maoistisch-kommunistischer Proven!2112’ 
der in China den Mittelpunkt und das Modell für den wahrhaft revoh1 
tionären Kommunismus der Gegenwart erblickt?39

Die Geschlossenheit des altchinesischen Kulturgefüges ist späteste’15 
mit dem Sturz des Kaisertums 1911/12 zerbrochen. Die geschieht!1 1 
Entwicklung selbst hat sich als gewaltiger Schmelzofen für alle gemischt 
Elemente der altchinesischen Kulturtradition und des altchinesische11 
Selbstverständnisses und Weltbildes erwiesen. Die in Transformation 11 
findliche Masse des Alten und des Neuen fließt in noch glutvollem Sti01^ 
neuen Formen zu, über deren konkrete Gestalt heute kaum etwas 
stimmtes ausgesagt werden kann.

38 Vgl. insbes.: Yao, Wen-yüan: „Kommentar zum ,Dorf der Drei Familien*  n 
Reaktionäre Natur der ,Abendgespräche am Yänschan“ und der ,Notizen“ aus 
,Dorf der Drei Familien““, in: Peking Rundschau, 7. Juni 1966, S. 5—20.

39 So meinte beispielsweise der sowjetische Parteisekretär für Agitation und Propag3” 
beim Z. K. der KPdSU, Leonid Iljitschew, in einer viel diskutierten Rede im 
1964: „Die imperiale Idee von der besonderen Rolle Chinas in der Geschieht* 3 
Menschheit prägt in gewissem Maße auch das Bewußtsein der heutigen chinesi5 e 
Führer. . . Die historische Vergangenheit des Landes wird idealisiert, die Gesd11^^ 
anderer Völker von oben herab behandelt, allem Geschehen eine ,sinozentr’s 
Konzeption zugrunde gelegt. . . Die Traditionen der toten Weisheit lastet1 
China auch heute noch auf dem Denken der Lebenden.“ Kommunist, Moskau ' 
1964, deutsch in: Ost-Probleme, 16. Jg., Nr. 19/20, 2. Oktober 1964.

THADDÄUS T’UI-CHIEH HANG

Katholische fu-jen Universität, taipeh (formosa)

Wohin führt der Weg des Chinesen?

Situation
tet^ a^ters ^er hat sich China immer als das „Reich der Mitte“ betrach- 

’ d. h. als das Zentrum der ihm bekannten zivilisierten Welt. Diese 
tu^SC^aüUng wurde auf schockierende Weise erschüttert, als Mao Tze- 
kl"^ 1111 Jahre 1949 nach der Eroberung des chinesischen Festlandes er- 

^as »Reich der Mitte“ stelle sich nunmehr auf die Seite (i-mien- 
hon einei" ^Cr rivahsierenden Mächte, d. h. es begebe sich in das Lager der 
tio rnUnistlschen Weltrevolution. Für jemanden, der nur in der tradi- 
stà,n?-ei1 diinesischen Kultur lebte, war dieses Phänomen schwer ver- 
jün 1Ch‘ Eine ausreichende Erklärung bietet nur die Geschichte der 
Ah^p611 Vergangenheit.1 Einige Forscher glauben, daneben eine gewisse 
alt 1C1heit zwischen der jetzigen kommunistischen Herrschaft und dem 

n konfuzianischen Staat feststellen zu können.2 Tatsächlich gibt es 
des jCie Ansatzpunkte für dieses Denken: so die Hegemonieansprüche 
L^nJ°n^U2ianischen wie des kommunistischen China gegenüber anderen 
dje Kp61.11’ unter beiden Herrschaftsformen die monolithische Orthodoxie, 
ejrie Jalung in herrschende und beherrschte Klassen, den Konformismus, 
len ß er>kwcise, die ausschließlich auf das Diesseits, auf die ethisch-sozia- 
Sai-^/^kungen der Menschen untereinander und auf die politische Wirk- 
k>gie Glt gerichtet ist, und anderes mehr. Recht verstanden sind diese Ana- 
RiUs n lnteressant und für das Verständnis des chinesischen Kommunis- 
Mte^'^klußreich. Man darf aber nicht so weit gehen, zwischen dem 
tetSc^. °nfuzianismus und dem Kommunismus keinen wesentlichen Un- 
cbiIle led 1Tlehr sehen zu wollen oder das ungeheuerliche Leid des heutigen 
^^he^lS^len Volkes zu bagatellisieren. Wir wollen diese These aber nicht 

Verfolgen, sondern einen anderen Weg einschlagen, nämlich den 
’ x Fr

Lavj^an^e: Das Jahrhundert der chinesischen Revolution, 1851—1949, München 1958. 
of Teck^ Nivison: Communist Ethics and Chinese Tradition. Massachusetts Institute 
VOra n°l°gy, Cambridge, Mass. 1954. Herbert Franke: Zur Frage der einheimischen 
8. i33Sset2ungen des chinesischen Kommunismus. In: Zeitschrift für Politik, 1960, 

~"38- Wolfgang Franke: The Role of Tradition in Present-Day China. In: 
rn World 1963/64, S. 75—92.
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Prozeß der seit Beginn dieses Jahrhunderts stattfindenden kulturellen 
Metamorphose näher betrachten und so die Richtung der zukünftig611 
Entwicklung anzudeuten versuchen.

II. Glanz und Grenze der chinesischen Kultur
Aufgrund ihres hohen humanistischen Ideals erreichte die traditionell6 

chinesische Kultur eine große Vollkommenheit ganz eigener Art, ein prl' 
mär intuitiv erarbeitetes tiefes philosophisches Denken, eine riesige An' 
häufung geschichtlichen Materials3, eine äußerst feine Dichtung, 61116 
naturgebundene harmonische Architektur, eine mit knappen Mitteln g6 
fertigte aber höchst eindrucksvolle Malerei, zahlreiche sehr früh gemach* 6 
technische Erfindungen, wie die des Papiers, der Buchdruckerkunst, deS 
Schießpulvers usw. (viele sind in die übrige Welt überliefert worden, 
ohne daß man weiß, wo sie ihren Ursprung haben1), ein ziemlich stabil65 
„sophisticated“ politisches System, das frühzeitig als Zusammenhalt de1 
ganzen Welt (Tien-hsia) konzipiert wurde und nicht zuletzt ein611 
verfeinerten graziösen Lebensstil. Zutreffend bemerkte der französisch6 
Historiker Rene Grousset, daß China für ganz Ostasien dieselbe Beden 
tung hatte wie die Kultur der Griechen und die Organisationsgabe d6f 
Römer für die Entwicklung Europas.5 Zwei Jahrtausende hindui 
konnte sich China mit Recht als Mittelpunkt der Welt fühlen.

Vom psychologischen Standpunkt aus betrachtet, fußt die ganze chin6 
sische Kulturtradition auf einer gefühlsmäßigen, ästhetischen Grundlag 
Das rationale Element ist wenig zur Geltung gekommen. Für uns616 
Fragestellung genügen einige Hinweise, um diese Behauptung zu un* 61 
stützen.

Chinesische Denker aller Zeiten bevorzugten die Form des Aphorism* 15 
Dies läßt sich durch die ganze Geistesgeschichte Chinas hindurch ver* 0 
gen, von Laotse, Konfuzius und den Denkern der Sung- und Mingz61^ 
bis hm zur Gegenwart. Der gleiche Geist offenbart sich beim Argum6fl 
tieren: statt des rationalen Raisonnements wird das analoge Denk 
bevorzugt. Der chinesische Denker erfaßt eine bestimmte Wirklich^61, 
zunächst intuitiv und umkreist sie beschreibend, indem er sich 
geschichtlicher Beispiele, konkreter Vergleiche und anschaulicher Bil ß( 
bedient. Das traditionelle Denken erfaßt das Geheimnis der N^tL1 

3 Es war eine groteske Unwissenheit, als ein „Time Essay — On Understand 
Asia“ (sic!) sagte: „Asia itself has produced strikingly little written history“- Ü'0 
July 1, 1966, S. 26)

4 J. Needham: Science and Civilization in China, Bde. 1—3, Cambridge 1954—'Ü
5 René Grousset: Bilanz der Geschichte, Zürich 1950.
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tu^6 d* e Zwisc^lenmensc^^c^en Beziehungen durch unmittelbare Erleuch- 

ch- -1St CS n^c^lt verwunderlich, wenn H. Hackmann bei der Lektüre 
desliC^SC^er -Philosophen oft den Eindruck des Sprunghaften, Zufälligen, 
Ged’ reien Phantasierens hat.6 Eine solche Form scheint eher einem 
faC lc^lt als einer Philosophie angemessen zu sein. Nicht umsonst sind 
j^St a^e Gebildeten früherer Epochen gleichzeitig auch Dichter. Sogar 
o a° ^e-tung hat einige Gedichte geschrieben und damit deutlich 
len aC- daß er in dieser Hinsicht ein typisches Produkt der traditionel- 
soph’llneS^SC^Cn ^l,hur ist. Auch seine sonstigen politischen oder „philo- 
We 11SC^en“ Stiften sind sprunghaft, manchmal geistreich, aber keines- 

Esternatiseli.
Uj le ln der alten Tradition lebenden Chinesen waren also an konkreten 
Cy en interessiert, abstrakte Begriffe liebten sie nicht. So wurde in 
sej^^a seit uralten Zeiten die Geschichtsschreibung in Form von Annalen 

im Gegensatz zu Indien etwa, wo das Interesse an genauen 
lingsU ^^tc‘ Konfuzius (551—479 v. Chr.) redigierte bereits die „Früh- 
Sha Herbst-Annalen“ des Fürstentums Lu in der heutigen Provinz 

für den Zeitraum von 722—481 v. Chr. Im Jahre 91 v. Chr. 
Ssu-ma Ch’ien sein großes Geschichtswerk.7 Nach den Berech- 

2s des Amerikaners Homer H. Dubs würde eine Übersetzung der 
vOfl . ZleUen Dynastiegeschichten in eine europäische Sprache 450 Bände 
1644Je 3 4 5°° Seiten erfordern. Und dabei reichen sie nur bis zum Jahre 

Ghr., d. h. bis zum Ende der Ming-Dynastie.8 Diese Geschichts- 
Kee halten eine Fülle von Monographien über Riten, Bräuche, 
zahRnschaften, staatliche Institutionen. Außerdem findet man in ihnen 
^adienlC^e Bibliographien. Darüber hinaus sind mannigfache Enzyklo- 

.^animlungen von Satzungen, Monographien über lokale Belange 
BeseriC^te üker Lokalgeschichte (Fang-chih) vorhanden.9

s-°^ers kennzeichnend ist die traditionelle Haltung der Chinesen 
. lchen Ordnung gegenüber. Eine rationale Begründung für sie ist 

^Hltis]1111 ^eim vorhanden, doch ist der eigentliche Grund für ihre 
*ni »Herzen“ zu suchen. Mengtze (372—289 v. Chr.) äußert 

leser Hinsicht, wenn er schreibt: Wie wir im Floren, Sehen und 
H. H
h. tT1ann: Chinesische Philosophie, München 1927, S. 12.
H prtS°n: Ssu-ma Ch’ien, Grand Historian of China, New York 1958.

'\e: teuere Gesamtdarstellung der Geschichte Chinas. In: Saeculum 1, 1950, 
B 23.
^ie jVjlZs’ Chinesische Geschichtswerke als Wegweiser zur Praxis der Bürokratie: 
^5? o il0Sraphien, Enzyklopädien und Urkundensammlungen. In: Saeculum 8, 

,ò-210^223.

8
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Essen das Gleiche lieben, ähnlich liebt unser Herz das „Li-yi“, d. h. das, 
was richtig ist, was wir zu tun verpflichtet sind. „Wie Rind- und Hammel
fleisch gefällt meinem Mund, so gefällt meinem Herzen das Li-yi.“10

Im Gefühlsleben sind die Chinesen eigentlich erregbar und empfindsam, 
aber im Ausdruck ihrer Gefühle sind sie zurückhaltend. Weil sie wenig 
von ihrem Inneren zeigen, hat ein Ausländer häufig den Eindruck, da 
sie unempfindlich, unheimlich, sogar stumpf seien. Diese Sparsamkeit m1 
Ausdruck hat ihre tiefe Spur in allen künstlerischen Schöpfungen hinter 
lassen, in Theater, Dichtung, Malerei, Musik usw.

So wird ein in der authentischen chinesischen Tradition gebildet^ 
Mensch feinfühlig, gut erzogen, rasch im Erfassen vor allem praktische1- 
und konkreter Situationen sein. Das alles ist sicher von großem Wert, hat 
aber doch seine Grenzen. Zusammenfassend können wir wohl sagc11’ 
daß die traditionelle chinesische Kultur zwar glanzvoll, dodi, wie jed 
andere auch, einseitig ausgerichtet ist.11 12

III. Der Prozeß der kulturellen Ergänzung
China hat es dem Westen zu verdanken, daß es aus seiner Einseitigkelt 

herausgeführt wurde. Als der Jesuitenpater Matteo Ricci Ende des 1 # 
Jahrhunderts mit dem Christentum zugleich die westliche Wissenscha 
nach China brachte, löste das unter den damaligen chinesischen Gclehite’_ 
eine große Begeisterung aus. Unter Mitarbeit von Ricci übersetzte 1 
Kuang-ch’i in aller Eile die Geometrie des Euklid, und Li Tzu-tsao 
trug die Bücher über Arithmetik, Astronomie, Logik, Geographie us^' 
An diese Begeisterung, die aus politischen Gründen nur kurzfristig wäh1^’ 
erinnert der wahre Heißhunger, mit dem die Chinesen in den zwanZ1jjß 
und dreißiger Jahren dieses Jahrhunderts die Wissenschaft und 
geistigen Strömungen aus dem Westen absorbierten. Die heutige 
ration der Chinesen will die vergangene Isoliertheit nie wieder aL1 
kommen lassen. ?

Wie ist dieser Drang des Chinesen nach Westlichem zu erklärt; 
Bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts hatte man sich nach außen hin 
kapselt und sich gesträubt, mit der westlichen Kultur irgendetwas zLl C j 
zu haben. Noch am Anfang dieses Jahrhunderts war der Widerst* 11 
gegen sie sehr stark. Woher kam auf einmal die große Aufgeschlossen1 
für westliche Kulturgüter? Meiner Meinung nach spielten zwei Fakt<?r 

10 Mengtze, Kapitel „Kaotzu“ (eigene Übersetzung des Verfassers).
11 Th. Hang: Grundzüge des chinesischen Volkscharakters, Würzburg 1964.
12 Maurus Fang Hao: Li Tzu-tsao Yen-chiu (Studie über Li Tzu-tsao), Comfíieí 

Press, Taipeh 1966, Kapitel 6—10.
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LIne Wesentliche Rolle: 1. die Chinesen sahen ein, daß westliche Technik 
und Wissenschaft zur Erhaltung und Behauptung Chinas absolut not- 
^ndig waren; 2. durch den Vergleich mit den neu übernommenen west- 

c^en Kulturgütern wurde die Einseitigkeit der auf Gefühl und Ästhetik 
. gebauten chinesischen Kultur deutlich und damit die Notwendigkeit 

^ner Ergänzung. Das erste Moment ist oft ausdrücklich anerkannt wor- 
e^.; Diese Haltung entspricht übrigens dem praktisch orientierten Lebens- 

ühl der Chinesen. Das zweite Moment wurde vielleicht nodi nie offen 
gestanden und formuliert, dodi liegt es unausgesprochen in der Luft.

ist^ W*r Uns nun fra§en’ °k dieser Drang nodi heute lebendig sei, so 
s¡L^’ese Frage mit einem entschiedenen Ja zu beantworten. Er zeigt 
a ganz spontan, wo immer Freiheit herrscht. Alle Chinesen, die 
n erhalb Rotchinas leben, bilden einen einzigen Beweis dafür, ob sie 

ln ^aiwan oder Hongkong, in Makao oder als Minderheiten in 
Gren Ländern leben. Wir werden sehen, daß auch innerhalb Rot- 

dlese Neigung nach dem Westen kaum geringer ist. Nur können 
V°rtÍgen Chinesen sie nicht nach außen hin laut werden lassen.

0111 gibt es Bemühungen, die traditionellen Kulturwerte intensiver 
fin/^e§en‘ Sie stoßen zwar ai*f  keinen ausgesprochenen Widerstand, 
Qe e.n al3er kaum Gegenliebe, vor allem nidit bei der jungen Generation. 
tür d^nFdi erreicht man nur ein Lippenbekenntnis zu den eigenen Kul- 

Utern, wenn man die Jugend für sie begeistern will. So ist zu fragen, 
SO1 ,le Gefahr bestehe, daß die chinesische kulturelle Tradition aussterbe. 
^•Ult Befürchtungen sind grundlos. In Wahrheit lebt das chinesische 
rati Urerbe> bewußt oder unbewußt, auch weitgehend in der jungen Gene- 
gtoß11, Die heutigen Chinesen haben noch immer das Bewußtsein einer 
£hr en. geschichtlich-kulturellen Vergangenheit, sie haben ihr typisches 
lite _dhl, ihre auf den Eigenheiten der chinesischen Sprache beruhenden 
^W¡ra^SC^en Formen, ihre typischen Kunstleistungen, ihren privaten und 

lGnrncnschlidien Lebensstil usw. Audi die Liebe zum analogen 
eigeneen /St nickt ausgestorben. Aber gerade deswegen spürt man die 
rati0 e Einseitigkeit und hat das Bedürfnis nach einer Ergänzung. Das 
liche e Denken, das allen Wissenschaften zugrunde liegt, und die west- 

Zweige bieten sidi dafür an. Alles deutet darauf hin, daß dieser 
• ^er Aneignung, der seit dem Beginn des Jahrhunderts statthat, 

Voller Blüte steht und sich weiter durchsetzen wird.

*V. K
Qrrirnunismus als Sackgasse

fili Wr
esten ist es heute üblich geworden, vom „Osten“ zu sprechen, 

3q V°m Kommunismus die Rede ist. Dabei weiß jeder, daß er nur
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1. Die Jugend. Trotz mannigfaltiger Bemühungen seitens der kommu
nistischen Regierung um die studierende Jugend in Rotchina ist sie 
längst vom Kommunismus gelangweilt und enttäuscht. Diese Tatsache 
ist vor allem im Jahre 1957 deutlich geworden, als Mao Tze-tung  
Frühling jenes Jahres die „Hundert-Blumen-Politik“ der freien Mei' 
nungsäußerung ankündigte. Anfangs zögernd, aber bald mit volle1- 
Wucht erhoben sich unzufriedene Stimmen, die im Juni mit einem Lelt 
artikel in „Jen-min-jih-pao“ (Volkszeitung) wieder zum Schweig^  
gebracht wurden. Aus Untersuchungen einer Universitätsbibliothek g111^ 
hervor, daß bei 3338 gelesenen Büchern, die von Studenten im viertefl 
Studienjahr ausgeliehen wurden, die kommunistische Literatur nur 4,3 ' 
ausmachte, während 17 % auf die Literatur vor 1942 und 66,3 °/o auf dlß 
alten klassischen Werke entfielen.  Von der harten Wirklichkeit eIlt 
täuscht, suchte die Jugend in der klassischen Literatur und im Studiu'  
der Fremdsprachen Zuflucht.  In einer Diskussion protestierten die $tü 
denten dagegen, daß sie einfachhin als Werkzeuge der Partei betracht 
wurden, wie eine nach Hongkong gelangte Studentin berichtete.

101

1011

16
11

17

18
liehe Autoren wie Romain Rolland und Bernard Shaw haben noch im#1^ 
eine große Anziehungskraft, und westliche Musik wird beliebt. BaC2 ’ 
Beethoven, Schubert, Schumann, Berlioz, Liszt, Chopin, Debussy findßfl 
großen Anklang.19 Unerklärlicherweise wurde sogar die Beatle-H^ar 
Mode stellenweise nachgeahmt.20

2. Die Professoren. Obwohl diese sehr genau wissen, welches Scmc' 
sal ihnen droht — Beschäftigung, Gehalt, Wohnung, Freiheit und seif’5, 
das Leben stehen auf dem Spiel —, wenn sie bei der allmächtigen Part^ 
in Ungnade fallen, bewahren sie dennoch mit großem Mut das $el 
ständige Denken in ihren Fachgebieten. In der Biologie war in den ko111' 
munistischen Ländern Lysenko für lange Zeit allein maßgebend. 
muß man wissen, um die Freude zu verstehen, die herrschte, als auf e111 
Konferenz in Tsing-tao im August 1956 auch die sonstige Erblehre 
zugelassen wurde.  Im Jahre 1959 wagte Ma Yin-ch’u, der dam^1^ 
Rektor der berühmten Peking-Universität in einem 24 Seiten luu»ß , 
Artikel (in der Zeitschrift „Xin Jianshe“ — Neuer Aufbau — Novemkß 
1959) zu sagen, daß er trotz des gutgemeinten Rates seines Freu  
(Chou En-lai wahrscheinlich) seine wirtschaftlichen Theorien nicht zui' ’ 

21

11
1

10 Halbmonatsschrift „Dushu“ Nr. 12, 12. August 1958. y
17 China News Analysis (CNA) Nr. 233, June 20, 1958; Nr. 418, April 27, 1962, S- 3 *’
38 CNA Nr. 384, August 11, 1961, S. 3.
30 CNA Nr. 523, July 3, 1964.
20 CNA Nr. 521, June 19, 1964, S. 6.
23 CNA Nr. 223, April 11, 1958, S. 4.
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z-lcken könne, selbst wenn ihm daraus schwerwiegende Nachteile erwach- 
eu "würden.22 Ähnliches geschieht in der Philosophie-3, der Geschichts

wissenschaft24, der Statistik25 usw.
Die oben angeführten Hinweise sind zwar nur einzelne Gegebenheiten, 

,°ch sie zeigen eindeutig, daß selbst unter dem unbeschreiblichen Terror 
es kommunistischen Systems die denkenden Köpfe der jungen und 

u Generation durchaus offen sind für die Suche nach der Wahrheit 
f‘end für alles, was die Menschheit für gut und schön hält. Diese verblüf- 
^nde und für die kommunistischen Machthaber äußerst irritierende 
^atsache war der Grund dafür, daß im Juni und Juli 1966 verschiedene 
^^sitätspräsidenten entlassen worden sind, wie z. B. Lu P’ing von 

berühmten Universität Peking, K’uang Ya-ming von der Universität 
d anking und Li Ta von der Universität Wuhan.26 Der letztere war eines 

er 57 ersten Mitglieder der Kommunistischen Partei Chinas und zusam- 
^Gn mit Mao Tze-tung einer der zwölf Vertreter auf dem ersten 
auaftlOnalk°ngreß (22. Juni—12. Juli 1921 in Shanghai und Kahsing), 
Lj Tdem die Kommunistische Partei Chinas offiziell gegründet wurde.27 
sich a’ LU P’in§ und K’uang Ya-ming sind entlassen worden, weil sie alle 

*ü sehr für das wissenschaftliche Niveau ihrer Universitäten ein-
Zten> und das, obwohl sie langjährige treue Kommunisten sind.

Vi. p.
^ukunftsvision

leb^bWohl niemand weiß, wie lange China unter dem totalitären Regime 

rellcn muß’ laßt sich heute doch sagen, daß, vom Standpunkt der kultu- 
eirien Entwicklung aus betrachtet, die jetzige kommunistische Herrschaft 
ih Q?Uswegslose Sackgasse ist. Der seit dem Beginn dieses Jahrhunderts 

.lna emsetzende Prozeß der Entwicklung geht eindeutig in Richtung 
^eree?e Erweiterung und Ergänzung des kulturellen Lebens und einer

• erung der psychischen Inhalte, während der Kommunismus sich 
Grun¿e l* ngst überholte Wirtschaftstheorie (leider ist Rotchina aus diesem 

e nicht einmal wirtschaftlich gesund) und auf eine „Kombination
22

23

2<

25

20

2?

cNa

CNa

nt
k 248’ October 10, 1958; Nr. 306, January 1, 1960.

'■‘NA 241’ AuSust 15> 1958; Nr- 244, SePtember 12> 1958-
N 251’ October 31> 1958; Nr‘ 345, Octobei 21> 1960> S- 6—’7- 

r- 302, November 20, 1959, S. 7.
, r- 623, August 5, 1966; Chung-yang-jih-pao (Zentrale Tageszeitung, Taipeh)V°ni 9 . > —.7, x/vv,---------- O 7 ö 7 r— \------------------------O--------- W- - _ •

;ugtist 1966, S. 9 (wo ein aus Rotchina geflüchteter Student von seinen Ein- 
^ber Li Ta erzählt).

;tiiiiei ’ ’’ Schwartz, B. und Fairbank, J. K.: Der Kommunismus in China, eine Do
rfgeschichte, München 1955, S. 371.
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der westlichen Technik mit einer westlichen religiösen Ketzerei“-8 ^xie^ 
und so den geistigen Horizont der Chinesen einengt. Die freie Entwi 
lung wird dadurch auf schmerzliche Weise nicht nur gehemmt, son 
mit Gewalt unterdrückt. Die neuesten Ereignisse28 29 zeigen, daß die?e 
Einengung und Unterdrückung sich eher noch verschärft. .

Wohin wohl wird China sich entwickeln, wenn der Kommunist1 
einmal entweder durch innere Auflösung oder durch eine uns 
unbekannte und unerwartete Ursache überwunden ist? Nach dem . 
sagten ist wohl anzunehmen, daß China es nicht dulden können 
hinter den von der restlichen Menschheit errungenen Fortschritten zuruc 
zubleiben. Es wird sie auch erreichen, vorausgesetzt, daß die ChineS 
ihre intuitive Denkweise durch echten kritischen und logisch-systern* 1 
sehen Geist ergänzen. Das Fehlen einer nicht auf Zu- und Abneig^J 
beruhenden sachlichen Kritik ist noch heute eine große Schwäche 
Chinesen, die unbedingt beseitigt werden müßte. Damit hängt W 
zusammen, daß selbst in Taiwan (Formosa) und Hongkong trotz e11^ 
Unmenge chinesischer Zeitschriften eine regelmäßige und sachliche Bu 
besprechung nur in ganz wenigen vorhanden ist. «

Außerdem sind unter den heutigen Chinesen eine Unsicherheit bezug 1 
der eigenen kulturellen Tradition und ein gewisser Minderwertig!^ 
komplex, der wahrscheinlich auf dem Rückstand in der modernen 
senschaft, Technik usw. beruht, noch nicht überwunden. Ein gesun 
ausgewogenes Selbstvertrauen wird nur dann zu erreichen sein, 
man seine eigenen und die fremden Werte und Schwächen unbefang^ 
abwägt und akzeptiert. Man muß bewußt eigene Werte nicht nui 
wahren, sondern weiter kultivieren und darauf bedacht sein, die el5C'<_ell 
Schwächen durch fremde Werte zu ergänzen. Heute ist es für die Chine 
eine schicksalsvolle Frage, ob sie wahllos und blind alles Fremde 
nehmen, oder ob von jedem bewußt nur das Beste, ohne die eig 
Substanz aufzugeben. Nur so wird das zukünftige China eine 
sehe und schöpferische Synthese von beidem bilden und zu einer reichel 

Weltkultur beitragen.

28 Arnold Toynbee: Die Welt und der Westen, Stuttgart 1953, S. 63.
20 CNA Nr. 629, September 16, 1966.

kennosuke ezawa

UNIVERSITÄT KÖLN

Japan und die yPeltzivilisation

' Fukuzawas „Allgemeine Zivilisationslehre (1875)

»Bei der Tugend2 handelt es sich um das Tun des einzelnen Menschen. 
I,re Wirkung bleibt zunächst im Kreis der eigenen Familie: die Ehrlich- 

keit des Hausvaters kann die Familienmitglieder zum ehrlichen Lebens
pudel veranlassen; durch die milde und uneigenwi hge Haltung der 

wird das Herz der Kinder von selbst zur Milde und Uneigen- 
Weit ermahnt. Es kann auch so weit kommen, daß Verwandte und 
Aai,nte durch gegenseitige persönliche Beeinflussung in die Pforte der 
j>"d gelangen. Doch die Möglichkeit, die Mensdien durch persönlichen 

und Einfluß zum Guten zu führen, ist schließlich nur sehr beschrankt;
, kann, wie es im Spruch heißt, dodi nicht vor jeder Haustur predigen, 
and,en Menschen belehren. Beim Verstand3 verhalt sich die Sache ganz 
*ders. Wenn einmal eine Wahrheit gefunden und der Öffentlichkeit 

b ^"«gemacht wird, so kann sie gleich die Gemüter des ganzen Landes 
ja bei Erfindungen größeren Ausmaßes kann ein einziger Mensch 

r*  seine Leistung die ganze Erdoberfläche verändern. Die Erfindung 
i/ Dampfmaschine von James Watt gestaltete die Industrie der ganzen 

Ullb seit Adam Smith mit seinen Wirtschaftstheorien haben sich 
¿ndel und Geschäft in der Welt wesentlich geändert. Die Verbreitung all 

T Dinge kann sowohl durch den Unterricht als auch durch Schriften 
d; ^hen. Wenn nun einer den Unterricht hört oder das Buch liest und 
Sm-t nntnis auf die Wirklichkeit anwendet, so ist er eben ein Watt oder 
der' Aus dem Dummkopf von gestern wird em Weiser von heute. Auf 

Ganzen Welt gibt es auf diese Weise gleich millionenfach Watt und

Fukuzawa, Bunmeiron no gairyaku (Allgemeine Zivilisationslehre), Iwa- 
^'^^Shoten, Tokio 1959. — Im japanischen Sprachgebrauch ist der Unterschied von 
T^llisation und Kultur (bunka) recht eindeutig.
„ Pan*sch  „toguki“. Fukuzawa selbst stellt diesem japanischen Wort das englische 
StU¿aZ" gegenüber (S. 93); was er aber darunter versteht, ist - wie aus anderen 
lisJ en hervorgeht — keine öffentliche Sittlichkeit, sondern eine persönliche mora- 
Jan EiSens<haft, die man im Deutschen mit „Tugend“ übersetzen sollte.
S ^Disch „chie-. Fukuzawa stellt dem Begriff englisch „intellect“ gegenüber, a.a.O., 

a
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Smith. In der Schnelligkeit des Übertragens und in der großen praktischen 
Tragweite ist damit jene Art bei weitem nicht zu vergleichen, in der der 
einzelne durch seine Tugend die Familie und Freunde persönlich beein
flußt.“4

Tugend und Verstand, das ist ein für unser heutiges Denken wenig 
aktuelles Thema. Die Sätze können einem fast banal vorkommen, wenn 
da der Verstand wegen seiner „Schnelligkeit des Über tragens“ und der 
„großen praktischen Tragweite“ seiner Leistungen wertmäßig höher gc' 
stellt wird als die Tugend. Man muß sich aber vergegenwärtigen, "r‘lS 
überhaupt die Tugend und der Verstand in einer geistigen Welt bedeute11 
konnten, der das moderne Denken vollkommen fehlte. „In acht oder neu* 1 
von zehn Fällen betonen die Denkenden bei uns seit alters her ausschließ' 
lieh die Tugend; ja sie erklären manchmal sogar, wenn sie sich sehr irren, 
den Verstand für vollkommen überflüssig. Das ist wirklich das bedenk' 
lichste Übel unserer Gesellschaft.“5 Von diesem Standpunkt aus kam ein 
Hervorheben des Verstandes einer direkten Schmälerung der Tugen 
gleich, zeugte Berechnung von Faulheit und bösem Willen, bedeutet 
Selbstbehauptung Mangel an Selbstbeherrschung und galt Logik als 
nung und Vorwand. Die Möglichkeit einer produktiven Auseinander$ct 
zung von Tugend und Verstand war nicht gegeben; Tugend kam stets v°r 
Verstand. Fukuzawas Aussage hatte insofern einen ausgesprochen 
formerischen Charakter; eingangs des Kapitels „Unterscheidungslehre vf11 
Tugend und Verstand“ bringt er auch eigens zur Sprache, warum er $,cl 
zu diesem heiklen Unterfangen entschlossen habe: einer müsse seidig 
lieh das doch einmal sagen, sonst gäbe es einen ewigen Obskurantism115’ 
er wolle sogar die Sache etwas nach der einen Seite hin übertreiben, 0,0 
auf ihre Gewichtigkeit unzweideutig aufmerksam zu machen0, was 
dann auch mit dem pragmatischen Vergleich der Leistungen von Tuge0 
und Verstand tat.

Seine eigentliche Kritik betraf nicht die Tugend als solche, sondef0 
vielmehr die generelle Geisteshaltung, die den einzelnen allgemein - 
tenden japanischen Tugenden zugrunde liegt. So weist Fukuzawa dar211’ 
hin, daß das, was man in Japan unter der Tugend verstehe, fast im111^ 
auf das Persönliche und Innerliche beschränkt sei. „Wenn es in alte0 
Schriften heißt, daß der Mensch milde, gütig, höflich und bescheiden 
solle, daß die beste Ordnung ohne eigenes Zutun von selbst komme, d* 1 
der Weise keine Illusionen habe, daß der gute und tugendhafte MeflS 
wie ein stumpfer aussehe oder aber, daß man gütig wie ein Berg sein 5°^’ 

1 Fukuzawa, a.a.O., S. 100 f.
5 a.a.O., S. 98.
« a.a.O., S. 99.

es au^en alle diese Tugenden schließlich auf eine Haltung hinaus, bei der 
s¡n”lcht so se^r auf das äußere Wirken als vielmehr auf die innere Ge- 
sive‘In£ ank°mmt> eine> um ein europäisches Wort zu gebrauchen, ,pas
ee 6 ^a^ung, d. h. nicht von sich selbst aus wirkend, sondern sich allem 
lieh nUber leidend verhaltend, wobei es nur auf den eigenen persön- 

Se.el’scken Ausgleich ankommt.“7 Es ist bemerkenswert, daß Fuku- 
hier^ nilt Seiner Analyse der japanischen Tugenden so weit gehen konnte; 
den 1St.^er Kern der japanischen Geisteshaltung bereits aufgedeckt, der in 
als SPateren Erscheinungen der Modernisierung Japans, ja heute noch, 
w¡eJriITlar bestimmender Faktor aller kulturellen Handlungen immer 
Pas ,er Unverkennbar zum Ausdruck kommt: das nach innen gerichtete, 
sclb 1Ve’ StGtS nacb direktem psychischem Selbstausgleich suchende, auf sich 

konzentrierte, stark persönliche, geschlossene Bewußtsein. Fuku- 
Ste^t eindeutig fest, daß hier kein Zugang zur mitmenschlichen 

Ansatz zu einer öffentlichen Tugend, zur Moral gegeben sei, 
WeriniGlnt’ daß eine solche sich nur durch Mitwirken des Verstandes be- 
Sjnn Sted’gen lasse.8 Sein Hervorheben des Verstandes hatte also den 
^uni vUS ^er a^ten e*ne ncue Tugend zu machen, die keinen Gegensatz 

Erstand mehr bedeutet.
Z¡t¡eC1<aerT1 wir die Intention Fukuzawas, die hinter seiner eingangs 
haft en’ scbeinbar harmlosen Aussage steht, soweit geklärt haben, er- 
^kti/n116 kehre von Tugend und Verstand auf einmal einen überraschend 
sat£ Cn Sinn- Denn hier handelt es sich schließlich nicht um den Gegen- 

und Verstand, sondern um den allgemeinen geistigen 
sehClin^atz zwischen zwei Welten, die sich damals begegneten und zwi- 
his p. Cnen danach alle denkbaren Versuche zum gegenseitigen Verständ- 
P’chts^^k1 werden sollten. Das, was Fukuzawa Verstand nennt, ist 
’n Se| anderes als der westliche Geist überhaupt, dessen Wesen vor allem 

°bjektivierungsvermögen besteht: durch das aktive Wirken 
Stl‘ec|<tG1|Scken> das sich vom technischen bis zum moralischen Bereich er- 
herv^’ bringt man sachlich fixierbare und allgemein übertragbare Werte 

lJPd a||aus denen ein produktives System von konsequent akkumulierten 
Tir sj Sern6in konstituierten Leistungen entsteht. Dies ist ein Prinzip 
StaPdi ’ ^as au^ diese Weise seine eigene Welt bildet. Ein genauso selb- 
V°Uk0 CS WinZip stellt aber auch die Tugend dar, die wieder auf eine 

be^1111-60 andere Weise ihre Welt gestaltet als der Verstand. Wenn es 
rtsys *̂ eSeiT1 um ein menschliches Wirken handelt, das ein objektives 

lch<js y Clil “i der Welt hervorbringt, so geht es bei jener um ein mensch- 
7 e’halten, das einem die Möglichkeit, sich mit der Welt abzufinden, 
« * Q n

’■’■o ’ t 5-

’ s- 94. 
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dadurch sichert, daß man die objektive Welt auf die minimalen subjek
tiven Konstanten reduziert und es bei jeder Handlung auf das Aufrecht
erhalten einer Ordnung innerhalb dieser Konstanten ankommen läßt- 
Dadurch kommt ein kompaktes System von erfahrungsmäßig erprob 
ten und psychisch vertieften Fertigkeiten zustande. Bemerkenswert ist, 
daß dieses scheinbar bloß verinnerlichende Integrationsprinzip der Tu 
gend sich bis zu einem gewissen Grade genauso auf alle Bereiche dcS 
menschlichen Lebens anwenden läßt wie das Objektivierungsprinzip &cS 
Verstandes. Nicht nur im moralischen, künstlerischen oder persönlich611 
Bereich, wo es vorwiegend auf das Innere anzukommen scheint, sondert1 
auch auf technologischem, wissenschaftlichem oder sozialem Gebiet kan’1 
dieses Prinzip allgemein gelten und sich sogar vortrefflich bewähren:llliirl 
denke an die unübertrefflichen Leistungen gewisser Meisterhandwerker’ 
eingebungsreicher Geister oder allweiser Richter. — Die einseitige Ver 
schriebenheit des Volkes an die Tugend, gegen die sich die Kritik Fuk11^ 
zawas richtete, beruhte im Grunde genommen auf dieser traditio116 
bestimmten und gesicherten spezifischen Grundlage des Geisteslebens 
japanischen Menschen. Was Fukuzawa mit seiner reformerischen Lehr6 
zu bekämpfen hatte, wurzelte so tief in der geistigen Tradition JapaI1S’ 
daß es sich keineswegs etwa durch bloße Aufklärung beheben ließ.

Das Buch „Allgemeine Zivilisationslehre“ hatte aber auch eine dr1^ 
gende praktische Aufgabe. Es sollte dem japanischen Volk, das — dui 
äußere politische Umstände dazu gezwungen — an der Schwelle der 1V 
dernisierung stand, einen ersten richtigen Einblick in das System j 
wirkenden westlichen Zivilisation vermitteln; das Volk sollte auf Gro11 
dieser Erkenntnis ein klares, illusionsfreies Bewußtsein darüber hab6^ 
was zu geschehen hatte, um der neuen, als fast verhängnisvoll erseh61 
nenden Situation gewachsen zu sein. Als dieses Buch 1875 erseh16?’ 
herrschte nämlich in Japan noch größte politische Unsicherheit. Die MßlJ 
Revolution (1868) lag erst sieben Jahre zurück; der Kontakt, den , 
Land nach über 200 Jahren Isolierung (1639—1853) wieder mit 
Westen aufnahm, bedeutete keineswegs eine günstige Chance, son1 
geradezu eine Gefahr für die Existenz des Volkes. Es bestanden 
dem Ende der Shogunatszeit noch Verträge mit westlichen Mächten, 

Japan noch größte politische Unsicherheit. Die I^61^ 

def11 
seit 
di6 

diesen exterritoriale Rechte einräumten und Japan nur eine beschrän 
Selbständigkeit im Handel zuerkannten und um deren Revision daUa 
vierzig Jahre lang gekämpft werden mußte. Die große Delegation UIltt(T 
dem Sonderbotschafter T. Iwakura, die 1871 die japanische Reg'erllI~ 
für zwei Jahre nach Amerika und Europa entsandt hatte, um sich ü1 
die allgemeine Lage in der westlichen Welt zu orientieren, kam mit 
ßem Erschrecken zurück. Ihre Meinung war ganz eindeutig: die westl*
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?lvilisation bedrohe Japan in seiner Existenz; dieses Land müsse um 

ei1 Preis rasch modernisiert werden. In einem offiziellen Schreiben, das 
Üb*̂ Zi,Ä ^869 nodi vor seiner Reise abfaßte, heißt es: „Alle Länder in 

ersee sind schließlich öffentliche Feinde unseres Kaiserreiches, wenn wir 
. udì mit ihnen Verkehr pflegen müssen. Alle diese Länder streben mit 

r<jn ständigen Fortsdiritten in Wissensdiaft und Technik nadi Macht 
Achtum und wollen andere unter ihre Herrsdiaft bringen. Wie das 

^a,1d A gegen das Land B, so verhält sich das Land B wieder gegen das 
a,1d C; da g¡bt es keine Ausnahme. Alle Länder in Übersee sind deshalb 

gef-kffentlidle Feinde unseres Kaiserreiches anzusehen.“9 Dieses Ängst
ig Uhl v°r den westlichen Mächten und ihrer Zivilisation war eines der 
de$Uptmotlve für das Streben Japans nadi einer Zivilisierung des Lan- 
Pol' ging stets in erster Linie um den Bestand ^es Volkes- In jeder 

und kulturellen Maßnahme steckte der feste Entsdiluß, rasch 
fest 21Vilisatorisdien Rüdcstand einzuholen und den Staat auf eine neue, 
eince GruncFage zu stellen. Die westlidie Zivilisation war nicht so sehr 
blcC ”kukurelle“ Angelegenheit, sondern ein brennendes, aktuelles Pro- 

niit Politischen Konsequenzen, mit dem man rasch fertig werden 
Se¡tcte- So ist es nur zu verständlich, wenn dabei zunächst die materielle 

der Zivilisation mit ihren gewaltigen praktischen Tragweiten her- 
s0 e¡ ^°ben und mit größtem Eifer angestrebt wurde. Sie war wenigstens 
sie ¿ndrucksvoll, daß man zwangsläufig daran denken mußte, sie, so wie 
Usse" 'Var> Sich schnell anzueignen und den eigenen Zwecken dienen zu 

So widmete auch Fukuzawa das Schlußkapitel seines Buches dem 
kl*  ”^ati°nale Selbständigkeit“ und betonte, man solle sich darüber 

Wc*̂ r?n sein, daß alles, was man heute unternehme, nur sinnvoll sei, 
run,dle nationale Selbständigkeit nicht verlorengehe. Die Zivilisie- 
^igk • Landes solle zunächst ein Mittel zur Wahrung dieser Selbstän- 
^nteeit sein’ wenn auch der eigentliche Sinn der Zivilisation über die 
^st^SSC11 des einzelnen Volkes hinausgehe und in etwas Allgemeinerem

Was d’e ganze Menschheit mit ihren Tätigkeiten gemeinsam ver
fiel d S°lle- »So entspricht unsere heutige Zivilisierung dem eigentlichen 
der ^ Zivilisation nicht; hier handelt es sich nur um den ersten Schritt, 
d>napnackst die Selbständigkeit des eigenen Landes sichern soll; auf 

À muß in Zukunft ein zweiter Schritt folgen, damit auch das Übrige 
-4l^e koiTlmt- In diesem Sinne laufen Selbständigkeit und Zivilisie- 

dasselbe hinaus: ohne Zivilisierung ist keine Selbständigkeit.“10
Aus: y
^■°Sh"«ke Oka, Kokuminteki dokuritsu to kokka-risei (Die nationale Selb- 

i0 Stesge¡., eit Und die Staaträson), Kindai-nihon-shisöshi-köza (Schriftenreihe „Gci- 
^^^C11dlte des Modernen Japan“), Bd. 8, Chikuma-Shobö, Tokio 1961, S. 12.

■ÍZ?c’íl> a.a.O., S. 230 ff.



316 Kennosuke Ezawa 317

Die Angst vor der westlichen Zivilisation ging damals so weit, daß 
man eine rasche politische Konsolidierung Asiens forderte. Man appel
lierte vor allem an China, das unter dem Druck des europäischen Imperia
lismus stand, sich von den politischen Einflüssen fremder Mächte zu be
freien und wie Japan den Weg zur selbständigen Modernisierung anzu- 
bahnen. 7. Itagaki (1837—1919), der Gründer der ersten japanische17 
Liberalen Partei, entwickelte 1881 als praktische Grundlage zum „Wie' 
deraufbau“ Asiens die Idee, eine gewaltige Verlagsanstalt ins Leben 
rufen, um einschlägige europäische Schriften ins Chinesische zu überset' 
zen und sie in China und Korea zu verbreiten, damit Asien endlich »er" 
wache“ und eine asiatische Zivilisation zustande komme.11 Diese japa 
nische Initiative, die in verschiedenartigsten Formen in den 70er un 
80er Jahren sowohl im kulturellen wie im politischen Bereich ihren Au$ 
druck fand, blieb aber wirkungslos. Das brachte Japan immer mehr in 
unglückliche Lage, innerhalb Asiens einen Alleingang in der Modern1 
sierung zu machen und keine lebendige geistige Bindung an Asien 
aufrechterhalten zu können. Japan begann sogar bald damit, sich an d’c 
europäischen Imperialismen anzuschließen und nach einer Alleinherf 
schäft über Asien zu streben.

Das Verhältnis, in dem Japan zur westlichen Zivilisation stand, 2111 
derte sich in den folgenden Jahrzehnten vor allem mit dem Wechsel seincl 
politischen Einstellung zu westlichen Mächten fortwährend, bis J^P^ 
schließlich infolge der Niederlage im Zweiten Weltkrieg eine Bilanz se¡lieS 
nahezu achtzigjährigen Strebens ziehen mußte. Es gab eine Zeit, in 
man überzeugt sein konnte, die Vorteile der Zivilisation mit der eigefiefl 

Kultur auf eine ideale Weise verbinden zu können. So stellte 1895 
kutomi (1863—1957), der nationale Wortführer des modernen Japafl '' 
seiner nationalistischen Zeit, unmittelbar nach dem Sieg im ChinesisCj 
Japanischen Krieg fest, daß „eine Macht, die barbarische Lebenskraft 
zivilisatorischen Verstand in sich vereinigt, die stärkste Macht der 
sei.1. Das Englisch-Japanische Bündnis (1902) und der Sieg über RußK11 
(1905) verstärkten das nationale Selbstbewußtsein so sehr, daß man >7ll,j 
vom anfänglichen Angstgefühl vor der westlichen Zivilisation weitgeb^11 
befreit, sogar hoffte, der Träger einer „Weltzivilisation“ zu sein, die/\1,, 
einer Synthese des Westlichen und des östlichen beruhte. Aber eine W11 C 

liehe Auseinandersetzung mit der westlichen Zivilisation setzte dann 
als das Land imstande war, sich eine Stellung in der internationalen P0

» Oka, a.a.O., S. 21.
12 Aus: Sannosuke Matsumoto, Kokuminteki shimeikan no rekishiteki hensen 

geschichtliche Wandel des Bewußtseins von der Bestimmung des Volkes), K* 0** 

nihon-shisöshi-köza, Bd. 8, Chikuma-Shobö, Tokio 1961, S. 102.
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Slchern und selbst eine Expansionspolitik zu unternehmen, die es 
d^er bei westlichen Mächten befürchtet hatte. Die rasche Entwicklung 

Kapitalismus und der imperialistischen Machtpolitik, die nach dem 
Ussiscb-Japanischen Krieg eintrat, konfrontierte Japan immer mehr mit 

eigentlichen Problematik der Zivilisation selbst, welche ihm bis da- 
y‘n Vornehmlich in ihren praktischen Aspekten erschienen war. Das naive 
prCrtrauen zum zivilisatorischen Weltbild ging sowohl durch die eigenen 
^u°blerne, die die Modernisierung des Landes mit sich brachte, als auch 
J)lrcb die Geschehnisse in der westlichen Welt, vor allem durch den Ersten 
e¡ eItkrieg und die Russische Revolution, allmählich verloren und machte 
Pä’Cri Gesinnung Platz, die sich in einem bewußten Gegensatz zum euro- 
r^1Schen Weltbild einen eigenen Standpunkt suchte und sich darin bewäh- 
V-lDie oben erwähnte Trennung von den anderen asiatischen 
«ich d* 1’ d’e bereits am Anfan§ der Modernisierung Japans bestand und 
das ^Urcb die spätere politische Entwicklung immer mehr vertiefte, sowie 
grauen gegenüber der europäischen Ordnung gaben dieser Gesin- 
nOc|g eine besondere Richtung, wie sie das Volk in so ausgeprägter Form 
Syst* n,e gekannt hatte: Es kam zu jenem Faschismus unter dem Tenno- 
i)¡Sc| rri’ cler sich eine Befreiung und Reorganisation Ostasiens unter japa- 
der 1Cr. Init¡ative zum Ziel setzte. Aus der fast übertriebenen Angst vor 
WOr?áchtígen Zivilisation war in einigen Jahrzehnten ein Übermut ge- 

en» es mit der ganzen Zivilisationswelt aufnehmen zu wollen.

2.
Problem der Modernisierung Japans 

terst^C11 der Kapitulation im Zweiten Weltkrieg wurde in Japan die bit- 
rUh C Kritik an der ganzen Vergangenheit, vor allem am Modernisie- 
ObeiSrPr°Zeß seit 1868, geübt. Dabei sprach man oft von „feudalistischen 
% ^Csten in der modernen japanischen Gesellschaft“, vom „vormoder-

C11ken der modernen Japaner“, von der „verformten Modernisie- 
^eilr-. pans“ usw. In dem Sammelband „Die Probleme Japans“13, der 

e ’Namhafter japanischer Wissenschaftler aus verschiedenen Gebie- 
K Und damals (1952) großen Anklang bei den Intellektuellen 

V°riii S)Ild nock an manchen Stellen solche Ausdrücke anzutreffen: „Der 
»der erne Charakter der japanischen Gesellschaft“ (7. Fukutake^, 
^Us ¡^ndern°kratisch-militärische Charakter des japanischen Kapitalis- 

i er Vorkriegszeit, der .. • fast eine Mißbildung genannt werden 
3 S*  n

U ^r^ieh °<t rnonäai (Die Probleme Japans), Koza Kyöiku (Schriftenreihe „Die 
Bd- 2, Iwanami-Shoten, Tokio 1952.

•’ S- 165.
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dürfte“ (H. Arisawa)15, „die Tragödie des Pazifischen Krieges bestand 
darin, daß man aus vielfach aufgeschichteten Widersprüchen eine totale 
Bilanz ziehen mußte“ (T. Fukutake ).1G Diesen Kritikern schwebte al$° 
ein Idealbild der Modernisierung Japans vor, das vor allem darin h£' 
stand, daß die moderne Zivilisation nicht einseitig und willkürlich, son' 
dern nach ihrem ursprünglichen Bild organisch und systematisch übet' 
nommen werden sollte. Japan habe nach dieser Meinung trotz seiner cif1”1' 
gen Bemühungen um die Modernisierung in dieser Hinsicht so viel vei' 
säumt, daß man heute überall geistige und soziale Unordnungen, M$' 
gestalten, Widersprüche und Unausgeglichenheiten sehen müsse, auf dlß 
auch letzten Endes der Verlust des Krieges zurückzuführen sei.

Diese Ansicht, die eine systematische Zivilisationsübernahme fordcrt’ 
ist auch heute vielfach vertreten. Das bittere Gefühl über die jüngste Ve1' 
gangenheit findet heute noch bei japanischen Intellektuellen am eheste11 
in dieser prinzipiellen Feststellung der unsystematischen Modernisiert!11!’ 
seinen Ausdruck. Daran schließen sich auch viele ausländische Kritik 
des neuzeitlichen und gegenwärtigen Japan an. Bereits 1922 
Bertrand Russell in einem Kapitel seines Buches „Problem of China“ a° 
die auffallende Tatsache aufmerksam, daß in Japan im Gegensatz z11111 
drastischen Wandel des äußeren Lebensstils und zu den verbreiteten Ilil 
unwissenschaftlichen Kenntnissen immer noch alte geistige Prinzip16/7 
gelten, die direkte Widersprüche zu den Anschauungen bildeten, die 
moderne Zivilisation und Wissenschaft mit sich bringen müßte; bei dieSßI 
merkwürdigen Synthese des Westlichen und des Östlichen sei es ^eí 
— und zwar als charakteristisches Kennzeichen für die Modernisiert1110 
Japans — stets auf die Verstärkung und Erweiterung der staatlich611 
Macht angekommen, zu welchem Zweck man alle Möglichkeiten resd0* 
ausgenützt und dabei auch die krassesten prinzipiellen Widersprüche 11161 
gescheut habe.17 Auch Karl Lowith, der von 1936 bis 1941 Professor 
der Kaiserlichen Universität Nordostjapan war, sah im Begriff „moder11^ 

Japan“ einen Widerspruch, indem er das Japanische nur in seiner 
sprünglichen Gestalt, nicht in seiner modernen Synthese verstanden 
sen wollte.18 Erst Ruth Benedict, die 1946 mit ihren kulturanthropol°% 
sehen Studien „The Chrysanthemum and the Sword“ einen entscheid61^ 
den Beitrag zum Verständnis der japanischen Kultur geleistet hat, 1St 
zum Teil gelungen, manche widersprüchlichen Erscheinungen, die d6

15 a.a.O., S. 96.
a.a.O., S. 152.

17 Junzö Karaki, Gaikokujin no nihonkan (Ansichten der Ausländer über
Kindai-nihon-shisöshi-köza, Bd. 8, Chikuma-Shobö, Tokio 1961, S. 299 f.

»« a.a.O. S. 301.
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gisch^C^en Menschen unverständlich blieben, von deren sozialpsycholo- 
nale ern ^nterSrun<^ ^er zu erklären und dafür eine gewisse phänome- 
noch '■eClt^ertlSun8 zu finden.19 Das Nachkriegsjapan zeigt aber insofern 
Zllrn ,yle^r Und noc^ offenkundigere Widersprüche, als es sich mit seinen 
seil C1 VOn aufien aufgezwungenen neuen Initiativen um eine neue ge- 

C1aftlidle Ordnung bemüht, indem es sich bewußt mit seiner Ver
ges j leit und seiner Tradition kritisch auseinandersetzt. „Janusköpfi- 
selb a«?an — Tradition und Wurzellosigkeit, ein Land im Hader mit sich 
kan«.,/ ’ ”JaPan — Erbe und Zwiespalt, Rauchwolken über dem Vul- 
Na i i . s°lche Überschriften deutscher Zeitungsartikel, die aus der 

iriegszeit stammen, dürften den allgemeinen Eindruck vieler west- 
^CSucher im heutigen Japan repräsentieren: Japan kämpft heute 

unt ^Widersprüchen, die es im Laufe seiner Modernisierung gewaltsam 
st¡gci ruckt hatte und die nun nach dem Zusammenbruch der alten gei- 
getret Un<? sozialen Ordnung durch die Kapitulation unverhohlen zutage 

viej^ ^egcnsatz hierzu herrscht aber bei amerikanischen Wissenschaftlern 
vor, daß man gerade in dieser unsystematischen, un- 

HauJj ylcllenen’ Ja fast willkürlichen Haltung der Japaner einen der 
str¡aij ?r¿inc^e für das Gelingen ihrer Zivilisationsübernahme bzw. Indu- 
in s S1Crung sehen solle. So geht z. B. der Hauptgedanke /. C. Abegglens 
fade J10111 Buch22 dahin, daß sich die Industrialisierung Japans ge- 
Scfiaft -Urch Bewahrung mancher vormoderner Elemente in der Gesell- 

ln s°lch schnellem Tempo habe vollziehen können: „. . . the develop- 
fAe L- lndustrial Japan has taken place with much less change from 
0> soc^al organization and social relations of preindustrial
°/ ln<^li5tr^ Japan than would be expected from the Western model 

%iowth of an industrial society."23 „A partial explanation, there- 
aPanis rapid industrialization might well be argued to lie in the 

trcins¿ti more especially in the kind of continuity throughout the 
teller p*  rather than in an emphasis on change.“ 2i Ein anderer amerika- 

Äscher der japanischen Industrialisierung, William W. Lock- 
’ Verstreicht auch die entscheidend wichtige Rolle, die die ganz

tUre> The Chrysanthemum and the Sword — Patterns of Japanese Cul-
^4oton 1946-
^is<?Zßer”^er’ ’n: ”*̂ e Zeit“ vom 5-1-1962. 
^es c Wir^ns, in; „Christ und Welt“ vom 10. 11. 1961.

I959 The Japanese Factory. Aspects of its Social Organization, Bom-

$ 95-
’ loo.
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spontanen persönlichen Initiativen und die intensiven, verantwortungslos' 
wußten Bemühungen der unzähligen einzelnen Japaner bei der Industriali' 
sierung gespielt haben, indem sie trotz des neu eingeführten Wirtschaft5' 
systems in ihrer Gesinnung und Arbeitsweise bei ihren althergebrachte11 
hierarchischen und gruppensolidarischen Traditionen blieben und darauS 
den optimalen Nutzen zogen, während man bisherleicht die Rolle desStaa 
tes in den wirtschaftlichen Initiativen und Entwicklungen zu sehr in deI1 
Vordergrund gestellt hatte.25 Tatsächlich ist im Arbeitgeber-Arbeitnd1 
mer-Verhältnis in den japanischen Industriebetrieben heute noch reCJ _ 
vieles vom alten Untertanentum und patriarchalischen System erhalt11’ 
es zeigt sich darin, daß auf das Gönner- und Beschützertum des Arlo6** 
gebers, die lebenslange Treue und den personalen Gehorsam des Arbclt 
nehmers und das gediegene und harmonische Bestehen des,ganzen Bctric 
wie einer Familie ein großes Gewicht gelegt wird. Was hätte auch s°11S 
die substantielle Grundlage und die treibende Kraft der so raschen 
dernisierung Japans sein können? In Japan hatte es keine bürgen1 
Revolution gegeben; es war nicht der bürgerliche Mittelstand, sondern 
alte aristokratische Führungsschicht, die die Modernisierung einleitct^ 
Es gab kaum praktische Ansätze zu einem solchen gesellschaftlichen 
del, weder Markt noch Unternehmertum, noch Kapitalbildung. Es 50 
einfach ein großer Sprung ohne ausreichende Voraussetzungen untern^^ 
men werden. Und um diesen Sprung, mit dem notwendigerweise 
praktische Hindernisse verbunden waren, zu ermöglichen, haben 
gewisse alte soziale Momente, die an sich der Modernisierung wider5? 
chen, gerade geholfen, ja sogar sich bewährt. „

Mit dieser Ansicht, die sich vor allem auf Wirtschafts- und SoziaU11^ 
lysen stützt, stimmt auch die kulturgeschichtliche Konzeption S/r 
Sansoms grundsätzlich überein, die dieser große britische Japanolog6 „ 
seinem Werk „The Western World and Japan“20 entwickelt. Seiner 
sicht nach seien bei der Verwestlichung Japans trotz der eifrigen L*  
nähme der äußeren Formen schließlich tiefreichende geistige Ein 
ausgeblieben. Und gerade in dieser den Japanern eigenen geistigen A11 
nomie im kulturellen Bereich sei der Grund für ihren Erfolg zu 5tlC^C¡t 
einer Autonomie, die trotz ihrer außerordentlich großen Empfängt1 
und Aufgeschlossenheit für das Fremde es verstehe, fremde Ein^^

Cf
25 William W. Lockwood, The Economic Development of Japan. Growth and J 

turai Change, 1868—1938, Princeton 1954, S. 575—585. öf
20 George B. Sansom, The Western World and Japan. A Study in the Interact* 0^/’ 

European and Asiatic Cultures, New York 1958. Vgl. hierzu Joseph Rogge>^^ 
G. B. Sansom no nihon-bunkashi-kenkyü (G. B. Sansom on the Accultuf11 
Problem of Japan), in: Sophia 1, Heft 4, Tokio 1952, S. 77—83.

SClnell wieder aus ihrem Körper auszuscheiden, sobald sie ihr Wesen 
da Sefährden beginnen.27 Um ein Beispiel zu nennen: Es waren nicht die 
^rnals in ¿er presse unj be¡ ¿en Intellektuellen viel propagierten und 

. utierten bürgerlich-fortschrittlichen Ideen aus England und Frank- 
J> sondern, im Grunde genommen, autoritäre preußische Ideen, die die 

ß.° ltlk Japans bei seinem Aufschwung bestimmten. Aber dieses preu- 
£SCle Vorbild wäre auch nidit notwendig gewesen, so argumentiert 
^nsotn> lagen dodi bei beiden Völkern ganz ähnliche geistige und soziale 
^Aussetzungen vor, die notwendig zu solchen Ideen führen mußten, 
o z- B. die einflußreiche konservative Führungssdiidit (Junker und

Urai), die mächtige Monarchie, die kriegerische Tradition, vor allem 
$tCr der feste Entschluß, auch auf Kosten der bürgerlichen Freiheit die 
b^atS28ewalt zu befestigen und den politischen Rückstand schnell einzu- 
e*? 11'8: »Foreign influence might play some part, in so far as foreign 
alt eVlence or foreign reasoning offered guidance in a choice between 

c°wses. ... But it is important to distinguish between direct 
s/j 5^ific influences and those resemblances which occur through the 
fr^1^ °f a like experience with others and do not necessarily result 

m Citation“29

u^tur und Welt Zivilisation

d¡e p Scr Vleinungsgegensatz über die Modernisierung Japans weist auf 
tige Ablematik der Zivilisation selbst hin, um deren Lösung sidi die heu- 
verscpelt bemüht. An das Problem der Zivilisation kann man auf zwei 
dere le<?ene Weisen herangehen: einmal mit dem historischen, zum an- 

Íl: einem für die Zukunft ofienen Geschichtsbewußtsein.
gesell !lstOrischer Sidit bringt die moderne Zivilisation eine Reihe von 
i’ats ’Rüchen Voraussetzungen mit, die unter sich eine geschlossene 

C1Clleinbeit bilden, wie das Aufkommen des Bürgerstandes, die 
¿U118 der Aufklärung, die Fortschritte in Wissenschaft und Technik, 

(jUrC^SetZen der politischen und wirtschaftlichen Freiheitsidee usw.; 
.lese wäre sie nie zustande gekommen, wenigstens nicht so, wie sie 

Stliiihlt1St' Jeder Teil des Zivilisationssystems ist insofern historisch be- 
tlschCn’ Und die heutige Zivilisation lebt in dieser Konsequenz der histo- 

^b'klichkeit; eine Zivilisation als solche, die jedes historischen 
der Jnjrundes entbehrte, erscheint insofern als unmöglich. Das Denken

Sì
Sr

So

Panischen Intellektuellen, die sich nach dem Zweiten Weltkrieg 

’ S- 169 f. un¿ 44¡.
■’ S- 363.
's S- 440 f.
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mit dem Modernisierungsprozeß Japans befaßten und diesen aus syste
matischen Gründen verurteilten, beherrschte auch vor allem dieser histO' 
rische Aspekt der Zivilisation. Sie gingen deshalb sogar so weit, ein histo
risches „Unglück“ der neueren japanischen Geschichte darin zu sehen, daß 
ihr eine bürgerliche Revolution, ja eine Renaissance gefehlt habe. Es 
aber von vornherein klar, daß ein solcher historischer Schematismus kei
nen wirklichen Sinn haben kann; ist doch die Modernisierung nicht die 
pedantische Demonstration einer fremden Kultur, sondern ein äußetst: 
aktueller, durch historische Fügung und praktisches Bedürfnis bestimmtet 
Versuch, an dem manchmal die ganze Zukunft des Volkes hängt; außer 
dem handelt es sich bei solchen Schemen nicht um die historische Entwich 
lung selbst, sondern um deren theoretische Rekonstruktionen, die nie ab 
solut gelten können. Insofern hatten die ehrgeizigen Politiker des Med1 
Japan mit ihren zielbewußten pragmatischen Bestrebungen und Maßnab 
men wohl recht; sie kümmerten sich wenig darum, der Zivilisation, 11,11 
deren praktische Auswertung es ja ging, im Hinblick auf ihre historisch6 
Bestimmtheit gerecht zu werden, sondern im Gegenteil richtete sich ’hf 
Interesse vor allem darauf, wie man die Zivilisation der eigenen Kuh111’ 
die ihre besondere historische Bewandtnis hat, dienen lassen konnte, o^e 
daß sie diese gefährden muß. In diesem Sinne dürfte keine Kultur gegefl 
über einer fremden Anspruch darauf haben, getreu nach ihrem hist° 
rischen Muster, das in ihrer spezifischen Entwicklung begründet ist, übel 
nommen zu werden. Vielmehr ist es in der Kulturgeschichte der McnS 
heit eine feste Tatsache, daß keine Kulturübernahme systematisch u11 
konsequent nach dem ursprünglichen Muster erfolgt, wenn auch defil 
eigenwillige Weisen der Kulturübernahme oft groteske Mißbildung6^ 
und Verzerrungen des Originals hervorbringen und dadurch Ärger 11,1 
Verachtung beim Ursprungsvolk verursachen können. Ja, es besteht s° 
gar gerade darin faktisch der Sinn der Kulturgeschichte, daß aus solch1'1 
zunächst negativen Umbildungen der traditionellen Kulturergebn1^ 
eine neue, eigenständige Kultur bzw. Kulturrichtung entsteht, die a 
sich allein heraus nie hätte werden können. j

Betrachtet man aber das Problem der sich heute herausbildenden 
die ganze Menschheit umfassenden Zivilisation mit dem für die Zuku,1.g 
offenen Geschichtsbewußtsein, so ergibt sich ein ganz anderes Bild- f 
Konsequenz, die man auf diese Weise in ihr feststellt, ist keine von 
Vergangenheit hergeleitete, abgeschlossene faktische Einheit wie l,Ilt 
dem historischen Aspekt, sondern eine nach der Zukunft hin orient^ ’ 
prinzipiell offene Ordnung. Sie ist keine Schlußfolgerung aus den gesC1,„ 
henen faktischen Zusammenhängen, die mit mehr oder weniger 1 x 
scheinlichkeit in die Zukunft hineinprojiziert wird, sondern eine

10n der Wirklichkeit selbst, die über vergangene und gegenwärtige Tat- 
‘ ien hinweg besteht und deren Wirksamkeit einem mit wachsender 
Tierheit zum Bewußtsein kommt. Man kann an einer solchen, für die 
,u <Unft offenen Intention der Wirklichkeit nur zweifeln, solange man 

mit den Schicksalen der bisherigen Einzelkulturen beschäftigt. Sie 
aber manifest, sobald man mit offenen Augen das wirklich ein- 

^rucksvolle Schauspiel betrachtet, das sich heute im Namen der Welt- 
. Illsation auf dem Erdball abspielt. Wir haben es hier nicht mehr mit 

e.1CI11 zeitgeschichtlich-länderkundlichen Allerlei zu tun, sondern mit 
£ ern ganz markanten, kompakten, universalen Vorgang, der erst durch 
y standekommen ganz bestimmter notwendiger materieller und geistiger 
et\vraUSSetZun§en möglich geworden ist. Wer könnte in diesem Prozeß 

as anderes als eine neue, in die Zukunft weisende Intention der 
^enschheitsgeschichte sehen, die nun ihre konkrete Gestalt anzunehmen 

nt? Wer würde heute das Ende des Kolonialismus bezweifeln, der 
W(i janZe Geschichte der Menschheit im Grunde beherrscht hatte? Wer 
for[ ? tr°tz des alten Machtspiels zwischen den zwei Welten an einer 
subSClreiten^en Konsolidierung der Welt zweifeln, die bereits in den 
nisQtantle11 funktionierenden internationalen bzw. überregionalen Orga- 
der ¿10nen wie den Vereinten Nationen, dem Internationalen Gerichtshof, 
sOgeI1Ur°Päiscl'ien Wirtschaftsgemeinschaft oder aber in einer Aktion wieder 
allesnannten Entwicklungshilfe ihre ersten Ansätze findet? Es ist dies 
kultunUn wirklich möglich geworden, nachdem sämtliche politischen und 
regio re len Interessen der Menschheit — die bisher in den vereinzelten, 
^ufall ] bescllrankten, mehr oder weniger von der Willkür und dem 
ten beherrschten Aktionen der Völker ihren Ausdruck gefunden hat- 

einer neuen gemeinsamen Wirklichkeit, die sich Weltzivili- 
L>ie ^Uerint’ zu einem letzten universalen Ausgleich geführt worden sind. 
*nehr J^ckheitsgeschichte zieht nun ihre totale Bilanz, von der nicht 
heft a|?s Leben der einzelnen Völker, sondern das der ganzen Mensch- 
aber . langt. Das Bild ist zwar neu und befremdend, es müßte einem 
Lt, Wc°C1 emleuchten, daß dies ein notwendiges Geschick der Geschichte 
^°trne^n man bedenkt, daß jedes Leben, wie es beim Menschen in allen 

V°rkonimt, durch seine innere Notwendigkeit nur in einem tota
le lVlaa,rnipenhang der Wirklichkeit seine letzte Erfüllung findet. Was ist 
Cr^efte t^ler> die den Menschen zum grenzenlosen Streben nach Selbst- 
i^SSe d rUri£ treibt? Was ist der Wissensdrang, der die letzten Geheim- 
, heft ^5 ^elt ergründen will? Was ist die Liebe, die aus einem Äugen
des ^e1^W1gkeit, aus dem Individuum einen Gott macht? Das sind 
llstai12.e_^ e’1 des menschlichen Lebens, das über alle einzelnen faktischen 

2^ Hiweg nach einem letzten Ausgleich im totalen Zusammenhang
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strebt. Einzelne Ruhmestaten, Machtstellungen, Erkenntnisse, Werk6’ 
Leidenschaften, Lebensgestaltungen entstehen in diesem Prozeß; sie ten
dieren aber schließlich alle nach einer letzten Instanz des Lebens, bei der 
sämtliche Aspekte der Wirklichkeit und sämtliche Interessen des Menschen 
im allgemeinsten Zusammenhang vorliegen. Die Weltzivilisation leitet 
nun eine solche Phase des totalen Ausgleichs für alle bisherigen mensch 
liehen Kulturen ein. Das ist die Intention und Idee der Weltzivilisati011’ 
die erst heute manifest geworden ist. Man distanziere sich vom alten kultnf 
historischen Standpunkt, der, sich auf die Beobachtung der paar Ja^ir 
tausende Geschichte mit ihrem äußerst langsamen Tempo stützend, ni^t5 
anderes als einen ewigen relativen Wandel der Einzelkulturen in der G6 
schichte sieht. Das Tempo der Geschichte ist aber nun gewachsen. 
weiß, ob nicht in den letzten Jahrzehnten so viel an historischer W^ 
lichkeit auf einmal geworden ist, wie es in der früheren Geschichte 
Menschheit erst in mehreren Jahrhunderten werden konnte? Und v/cr 
weiß, ob nicht die bisherigen Kulturen schließlich alles Ansätze zur jetzt 

werdenden universalen Zivilisation waren, die zu einer anderen 
menalen Dimension gehört als die Kultur? Würde nicht die Weltzivl 
sation schließlich die ganze bisherige Geschichte der Menschheit, die dWc^ 
Einzelkulturen gekennzeichnet war, transzendieren und eine neue phÜ110 
menale Phase des Wirkens der Menschheit eröffnen? #

Was ist aber der wirkliche Gehalt dieser Weltzivilisation? Er läßt s> 
am ehesten durch ihren prinzipiellen Gegensatz zur traditionellen 
bestimmen. Wenn jeder Kultur vor allem die völkische Eigenart zugfull# 
liegt, die die jeweiligen traditionell-bindenden Vorgegebenheiten und ’r 
dividuell-schöpferischen Initiativen einschließt, und der. insofern e ( 
relativ geschlossene Ordnung der Erscheinungen innewohnt, so zelC1 
sich die Weltzivilisation vor allem dadurch aus, daß alle in ihrem Sys^ 
wirksamen Momente so weit von ihren traditionellen und individue 
Ursprüngen befreit sind, daß sie als solche ein absolut offenes System v 
objektiven Werten bilden, das jedem Volk und Individuum 
kommt und zu dem jeder Kulturangehörige ohne jegliche VoraussetZt^.ß 
gen weitere Werte beisteuern kann. Denken wir an die Technik, die 
Weltzivilisation besonders zu charakterisieren scheint: sie verdankt 
ihre Enstehung einer Reihe von Völkern und Individuen mit eigener 
dition und Initiative. Insofern war sie ein kulturelles Produkt, ^'^f 
sich bestimmte Völker und Menschen etwas zugute taten, genauso ^v'ie 
die Kunst. So, wie sie aber heute im System der Weltzivilisation 
hat sie sich völlig von ihren Ursprüngen emanzipiert, so daß sie jeC 
Menschen gleichsam als anonyme Chance in genau gleicher Weise zuste^ 
Das ist der grundsätzliche Unterschied, der zwischen der heutigen 
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k’k und jener alten Meisterkunst besteht, deren Wirksamkeit ja voll- 
j °mnien von ihrem traditionell und individuell bestimmten Urheber ab- 
langig war. Dasselbe gilt auch von der sachlichen Wissenschaft und der 
Persönlichen Weisheit,' von dem sozial gesicherten und geregelten Leben 
JJ. der persönlich initiierten Lebensführung, von der solidarisierten 

lrtschaft und der für sich kalkulierenden Unternehmung. Audi im Po- 
lt,schen und Rechtlichen zeichnet sich in der Weltzivilisation ein weit- 

Sciend phänomenaler Wandel ab. Die Zeit der ausschließlich traditio- 
e bestimmten Kultur geht in allen Bereichen der menschlichen Betäti- 

^Ung zu Ende, und eine zukunftsträchtige weltzivilisatorische Prägung 
lngt in allen menschlichen Phänomenen vor.

st- leser erstaunliche substantielle Wandel von der rein traditionell be- 
ab'11nitCn ^u^tur zur Weltzivilisation, der sich heute vollzieht, entstammt 
tur Ursprün§bch einer besonderen Fähigkeit, die die abendländische Kul- 
vj u-1 ihrem außerordcntlich differenzierten und akzelerierten Geschichts- 

auf immer mehr entwid<elt hat, nämlich ihrer Fähigkeit, sich selbst 
destranSZendieren- Dieser spezifischen Kultur, die im gedrängten Raum 
qüg Ödlandes in verhältnismäßig kurzer Zeit mit geschlossener Konse- 
sich'12 entstanden ist, ist es als einziger aller bisherigen Kulturen gelungen, 
ßcreStietS auf eine höhere kultur-phänomenologische Sphäre und in grö- 

^kur-systematische Zusammenhänge zu bringen, bis schließlich 
der etwas geworden ist, was nicht mehr zum traditionellen Begriff 
senes^lltUr gehört; denn die Kultur ist von Haus aus ein relativ geschlos
staff System von Erscheinungen, das der menschliche Ordnungs- und Ge- 
hrinUn§Syihe aus den jeweils beschränkten realen Möglichkeiten hervor
der Sf’ ^lne °ffene Dynamik mit ständiger Selbsttranszendenz, wie sie in 
S¡iUi endlandischen Kultur feststellbar ist, ist der Kultur im bisherigen 
grat’ ei?enthch fremd. Diese Kultur neigt vielmehr zur statischen Inte- 
schei^n 111FeS konventionellen Gehaltes, die auch oft zu abwegigen Er
beff Ungen führt, wie sie z. B. als Pedanterie, Snobismus oder Dekadenz 
Kuff'yn s’nd. So dürfte der Tatsache, daß die ursprüngliche abendländische 
dßt, U beute in Form der Weltzivilisation eine globale Ausbreitung fin- 
sie ¿ff S°^ern eine ganz besondere Bedeutung beigemessen werden, als 
sich ja ailc’eren traditionellen Kulturen nicht etwa als Siegerkultur, die 
löst5 Phänomenal von ihnen in nichts unterscheidet, verdrängt und ab- 

0^ ^bnen die Chance zur Entwicklung in einer höheren gemein- 
^ixff jdnung der Weltzivilisation verschafft. Und dies war nur da- 
^vhjs^^^ch, daß die abendländische Kultur selbst sich auf diese Welt- 

1Ori bin transzendiert hatte: sie hat ihr Leben durch ihren Tod 
u den-

10zeß ¿er Selbstranszendenz der abendländischen Kultur ist aber 
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noch nicht abgeschlossen, ja er befindet sich gerade in seiner letzten ent
scheidenden Phase. Der wirkliche Sinn der Weltzivilisation wird erst nach 
erfolgreicher Überwindung dieser Phase offenbar werden. Bedeutsam ist’ 
dabei festzustellen, daß die Weltzivilisation, die ursprünglich von den 
alten kleineren Staaten in Westeuropa stammt, offenbar ihren Ursprung5 
ort verlassen hat und in ihren Hauptinitiativen heute von den beiden 
verhältnismäßig jungen Kolonialstaaten, den Vereinigten Staaten und del 
Sowjetunion, vertreten zu sein scheint. Die heutige Weltzivilisation 
also für ihren Urheber Westeuropa selbst ein Ziel geworden, das zu erißl 
chen einen erneuerten Akt der Selbsttranszendenz erfordert. Im sehen1 
bar alten Machtkampf zwischen den beiden Vertretern der Weltziviü5a 
tion liegt die neue Frage, ob die menschheitliche Weltzivilisation auch n11 
Politischen ein absolut offenes System sein kann, wie es bereits im TeC 
nischen, Wissenschaftlichen, Sozialen und Wirtschaftlichen weitgehend ¿C1 

Fall ist.
Nachdem die Wesenszüge der Weltzivilisation soweit geklärt woMe11 

sind, erhält das Problem der Modernisierung Japans, bei dem es 
allem um die Übernahme und die Weiterführung der Zivilisation ge ’ 
eine besondere Richtung. Es liegt auf der Hand, daß ein pedantisch0^ 
Nachvollzug des historischen Gehaltes der abendländischen Kultur kei’10^ 
wegs dem Sinn der Sache entspricht. Auf der anderen Seite muß mit 
druck darauf hingewiesen werden, daß eine Zivilisationsübernahme> 
geschickt und zielbewußt sie auch durchgeführt werden mag, niern 
einen Sinn hätte, solange da eine Einsicht in die diese Zivilisation trag011 
Idee fehlte; ihr fehlte die Zukunft. So wie die Dinge nun um das 1110 
derne bzw. modernisierte Japan stehen, kann man eindeutig festste!^1 
daß wenigstens damals, als das Land den Schritt zur Zivilisationsüb6^ 
nähme tat, diese Idee in der Welt noch keineswegs so manifest war, 
es heute der Fall ist. Die anfängliche Angst vor der westlichen Z1V* 
sation, das spätere Mißtrauen gegen die abendländische Ordnung, 
letzte verzweifelte Spiel mit einem vermeintlich eigenen Kultur- b2 
Zivilisationsprinzip, wovon im ersten Abschnitt die Rede war, welS^I1 
alle auf die unglückliche, äußerst schwierige Lage hin, in der sich 
bei seinem dringenden politischen und kulturellen Unternehmen befc111 
konnte doch in Europa selbst in dieser Zeit eine Bewegung wie der 
tionalsozialismus entstehen, die der ganzen Geschichte der Ziviü5^1^ 
und ihrer Zukunft den Fehdehandschuh hinwarf. Man muß vielmehf 
die Fügung der Geschichte denken, wenn heute, wo Idee und Inten1-1 
der Weltzivilisation in all diesen epochalen politischen und kultut6 
Ansätzen nach dem Zweiten Weltkrieg so offen zutage liegen, sich 
zu einer drastischen Kritik und Korrektur seiner jüngsten Geschichte v

Zungen sieht. Geboten ist für dieses Land weder ein Nachvollzug noch 
e}ne Manipulation der bisherigen westlichen Zivilisation, sondern einfach 
eine spontane Teilnahme an der fortschreitenden lebendigen Weltzivili- 
Sation.

£he japanische Psyche™

E*ne  Analyse der konventionellen japanischen Psyche an ein paar 
eispielen im folgenden mag dazu dienen, zu beweisen, welch bedeut- 

^mes Problem es ist, wenn eine traditionsbestimmte Kultur zu einer 
^Zivilisation übergehen soll, und was für eine Bewandtnis es mit der 
^aditionellen Kultur hat, wenn diese nun einmal die bisherige Geschichte 

er Menschheit im Grunde getragen hat.
a Pie Intention der japanischen Psyche richtet sich von Haus aus genau

das Gegenteil der Weltzivilisation. Wenn diese vor allem das Ver- 
.. ren charakterisiert, das alles Menschliche und Natürliche in fixierbare 

c Formen bringt, um daraus eine Ordnung nach dem menschlichen 
k 1 llen und Verstand zu schaffen, so besteht die wesentliche Intention der 
ge^Venti°nellen japanischen Psyche in erster Linie darin, alles, was ihr 

■ ^Übersteht, in innere Formen zu verwandeln und dabei einen Aus- 
b e’cb zu schaffen, der sowohl ihr als auch dem Gegenstand gerecht wird?1 

er Fleiß und die Höflichkeit sind wohl die geläufigsten japanischen 
eingenden’ Wle westliche Menschen, die mit Japanern zu tun hatten, fast 

bezeugen. So mögen sie hier zur Illustrierung dieses Gegen- 
es.als Beispiele dienen. In einem psychischen System, in dem es primär 

auf’ einen Gegenstand oder ein Problem als entsprechende innere Form 
d¡e^Iiehmen und diese mit sich selbst zum Ausgleich zu bringen, bedeutet 
San “i erster Linie ein Arbeiten an sich selbst. Der objektive Zu- 
verln.ienhang, in dem der Arbeitende zu seinem Arbeitsgegenstand steht, 

findet gleich aus dem Bewußtsein; man konzentriert sich auf sich 
* >

ch0] le.SeiTl Thema vgl. Kurt Singer, Das verborgene Volk — Zur allgemeinen Psy- 
int °^e ^er Japaner, in: „Merkur“ 83 (1955), S. 1—11. Dieser Aufsatz ist insofern 
Pan-reSSant’ ak er zeigt, wie schwer es dem europäischen Intellektuellen fällt, die ja- 
aüci* Svlle Psyche zu verstehen. So findet die Ausführung Singers — wie der Titel 
bOr Reutet — keinen Ausweg aus der Problematik selbst. Vgl. außerdem: Inge- 
tej 6 p endt, Zen _  Japan und der Westen, München 1961, vor allem das Kapi-
das L Rigióse Grundhaltung“, S. 51—84, und Ruth Benedict, a.a.O., vor allem 

¡! b¡* kulPÍCel ”Self-Disciplme“, S. 228 ff.
^crhabtUrgeschichtliclien Momente, die bei der Entstehung eines solchen psychischen 
‘iUr j Cris bestimmend gewirkt haben, sollen hier ausgeklammert werden; hier sei 
cine arauf hingewiesen, daß der Zen-Buddhismus mit seiner eigenen Kultur wohl 

UtScheidende Rolle gespielt hat. — Vgl. Ingeborg Wendt, a.a.O. 
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selbst; die Arbeit wird zu einem Selbstzweck, ja zu einer Gewissensfrage*  
Der Wert der Arbeit wird nach dem Grad der Anstrengung gemessen, 
ihr Sinn wird gesucht im Selbstausgleich. Der japanische Fleiß wurzelt in 
diesem geschlossenen Arbeitsbewußtsein. Es fällt dem Japaner insofern 
leicht, fleißig zu sein, als ihm dieses traditionell bedingte psychische System 
vorgegeben ist. Dieser wenig zweckbewußte Fleiß führt aber gerade da-" 
durch oft zu Handlungen, die dem Sinn des Fleißes vollkommen wider
sprechen: Arbeitsvergeudung durch Planlosigkeit, unfruchtbare Pedan
terie ohne prinzipielle Grundlage, vor allem aber übergroße persönlich6 
Anstrengung, die zu einer zwecklosen Akrobatik und Selbstquälerei aus 
artet. Ein schlauer, unempfindlicher, zäher, systematischer Fleiß ist den1 
japanischen Wesen fremd. So liegt es nahe, daß beim Japaner neben 
seinem zweckblinden Fleiß eine große intuitive Geschicklichkeit besteht» 
die ein systematisches, planendes Verfahren ersetzt. Hier handelt es s»c 1 
nämlich um eine Handlung, die ohne ausgesprochen objektiven Zusan1 
menhang mit dem Gegenstand auf persönliche Anstrengung hin geschieh^' 
Sie ist genauso blind wie der Fleiß ohne Zweckbewußtsein. Sie richtet s’c 
zwar bewußt auf ein Ziel, einen Effekt; aber man konzentriert sich mßhf 
auf sich selbst als auf den Gegenstand. Man verläßt sich mehr auf d* c 
Stimme der akkumulierten inneren Erfahrungen als auf ein jeweils konse 
quentes Denken, das von gesicherten objektiven Erkenntnissen ausgcht*  
Die berühmten japanischen Künste, die — von der rein künstlerische11 
Malerei bis zum eher sportlichen Judo — sehr weite Gebiete umfasse’1’ 
beruhen auch in erster Linie auf solcher inneren Konzentration. Übrige’15 
bestehen in diesen Künsten meistens sehr strenge, starre Formen, die ei’1 
fach befolgt werden sollen und dem Ausübenden zunächst kaum perso’1 
liehe Initiativen gestatten. Dadurch wird ihm aber indirekt eine geW’Ss6 
innere Systematik vermittelt, auf die hin erst eine Akkumulation 1111 
Bewertung der Erfahrung möglich wird. Ein geschlossenes System ka’lfl 
nur auf solche Weise weitergegeben werden. Zwischen diesen bei^6’1 
Polen des zweckblinden Fleißes und der intuitiven Geschicklichkeit 
wegt sich die Arbeit des japanischen Menschen auf allen Gebieten.
Achse, die die beiden Pole verbindet, ist das außerordentlich feinfühlig 
in sich verschlossene Gefühl, das bei jeglichem Handeln als Spiegel i111 
Maßstab dient.

Der Fleiß ist eine „kulturelle“ Eigenschaft; ohne Fleiß könnte k6’1^ 
Kultur bestehen. Eine intuitive Geschicklichkeit kann man auch bei 
kulturellen Leistungen — seien es künstlerische, wissenschaftliche 
technische — letzten Endes nicht entbehren, solange ein objektives 
fahren noch nicht für alles und in jeder Instanz gegeben ist. Ein fe’n 
fühliges Selbstbewußtsein, dem nicht alles gleichgültig ist, eine geW’sS 
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Egozentrik, muß geradezu dasjenige sein, was einen modernen Menschen 
1111 Grunde charakterisiert. Das Problem sind aber nicht diese Eigen- 
5c aften als solche, die ja in jedem Kultursystem anzutreffen sind, son- 
yCrri das spezifische System der Erscheinungen, in dem diese so sehr im 

Ordergrund stehen, ja als einziges Prinzip fungieren. Was hat ein solches 
ystem zur Folge im Gegensatz zu einem anderen, bei dem solche Ein- 

^ltlgkeit nicht der Fall ist? Das ist die außergewöhnliche persönliche Be- 
stung, jns Unendliche geht^und schließlich keinen Ausweg mehr 

a et* Wenn in dieser Kultur irgendetwas geleistet wird, so geschieht es 
^eiSClbeßlich durch Belastung der einzelnen Person; ein Abwälzen der 
£>e astung auf äußere Formen oder Systeme ist prinzipiell ausgeschlossen, 

einzige Möglichkeit, trotz der immer mehr und immer wieder dem 
^^enschen zufallenden Belastungen dodi noch eine persönliche Freiheit 
derXallren’ ist die innere Übung, die das Bewußtsein und die Fähigkeit

Person auf spezifische Weise ausbildet. Was Fukuzawa die japanische 
au^Cnd nannte und wegen seiner Unfruchtbarkeit beanstandete, war 

nichts anderes als diese Neigung, alles auf die einzelne Person 
beJOrtllTlen zu lassen. Dies hat aber seine Grenze. Der Mensch ist nur 
sich ?Zt beIastbar* Das Versagen des Menschen an dieser Grenze macht 
dcüt].aiIri rückwirkend in allen Phänomenen der betreffenden Kultur 
ästh bemerkbar: die Kultur wird statisch, beschaulich, pedantisch, 
kefiE j!lerench sentimental, trivial, weil auf solche Weise die Wirklich- 
Stelft *e der einzelnen Person und der Kultur immer neue Forderungen 
gefi-.]5 3-111 Festen so weit ausgeschaltet, ausgeklammert, in der Schranke 

t.ei1 Werden kann, daß kein Zusammenbruch entsteht. Das ist gleich- 
koilsClrie Phänomenologie der Kultur. Es ist fast schreckenerregend, wie 
SetZte<p ent Slcb diese Phänomenologie in der jeweiligen Kultur durch- 
lichh ‘ 1St gar lllcbt gleichgültig, ob das Schaffen der Entlastungsmög- 
hejt eit ^r den Menschen, das an sich eine typisch kulturelle Angelegen- 
etf0lSt> bei der Person des Menschen selbst oder außerhalb seiner Person 

°b auf IGiltur nimmt eine ganz bestimmte Prägung an, je nachdem, 
^ir^1 deiTl einen oder auf dem anderen Weg die Möglichkeit gesucht

^che^6 ^■°nse<luenz der Kultur wird aber am Beispiel der anderen japa- 

u8end, der Höflichkeit, und den damit zusammenhängenden 
eihe ,11<“nen, noch deutlicher, ja fast grotesk. Die Höflichkeit ist wieder 

tUrelle“ Eigenschaft wie der Fleiß. Sie betrifft aber den Mit- 
Wahrend der Fleiß in erster Linie eine individuelle Ange- 

arn 1St* ^ie könnte nun die japanische Psyche, deren Geschlossen- 
■bcisPlel ihrer Arbeitsweise festgestellt worden ist, zum Mit- 

11 hinausfinden? Müßte da nicht eine prinzipielle Schwierigkeit 
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bestehen? Wie für jene Arbeitsweise, die alles in inneren Fornici1 
ausgleicht, keine objektive Welt im eigentlichen Sinne vorhanden 1St’ 
so gibt es für den Verkehr mit anderen Menschen, der durch eine solch6 
psychische Struktur bedingt ist, keinen eigentlichen Mitmenschen. P16 
anderen Menschen sind für einen solchen ebensoviele Anlässe, die in ih1’’ 
jeweils persönliche Gefühle und Gedanken verursachen, mit denen er sK 
bei sich selbst auseinanderzusetzen hat. In solchem Umgang mit M6’1 
sehen fehlt grundsätzlich die Erkenntnis, daß der andere Mensch 610 
substantielles Wesen ist. Das bringt aber notwendig mit sich, daß die Sn 
stantialität nicht nur dem anderen Menschen, sondern auch einem selb^ 
nicht zukommt: Mit dem Mitmenschen verschwindet gleichzeitig aU 
das Ich. Bei solch einem unsubstantiellen, gegeneinander undifferenziert’ 
Menschsein liegt es auch nahe, daß da andere Seinsformen entwickelt 
den, die sonst nicht geläufig sind. Die japanische Höflichkeit, die del1 
westlichen Menschen auffällt, besteht ihrem Wesen nach in der Verlegen
heit gegenüber sich selbst und dem anderen in mitmenschlicher Bezieh1111» 
Sie fällt dem Fremden wohl insofern mehr auf, als sich die Verlegen116 
einem Fremden gegenüber noch steigert. Nicht die Achtung vor 
Menschen, nicht das Vertrauen auf eine objektive mitmenschliche G1 
nung, die als notwendige Konsequenz aus dem Wesen des Menso 
anerkannt wird, sondern das Verleugnen seiner selbst und des ande’ 
als menschlicher Existenz, die Scheu davor, in eine mitmenschliche Aü^ 
einandersetzung zu geraten, gibt dem japanischen Menschen jene sPe^c 
fische Form der Höflichkeit als Notbehelf. Das bekannte japanlsC^ 
Lächeln, das ein Rätsel für den Fremden ist, stellt auch weder 61 
freundliche noch eine feindliche Einstellung zur Person des. Mitmensch 
sondern bloß einen Versuch dar, jede Stellungnahme zu vermeiden ul 
die mitmenschliche Beziehung überhaupt aufzulösen. Die eigen^’^^ 
Sprache, bei der es nicht so sehr aufs Ausdrücken, sondern hauptsäch 
aufs Andeuten ankommt, bietet besonders geeignete Möglichkeiten, 
einerseits jeder persönlichen Aussage mit modaler Kommentierung e11^ 
eindeutig feststellenden Charakter zu entziehen, andererseits jeden a 
driicklichen Appell an die Person des Gesprächspartners durch ängst-b 
Umschreibungen zu vermeiden.32 Das Ich, das sich auf diese Weis6 ' 
dem Mitmenschen prinzipiell zurückhält und in sich selbst zurück^’6 
findet aber auch bei sich selbst nicht sein eigentliches Element. Das 
liehe Ich kommt ja nur durch das entsprechende Du zustande. So 1St 
verständlich, wenn beim japanischen Menschen seiner Familie eine 

32 Vgl. Takashi Kamel, Vom Wesen der japanischen Sprache, in: „Universitas“, 
Heft 1, 1953, S. 33—37.
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^sondere menschliche Bedeutung zukommt. Diese Zwischensphäre zwi- 

en dem Ich und der Mitwelt bedeutet für ihn geradezu eine selbständige 
^nschliche Seinsform ; sie ersetzt für ihn sein eigenes Ich. Nur auf dieser 

ene kommt eine mitmenschliche Welt zustande. Ein anschauliches Bei
ball b* etet das japanische Haus. Die große Einheit und Offenheit inner- 
ter dCS Dauses, das aus nur durch Schiebewände voneinander getrenn- 

5 Praktisch ineinandergehenden Räumen besteht, und die weitgehende 
n 1 Ossenheit des prinzipiell nur von einer Familie bewohnten Hauses 
Q außen mit seiner hohen Hecke und Mauer zeigen einen krassen 
st eilsatz von innen und außen, der allerdings durch den von einer fest- 
p enden Sozialordnung geregelten gegenseitigen Verkehr zwischen den 
^arr>ihen zu einem gewissen Grade wieder ausgeglichen wird. Die mit- 
so 1, ^cbe Welt besteht nicht direkt zwischen Mensch und Mensch, 

err> erst auf dem Weg über die Familie. Die Familie ist das Indivi- 
del'11’ ^le Substanz, die erste und letzte Instanz des Menschlichen, von 
bei a^CS aus8eht und zu der alles zurückgeht. Von einem Familien- 
S¡nnÜ tse’n kann man beim japanischen Menschen im gleichen realen 

G. sPrechen wie vom individuellen Selbstbewußtsein. Dieses sub- 
den tle^e Bewußtsein wird analog auch auf die einzelnen Gemeinschaften, 
Sc|ll ? 1Tlan mehr oder weniger persönlich angehört, übertragen, so auf die 
lejst e’ den Verein, den Betrieb, schließlich sogar auf den Staat, und es 
die t.für den Bestand und die Entwicklung der japanischen Gesellschaft 

^stdrkste geistige Gewähr.
ìaPanische Kultur ist eine geschlossene Kultur; nicht nur das Be- 

der Q ein des Individuums, das sie trägt, sondern auch das ganze System 
ej'ste eSePSchaft, in der sie wirkt, hat einen geschlossenen Charakter. Beim 
riStis^ lst das bei sich verbleibende, ungewöhnlich belastete Ich charakte- 

as Wec^er Gegenstand noch Zweck kennt, beim letzteren die sub- 
aber C e Familie, die das Individuum und die Welt ersetzt. Beides läuft 
Mitril C1‘le^Bch auf dasselbe hinaus: Es fehlt ein Ausweg. Weder zum 
die ^I1Schen noch zum Gegenstand, weder in die Menschenwelt noch in 
llienscßpUr besteht ein Ausweg aus sich selbst. In diesem ausweglosen 

plen und gesellschaftlichen Rahmen sind in der japanischen 
beitei^ lsber wohl alle denkbaren Anstrengungen gemacht, Möglich
st i¡16CSllcbt und ausprobiert worden. All dies hat die japanische Kultur 

.Vlelen eigentümlichen Formen und Konventionen wesentlich 
] S ’Pa' 16 *St Wlrkbch eine „Kultur“ im wörtlichen Sinne, ein Produkt, 
]erVorß . aus dürftigem Material durch mühsame menschliche Arbeit 

• 6r> Senauso wie der japanische Bauer aus seinem winzigen 
S RejsCn er buchstäblich Scholle um Scholle sorgsam bebaut, gerade so- 

erntet, daß er wenigstens seine Familie ernähren kann. Es ist ein 
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fast unheimliches Bild, zu sehen, wie dieses kleine Land von seinen außet' 
ordentlich vielen Einwohnern in allen Winkeln — vom Gebirgshang h1S 
ins trockengelegte Meer hinein — vollständig bebaut und auf bestmog 
liehe Weise genutzt wird. Auch im kulturellen Alltagsleben jedes einzelnen 
Japaners zeigt sich ein ähnliches Bild. Welches andere Volk hat es je vC1 
standen, aus solch trivialen Handlungen wie Teetrinken, BlumensteH6*1’ 
Schreiben oder aus Gegenständen wie Geschirr, Schreibzeug, Waffen usv*  • 
regelrechte Künste oder Kunstwerke zu machen und das ganze mensch 
liehe Leben bis in die letzten Einzelheiten hinein zu ästhetisieren? DieSßS 
Volk hat alles in seinem Leben mit der gleichen Intensität wie beim Rc,s 
bau bis zur Grenze des menschlich Möglichen stilistisch und inhaltb 
durchgearbeitet und daraus jeweils eine „Kunst“ gemacht, die in erste1" 
Linie die Möglichkeit bedeutet, im Menschenleben aus 4em gegeben^ 
Wenigen das Meiste zu machen: Aus einer Tasse grünen Tees wird du1_ 
das ganze stilistische Zeremoniell so viel Genuß herausgeholt, daß 
manche anderen Genußmöglichkeiten ersetzt; ein gehobenes Lebensgeft’ 
wird im materiell dürftigsten Raum durch ganz einfache ästhetische Mhtß 
möglich. Hier ist der Eindruck des Unheimlichen, ja des Grotesk^ 
insofern noch größer, als man direkt sieht, wie notwendig alle sol 
Handlungen bzw. Gestaltungen für diese psychisch so stark belaste , 
Menschen in ihrer ausweglosen Welt waren, um sich auf irgendeine We ‘ 
die menschliche Freiheit zu verschaffen.

Die Weltzivilisation ist keine Kultur, sondern eine anonyme Cha11 
die die einzelnen, mehr oder weniger gehemmten konventionellen 1 
turen zu einer allgemeineren menschheitlichen Daseinsweise hinfühl'1» 
absolut offenes System, das, unendliche Möglichkeiten in sich bergen^’ 
die ewige Zukunft hineinwirkt. In ihr gehen alle bisherigen Kulturen 
und erhalten darin einen neuen Sinn; sie ist es, die dem Menschen 
letzte Freiheit gibt. Man spricht vom unschätzbaren Wert einer von c 
Tradition getragenen Kultur. Man hat aber am Beispiel der japan¡s 
Kultur, die ja genau das Gegenteil der Weltzivilisation intendierte, 
sehen, daß hier alle löblichen, ja rührenden „kulturellen“ AnstrengU’1*’ 
eines Volkes, die als solche durchaus ihren Wert hatten, schließlich 111 
weiterführen konnten. Es war kein Leichtsinn, sondern eine zwingßll<ßl- 
innere Notwendigkeit, daß sich Japan nach zweihundert Jahren c & 
Isolierung gegen die Außenwelt wieder „aufgeschlossen“ hat. So ’st 
für einen Japaner fast peinlich, wenn er sieht, daß hier in Europa, h11’1 
noch diese morbiden Holzschnittbilder, die sich „Ukiyo-e“ (Sitter.bi1^ 
nennen, als japanische Malerei allgemeines Interesse finden und 
— etwa im kunsthistorischen Zusammenhang mit den franzÖsi5 
Impressionisten — besonders gepriesen werden; stammen sie doch aus 
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dekadentesten Zeit der japanischen Geschichte, aus dem halben Jahr- 
^indert vor der Aufschließung des Landes, als die Gemüter, durch 
^nbcn Frieden ermüdet und verweichlicht, nur nodi trivialen ästhetischen 

euussen huldigten, während die latenten sozialen Probleme und Wider- 
^Ptüche gewaltsam von oben unterdrückt wurden. Die Produktionskraft 

ganzen Landes hatte schon längst ihre absolute Grenze erreicht, so 
den wachsenden Wirtschaftsproblemen nur noch durch allgemeinen 

s- S.Us der Abtreibung und Kindestöttfng begegnet werden konnte. — Man 
d lt:’ ^as eine geschlossene Kultur bedeutet; sie gedeiht nur auf Kosten 
j^S Menschen und endet mit ihrer Ausweglosigkeit in einer Tragödie. 
j^^an ist wohl ein etwas extremes Beispiel für diesen Kulturtyp; die 
OcjClgUng 2u dieser Selbstverschließung besteht aber in jeder Kultur mehr 
tuCrilWeni§er» vor allem da, wo ein gewisser „Provinzialismus“ im Kul- 
läßt . der nur das betreffende Volk oder gar nur einen Volksteil gelten

’ ein aufrichtiges, aufgeschlossenes Interesse für eine allgemeine 
kle- tZlvdisation unterbindet. Es ist kein Zufall, daß auf diesem ewigen 

Schlachtfeld der Völker, das sich Europa nennt, aus Kulturen 
vCr^ e*ne „Weltzivilisation“ entstanden ist; die Weltzivilisation 
d^ge1<]tet den *n sid1 gekehrten „Provinzialismus“. Sie fordert eine stän- 

Wendige Auseinandersetzung mit sich selbst und mit dem anderen. 
1St w°hl auch der letzte Sinn der menschlichen Freiheit.

5.
)n°derne japanische Selbstverständnis 

traJe Psychische Grundlage, die die alte, einseitig entwickelte Kultur ge- 
^iv¡pn ist auch nach der Berührung mit der westlichen Kultur und 

iSa.tlOn wesentlichen erhalten geblieben. Das spezifische geistige 
lieh j Grelle Problem, das dadurch entsteht, zeigt sich besonders deut- 
’hsin aran> wie der heutige japanische Mensch sich selbst in seiner moder- 

bXen Welt versteht-

ahgCScjau^ere Prozeß der „Modernisierung“ Japans kann heute als bereits 
?°litis kSen §elten. Japan ist bereits ein moderner Staat. Seine modernen 

en’ ^wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen Institutionen mit 
hefteiiU1^assenden Tätigkeiten im In- und Ausland haben ihren substan- 

CStand und werden sich als solche immer weiter entwickeln. 
lten wir etwa den wissenschaftlichen Bereich in dieser Hinsicht, so 

rOri n" * bereits ein offiziell festgelegter, allgemein geläufiger Bestand 
j berSet ernen wissenschaftlichen Termini, die größtenteils japanische 
aiiger ^U.nSen aus den entsprechenden westlichen sind, zum Teil seit so 

eit vor, daß es einem gar nicht mehr zum Bewußtsein kommt, 
1 dabei um Übersetzungen, und zwar um ursprünglich mühsam 
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erdachte und nur allmählich zur Geltung gelangte, handelt. Die heute 
völlig geläufigen Wörter wie „Butsuri (gähn')“ (Dingslehre: Physik)» 
„Kagaku“ (Verwandlungslehre: Chemie), „Shösetsu“ (Kleine Rede: Er 
zählung als moderne literarische Gattung), „Shukan-Kyakkan“ (Ucir 
und Gast in der Anschauung: Subjekt — Objekt) stammen aus der A’1 
fangszeit der Modernisierung und verraten die Mühsal, der sich din üa 
maligen japanischen Wissenschaftler unterzogen haben. In der oben bß 
sprochenen „Allgemeinen Zivilisationslehre“ (1875) von Y. Fukuzd^ 
stellt man fest, daß für den Begriff der „Gesellschaft“, dem heute cU1 
deutig das Wort „Shakai“ entspricht, damals noch ein feststehender At's 
druck fehlte. (Fukuzawa spricht meist von „Kosai“ — Verkehr —? e,n 
Ausdruck, der heute ausschließlich auf den privaten Verkehr unter 
kannten beschränkt ist.) Fremdwörter wurden als wissenschaftliche Tc’^ 
mini grundsätzlich vermieden, eine Leistung, deren kulturelle Bedeut1111-? 
wohl nicht hoch genug geschätzt werden kann, wenn man bedenkt, c ‘ 
in einigen Ländern (z. B. Indien) die Einführung der modernen W’ssC^t 
schäften und des modernen Denkens daran scheitern mußte, daß 111 
einmal der notwendige Grundstock der Termini und Begriffe in eig6’1^ 

Sprache geschaffen werden konnte. Was die wissenschaftliche Litern 
betrifft, so besteht neben fast unnötig vielen Lehr- und Handbuch6’1̂ 
durch japanische Autoren und außerordentlich fachlich differenza1” 
Zeitschriften ein gewaltiges Programm von Übersetzungen aus westhc 
Sprachen, das, um uns nur auf die Geistes- und Kulturwissenschaft611 
beschränken, fast die ganze abendländische Kultur- und Geistesgeschi 
von der Antike bis zur unmittelbaren Gegenwart in all ihren Etapp611 
einzelnen Werken umfaßt. Es ist im Westen wenig bekannt und gesehnt 
aber eine wirklich eindrucksvolle Tatsache, daß in Japan gleichsam 
komplettes Zweitexemplar der abendländischen Kultur- und G61St^ 
geschichte in einer unendlichen Reihe von emsigen Übersetzunge11 ° , 
schaffen worden ist, zu denen, um nur einige Beispiele aus dem phil°s j 
phiachen Gebiet zu nennen, nicht nur sämtliche Werke von Piatoli 111 
Aristoteles, Kant und Hegel, Marx/Engels und Lenin, sondern soga1” 
jetzt vier komplette Übersetzungen von Heideggers „Sein und 
gehören! An Biographien, Einführungen und Interpretationen von 
liehen Denkern, Dichtern, Musikern und Malern liegt wiederum 
erstaunliche Vielfalt von zum Teil außerordentlich umfangreichen C , 
ken vor, die die Lebenswerke mancher moderner japanischer \V¡ssC . 
schaftler darstellen, ganz abgesehen von den unzähligen kleineren », 
dien“, die wissenschaftliche Zeitschriften füllen. Über die unzähbi»^ 
Institutionen und ihre Tätigkeiten, die diesen wissenschaftlichen 11 
dukten zugrunde liegen, dürften sich nähere Angaben wohl erübrig611’
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^eteits an diesem fast übertriebenen Hang zur Übersetzung, die heute 
Cl einen wesentlichen Anteil an den Tätigkeiten der japanischen Wis- 

llschaftler hat, kann man aber eine bestimmte geistige Tendenz des 
und Crnen irischen Menschen erkennen, die die ganze Betriebsamkeit 
. die Ergebnisse der faktisch abgeschlossenen japanischen Moderni- 

^Ung im Grunde in Frage stellen könnte. Denn die Übersetzung setzt 
bei dSarn d* e Immar,enz des Gegenstandes voraus; der Gegenstand muß 
Bei Cl11’ ^er übersetzen will, phänomenal von vornherein gegeben sein. 

. er Modernisierung Japans ging es aber, wie oben prinzipiell aus- 
anc|ergesetzt worden ist, nicht um eine Berührung zweier artgleicher 

der tj,ren’ SOndern um eine Konfrontierung zweier Kulturprinzipien, bei 
y , as eine phänomenologisch zu dem anderen in einem transzendenten 
Var 1 tn’s stebt- Eine adäquate Übersetzung aus dem einen ins andere 
PrJfalso e’gentlich prinzipiell nicht möglich. Wenn z. B. ein Philosophie- 
ve eSSOr (Sanjürö Fomonaga, 1871—1951) an der Kaiserlichen Uni- 
Binp? Ky°t0 seine bekannte, heute noch in neuer Auflage erscheinende 
alie Ullryng in die moderne abendländische Philosophie, in der er vor 
dar Entwicklung der erkenntnistheoretischen Richtung historisch 
Neute.^te’ »Geschichte der Selbstaufklärung (Jikaku) des Ichs in der

13 nannte,so hatte diese sprachliche Gleichstellung des japanischen 
1Tllt etwa dem deutschen „Erkenntniskritik“ gar keine Berechti- 

^ers^|XVe^ es Slch bei diesen beiden Handlungen nicht nur um etwas völlig 
haj-j^ lledenes, sondern um etwas prinzipiell genau Entgegengesetztes 

d te‘ hinter „Jikaku“ wird nämlich der rein persönliche, d. h. nur 
’lsche^ni ^ege des persönlichen Erlebnisses vollziehbare Akt der mora- 
Befren Aufklärung verstanden, durch den die betreffende Person zum 

V°n a^en ilusionen in bezug auf ihr weltliches Dasein ge- 
U9Üb Cailn- Dieser Akt ist als solcher undefinierbar, sein Erlebniswert 
^ilTl rtragbar. Dieses rein moralische, daseinsmäßige Interesse, um das es 

t"’ ^ku“ geht, bildet freilich einen krassen Gegensatz zum gleich
wie ’Eschen, d. h. verfahrenskritischen, methodischen Interesse, das 
EfkeiIritei?ltn’stheorie beherrscht. Wenn es hier um die Abgrenzung der 
\ ^Möglichkeiten geht, geht es dort um ein Durchbrechen der Er- 
^atiir]-S^renzen> das auf dem Wege des Erlebnisses erreicht werden soll. 
Waß er*|  S°E hier dem Autor dieses Buches nicht etwa unterstellt werden, 
f ^eUiitleiner^e’ Unterschied zwischen dem Akt des „Jikaku“ und der 
ü^Scbe slilS^ritik gesehen hätte. Aber die Tatsache, daß er sich diese 

^^tcll^1 aC^^’che Anlehnung zur Bezeichnung des Gegenstandes seiner 
3¡1 U11g erlaubt hat und daß er nicht vielmehr den fundamentalen

??2on«g«> Kinsei ni-okeru ware no jikaku-shi, Hobunkan, Tokio.
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Unterschied zwischen den beiden Arten des menschlichen Aktes in den 
Mittelpunkt seiner Betrachtung gestellt hat, scheint symptomatisch für die 
ganze Entwicklung der modernen japanischen Wissenschaft zu sein, 
bei der unter Vernachlässigung dieses fundamentalen Aspektes alle red' 
liehen Mühen des Übersetzens und Interpretierens gemacht wurden, 
es oben dargestellt worden ist. Ja, man könnte sogar vermuten dn • 
dieser ungewöhnliche Eifer im Übersetzen und Interpretieren gerade 
vom fehlenden bzw. ausgeklammerten Verständnis für die eigentlich 
geistige Grundlage des fremden Schaffens bedingt war. Dem leichtfertige” 
Glauben an die allgemeine Übersetzbarkeit und Interpretierbarkeit deS 
westlichen Gedanken- und Gestaltungsgutes lag eventuell sogar ein ängsC 
liches Festhalten der eigenen geistigen Substanz psychologisch zugn»nC^’ 
die gleichsam durch eine gewaltsame Bewältigung des Fremden mittC 
Übersetzung und Interpretation verteidigt und versichert werden solhe'

Dieser fast makabre Verdacht scheint durch die Tatsache noch i* 16. 
verstärkt zu werden, daß während der ganzen Modernisierungszeit c1' 
äußerst geringes Verständnis dem christlich-religiösen Denken entgcgc’^ 
gebracht werden konnte, obwohl der Gegenstand wegen seines aligere111 
abendländischen Charakters und durch die intensiven MissionsversU 
mit gewaltigem geistigem und materiellem Aufwand den japanis^16^ 
Intellektuellen immer wieder ins Blickfeld gebracht und eine selbstand’f 
Auseinandersetzung damit von diesen gefordert wurde. Das Christen^11’ 
als solches blieb den meisten von diesen schließlich eine „fremde 
legenheit“, zu der ein „natürlicher“ geistiger Zugang nicht bestand, 
ganz großen Gegensatz zur liberal-personalistischen modernen Lite1'”11, 
etwa von Goethe, Nietzsche, Tolstoi, Dostojewski, R. Rolland, R. , 
du. Gard, Autoren, deren Werke für die intellektuelle Jugend des iT,o£j 
neu Japan fast ausnahmslos entscheidende persönliche Erlebnisse 
vielfach „Bibeln“ für ihr ganzes späteres Leben wurden, während s* 
ältere und neuere japanische Autoren mit ihnen in dieser Hinsicht 
hai.pt nicht messen konnten. Das Christliche, das bei diesen westN'1 j 
Autoren thematisch vorkommt, wurde konsequent ausgeklammert 
von einem neutral-humanen Gesichtspunkt aus betrachtet. Diese be’1 
gegensätzlichen Charakteristika des modernen japanischen Mensche” , 
seiner geistigen Neigung, die christliche Indifferenz einerseits und 
passionierte liberal-humane Personalismus andererseits, lassen sich 
ihres „modernen Aussehens im Grunde auf die alte, geschlossene 
nische Psyche zurückführen, die die Welt und den Menschen nicht 
kennt als bei der Person immanent gegeben, infolgedessen sich weder 
transzendenten Gott, bei dem der Glaube keine persönliche Innerlich 
sondern vielmehr die objektiv gegebene (offenbarte) Möglichkeit 2

’n

s?rCP^Unö dieser Person-Immanenz ist, noch eine pluralistische Gesell
ig a Vorstellen kann, in der der Mensch keine natürliche Person, sondern 
vidrSter e¡n formal definiertes, insofern objektiv konstituiertes Indi
ci .UU.n? *St’ Die geistige und soziale Überwindung, die es die genannten 

Geister mit ihrem scheinbaren Personalismus gekostet hatte, 
e von den japanischen Personalisten vielfach übersehen, so daß die 

die SChe Ferne, die sie zu ihrem eigentlichen Ausgangspunkt hatten, von 
a S ke<fueme Nähe zum eigenen konventionellen Dasein empfunden 

nL~jeSen ^ast ironischen Umstand, der das geistig-soziale Selbstverständ- 
niocl 65 m°dernen japanischen Menschen mit seiner zugestandenermaßen 
ps^ern'Westlichen Orientierung charakterisiert, illustriert eine sozial- 
Bet^.|°^°öische Untersuchung, die nach dem Zweiten Weltkrieg unter
K.¡üs| 1^UnS westeuropäischer Forschungsinstitute von der Universität 
dürchUl Unter dem Thema „Menschenbildung in Westeuropa und Japan“ 

geführt wurde.34 Als eines der wesentlichen Ergebnisse aus diesen 
Jap^SSenC^en $tudien wird nämlich auf die Tatsache hingewiesen, daß in 
eiUe^n das moralische Bewußtsein offenbar ausschließlich auf dem Wege 

auf§eklärten Selbstbewußtseins (Jikaku) zustandekommt, während 
ank CS ln Westeuropa viel mehr auf die objektiven sozialen Bindungen 
Ü¡e i?en läßt35, zu denen vor allem die christliche Religion gehört, 
teilte d 1^1011en *n Japan, ob der Shintoismus oder der Buddhismus, wirken 
S’ltlicli Ur.C1 ^lre ^e^re und Praxis so wenig sozial bindend, daß sie keine 
rend J Grundlage für die japanischen Menschen abgeben können, wäh- 
’iiliper aS Persönliche Moralbewußtsein im Zuge der Modernisierung 
dcn • rtlehr vom eigentümlichen liberalen Personalismus geprägt wor- 

^^eser grundsätzliche Unterschied in bezug auf das moralische 
Vje ß . Seui und die soziale Bindung in Japan und Westeuropa bringt nun, 
Uift s|ci dieser Untersuchung gleichzeitig faktisch festgestellt worden ist, 
NiiScß daß etwa die japanische Jugend im Vergleich zur westeuro- 

einen viel schwächeren individuellen Charakter nebst einem 
lleUte Cp°^st*scken Verhalten im Gesellschaftsleben aufweist.36 Der imma- 

Qß ers°nalismus führt zu keinem Individuum im modernen Sinne, 
XV‘rksn Ue Gesellschaft im modernen Sinne gibt es keine Moral, die sozial 

fce¡ m ist.
also e^stverstän<^n4S des modernen japanischen Menschen handelt es 

Llrn eine Ambivalenz, die sowohl im geistig-wissenschaftlichen 

eUr°Pa °] Se*ö  to nihon no ningen-keisei (Menschenbildung in West-
e”1 Japan), Kaneko-Shobö, Tokio 1961.

’’■Osi5-
’ 366—368.
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als auch im sozial-moralischen Bereich eindeutig und konsequent zum 
Ausdruck kommt. Und solange nur das transzendente Daseinsverständnis 
des Menschen in seiner Welt und nicht das immanente, wie es beim japa' 
nischen Menschen heute noch ausgeprägt ist, zur modernen Wissenschaft 
und Technik und zur pluralistischen Gesellschaft führen kann, sollte es 
jetzt gelten, das Daseinsverständnis des japanischen Menschen von Grund 
auf zu erneuern. Aus diesem kritischen Lebensgefühl heraus hat einmal 
ein japanischer Linguist, T. Sekiguchi (1894—1958), folgenden AuW 
an den Geist seines Volkes gerichtet:

„An den japanischen Geist. — Auf! schaff’ Distanz! / Dann bist du 
ganz. / Von dir zu dir / Wall’ für und für, / Ein dumpfes Hin / 
regem Sinn, / Ein tiefer Blick / In dich zurück, / Dann wieder hin, 
Bleib’ nimmer drin / Bei dir zu Haus, / Zieh’ stets hinaus, / Hinaus 
dir! / Kurz: existier’! (Nicht vegetier’!) / Denn dies ,hinaus' / Ist de1’1 
Zuhaus, / Und dieses ,zu‘, / Das bist ja du. / Auf! schaff’ Distanz / b11 
Diskrepanz! / Denn solch ein Tanz / Macht erst dich ganz.“37
So merkwürdig diese deutschen Verse im fremden Munde auch klingcX1 

mögen, die Ernsthaftigkeit der endgültigen Einsicht, die diesen modertJ 
japanischen Forscher zu diesem sonderbaren geistig-existentiellen ApPe 
veranlaßt hat, darf nicht verkannt werden, zumal solche Erkenntnisse 
so ausdrücklicher Form sonst selten bei den japanischen Intellektuellen 
zutreffen sind. Die Komik, die bei diesem originellen Lehrgedicht eventuc^ 
empfunden wird, entspricht genau der Tragik des ambivalenten nl0C^r 
nen japanischen Selbstverständnisses: Das geistige Münchhausentum, . 
hier gefordert wird, sich am eigenen Zopf aus dem Sumpf zu heben, 1 
komisch; die Tragik besteht aber gerade darin, daß diese Komik 
zwingenden Gründen ausgeführt werden muß. Diese Tragik ist auch dar*̂  
zu sehen, daß der letzte Wille Sekiguchis darin bestand, das riesige linSu^ 
stische Notizenmaterial, das er durch vier Jahrzehnte emsiger system* 11 
scher Untersuchungen zustande gebracht hatte und das ihm als 
app trat für seine Forschungsarbeit gedient hatte, nach seinem Tode 
brennen zu lassen, ohne es der Nachwelt zu überliefern, weil die 
durchgeführte Begriffssystematik ausschließlich ihm eigen und von kei°e^ 
anderen erschließbar sei. Die fundamentale geistige Wandlung des 
nischen Menschen hat wohl bei diesem selbstkritischen Geist ihren 
angetreten.

Man spricht heute von einem allgemeinen Kulturwandel in der

■pii 
37 7 sugio Sekiguchi, Saikiteki hyögen to Existenz no kaisliaku. (Reflexive KonstrU^jjg 

und der Begriff der „Existenz“), 1937, in: Doitsugogaku köwa (Vorlesungen übet 
deutsche Sprache), Tokio 1939, S. 251—316.

eindeutiger Intention auf eine Weltzivilisation vor sich geht. Die 
asse und die Verhältnisse, unter denen er bei den einzelnen Völkern 

^Va g"”’ S*nd verschieden. Für manche sogenannten Entwicklungsländer 
Zuf d* e au^Segebene Kolonialherrschaft der unmittelbare Anlaß dazu, ihr 
gej ^Hftsprojekt hängt weitgehend von der von zivilisierten Ländern 

«teten Hilfe ab. Bei den zivilisierten Ländern selbst spielt sich der 
andel unter gegenseitiger Auseinandersetzung im Hinblick auf eine 

eilende Weltzivilisation ab, die die wesentliche Veränderung der 
w, ltlSchen und kulturellen Konstellation der Welt nach dem Zweiten 
la fi <lleS initiierte. Für Japan spielt die Kapitulation mit ihren zwangs- 
des £en P°^t-iscken und sozialen Folgen, die sich von der Desintegration 
sYst $taatswesens unter dem Tenno, der Umbildung des Erziehungs- 
teilc|C1T1S Und der Landreform bis zur Schriftreform erstreckten, die bedeu- 
^i< Qste Rolle, um einen entsprechenden Wandlungsprozeß einzuleiten. 
nachVerhältnisse zeidinen sich aber hier vor allem dadurch aus, daß 
be}/ ^em VOn ^er nati°nalen Integrationspolitik des Staates sehr stark 
fCrnCrrsc^ten Modernisierungsprozeß in der vergangenen Epoche, der inso- 
als einen §rundsätzlichen geistigen und sozialen Wandel eher verhindert 
Lanjefórclert hatte, nun infolge des totalen Zusammenbruchs, den das 
^e>ch überhaupt zum erstenmal in seiner Geschichte erlebt hat, die An- 
Sozj/11 ^ür einen fundamentalen Wandel des Volkes im Geistigen und 
der ß Cn ñnmer deutlicher werden, den man eigentlich schon als Folge 
Qrty eieits durchgeführten umfassenden materiellen Modernisierung hätte 

können. Bedeutsam ist, daß dieser nachhinkende Fundaments
ob §erade in die heutige Zeit des allgemeinen Kulturwandels fällt; 
Se¡n Zufall oder Notwendigkeit zu betrachten ist, mag dahingestellt 
schic]n les dürfte jedenfalls insofern als eine glückliche Fügung der Ge- 

te fdr dieses Volk bezeichnet werden, als es sich in seiner geistigen 
ditekt°Z^a^en Orientierung nicht erst über fremde Vorbilder, sondern 

an die Bewegung der allgemeinen Weltzivilisation anschließen 
^ehlCllc| le Gefahr eines geistigen Rückfalls in die Vergangenheit und eines 
Sche¡n Cn Reellen Engagements mit der Weltströmung ist nodi groß; es 
s°^ia| 11 aker die in den Nachkriegsjahren geschaffenen Ansätze zum 
V°llk/n ^andel dodi zu gewährleisten, daß aus diesem Volk bald etwas 
dieses /men Neuartiges und Fruchtbares werden wird, das zuvor sowohl 

jj°lk selbst als auch die übrige Welt kaum für möglich gehalten 
ann werden wir noch genauer wissen, was die Weltzivilisation 

h°ch b bedeutet und was sie speziell für Japan bedeutet hat und 
cdeuten wird.38

vUr all
^llhur^eiTle'nen Problematik der Begriffe Kultur und Zivilisation vgl. P. de Roguin,

und Zivilisation, in: „Saeculum“ 5, 1954, S. 243—267.
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Die religiöse Geistigkeit des fernöstlichen Menschen 
im Gegenüber mit der westlichen Zivilisation

Dem Menschen ist seine Geschichte im Fortschritt des Wissens nur 
mer dunkler geworden. Durch die modernen Naturwissenschaften ist d’e 
Entstehung des Menschen in ungreifbare Fernen zurückgerückt, die 10 
mathematischen Zahlen ausgedrückten grenzenlosen Zeiträume def 
Menschheitsgeschichte vermag der Mensch nicht mit Ereignissen auszL1 
füllen, die einen zusammenhängenden Ablauf konstituieren könnte0' 
Die Kulturgeschichte weiß von wellenförmigen, in Neuansätzen voir° 
lenden Kulturperioden mit rhythmischen Aufwärts- und Abwärtsbe"'c 
gungen. In frühesten geschichtlichen Zeitperioden sind Hochkulturen be 
zeugt, während die Primitivität doch erst in unserem Jahrhundert 1111 
Hilfe der modernen Technik überwunden wird. Historiker versuchen vCf 
geblich, die Abläufe in strukturelle Gestaltbilder zu bringen und gen^üe 
Gesetzmäßigkeiten aufzustellen, die auf die Zukunft zu schließen geStJt 
ten könnten. Bis heute sind alle universalen Geschichtskonstruktionen 1111 
schlüssig, um so mehr können die an den Tatsachen aufgewiesenen Be'vC 
gungsrhythmen in Erstaunen setzen.

Erstaunlich sind auch die ungeheuren Unterschiede im Entwickln11^5 
stand der Völker, Rassen, Gesellschaftsgruppen. Zu Beginn dieses Jab5 
hunderts waren auf dem Erdkreis nodi ziemlich alle verschiedenen * 
sationsstufen der Menschheitsentwicklung vertreten. Dabei wissen " 
durchaus nicht, warum gerade diese Völkergruppen hohe geistige 
ren entwickelten, während andere in scheinbarer Stagnation auf UIltC j 
sten Stufen verharrten. Was zu diesem Thema vorgebracht wird, 510 
im besten Falle nützliche Teilerkenntnisse und zutreffende Teilbcoba 
tungen, mit Hilfe von Mutmaßungen zusammengefügt, doch fehlt 
vollausgerundete, objektiv begründete und einleuchtende Erklärung- 
gigantischen Anstrengungen, die von allen Richtungen her linternón1’11^ 
werden, zielen auf das gleiche Ziel der Neuformung einer im Äuß^1 
gleichförmigen, völlig zivilisierten Menschheit hin, deren Innenk11^1^ 
sich allerdings wegen der an ihr maßgebend beteiligten theologis^n 
Faktoren der Beurteilung durch die mit technisch-szientifischen Method6’ 
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arheitende Wissenschaft entzieht. Während die von der „Straße des We
stens“ (Teilhard de Chardin) her vordringende technische Zivilisation 

en gesamten Erdball erobert, bleibt ein innerer Bereich des Menschen, 
aern zu allen Zeiten das Glauben, Hoffen und Lieben die entscheidende 
F°rrn gibt.

z;zz Situationsbild der Gegenwart

SchehG BeöeSnung zwischen Ost und West hebt sich im globalen Weltge- 
^cch Cn sPez’f’scher Besonderheit ab. Der Westen liegt mit rationaler 
stell j Und humaner Geisteskultur an der Spitze der Menschheit und 
und p Cn e’nen der Menschheitsbewegung dar, zu dem sich die Völker 
•heiü assen der Erde in Beziehung setzen. Der andere Pol ist in Asien, 
fei ¿e bieten nach vieltausendjähriger Geschichte „die geistigen Gip- 
t’nd eí^enschheit, auf denen sich die Flammenzeichen erhoben, die näher 
sere ??. die Täler erhellten ..., und wenn die eine Hälfte sich um un- 
as¡e yilttelmeerwelt gruppiert findet, so muß die andere Hälfte in Fern- 
iibe |’nd Indien gesucht werden“.1 Dem Abendland steht in der heute 
v0n • aren Welt nur eine einzige unabhängige Hochkultur oder Gruppe 
Reicj111 Wurzel unabhängigen Hochkulturen gegenüber. Die großen 
rem e ^Slcns’ vorab Indien, China und Japan, gehören trotz vieler tief- 
^en^nder Verschiedenheiten der gleichen Kultursphäre an. Der Zusam- 
vielf tiatt am deutlichsten in Japan zu Tage. Überhaupt ist Japan in 
be^u Cler Einsicht geradezu ein Modellfall für das, was sich heute in 
rungLaUf Kulturen und Zivilisationen, Traditionen und Modernisie-

. CWegungen, religiös gebundene Vorstellungsbilder und radikale 
Trcicj ariSlerung an Verwicklungen in der Welt abspielt. Die japanische 
Ujk|ltlOn wurzelt in China und Indien. Zugleich ist Japan das asiatische 

W° der Zusammenprall mit der vom Westen kommenden tedi
ai^ j,.11 ^^Zivilisation am stärksten erfahren wird. Deshalb lassen sidi 
stuü¡ e Japan einige wichtige kulturelle Gegenwartsfragen unschwer 

rei1’ °bgleich sich klare befriedigende Lösungen noch kaum anbie-

dapan * ,
Xvesei lst das Land der Kulturrezeption. Die japanische Kultur ist 

W* C^ e*ne rezePtierte und rezeptive Kultur. In wiederholten star- 
C en trafen fremde Kultureinströmungen das Inselland, in den 

^e§inn d.abrhunderten aus Innerasien und von den Südseeinseln her, seit 

^Sc^ah ^euzeit au<J1 aus Europa und Amerika. Die Kulturaufnahme 
°ft mit wacher Bewußtheit und starkem Energieeinsatz, so zur 

’ Gr
°l|sset, Bilan de l’Histoire, Paris 1946, S. 110.
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Zeit der als Taika-Reform bekannten frühesten umfassenden politisch 
sozialen Landesordnung um die Mitte des 7. Jahrhunderts, so auch a s 
das Land sich während der Meijiära (1868—1912) dem Westen öffncte 
und mit leidenschaftlicher Inbrunst und berechnender Planung in kü*  
zester Frist die abendländische Zivilisation aufnahm. Doch dürfen diese 
Marksteine rezeptiver Kulturbegegnung die langen Jahrhunderte f^st 
ununterbrochenen Einströmens ausländischer Kulturgüter ins japanise1 
Land nicht vergessen lassen. Immer verband sich in Japan mit der beg1C 
rigen Aufnahme des Fremden die intensive Bemühung um Assimilier1110 
und Integrierung. So entstanden die gültigen Werte der japanischen Übe1 
lieferung, grundgelegt in den frühen schöpferischen Epochen von 
Heian und Kamakura, die das japanische Volk sich im geistigen Er'vcr 
ben zum eigenen Besitz machte. Deshalb wird das Traditionsgut, c'n 
schließlich der darin enthaltenen aus dem Ausland eingeführten Welta11 
schauungssysteme und Religionen wie Buddhismus und Konfuzianist115’ 
nicht als fremd empfunden. Anders verhält es sich mit dem westlich6^ 
Einstrom der Neuzeit. Da ist der Prozeß der Assimilierung nodi keineS^ 
wegs abgeschlossen. Überdies zeigen sich neue, in der Vergangenheit 
bekannte Momente, die die vollkommene Integrierung der westlM^11 
Zivilisation in den japanischen Eigenbesitz erschweren. Eher wird 
Japanische in die technische Weltzivilisation einverleibt. Doch kann el 
solche Integrierung nur teilweise geschehen, weil wesentliche Elete11 
der japanischen Kultur Widerstand leisten. t

Damit die hier versuchte Ortsbestimmung der asiatischen Gegend 
eine tragfähige Grundlage für unser Fragen nach der religiösen Gd^1^ 
keit des fernöstlichen Menschen bilden kann, sind noch zwei Wesensz^ 
in das Situationsbild einzutragen. Einmal ist zu bedenken, daß die _ 
östliche Religiosität ihren spezifischen Ort in den menschlichen Tie^’1^ 
schichten hat. Der oberflächliche Asienreisende und besonders der Japal 
reisende wird vom blendenden, lärmenden, alle Sinne betäubenden 
bei fier asiatischen Millionenstädte und wiederum besonders der v° 
reichsten Stadt der Erde, Tokio, geradezu überwältigt. Hier feiert 
technische Weltzivilisation Triumphe: Vermassung,Mechanisierung, 
mation, Urbanisierung in schier unvorstellbarem Ausmaß. Der Mensch 1 
von seinem Milieu überspielt und verschlungen. Das Gegenstück der vC 
innernden Ruhe fehlt im Erscheinungsbild beinahe völlig, weil der J 
paner die inneren Bezirke seines Lebens schamvoll verbirgt. Weder • 
ziologische Untersuchung noch psychologisch einfühlendes Bemühen 'c 
mag hier ohne besondere Führung und geduldige Anstrengungen i° c < 
fere Daseinsschichten vorzudringen. Doch kann nur ein Mensche* 1^1 
das das verborgene Selbstgefühl und die aus unerklärtem Grund aufstL
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P nden Motivationen des japanischen Menschen widerspiegelt, letzte 
r^en beantworten.

störuenn heutige Weltsituation durch die Möglichkeit der Selbstzer- 
Zei/j^ ^er Menschheit charakterisiert ist, so richtet sich zur gleichen 
^iscl aS Streben des Menschen in unerhörter Bcwußtseinshelle auf die ir- 
jst e Zukunft seines Daseins. Auch der asiatische Mensch der Gegenwart 
’hre L,vUnh-sbezogen. Die eine Hälfte der asiatischen Menschen begründet 
]pUrj- UkUnftshoffnung aus der spezifisch westlichen Ideologie des Kom- 
sche^SrnUS’ können den Verschmelzungsprozeß von kommunisti- 
b'^nib ^Cen mit as¡atischen Motiven, der sich in Rotchina hinter dem 
ist (p ’Usv°rhang vollzieht, nur ahnen. In anderen asiatischen Ländern 
ünd Ie ^ukunftsbezogenheit des Menschenideals kaum weniger deutlich, 
PischStar^C ^mpuise aus dem materialistischen Westen gefährden mit uto- 
üene^n yersprechen das religiöse Traditionsgut. Fast überall wird das 
beh .atlOnsPr°blem stark empfunden, aber, um wieder das japanische 
HeUcr e 2u nennen, die junge Generation Japans verlangt weithin nach 
«en V„i7WU.rze’unS in der Tradition, um aus dem Mutterboden des eige-

° ies die Kräfte für den Aufbau der dem japanischen Menschen ge- 
das ¡n Werthaften Zukunft zu ziehen. In diesem Zusammenhang sei auf 
Schichtl^SSenSC^ia^ Und Literatur vielfach bezeugte stark erwachte ge- 
asi^tiÜ i1C^e Lneresse und das in sympathischem Studium gepflegte neue 
die WC1C S°lidaritätsgefühl der jungen Japaner hingewiesen, ferner auf 
§Utes 1Cderentdeckung und Hochschätzung des alten japanischen Kultur- 
tationl\1Cí.^’e so eindeutig traditionsfreudige Bewegung der Zen-Medi- 
live Mögen auch nationale (und manchmal sogar nationalistische) Mo- 
techtj lesen und anderen Bestrebungen mitspielen, so ist doch das be
reit- e bemühen um die Verbindung der Gegenwart mit der Vergangen
en sj^^Unsten der Zukunft ausschlaggebend. Die Gegenwartsbemühun- 
^usricht V°n Zukunftserwartungen beeinflußt und bestimmt. Die 
^eute HtUng au^ die Zukunft gibt der Situation des asiatischen Menschen 

Ie besondere Note.

Ö’S ’•eZiy- -
6zO5e Moment im Menschenbild Ostasiens

>ie dc
Abendland, so besitzt auch Ostasien sein von den Vätern er- 

chin^enschenbild und seine Paideia. Seit den Tagen der Frühzeit ist 
52iehi S1Scben System der fünf Tugenden und fünf zwischenmenschlichen 

?lehun&n^en eine Lebensweisheit überliefert, die ihre Mitte in der Er- 
\ i^bilcj 65 ^enscben zum Menschen hat und ein religiös verankertes 

V°ln Menschen aufzeigt. Der konfuzianische Edle stellt nicht 
a s der „schöne und gute Mensch“ der Griechen ein sittliches 
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Hochbild vom Menschen dar. Seine Grundtugend ist die Güte (jen, jap” 
jin); sie schließt, wie R. Grousset in einem bemerkenswerten Text aus
führt, „ein Ganzes von unendlich empfehlenswerten sozialen und auch iu 
dividuellen Tugenden ein: Hochachtung der menschlichen Person, 
fühl für die Würde des eigenen Selbst und die des anderen, Aufricht1? 
keit, Großmut, Herzensfeinheit und einen Sinn für die Menschheit. der, 
selbst wenn er sich in Formeln kristallisiert, um im späteren Klassiz15 
mus zu einem bloßen Humanismus zu werden, dennoch das Ideal E'1 
eine höfliche, verfeinerte, freundliche Gesellschaft formt . . .“2 Dara115 
ergibt sich gleichsam als Schlußfolgerung: „China bedeutete für 
Hälfte Asiens den Humanismus im weitesten Sinne des Wortes und, 1111 
kostbarsten Sinne, die Zivilisation.“3

Das in jen, der Güte oder Menschenliebe, verankerte konfuzianlsC^C 
Tugendsystem kann mit Recht als Humanismus im weiten, ursprüu? 
liehen Sinne bezeichnet werden. Das chinesische Schriftzeichen für le,i’ 
aus den beiden Bestandteilen „Mensch“ und „zwei“ zusammengesetzt’ 
veranschaulicht den Menschen in seiner Beziehung zum anderen und 11161 
die auf der menschlichen Gleichheit beruhende, dem Wesen entsprechen 
Haltung des Edlen im zwischenmenschlichen Umgang, die sich als 
erweist und gemäß der von Kung-tzu oft wiederholten, negativ gefaßt^1 
goldenen Regel lautet: „Was du selbst nicht wünschst, tu nicht den andere’1 
Oder: „Was du nicht liebst, wenn es dir angetan würde, das tu niern^1’ 
anderem an.“4 Die Flaltung der Güte wurzelt im Bewußtsein der GlelC\ 
heit. So sagt Meng-tzu, Jünger des Kung-tzu in der ersten Generati011 
„Wer ein starkes Bewußtsein der Gleichheit hat und danach hand0 
kommt der Menschenliebe am nächsten.“5 Die Güte entfaltet sich in P^Sj 
tive Tugendübung, sie ist mit Weisheit und Gerechtigkeit gepaart, 
durch Einfachheit erworben, ist schwer zu vollenden, denn „der Güt’» 
ist das Vorbild der Welt“.6 Innere Tugendregung und äußeres tugeI1 f 
haftes Verhalten treffen in der Güte zusammen: „Milde ist die Wurzel 
Güte, Sorgfalt ist der Ackerboden der Güte, Verträglichkeit ist die B0^ 
tigung der Güte, Bescheidenheit ist die Fähigkeit der Güte, Höflichkeit 
die Äußerung der Güte, gute Reden sind die Form der Güte, Musik 1111 
Lieder sind die Harmonie der Güte, Austeilen und Spenden ist das 
ken der Güte. ' In diesem Kompendium scheint die für das konfüZli
2 R. Grousset, a.a.O., S. 137.
3 R. Grousset, a.a.O.
’’ Bei R. Wilhelm, Kung-tse. Leben und Werk, Stuttgart 1925, S. 92 f. 
s R. Wilhelm, a.a.O., S. 95.
" Li Gi, Das Buch der Sitte des älteren und jüngeren Dai, Diederichs Taschenausg* 1^6 

S. 184, vgl. 184—186, 189 f.
■ Li Gi, a.a.O., S. 199.
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j^Sc^e Menschenbild so charakteristische Harmonie von Äußerem und 
ni11?111 aU^’ d* e der Edle durch die sein Fühlen und Handeln bestim- 

e Grundhaltung der Güte verwirklicht.
ihrer6 ^°n^uzianisclie Ethik ist als Sozialethik bekannt, sowohl wegen 
We^r Za^reichen, umfassenden und eindringlichen Soziallehren, als auch 
Ost"61- 1^lreS überwältigenden Einflusses auf das gesamte Gesellschaftsleben 
Soz-S|le,1S’ ^odi darf nidit übersehen werden, daß die konfuzianische 
derta °rdnung im Alltag jene klafe, personale, ethische Haltung erfor- 
das paU^ Meister Kung hindeutet, wenn er seinem Lieblingsjünger 

eheininis der Güte mit den Worten erklärt: „Sich selbst beherr- 
kOnp Und der Sitte unterwerfen.“8 Die Sozialordnung, die sich aus dem 
Epi UZlan^sdien Mensdienbild ergibt, läßt sich keineswegs, wie erschlaffte 
tun °^en Zuweilen annahmen, durch bloß gewohnheitsgemäße Beobadi- 
ein Ubekommener Sitten und Vorschriften verwirklichen. Vielmehr ist 
£uerst° ier Pesonaler Einsatz vom Menschen gefordert, der allerdings 
gen Und vorzüglidi die Erfüllung der zwischenmenschlichen Beziehun
ter / Die fünf Hauptbeziehungen „heißen Fürst und Diener, Va- 
Ve^11. S°hn, Gatte und Gattin, älterer und jüngerer Bruder und der 
Erdpei(ir ^er Freunde: Diese fünf sind die immer gangbaren Wege auf

?eziehungssystem, in dem der Mensch steht, beginnt mit der Ver- 
bebe ,UuS des Nahen und reicht zum Fernen. Die Pflicht der Kindes
edle cjFangt an erster Stelle, danach folgt die Vasallentreue. Doch ist der 
keff« er gesamten Sozialordnung verpflichtet. Die „große Gemeinsam- 

Th er a^um^asscnden Ordnung des Menschengeschlechts ist Utopie 
get^ein^ Zu§üich. „Zur Zeit, als der große Weg herrschte, war die Welt 
rertl. aiIler Besitz. Man wählte die Tüchtigsten und Fähigsten zu Füh- 
d¡e \jlTlari sPrach die Wahrheit und pflegte die Einheit. Darum liebten 

ne^nSc^en nicbt nur ihre eigenen Eltern und versorgten nicht nur ihre 

... Diebe und Räuber, Mörder und Totschläger gab es 
w arU1T1 hatte man zwar draußen Tore, aber man schloß sie nicht. 

^töpjsai Zeit der großen Gemeinsamkeit.“10 Doch Kung-tzu war kein 
* eirn übertragen des Ideals aus dem Altertum in die Gegenwart 

^i^r Beobachtung der zwischenmenschlichen Beziehungen und der 
dichten durch kluge, wirksame Weisungen zu sichern. Seine 

^la^en sidi in mehr als zweitausend Jahren chinesischer Ge- 
, ewahrt. Wenn das chinesische Staatssystem sich gelegentlich 

^vellistischen Machtgelüsten leiten ließ oder zum bloßen Nütz- 
ye¡
ü Qi'}Vllllelni, a.a.O., S. 140.
Ü Q S- 35-

*’ S. 56 f.

8
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lichkeitsverband absank, so entsprach dies nicht dem Geist des große’1 
Meisters Kung, der auch für das politische und gesellschaftliche Lebe11 
kein anderes Ideal als die Güte kannte und davon überzeugt war: „Ohne 
Güte läßt sich der Staat nicht gestalten.“11 Und: „Wenn die Oberen dtt 
Gültigkeit lieben, so werden die Unteren stets ihre Pflicht hoch halten.

Das konfuzianische Menschenbild konnte der Geistigkeit des oste sia11 
sehen Menschen ein unverlierbares Gepräge aufdrücken, weil es so entt 
nent menschlich ist; aber gerade in seiner Menschlichkeit ruht es auf 
giösem Grunde auf. „So echt ist seine Menschlichkeit, so unergründ11 
seine Tiefe, so strahlend hell sein Himmlisches!“13 Die Ethik Kung-tzuS’ 
in aphoristische Maximen für den Alltag gemünzt, kann leicht für el,1.j 
praktische Lebensweisheit ohne metaphysischen Tiefgang passieren, 
der Meister für gewöhnlich sein Letztes verschweigt. „Worüber der Mel 
ster nicht sprach: das war der Lohn, der Wille Gottes, die Menschengü^ 
Natur und Weltordnung.“14 Die metaphysische Verankerung des ko’1 
zianischen Menschenbildes führt über die Wesensbegriffe der Gleich1 
und Mitte. Durch das Bewußtsein der Gleichheit begreift der Mensch 
Wesen in der Gemeinschaft mit allen Menschen; durch das Bewußtsein 
Mitte erfaßt er sein Wesen als im Willen des Himmels begründet. 
gleich der Weise wie der Himmel nicht redet, so begleitet ihn doch 
Wissen um den Himmel immer und überall. Wenn er die Kindesliebe d 
weiß er, daß „der Vater dem Sohn gegenüber den Himmel vertritt ' 
Bei allem Tun kommt es darauf an, „sich vor dem Himmel nicht fi11 
zu brauchen“.10 Die Himmelsreligiosität, die Lehre und Menschenbild 
Meisters Kung durchtränkt, hat sich mit der chinesischen Universalk0^ 
über ganz Ostasien ausgebreitet und wurde gleichsam zum kollekti 
Unbewußten dieser Völker, deren Religiosität im Alltag stützend 
nährend. Mögen zuweilen rationalistische Philosophen und Intellektt’^ 
den religiösen Charakter der Lehre durch radikal diesseitige 
tationen verdunkelt haben, durchwegs wurde das konfuzianische Lett 
vom Menschen als heilige Lehre von Geschlecht zu Geschlecht weitett?6^ 
ben und von den Nachkommen mit religiöser Ehrfurcht aufgenon1’11. 
Die enge Verknüpfung mit der Staatsgewalt verstärkte die religiöse b 
dung, da bis zur Neuzeit Herrscher und Regierung in den ostasiatis 1 
Ländern (vorab in China und Japan) mit sakraler Weihe begabt waie11

“ Li Gi, a.a.O., S. 96.
12 Li Gi, a.a.O., S. 54.
13 Li Gi, a.a.O., S. 43.

Bei R. Wilhelm, a.a O., S. 78.
15 LiGi, a.a.O., S. 111.
10 LiGi, a.a.O., S. 186.
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Verb1 ^^ass^sc^en Menschenbild Ostasiens ist der Mensch mit dem Himmel 
Zus Un^en’ 8ründet im Himmel, folgt dem Willen des Himmels, wirkt 
Rian11101611 dem Himmel. „Will man den Menschen kennen, so muß 
t’ild ?°tWenc^1S den Himmel kennen.“17 Dieses konfuzianische Menschen- 
es [y ailn Hs das klassische Menschenbild Ostasiens angesehen werden; 
manIC-Cr ^aS anerkannte Leitbild vom Menschen und verliert auch in den 
Se’ne w-aCien Verbindungen mit anderem Gedankengut niemals völlig 
beSOnd lrkk-raft. Einströme aus verschiedenem chinesischem Geistesgut, 
aüch . ers v°n Lao-tzu her, bereicherten dieses Menschenbild und führten 
Re|| .lrn religiösen Bezug neue Nuancen ein. Durch die anderen großen 
^ddes°nCn Wurde das religiöse Moment des ostasiatischen Menschen- 
telig-- Weiter verstärkt. Man zählt in China und Japan je drei für das 
iHUs °$e Leben maßgebende Lehren auf, nämlich in China Konfuzianis- 
S^into^ ^^’Slilus und Taoismus, in Japan anstelle des Taoismus den 
lehre c|1Smus- Der populäre Taoismus ist, verschieden von der Weisheits- 
religiOnS ^a°~tzu’ eine mit viel Magie durchsetzte polytheistische Volks- 
füng ** hingegen gewann der Shintoismus durch seine enge Verknüp- 
Nr Jan U ^em tapanischen Herrscherhaus und der politischen Staatsstruk- 
Lle^e ailS Clnen Zuwachs an ideologischem Gehalt, der von den primitiven 
biüs nten merkwürdig absticht. Die ethischen Grundsätze des Shintois- 
^chen Tjden mit Hilfe der konfuzianischen Lehre aus einem ursprüng- 

Ua , eal der Lauterkeit, Wahrhaftigkeit und Einfachheit entwickelt.
Jsiehs . er Buddhismus unter den überlieferten Religionssystemen Ost- 
l$t ^ne1] auf den sPezifisch religiösen Einfluß an erster Stelle steht, 
U11d d¡G re*te Beeinflussung in Richtung auf das ethische Menschenbild 
^hiSniUs Braktische Lebensführung zu erwarten. Allerdings war der Bud- 
?taatsrS]-ln kauern der großen ostasiatischen Länder je die herrschende 
• ^en st lgl°n’ 111 China blieb während der Feudalzeit für das öffentliche 
111 'tapan tS -?aS konfuzianische System maßgebend. Der Buddhismus hatte 
V r die jVakrend langer Zeitperioden zwar kulturell die Führung inne, 
i 'Grsagen j°n^’zianischen Gelehrten der Tokuwagazeit kritisierten das 
JtaJit nfltij61' knddhistischen Religion im staatlich-öffentlichen Bereich 
I aM j • nrecht, wenn sie feststellten: „Durch den Buddhismus wird das 

Seta Ej1 regtart.“18 Der Buddhismus wirkte eben als Religion, und da 
au^ die verschiedenen Volksschichten, Adel und Krieger, 

h U1Id Bauern, hoch anzuschlagen. Die im buddhistischen Men-

Vgl’ ^Ak171’ a’a’°‘’ S,9L

• Sc^nitt »Ablehnung des Buddhismus durch die Konfuzianer der Toku- 
$ ^eistg10’ Dumoulin, Kamo Mabuchi. Ein Beitrag zur japanischen Religions- 

^s^j^Sesdiichte, Monumenta Nipponica Monographs No. 8, Tokio 1943, 
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schenbild hervorleuchtende Tugend, das sympathische Mitleiden mit allen 
Lebewesen (jap.: jihij, kommt in der Praxis der konfuzianischen Gü^e 
nahe. Die ethische Wirkung, die von den buddhistischen Mönchen in 1 
Breite des Volkes ausging, übertrifft zweifellos den erzieherischen Ein* 1 
der konfuzianischen Gelehrten. Übrigens bedienten sich die sogenannt^11 
„berühmten Buddha-Mönche“, nicht selten echt geistliche Männer v°n 
praktischem Sinn und tiefer Liebe zum Volk, bei der Belehrung der ein 
fachen Leute auch gerne der eindrucksamen Gedankengänge, Vergi# 
und Parabeln aus der in Japan hoch geschätzten konfuzianischen Litera 
tur.19 In ihren Predigten ist die Sittlichkeit immer mit der Religion vC1 
knüpft, und so empfängt auch das sittliche Bemühen durch die Bezieh^111» 
zur buddhistischen auf Heil und Erlösung hinzielenden Religiosität # 
ausgesprochen religiöse Note.

Das religiös geprägte Menschenbild Ostasiens, aus vielen Quelle11 b 
speist, formte bis zum Einbruch der westlichen Zivilisation am GeistßS 
leben dieser Völker und verbürgte den Fortbestand der überliefe1’1' 
Kulturen. Heute ist die Krise allgemein, alle asiatischen Völker sin & 
verschiedenem Ausmaß betroffen. China und Japan, während 
Jahrhunderte im regen Wechselverkehr miteinander verbunden, geb°f.j1 
gegensätzlichen politischen Lagern an. Wir wissen, daß geistige Bande 51 
nicht so plötzlich und völlig, ohne Spuren und Wunden, zerreißen Ia 
und glauben deshalb, daß hüben und drüben noch vieles vom gemein5'1’1^^ 
Erbgut lebendig ist. Doch stellt sich die Gegenwartskrise in den be1 
großen Nationen Fernasiens so völlig anders dar, daß sie unmöglich 
gleichen Zusammenhang behandelt werden kann. Die folgende D111 
suchung beschränkt sich auf einige Hauptmomente des Wandels 111 
pan.

Wandel des japanischen Menschen

Das moderne Japan begeht in diesem Jahre das JahrhundertgedäcbJ 
seiner Geburtsstunde, die es im Amtsantritt des Stammhalters de1 
nastie der Sonnengöttin Amaterasu, des Kaisers Meiji (1867), erke%ic 
Über den genauen Zeitpunkt, an dem der Beginn der japanischen -^e 
anzusetzen ist, lassen sich geschichtswissenschaftlich gesehen verschie^ß{1 
Standpunkte vertreten. Nach Beilegung der Wirren des 
16. Jahrhunderts, das die erste Begegnung Japans mit dem Abend' x 
und der christlichen Religion brachte, zeigen sich schon während d^ 
gawazeit charakteristische Merkmale der Neuzeit, aber zugleich beS 

of1'”’ 
10 Ein Beispiel ist der berühmte Zen-Meister Hakuin (1685—1768), siehe H- Dulll°

Zen. Geschichte und Gestalt, Bern 1959, S. 245 f. 
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off k i** 1 ganzen die Feudalordnung unverändert weiter. Erst die Landes- 

Der'yg ZU ®eSlnn der Meijiära (1868—1912) markiert die neue Epoche. 
Seil Organg der Modernisierung entwickelt sich durch verschiedene Pha- 
men cjGUt 1CI beben sich zwei Einschnitte ab, nämlich beim ersten Einströ- 
Sci.„ rCr Westbchen Zivilisation zu Anfang der Meijizeit und nicht minder 

Kriegsende 1945.
ben ' S jährend der ersten Jahrzehnte der Meijizeit aufgebrochene Stre- 
Mcnsc]1^ e*nem neuen Selbstverständnis und Weltbild des japanischen 
a9Uat en k°nnte hi der offiziellen Gesetzgebung der Epoche keinen ad- 
Mei”en Abdruck finden. Der berühmte Erziehungserlaß des Kaisers 
in Gyj^Orn 30’ Oktober 189020, der für mehr als ein halbes Jahrhundert 
Gl'neuetl^e^t kbefe bezeichnet den Abschluß der frühen Phase der Meiji- 
der Ung und ist typisch für das, was die Begründer und Staatsmänner 
^nz  ̂T. ^eit vom japanischen Menschen erwarteten und wie sie ihn 
kann iU. ln abem dem Staats wohl verpflichtet wünschten. Denn darüber 
Staat iein Zweifel bestehen, daß den führenden Politikern jener Zeit das 
d¡e °bk das ihnen mit dem Blühen der Dynastie identisch war, für 
hungs ei:ste Norm der Lebensführung des Japaners galt. Das im Erzie- 
itii ye r angestrebte Menschenideal ist trotz der religiösen Verbrämung 
Sakulc ?. 1 mit der religiösen Geistigkeit früherer Jahrhunderte stark 

un^lert- ^jel der idealen Erziehung ist der vollkommene Staatsbür- 
^berhef °ya^e Untertan. Der in den Quellenschriften der Shintö-Religion 
^aranf Grte Mythos von der göttlichen Abstammung des Kaiserhauses 
^^iehCrt ^en hnmerwährenden Bestand des japanischen Reiches. Der 
’M wiederholt die Formel vom „Kaiserthron, der wie Him-

-krde ewig dauert“, aber diese Formel kann keine echte Transzen- 
^ens¿US^a?en- Der religiöse Gehalt der japanischen Tradition ist im 
$akuia .n. ild des Erziehungsedikts zu Gunsten der voranschreitenden 
b^eden SlerUn£ äußerst verdünnt, wenn nicht ganz aufgegeben. Die ver- 
f gezeft11 InterPretationen des maßgebenden Dokumentes während der 
pdie y Vei'deutlichen den Säkularisierungsprozeß. Während das ein- 
\Jailbig^ • Wieder zum Leben erweckten Shintö-Mythen mit naiver 

osten ,eit annahm, formten die Intellektuellen mit Hilfe der vom
^^ührten neuen philosophischen und politischen Theorien eine 

utistische, totalitäre japanische Rcichsideologie, die sich unter 
?n auch auf den kaiserlichen Erziehungserlaß beruft.21

ÍÚUt*h e üb .
3> > S 77 f erset2ung in K. Murakami, Das japanische Erziehungswesen, Tokio

T|, r äen gi ■
ty..e klat¡0 lnt01smus als Staatsreligion seit Beginn der Meijizeit vgl. D. C. Holtom, 

^llend Faith of Japan, A Study in Modern Shinto, London 1938, S. 54 ff. 
r ersten Jahre Meiji kam es zu einer scharfen, jedoch nicht lange wäh-
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Das Menschenbild des Erziehungserlasses entbehrt der klaren religiose* 1 
Begründung und Universalität. In den national japanischen Rahmen 1St 
das konfuzianische Tugendschema eingefügt. Die beiden Zentraltugenden 
der Kindesehrfurcht (jap.: ko) und Treue (jap.: cZw) sind gegenüber 
dem chinesischen Vorbild in umgekehrter Reihenfolge angeordnet und 111 
eins zusammengezogen. Steht in China die Kindespflicht an erster Ste 
so hat in Japan die Treue zum Herrscherhaus den Vorrang inne, aber au 
die Kindespflicht aller Japaner ist auf das Kaiserhaus bezogen, da . 
Kaiser im umfassenden Sinne als der heilige Landesvater angesehen *̂ l 
Aus der vereinigten Grundtugend von Treue und Kindesehrfurcht fhel 
die anderen sittlichen Haltungen, die rechte Regelung der Beziehung^ 
zwischen Kindern und Eltern, Geschwistern, Ehegatten und Freunden,1 
Tugenden des Maßhaltens und der Güte, Eifer für Wissenschaft 
Kunst sowie die Ausbildung der dem Gemeinwohl förderlichen geist*  
und moralischen Fähigkeiten, ja die Bereitschaft zum letzten Einsatz 
das Vaterland bis zur Aufopferung des Lebens.

Das Erziehungsedikt Meiji, das den konfuzianischen Tugendweg 
Ausrichtung auf das nationalistisch verstandene japanische StaatsW0.^ 
proklamiert, entsprach wenig den Erwartungen einer Zeit, die 
ihren besten Vertretern „Zivilisation und Aufklärung“ (bummei 
zum Ideal gesetzt hatte. Den Männern der Aufklärungsbeweg 
schwebte ein völliger Neuanfang vor, der mit dem Feudalsystem am 
men und durch den Geist der Unabhängigkeit, Freiheit und 
einen neuen, wahrhaft zivilisierten Menschen in einer neuen am 
orientierten Sozialordnung schaffen sollte. Man kann im Erziehung561^ 
höchstens in der Betonung des Wissens einen schwachen'Nachklang 
enthusiastischen Aufbruchs jener unter dem japanischen Namen 
kusha bekannten Aufklärungsbewegung der 70er Jahre erkennen-"

ois^ 
renden Unterdrückung des Buddhismus (haibutsu kishaku) von Seiten der japa 
Regierung. Der Shintoismus blieb bis zum Ende des Pazifischen Krieges die vor” 
beschützte, offizielle Religion. Das mit dem japanischen Brauchtum eng ver y0|keS’ 
Shintó-Ritual bestimmte im Kreislauf des Jahres die religiösen Hauptfeste des 
der Shinto-Mythus bildete den Kern der chauvinistischen Ideologie.

22 Als Hauptvertreter der Meiji-Aufklärung nennt Carmel Blacker außer dein 
ten Begründer der Keio-Universität Fukuzawa Yukichi die Schriftsteller 
Hiroyuki, Mori Arinoti, Tsuda Masamichi, Nishi Amane und Nakam”r^ 
siehe: The Japanese Enlightenment. A Study of the Writings of Fukuzawa 
Cambridge 1964, S. 32 ff. — Gemäß einer Erklärung des japanischen ErZ*e pjlß* 1 
ministeriums kann auch die Aufforderung des Erziehungserlasses, „das Woh 
der Menge zuzuwenden“ (hakuai shü ni oyobeshi), im Sinne eines humanitäre” 
nationalismus interpretiert werden. Vgl. D. C. Holtom, Modern Japan and 
Nationalism, New York 1963, S. 203 f.

b ° 1/TJ clUgCdvllclli v. x-'it CU11U1 llYclllldCHc illl IciriJCbclL-

q eiR die Demokratisierung Japans auf allen Gebieten konse- 

" > 
tler
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Kreis aSS*SChen c^^nes’sc^ien Stil abgefaßte Erlaß fand denn auch in den 
nicht6?i^er fort§eschrlttenen Intellektuellen eine zurückhaltende, wenn 
Ob , ebnende Aufnahme. Besonders junge japanische Christen, die im 
íilenschl‘ÍVan^ dlres neu erwachten religiösen Gefühls die Freiheit der 
ses RC • ldlen Persönlichkeit als höchstes Ideal umfaßten, empfanden die- 
VerDflaiSiere^^<t: S£radezu als eine Herausforderung, der sie sich zu stellen 
vatiS1^ltet glaubten.23 Allerdings blieb ihnen der Erfolg versagt. Konser- 
al}e J*?] 5 Staatsraison hielten 'das Heft fest in der Hand, indem sie 
Politik <CInienden freiheitlichen Gedanken religiös-ethischer sowie auch 
dje $ 'Sozialer Natur unerbittlich unterdrückten. Trotzdem schlug 
b¡e der Freiheitsapostel tiefe Wurzeln im japanischen Geistesboden. 
Jahre^IjI1WOrte des Wandels des japanischen Menschen, der seit den ersten 

d Gr Meijiära einsetzte und ununterbrochen weiterwirkt, lauten je 
dting Verschiedenen Bereichen und Tiefenschichten: Zivilisation, Bil- 
^ftiatiy11 arunS’ angefeuert vom Geist der Unabhängigkeit, Freiheit, 

vollk C Und ^e^r°nt vom religiös inspirierten Ideal der harmonischen, 
onirnencr Liebe wirkenden Persönlichkeit.

«rcg des japanischen Menschenbildes in der Gegenwart 
Sgen^rch die Niederlage im pazifischen Krieg heraufgeführten Wand

en nieht ^°^dsdlen Staatsgefüge und den Sozialstrukturen Japans wur- 
?Grglich 1 Se^ten nfit Umbruch und Neugeburt zu Beginn der Meijiära 

Und *m japanischen Schrifttum wohl auch eine zweite Landes- 
5aiser ^en.annt* Nicht mit Unrecht. Denn die erste Landesöffnung durch 
>oIj .eiJ1 war in vielem unvollkommen geblieben und bedurfte der 
pe Trotz der konstitutionellen Verfassung Meiji (1889),
> a^t¡k einen Platz unter den modernen Großmächten erwarb, waren 

Wertungen der Feudalzeit weithin in Geltung geblieben.
' Gr’°de r te das neuzeitliche, westliche Ferment während der langen 
p,ltePsiy beginn der Meijizeit bis zum Ende des Zweiten Weltkrieges 

n 111 aden Schichten, aber die brutal vorandrängenden nationa- 
e^tSregu^lrid niftftaristischen Machthaber drosselten jede unbequeme Frei- 

’lach R-a^’ Endgültig und de facto wurde das Feudalsystem in Japan 
förri„ r’eSsende 1945 abgeschafft. Die amerikanische Militärbesat- 
vOf " -L'emoKratisieruiig jcipuns aur alien Vjeoieten Konse- 
dur^n‘. -KHerdings ließ sich das empfindlich spürbare geistige Va- 

veme Verwaltungsmaßnahmen ausfüllen. Wie während der 
dig o ,

e]runS des Aufbruchs der japanischen evangelischen Christen während 
•--346 üe* Anesaki, History of Japanese Religion, London 1930, 
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frühen Meijiära erlebte das Christentum einen starken Aufschwung, aber 
wiederum ebbte die Bewegung ohne zahlenmäßig durchschlagende Er 
folge rasch ab. In beiden Fällen liegt die Bedeutung des christlichen Ein 
Busses in der Herausforderung des traditionellen japanischen Denken* ’ 
das sich seit der Meijizeit und wiederum nach der Niederlage im Pa:Z1 
sehen Krieg in wachsendem Maße den neuen christlichen Strukturen 
nete. Dieser Prozeß der strukturellen Beeinflussung und teilweisen Dur 
dringung ist weiter vorangeschritten und bedeutsamer, als gewöhn!1 
angenommen wird.

An keinem Punkte wurde das geistige Vacuum im Nachkriegsjapa 
schmerzlicher empfunden als in der Moral. Die moralische Haltung d 
japanischen Volkes war mit dem politischen und militärischen Zusa'11 
menbruch gleichfalls erschüttert. Nach der Liquidierung des Kaiserkultß^ 
in dem gemäß dem Erziehungserlaß Meiji auch die moralische OrdnU 
gründete, zeigte sich die zum großen Teil naturrechtlich verankerte, 
sich werthafte konfuzianische Tugendlehre, insbesondere wegen 111 j 
engen Verbindung mit dem Feudalsystem, hoffnungslos angeschlagen 
kraftlos. In den japanischen Zeitschriften ging während der ersten 
kriegsjahre die Diskussion über die neue japanische Moral, die jeC1 
zu wenig greifbaren Ergebnissen führte. Im allgemeinen überwog der 
lativistische, utilitaristische Standpunkt; der amerikanische Pragmati* 11? 
eines Dewey hatte viele Vertreter in Japan. Dagegen fanden die veI<ßr 
zelten Stimmen, die eine Verwurzelung der Ethik im Naturrecht f°r 
ten, wenig Beachtung.

Trotz vieler Bemühungen um die Moral wuchs während der zwei ei*  
Nachkriegsjahrzehnte das allgemeine Unbehagen beständig. De1111 & 
schien nicht so, daß sich im Laufe der Diskussionen so etwas wie ein 116 
klar umrissenes japanisches Menschenbild herausformen könnte. Da 
der früher in den japanischen Schulen verpflichtende Moralunterrich1 
der Neuordnung des Schulsystems seinen Platz verloren hatte, stiegc>11 . 
ernstlichen Befürchtungen um Volksmoral und Volksglück an. Unte1 
sen Umständen wünschte das Erziehungsministerium tatkräftig 
greifen und beauftragte einen Ausschuß von erfahrenen Fachleute11 
Pädagogik und angesehenen Geistesmännern mit der Abfassung 
Leitbildes für die japanische Erziehung. Das merkwürdige, viel 
in seiner Art einzigartige, aber für die japanische Situation typische 
kument erschien unter dem Titel „Das erwartete Menschenbild*  
sareru ningenzó) und erregte höchstes Aufsehen. Man kann dieses 
ment wegen seiner Ähnlichkeit in der Zielsetzung, trotz größter ^elS ,qji 
denheiten in allem anderen, mit dem Erziehungserlaß des Kaiser*  
vergleichen. In beiden Fällen handelt es sich darum, das Leitbild 
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sei 0°^ dCS ^Panischen Menschen klar darzulegen. Der inhaltliche Unter- 

y zwischen den zwei Texten ist freilich außerordentlich, von den 
assern des „erwarteten Menschenbildes“ gewollt und Ausdruck der 

ertCn Sltuatlon- Der Vorsitzende des Komitees, der bekannte 
V Kösaka Masaaki aus der Nishida-Schule, betont in einem der 
p . entÜchung des Textes beigegebenen Artikel, daß die Wertschau des 
kr • Un§serlasses Kaiser Meijis bewußt durch eine neue, in der demo

lì Clen Weltanschauung gründende Auffassung ersetzt wurde.
WcnGr. ^ext selbst führt sich als von der Zeitsituation gefordert ein, 
vili *n Seinem ersten Teil drei durch die Besonderheit der modernen Zi- 
gcstelj1011 'üe<^^nöte Forderungen oder Aufgaben an den Japaner heraus- 
tUrj t v/erden, nämlich Entwicklung seiner Menschennatur und Entfal-

^einer menschlichen Kräfte, Offenheit gegenüber der Welt und Auf- 
deft eiller gesunden Demokratie. Der ausführliche zweite Hauptteil han- 
erst ^°n dern> was vom Japaner besonders erwartet wird und zwar zu- 
ir^ y ^Individuum, dann in der Familie, der Gesellschaft und schließlich 
Hche r*  ^er We^ ausholende Text entwickelt zu diesen Themen nütz- 

/-danken, in der früheren Fassung teilweise in imperativischer 
die re'| n ^eSt ^a: ^ei!“, »Entwickle deine Individualität!“, „Habe
tiv aC£ite ^elEstliebe!“, „Sei ein vertrauenswürdiger Mensch!“, „Sei posi- 
^aiMiF auencl-'tt’ »Sei glücklich!“ oder in bezug auf die Familie: „Die 
NieniIe Se* ein Ort der Liebe!“, „. . . der Rast!“, „. .. der Erziehung!“ usf. 
Werc] wird die Richtigkeit solcher Sätze bezweifeln, aber im ganzen 
gebre]^ d°ch zu viele Gemeinplätze und Selbstverständlichkeiten äus

ser s ^nhehagen über den Text äußerte sich bei der Veröffentlichung 
Voj-, genannten „Mittleren Fassung“ am 11. Januar 1965 in einer Menge 

pjCltUngs- und Zeitschriftenartikeln, Radiosendungen und einer wah-
V°n ^uschriften an das Erziehungsministerium. Manche Kritiker 

^eife]50 We^’ den Nutzen eines solchen Dokumentes überhaupt anzu- 
ehretI n‘ ^en höchsten Unwillen erregte der Satz: „Das Vaterland Japan 
$tark i ^en Kaiser ehren, ist eins.“ Der Text enthielt auch sonst viele 

dertpna^e Töne, die der jungen Generation mißfielen. Man bemerkte, 
Ktetern '‘e<^ahdonsausschuß für den Text fast ausschließlich aus Ver- 

••] er a^ten Generation bestanden hatte, die alle die Lebensmitte 
erschntten hatten. Doch liegt die Wurzel des Übels tiefer, und 

1§e Wllrc^e auch durch eine beträchtliche Anzahl von Verbesse- 
^eilsch?^ ^^schwächungen in den Formulierungen nicht behoben. Dem 
^WsiSc]Gn dieses Leitfadens der japanischen Erziehung fehlt die meta- 
iaUvin- Ünd religiöse Begründung. Den Leerplatz nimmt ein nidit 

stl*ch  gemeinter, aber doch deplazierter Nationalismus ein, dem 



354 Heinrich Dumoulin

die Redaktoren die Beziehung zur internationalen Weltgemeinschaft a^s 
einen Überbau beigegeben haben.

So aufschlußreich und bezeichnend der Text des „Erwarteten Me11' 
schenbildes“ für die Erziehungsbemühungen der staatlichen Behörde* 1 
ist, der geistigen Situation und Stimmungslage der jungen Japaner w*ru  
er keineswegs gerecht. Dies wurde schon in der heftigen Kritik am frühe* 1 
Textentwurf deutlich und zeigte sich noch klarer in der Teilnahmslos*»  
keit des breiten Publikums beim schließlichen Erscheinen der verbesserte* 1? 
endgültigen Fassung im September 1966. Eine Nachschrift macht dar* 11* 
aufmerksam, daß das Dokument keine staatliche Autorität beanspruch’ 
sondern lediglich eine wegweisende Hilfe bei der Erziehung bieten mÖchtC' 
Diese lange, etwas umständliche Abhandlung tritt also nicht an die Std e 
des feierlichen Erziehungsedikts Kaiser Meijis, das Generationen v°* 1 
Schülern und Lehrern von der Volksschule bis zur Universität alljährl*  1 
bei Schulanfang mit tief geneigtem Kopf und Oberkörper in ehrfürcht*'  
gern Schweigen angehört haben. Wie das neue Leitbild vom idealen Ja 
paner keineswegs als repräsentativ für das junge Japan gelten kann? s° 
braucht auch die im Text formulierte restlose Säkularisierung nicht a 
endgültige Liquidierung aller religiösen Traditionswerte angesehen '/l 
werden. Eher läßt sich darin ein typischer Ausdruck jener in der jaPJ 
nischen Feudalzeit gültigen Mentalität erkennen, die die Religion von ac 
Moral trennt und aus der Öffentlichkeit in den Privatbereich ver^e*s.t 
Diese Mentalität durchzieht wie ein roter Faden die Diskussion über ( 1 
Erneuerung und Grundlegung der Volksmoral während der zwei N* 1 ’ 
kriegsjahrzehnte. Auch der vorige Ministerpräsident Ikeda, der sich 0 
und nachdrücklich zum Thema der Volkserziehung geäußert hat und d-1 
bei das Programmwort der „Menschenbildung“ (hito-zukuri)2* P^?^ 
trennt in seinen einschlägigen Reden Religion und Sittlichkeit. Die 
lichkeit ist nach ihm mit dem, was man früher in Asien „das öffentlich 
nannte, verknüpft und gründet vornehmlich in der staatsbürgerlich”’ 
vate ländischen Gesinnung, wie dies die wiederholte Koppelung der 
griffe^ „Vaterlandsliebe“ (sokokuai) und „Tugendpflege“ (tokttsd ” 
kanyö) in seinen Reden anzeigt.25 Die Religion umschreibt Ikeda,

Der Ausdruck ist dem nationalistischen Programmwort »kuni-zukuria e 
bildung) nachgeformt. Trotz der eingängigen Formulierung verfehlte das Wor1 s<jl $ 
Wirkung. Die junge Generation nahm die Einladung zum „hito-zukuria dufd1"^ 
nicht ernst.

25 Der Verfasser analysierte in einem Artikel „Die Rolle der Religion bei der 
schenbildung (hito-zukuri)“ (erschienen in der japanischen katholischen 
Zeitschrift Seiki, Januar 1963, Nr. 152, S. 4—11) die Äußerungen des dama 11 
Ministerpräsidenten Ikeda über die Bedeutung von Religion und Sittlichkeit F'1 
Erziehung.
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Jj^st ein religiöser Mensch war, als „Frömmigkeit gegenüber dem ewigen, 

e- 0 uten Wesen“, aber ihre Pflege bleibt der privaten Initiative des 
n elnen und der Religionsgemeinschaften überlassen. Die scharfe Tren- 
Leb^ ZW'sc^len öffentlichem und Privatem, speziell zwischen moralischer 
p^'^ührung ln der Gesellschaft und religiöser Betätigung datiert in Ja- 
kn" SClt ^er Tokugawazeit. Ursprünglich mit dem Feudalsystem ver- 
p • . ’ wurde sie im modernen Japan zum allgemein angenommenen 
§en Z1P* ImPLds aus der Feudalzeit traf sich mit modernen Auffassun- 
Kch Und Bedürfnissen. Doch bedeutet die durch die Aufnahme der west- 
Sä]Gl; ^’vdlsatl°n in der pluralistischen Gesellschaft zu Ende geführte 
all ,aris^erur*g  i*n  Falle Japans nicht ohne weiteres den Verzicht auf 

erte der religiösen Tradition.
skh ^lema »Religiöse Tradition in der japanischen Gegenwart“ läßt 
gC11 wertvolles, teilweise auch widerspruchsvolles Material beibrin- 
n°eh aS ln ein Gesarntb*ld  zusammenzufügen wäre. In Japan existiert 
dige Tradition, die kein museales Dasein fristet, sondern leben-
nCn ,Wlrkungen hervorruft. Religionswissenschaftler und Soziologen kön- 
beij^ C1 der Durchforschung der verborgenen Winkel dieses Landes oder 
n*sch Chören auf die lautstark die Öffentlichkeit anfordernden japa- 
können ^rweckungsbewegungen wichtige Entdeckungen machen. Wir 
genn Cn diesen Beitrag nicht zum Abschluß bringen, ohne ein kurzes Au- 
tiach R aUf d* e modernen japanischen Volksreligionen zu richten, die 
^h] I15§Sende durch ihr rapides Anwachsen und ihre erstaunlichen 

(nach vorsichtiger Schätzung mehr als 10 Millionen An- 
d-h- 10 °/o der Gesamtbevölkerung) weltweites Aufsehen erreg

end .. 1CSe Modernen Volksreligionen wurzeln insgesamt in der Tradition, 
so sehr, daß Wissenschaftler mit Recht die anfänglich in der Li- 

^eleh r ùker den Gegenstand übliche Bezeichnung „Neue Religionen“ ab- 
haben.26 Heute zeichnen sich im Gewirr der Vielzahl solcher Reli- 

rel¡g¡0 Rarere Linien ab. Die buddhistisch inspirierten modernen Volks- 
vOp nen s*nd  nadi Zahl und Einfluß bei weitem am stärksten. Wenn wir 
^icht e.r heftig umstrittenen, wegen ihrer politischen Betätigung religiös 
dej-p ^ndeutigen Sókagakkai-Bewegung absehen, kann die ebenfalls aus 

re^ lchirenismus stammende Religionsgemeinschaft Rissilo Kósei-kai 
asentativ angesehen werden.27 In dieser Religion ist viel fernöst-

S‘ H. Tb
^kscl1n- 1Ornsen’ T*ie New Religions of Japan, Tokio 1963, S. 15. Im folgenden 
religi0]ltC ^er Einführung sind die charakteristischen Merkmale der modernen Volks- 

d,nCn Zutreffend geschildert (S. 20—29). Vgl. auch W. Kohler, Die Lotus-Lehre 
E>bei. \e. niodernen Religionen, Zürich 1962.
Stclle I) eSC Region unterriclitet in englischer Sprache ein unlängst von der Zentral- 

’e‘ausgegebener, reich illustrierter Band: Risshó Kósei-kai, Tokio 1966.
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liches Traditionsgut aufbewahrt und überliefert. Der einfache Glau e 
Nichirens (1222—1282) und seiner Jünger an die universale Sendung de 
Lotossutras als der Verkörperung des ewigen Buddhas ist durch de 
Rückgriff auf die Lehre des geschichtlichen Buddhas Shakyamuni berel 
chert und aufgefüllt. Eine durchgreifende Modernisierung befähigt dazu, 
an Menschen des 20. Jahrhunderts zu appellieren und breite Volksn?assen 
zu beeinflussen. Die Modernisierung bedeutet vor allem Hinwendung zu111 
Menschen. Würde und Freiheit der menschlichen Person, Weckung ° 
Eigeninitiative, gegenseitige Hilfeleistung in gemeinsamer Ausspra 
Lebensoptimismus zusammen mit Pflege der diesseitigen Werte und pril 
tischer Solidarität im Alltag, diese charakteristischen Wesenszüge J 
modernen japanischen Volksreligionen sind im Falle der Risshó Kosei- 
aufs glücklichste verwirklicht. Die Risshó Kosei-kai bezeichnet sich se 
als buddhistische Laienorganisation. Dem buddhistischen Laien wird 
religiöser Autorität die ernstliche Bemühung um die Vervollkommn111 * 
seines Charakters empfohlen. Er soll aufwärts strebend nach Erletichtu11^ 
trachten und zu den Lebewesen sich neigend alle den Pfad der 
lehren. „Dies ist“, wie der Kommentar bemerkt, „nichts anderes als 
Wesen des Buddhismus.“28 Doch wird die Lehre im weiteren Verlauf 
Erklärung nach der sozialen Seite hin ausgebaut und auf die konkr^ 
Sozialverpflichtungen im Alltag angewandt. Das Geheimnis des Erf° 
der Risshó Kósei-kai dürfte in der glücklichen Verbindung von 
tioneller Lehre und modernen Zeitbedürfnissen sowie in der von 
mus und sozialem Sinn getragenen einfachen, verständlichen und a 
sprechenden Art der Verkündigung liegen. 1<rß

Die außerordentliche Weltsituation, in der sich der- gegenwai1- 
Mensch im doppelten Zusammenstoß zwischen Ost und West, Tradd1 
aus der Vergangenheit und moderner technischer Zivilisation befiu 
offenbart sich in theologischer Perspektive als besondere Heilssitua11 
Die konkret greifbar gewordene Universalität der Menschennatur, \ 
Kontinuität im Wandel und letzte Ausrichtung auf Transzendenz, 
im geschichtlichen Erscheinungsbild offen zu Tage liegenden WesensZilJfJ 
des Menschen rücken die theologischen Aspekte der anthropologic1^ 
Problematik ins klare Licht. Da es sich bei allem um den Menschen 
delt, insbesondere um die geschichtlichen und sozialen Bezüge der 111611 
liehen Existenz, ist die theologische Bemühung mehr als früher auf 
Menschen verwiesen. Als vornehmliches Mittel bietet sich ihr das G65?1/..^ 
an, das, erst in den Anfängen begriffen, heute Religionen und relU^ 
Menschen mächtig anfordert. Im ersten Schritt ist durch richtig65 
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^andnis und entsprechende Interpretation die Verständigung über den 
Qlnn der gemeinsamen Lage unser aller in der Welt anzuzielen. Die 

errie¡nsamkeiten müssen klar ins Auge gefaßt werden, damit alle 
amrnen im Bewußtsein der menschlichen Solidarität die gemeinsamen 

j?- gaben angreifen können. Fachleute werden aus ihren Gebieten sichere 
^Erkenntnisse beitragen, aber allein der Geist der Brüderlichkeit 

fufl11 ^aS £ro^e Gespräch, der Menschen über den Menschen zum Erfolg 
ren und diese Notstunde des Menschen zum Heile wenden.

28 a.a.O., S. 128.
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Probleme des Christentums in Japan
Zum Selbstverständnis eines heutigen japanischen Christen 

i

Während meines einjährigen Aufenthaltes in Heidelberg vom 
1964 bis zum März 1965 hatte ich Gelegenheit, die Stellung des Christc’^ 
turns und die verschiedenen Richtungen der Theologie in Deutschen 
studieren. Es war für mich eine wertvolle Erfahrung. Vieles von __ 
was ich im Nachfolgenden herausstellen werde, sind unzusammen 
gende Fragmente der Reflektion oder Eindrücke, die in den Erfahr»* 11®^ 
jener Tage wurzeln. Es wird oft gesagt, daß man im Ausland zum 
trioten werde. Ich scheine dabei keine Ausnahme zu machen. 
jedenfalls allein in einem fremden Land lebte, kam mir Japan oft 1,1 
Sinn, und manches Mal dachte ich über die historische Mission Jap;l,1S 
der heutigen Welt nach. ^jch

Idi möchte wie jedermann daran glauben, daß die Welt letz# 
geeint werden wird. Die Lage der Dinge entwickelt sich in 
Richtung — wenn auch langsam und auf Umwegen. In der augeno 
liehen Situation können wir jedoch einerseits eine Tendenz in R1(j11 Up„ 
auf die Einheit der Welt oder der menschlichen Gesellschaft h111 
obachten und andererseits eine markante Gegentendenz in Richtung 
den sogenannten Pluralismus. Vieles scheint für den letzteren 
sprechen. Es kann auch gesagt werden, daß in < 
Gegensätze in der Politik, Wirtschaft, Ideologie, Religion, Kultm 
den nationalen oder rassischen Interessen immer 
zierter geworden sind. Aus diesem Grunde werden unaufhörlich reg* 0 
Kriege geführt. Der Antagonismus zwischen Ost und West, 
Sowjetunion und den Vereinigten Staaten als jeweiligem Zentrum^ 
bald nach dem Zweiten Weltkrieg offenbar wurde, verändert sieb 
erheblich in seinem Grundcharakter, da das kommunistische ChiI1& 
ungeheurer Schnelligkeit seine Macht ausweitete. Dennoch kai'* 1 
sagen, daß er den fundamentalsten und umfassendsten Faktor de1 
einandersetzungen in der Welt darstellt, der noch nicht außer acht g6'^ 
werden darf.

ilU’

--- ------------ . Jiß

der heutigen WeR j
- • u*

akuter und l<oll1^,U’
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erübrigt sich zu sagen, daß dieser Antagonismus zwischen Ost und 
. est hauptsächlich politischer, wirtschaftlicher und ideologischer Natur 
!t’ Ebenso kann nicht geleugnet werden, daß er die Bedrohung durch 

^lnen zerstörerischen Weltkrieg darstellt, obwohl nur zu begrüßen ist, 
s c Zur Herabminderung dieser Gefahr die sogenannte friedliche Koexi- 
l^eilz des Ostens und des Westens als eine Art fester Einrichtung fort- 
j^steht. Ebe man sie jedoch vom Standpunkt der Politik, Wirtschaft und 
^col°gie her betrachtet, sollte die’Gegenüberstellung von Ost und West 
s ?r Undamental als ein kultureller Unterschied zwischen beiden ange- 
£. e” Werden. Im Interesse einer wahrhaft friedlichen und harmonischen 

Jeit der Welt und der Menschen ist die westliche Idee der Vereinigung 
sollt nÌC^ me^r überzeugend. Eine solche Idee der Einigung 

e aHfgegeben werden. An dieser Stelle gewinnt die Tendenz zum 
^J’^hsmus in der Welt ihre Bedeutung. Und zugleich sollte die harmo- 
(j Cie Einheit durch die Vermittlung der Pluralismen angestrebt werden. 
u c eine Vereinigte Welt zu erreichen, die zugleich Einheit und Vielheit 
ty sollten wir an ein Aufheben der Gegensätze von Osten und 
pQp1’.611 *n dem schon erwähnten zweifachen Sinne denken: das heißt im 
itie ltlSc^en> wirtschaftlichen und ideologischen Sinne ebenso wie im funda- 
e¡n eren kulturellen Sinne. Wenn es für Japan in der heutigen Welt 
Auf] 11StOrische Mission gibt, dann besteht sie m. E. darin, die Rolle dieses 
^U -i e^ens der Gegensätze von Ost und West in solchem zweifachen Sinne 

u ernehmen.
iu c] glaube, daß tatsächlich viele Japaner ideologisch mehr oder weniger 
ist ACr °^en angegebenen Art denken. Die wirkliche Lage Japans jedoch 
gest eit davon entfernt, ein aktives Interesse an einer solchen Mission zu 
ejnfat]tCn‘ Und die extreme politische Bedeutungslosigkeit Japans ist 
es C1 Zu entmutigend. Besonders als idi im Ausland lebte, empfand ich 

daß viele Ausländer Japan politisch fast außer acht ließen 
den ihm rechneten, während sie höchst verwundert waren über
^rie erstaunlichen wirtschaftlichen Wiederaufstieg Japans nach dem 
^au]-^e" Uh glaube, dies ist auf die Tatsache zurückzuführen, daß Japan 

Vorerwähnte historische Mission in der Welt erfüllt hat, zu- 
Es eSt was die Politik angeht.

eiitha]^ar e*ner der Eindrücke, die ich während meines einjährigen Auf- 
g^s^b eS 111 Westdeutschland gewann, daß Westdeutschland im ganzen 

Hcht weniger anti-kommunistisch ist als die Vereinigten Staaten. 
*9 Weitgehend auf die unglückliche Situation der deutschen Teilung 
die E Und West nach dem Kriege zurückzuführen. In diesem Sinne ist 

Japans, auch wenn es in seiner tatsächlichen Politik ohne Zweifel 
erikanisierten westlichen freien Lager gehört, dodi eine wesentlich 
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andere. Ganz gleich wer die augenblickliche politische Macht innehat, . 16 
Einsichtigen und vielleicht zumindest mehr als ein Drittel aller Japaner sin 
weder hundertprozentig für die Vereinigten Staaten noch hartnäckig6 
Anti-Kommunisten. Man kann m. E. wohl sagen, daß die Japaner in g6 
wisset Beziehung aufgeschlossener sind als die Deutschen, was die Welt, üb6r 
die Auseinandersetzung zwischen Ost und West hinaus, angeht. Auf ku 
turellem Gebiet schätze ich den hohen Grad traditioneller deutscher K 
tur, aber die Deutschen müssen mit ihrem unkorrigierbaren Stolz auf dare 
eigene kulturelle Überlegenheit notwendig in einen deutsch-zentriei1611 
kulturellen Provinzialismus verfallen. Und obgleich sie eine tiefe Vori'6 
für die Japaner und andere Orientalen haben, kann nicht abgestrhteI 
werden, daß es unter ihnen nur wenige gibt, deren Augen für den Ori6’1 
und für Japan geöffnet sind. Im Gegensatz dazu haben viele Japaner c1^ 
unvergleichlich größeres Interesse daran, den Westen und Deutsch^0 
kennenzulernen. Es ist keine Übertreibung zu sagen, daß für die Japjn 
der Westen nunmehr ein unerläßliches Element ihres Seins ist. Und dcl 
noch sind wir nichts anderes als Orientalen, Erben und Verfechter oí160 
talischer Kultur.

Obwohl ich bisher scheinbar lange bei einem Thema verblieb, das 
keiner sehr engen Verbindung zum Christentum steht, scheint es 1 
doch, als ob die heutige Mission der Japaner und die Probleme des O 
stentums in Japan tatsächlich unlösbar miteinander verbunden sind.

2
' Jl"Es hat bei uns eine Zeit lang lebhafte Diskussionen über das „Heil'1115 

werden“ der Heiligen Schrift oder das „Japanisieren“ des Christen^11, 
gegeben. Sie haben sich m. E. an der Hundertjahrfeier der Missionsarbc11- 
Japan entzündet. In letzter Zeit scheinen solche Diskussionen je 
ihre frühere Vehemenz verloren zu haben. Was das eigentliche Prob 
des Heimisch-machens des Christentums anlangt, so bin ich nicht si . 
ob es nicht schön wirklich heimisch geworden ist, so daß es keiner
ren Diskussion bedarf. Wir sollten uns glücklich preisen, wenn letztß^s 
der Fall wäre, aber es scheint mir, obwohl ich mich irren mag, daß 61 
der Wahrheit näher kommt. Es ist für mich sehr beruhigend, daß 
Yoshido Yoshimura dieses Problem in seinem neuen Buch 
Theology and Japanese Missionary Work“ eingehend erörtert hat*  
teile seine Meinung durchaus, daß das größte Hindernis für die 
arbeit in Japan die westliche Form des Christentums ist, die nach 
gebracht wurde. Als ich in Deutschland war, habe ich einigen bekanil^z 
und unbekannten Theologen meine Auffassung dargelegt, daß das 61

Probleme des Christentums in Japan 361

Paische Christentum „enteuropäisiert“ werden sollte, um wahrhaft öku- 
^nisch zu werden. Und ich war ein wenig überrascht, als unerwartet die 
Risten von ihnen mir zustimmten. Wie jedoch Herr Yoshimura in 

e^en erwähnten Buch sagt, wird die moderne Theologie, die durch 
si^j.^a^h und Rudolf Bultmann repräsentiert wird, so verstanden, daß 
Ch ,1C des Evangeliums manifestiert und zugleich das bestehende
lich"1StentUrn sdionungslos kritisiert; das heißt das Christentum in west- 
uich n F°rmen> besonders in seinen modernen Ausprägungen. Es ist wohl 
Kp verwunderlich, daß die meisten deutschen Theologen, die eine solche 
p- 0 °gie studiert haben, ohne viel Widerstand der Idee der „Enteuro- 
die^n^^” ^eS Christentums zustimmen. Es erübrigt sich zu sagen, daß 
Ch ‘ Erlegungen solcher Theologen von der tatsächlichen Lage des 
<tStentUms Antigen Deutschland und in der ganzen westlichen 

j? unterschieden werden müssen.
'i2 * * S War mein allgemeiner Eindruck, daß Theologie in Deutschland mit 

gen¿USlasmus studiert wird, aber im Widerspruch dazu schien der prä- 
Ver e ^lnAuß des Christentums selbst im Niedergang begriffen zu sein, 
ist in ledene Gründe mögen dafür angeführt werden, aber der wichtigste 
neri I er Tatsache zu suchen, daß die Botschaft der Bibel von den moder
es^ Crischen kaum als die Worte des lebendigen Gottes und wahrhaft 
tigei^t^.Og^sches Kerygma anerkannt werden. Diese Erwägungen bekräf
tig] .le Pr°funde Bedeutung von Bultmanns Forderung nach „Entmy- 
§lau^1S’erung“ oder existentieller Auslegung des Neuen Testaments. Ich 
^e^eUd*  eS *St e^n Ehler anzunehmen, daß die Herrschaft der Worte des 
-ities l£en Gottes oder des wahren Evangeliums über die Christenheit 
ein a dle „Entwestlichung“ der westlichen Formen des Christentums
> der<*  ist.
WjQ 1,

’>hei] . /gemein bekannt ist, wurde das Christentum von Anbeginn an 
sn/pertC<’ dann „romanisiert“ und dann wiederum „teu tonisiert“ 

JW i le“lich modernisiert, bis es die heutige Form des sogenannten 
Ystor-Christentums angenommen hatte. Im Verlauf dieses langen 
!lchen ^len Prozesses ist das Christentum tief in das Innere der west- 

$ej uftur und Zivilisation eingedrungen und hat eine wichtige Rolle 
des ^^kulturellen Gestaltung gespielt. Dies muß als eine große Kraft 
akgeSt lc^en Christentums angesehen werden. Und wenn es auch nicht 

bltte.n Werden kann, daß das Christentum als Ganzes im Nieder- 
ChMSt]i^riffen ist’ so kann die europäische Kultur doch noch als eine 
^estlic^e bezeichnet werden. In dieser Hinsicht ist die Situation des 

y0 en Christentums völlig von der des japanischen Christentums, 
X . Heidentum umgeben ist, verschieden. So wurde das Christen- 

eillem immanenten Bestandteil westlicher Kultur und wurde des-
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halb sozialisiert, ethisiert und konventionalisiert, worin sowohl $ein^ 
Stärke als auch jenes lebenswichtige Problem liegt, das heute fundamCI1^ 
taler Reflektion bedarf. Daher wird das „Entwestlichen“ des Christ* 11^ 
turns für ein Problem des westlichen Christentums selbst gehalten. 
Christentum sollte einerseits ein tief immanenter Faktor in der Ku 
und in diesem Sinne jeder Rasse und Kultur angeglichen werden. w 
aber andererseits das Christentum der Kultur zu sehr angeglichen W,r ’ 
steht es in der Gefahr, seine wahre Substanz zu verlieren. Ein so 
Christentum sollte eschatologisch transzendiert werden. So betonen e111 ° 
Theologen (Reinhold Niebur u. a.) das Selbsttranszendieren des 
stentums, das mit bürgerlicher Zivilisation vermischt ist, und a11 
(Paul Tillich z. B.) betonen die Beendigung des Zeitalters des Protest' 
tismus in Verbindung mit moderner autonomer Kultur. Wiederum 
die kerygmatische oder eschatologische Theologie von Barth und 
mann dahingehend ausgelegt werden, daß sie in sich selbst ein Mott' 
„Entwestlichung“ des Christentums enthält. Darin können wir etne 
profundesten Bedeutungen der heutigen Theologie sehen. s

Es ist eine ziemlich schwierige Aufgabe, die Substanz des Christei1 
in verwestlichter Form konkret zu beschreiben und eine wichtige 
gäbe für die Zukunft, die nicht nur den westlichen Völkern, s0Iy|ep 
auch uns Japanern auferlegt wurde, seine Grenzen aufzuzeigen. 
mehr sind wir Japaner meiner Meinung nach für ihre Erfüllung n° 
antwortlicher als die westlichen Völker. Ehe man versucht, sich 
Aufgabe zu unterziehen, müssen viele Probleme aus dem Weg gel‘ 
werden. Zunächst einmal das Problem der Theologie und dann 
wie die der Mission, kirchlichen Institutionen, Gottesdienstformen, 
chenbauten, christlichen Kunst, Musik, Literatur usw. Von dem Gesl 
punkt aus, der das Christentum als eine Religion ansieht, di6^^ 
moderner Kultur verbunden und für die bürgerliche Zivilisation 
autonome Kultur kennzeichnend ist, kann man einen Einblick 
westlichen Formen des Christentums und die Vorschläge, wie sie ti 
zendiert werden sollten, gewinnen. Besonders was die Theologie a° ‘ $Q\' 
brauchen wir eine tiefere und subtilere Einsicht in die Grenzen ellieS 
chen Christentums, die sich aus seinen westlichen Formen ergeben, 
gleich diese uns Japaner noch viel über die Wege und den Willen 
die menschliche Natur und Weltanschauung — einschließlich der A11 
ten über Geschichte, Gesellschaft und Natur — lehren können.

Zusammenfassend wäre zu sagen, daß das Christentum und die c 
liehe Botschaft jedem Zeitalter und jeder Kultur tief immanent 
sollten, und zugleich sollten sie sie transzendieren. Mit anderen ^£j1j'iz 
wenn wir auch die notwendige Bedeutung der Verwestlichung deS 
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,tCntuins zugeben, sollten wir dodi versuchen, seine Begrenzungen, die sich 
1’ h^ Se*ne Verwestlichung ergeben, zu überwinden und es zu „entwest-

. en“. Was unser eigenes Problem angeht, so sollte das Christentum 
sie 1Ci JaPan und seiner Kultur heimisch gemacht werden und 

Shidler Zeit transzendieren. Schließlich und endlidi wäre dies 
aU(y F ”Ur e*n e’nz’öes Problem, sowohl für die westlichen Länder als 
W i-^r JaPan- Zum augenblicklichen Zeitpunkt jedoch liegt für die 
Saj_z lchen Länder das Problem in der „Entwestlichung“ und im Gegen- 
Let aZU JaPan erst einmal im „Japanisieren“ des Christentums. 
JaPa erCS kann den historischen Bedingungen der Rückständigkeit des 

‘ ’Uschen Christentums zugeschrieben werden.

3

es das Christentum in Japan uns wirklich zu eigen zu machen, muß 
bjc'?an’ seiner Kultur und seiner geistigen Verfassung angepaßt werden, 

die fast tautologisch selbstverständliche Forderung. Das Heimisch- 
foj^ jed°ch ist weder ein Endziel noch ein Ziel in sich selbst. Daraus 
°der’ man dem Christentum keine besondere japanische Form geben 
in j^ein »japanisches“ Christentum schaffen muß, um das Christentum 
hiach<Pan’ Seiner Kultur und seiner geistigen Struktur immanent zu 
xVercjeri‘ V^enn das Christentum japanischer Geistigkeit immanent gemacht 

S°H, dann sollte diese in gewissem Sinne zunächst vom Christen- 
<lr*d  ¿ ZePt^ert und umgewandelt werden. Daher rühren die Gegensätze 
Vo er Kampf auf Seiten des Christentums, die aus diesem doppelten 

der Annahme und Umformung entstehen, während auf Seiten 
deh Ja£* ardschen Geistigkeit innere Dissonanzen und Kämpfe unvermeid- 
% Aureli solche Kämpfe und Auseinandersetzungen müssen wir 
^r°^eßr ^Uten Sache des wahren Evangeliums weihen. In einem solchen 
lllld t Selbst kegt meiner Meinung nach die Einheit von „Japanisierung“ 

jy” ntjapanisierung“.
lds ille^adrlleit des Christentums (des Evangeliums) ist nicht das Ergeb- 
^'i,:decl-SC^^C^er ^r^ndung, sondern es sollte stets im Prinzip als eine 

anSesehen werden. Obwohl es eine Entdeckung ist, ist es 
llr>d • e’n Schatz größter Fülle des Reichtums, der es jedem Zeitalter 

^er Nation ermöglicht, durch unablässiges, neues und fundamen- 
le^erentdec^en schöpferisches Leben zu entwickeln. Diese Ent- 

1he¡tis b einer großen Fülle des Reichtums ist zu jeder Zeit eine der ge- 
1 Au^a^en der ganzen Menschheit. Wir Japaner sollten selbst
i lnSen Beitrag, dessen wir fähig sind, zu dem gemeinsamen Werk 

e!lschheit beisteuern. Dadurch mag es für uns als Japaner oder als 
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Orientalen möglich sein, auf unsere eigene Art die Wahrheit des Chj^ 

stentums zu verwirklichen, die in den sogenannten westlichen Formen 
Christentums vielleicht entstellt oder noch nicht voll enthüllt wur 
Deshalb mag es uns gelingen, das Christentum zu verstehen und seu 
Wahrheit tiefergehend zu erfassen — sowohl durch ernsthafte Reflex 
auf unsere orientalische Tradition (in der wir bewußt oder unbewu 
erzogen worden sind), als auch mit Bezug auf die Grundlage unS^^ 
religiösen Gedanken, die in solcher Tradition enthalten sind und zug 
zu ihren wesentlichen Bestandteilen zählen. Wenn ich sage „mit b * 
auf die Grundlage unserer religiösen Gedanken“, so meine idi e 
bedingungslose Abhängigkeit von diesen, sondern vielmehr „ein 
ständnis“, wie Bultmann es nennt, für das wahrhaft existentielle Se 
Verständnis des Evangeliums und somit in gewissem Sinne „einen 
tiven aber zugleich unvermeidlichen Vermittler“. Zum Beispiel kanI1^stz 
orientalische und buddhistische Nidits oder der Gedanke der Se 
aufgabe vermittelnd sein für die selbstverleugnende (kenosis) 
Evangeliums, und hier scheint mir einer der Ansätze für die „JaP 

sierung“ des Christentums zu liegen.
Der moderne Liberalismus, die Demokratie und der 

wurzeln in der Wertschätzung des Menschen, in der Idee, daß das 
eines jeden Menschen höher als die ganze Welt geschätzt werden 
Dieser Gedanke sollte natürlich sehr beachtet werden. Es kann m 
leugnet werden, daß solche modernen Gedanken in gewisser Weise 
Ursprung im christlichen Denken haben oder sich in Verbindung 
entwickelten. Dennoch ist es natürlich unmöglich, Christentum 
manismus zu identifizieren. In diesem Zusammenhang denken vZir u 
Kants Philosophie des Personalismus. Er war ein einzigartiger Phil°s 
der den ungeheuren inneren Wert des Menschen oder seine Würde 
Obwohl bei seinen Gedanken ohne Zweifel tiefe Beziehungen zum 
stentum bestanden, ist es natürlich unmöglich, seinen Moralismus m1^^it5 
Standpunkt des Christentums zu identifizieren. Solange der Humafll^|t, 
den Hochmut (hybris) der mensch-zentrierten Selbstbehauptung ent 
ist er vom christlichen Standpunkt aus Sünde, während die Wüi e 
Menschen, wenn sie nur aus humanistischen Gründen gerecht e 
erscheint, vom religiösen Standpunkt gesehen, eine Selbsttäuschu* 1» 
Humanismus und menschliche Würde sind meiner Meinung nach 
wahrhaft verwirklicht noch fest gegründet, wenn sie nicht der abs^ 
Negierung ausgesetzt werden. Wenn Humanismus oder Person^ 
als etwas angesehen wird, was sich leicht und harmonisch mit dem 
stentum verbinden läßt, dann mag das an der westlichen Fo1111
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Ch *Wi ^Stentums Hegen, die überwunden werden soll oder jetzt überwunden 
d f ’ Per Gedanke des Nichts oder der Selbstlosigkeit im Orient, beson- 
q tm Buddhismus, konnte zu unserem Bedauern im Verlauf der 
tm B 1C^te d£n Liberalismus oder die Demokratie oder den Humanismus 

V°n Gesellschaft und Ethik nicht entwickeln. Aber ich 
liQj~ e3 ^aß der Standpunkt des Nichts etwas zu tun hat mit dem christ- 
lich^ Glauben. Er ist mit letzterem eng verbunden — obwohl es natür- 
be¡d Unyamentale Unterschiede und Auseinandersetzungen zwischen 
des ettgibt. Es ist für das heutige Christentum unerläßlich, die Wahrheit 
Auge ristentums zu verstehen, ohne diese tiefen Verbindungen aus den 
dar^e Zu VerBeren oder zu vernachlässigen. Und nur so kann eine fun- 
krat-erital kritische Haltung dem modernen Humanismus und der Demo- 
daß^gegenüber eingenommen werden. Das soll natürlich nicht heißen, 
s0|| umanismus und menschliche Würde in Abrede gestellt werden 

‘ Ganz im Gegenteil: indem wir für sie wahre religiöse Funda- 
f¡ir d> errickten, sollten wir danach streben, sie zu lebendigen Mächten 
KrXs"a&,ni: einer wirklich friedlichen Welt zu machen, die die 

jy keit vor der Vernichtung bewahrt.
West]? giften Tatsachen, einmal, daß das Christentum im Westen von den 

^krist en formen losgelöst werden sollte, und zum anderen, daß das 
kteitlljeritUrn JaPan heimisch gemacht werden sollte, sind meiner 

nach im Grunde dasselbe. Denn nur wenn das Christentum von 
Westkchen Formen abgelöst wird, kann es in Japan und seiner 

^^^k ^G^1T1’sck Semacht werden, aber das Heimischmachen des Christen

hae (p nn *n S^1 und keine letztgültige Lösung sein. Genauso
da.$ le»Entwestlichung “des Christentums dem Evangelium dienen. Und

’eruni bedeutet, daß wir einerseits der Sache des ewigen und 
°Slschen Evangeliums und andererseits der Sache der wahrhaft 

Icfi niScken Kirche dienen sollen.
Scbic|lt^aube, aus dem schon Gesagten ergibt sich, daß die Kirchenge- 
^rühcje 111 Europa, Amerika und Japan nun auf dem Wege zu einer 
k’landUri£ ^er ökumenischen Kirche in ihrem eigentlichen Sinne eng mit- 
^lrche F- Verbunden sein sollte. Das bedeutet jedoch, daß die Japanische 

mellr mit dem Gkristentum westlicher Formen als ein Zweig 
sie e° 1St ~~ ein Zweig in K°l°niatf°rm’ wenr» man so will —, son- 

lni Gegenteil durch »JaPanisierung“ des Christentums ein 
^aS durCk wakrhaft unabhängige Eigenständigkeit soll 

> unden verbunden sein mit der westlichen Kirche, die sich das 
^riinde nat’ eine enteuroPälsierte und wahrhaft ökumenische Kirche
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4
Japanische Christen haben schon jahrelang das Problem der Angl®1 

chung an den Volkscharakter diskutiert. Der hauptsächliche Grund da 1 
ergibt sich aus der Tatsache, daß das Christentum noch immer von 
meisten Japanern als eine fremde, speziell eine westliche Religion ange 
sehen wird. Diese Vorstellung herrscht unter Japanern ganz allgeI11C1.n 
Sie ist ein großes Hindernis und ein Hemmschuh für die Missionierung 
Japan. Obwohl dieses Hindernis nicht wesentlich ist, oder gerade 'vci 
nicht wesentlich ist, sollte es beseitigt und überwunden werden, da* 1 
wir zu den wesentlichen Schwierigkeiten finden, die im Evangelium 
liegen. Wir müssen uns fragen, ob wir wirklich alles versucht haben, 
unwesentlichen Hindernisse zu überwinden. Und hier können wir n*  x 
entschieden behaupten, daß wir uns mit diesen Problemen auseinan 
gesetzt haben. Dies ist die Schwierigkeit der Japanischen Kirche. 
gesagt haben die japanischen Christen nicht voll erkannt, daß e’nC 
mühung dieser Art zur eigentlichen Aufgabe der Missionierung gcl1 ■ 
In gewissem Sinne bedeutet dies, daß Japan westliche Formen des 
stentums ohne irgendwelche Einwände als selbstverständlich über11 
men hat. Das scheint mit der Tatsache zusammenzuhängen, daß japa,11S 
Christen ziemlich häufig verstädterte Intellektuelle der Mittelschicht^ 
sein scheinen. Diese Menschen sind es, die seit der Meijiära eine entS^e0. 
dende Rolle bei der Entwicklung des modernen Japan gespielt hJ 
Für sie bedeutete Modernisierung und Verwestlichung das Erreiche’1 
ökumenischen Standpunktes. Daher gab es keinerlei Konflikt, 
Christentum in seinen westlichen Formen bedeutete für sie eine Art 
religion, da der Westen die Welt war.

Wir müssen jedoch dabei zugleich betonen, daß diese Mensche’1 
Hauptstrom der japanischen Tradition getrennt und ihm völhg 
fremdet sind. In diesem Sinne können wir sagen, daß die japa!11L(r 
Tradition, selbst einschließlich einiger korrupter Formen, unter de’1 
fachen Leuten noch sehr lebendig ist. Unter „einfachen Leuten“ vCl$ 
ich einen sehr breiten Ausschnitt des japanischen Volkes. Dieser AllS. 
wird über jegliche enge sozialwissenschaftliche Klasseneinteilung h*  
angewandt. Mir scheint, daß die Tatsache, daß das Christen1-1-” 
Japan niemals heimisch geworden ist, irgendwie damit in Verb’’1 .jt 
steht, daß es absolut keine Volksreligion ist. Natürlich will ich 
nicht sagen, daß sich das Christentum erniedrigen sollte, indem e~ 
bei den einfachen Leuten einschmeichelt, wodurch es zu einer der n 
Popularreligionen würde. Ich möchte nur auf die Tatsache hinweis^j^ 
die japanischen protestantischen Christen dazu neigen, irgendwie 1 
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japanischen Erbe entfremdet zu werden, und daß wir uns damit ernst- 
¡aft beschäftigen müssen, da dies mit dem Problem des Heimischwerdens 
n Japan in Verbindung steht.

5
^al;tle We^bin anerkannt wird, besteht einer der wichtigen globalen 
Afrij°rCn seit Kriegsende im Aufstieg des Nationalismus in Asien und 
gun a* lst auch wohlbekannt, daß viele dieser nationalistischen Bewe- 
kei[^en ZUrn Kommunismus und zu nationalem Ringen um Unabhängig- 
^ie]1fc>C^enhber Imperialismus. Kolonialismus und Neokolonialismus in Be- 

Stehen. Als Asiaten sollten wir Japaner ein tiefes Mitgefühl, 
bes¡t2,eheri Un<J Verständnis für diese Ausprägung des Nationalismus 
dCn Í Cn- Es ’st nur natürlich, daß wir ihm gegenüber ein anderes Empfin- 

la^en ak der Westen. Seit der Meijiära sind fast einhundert Jahre 
NicJrner Geschichte vergangen. Diese Erfahrungen und besonders unsere 
tion Crla§e im Zweiten Weltkrieg haben für uns eine einzigartige Situa
ba ?escbaffen, in der sich eine besondere Art Nationalismus entwickelte, 
tympanische Nachkriegs-Nationalismus enthält neben einigen gering- 

eÍnÍ§e einzi§artige Elemente, die zumindest positiv aufge- 
Se- en und weiterentwickelt werden sollten. Das Wichtigste scheint mir 
p5 daß in ihm einige Elemente existieren, die sich gemeinsam mit 

d’e$es ^Z1ßsmus gegen den Militarismus richten. Der stärkste Ausdruck 
pie¿ r*edenswillens findet sich in der japanischen Verfassung. Diese 
’st ^p^bcreitschaft, die im Grunde dasselbe ist wie absoluter Pazifismus, 

Sehr schwer aufrechtzuerhalten und als nationale Politik radikal 
UsetZen. Dennoch sollten wir zumindest dieses Vorhaben nicht 

J'lpq a”^geben, denn es ist die einzige nationale Politik, von der wir 
^ol|^r überzeugt sind. Hier liegt das grundlegende Verständnis des 

^ür die Verfassung und seine Haltung ihr gegenüber, eine Ver- 
N gl b>i an d’e man das japanische Volk zwanzig Nachkriegsjahre lang 

' e° gelehrt hat. Ein Nationalismus in Verbindung mit einem 
esonderen Gefühl für den Frieden muß durch ein Ideal unter

öd Sj^Verden, das von der aktiven Politik nicht getrennt werden kann 
e ^n¡n^ennoch übersteigt. Dieser Idealismus ist nicht nur ein nationales 

j^eresse, sondern paradoxerweise Selbstnegierung nationaler Inter- 
er Nationalismus, der auf den Pazifismus ausgerichtet ist, scheint 

Verbindung zum Neutralismus Asiens und Afrikas zu haben.
^l,ß er in der heutigen Situation seinen Weg inmitten des Kon- 

v- lSc’ien den Vereinigten Staaten und der Sowjetunion suchen, 
niehr augenblicklich zwischen den

Vereinigten Staaten und
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Rotchina. Er sollte sich keiner Seite zuwenden, sondern streng 
bleiben und sich einer erwarteten, aber noch nicht verwirklichten i* 1 
liehen Welt widmen und so einen eigenen unabhängigen Status bewa.

Ein Nationalismus, der mit einem Pazifismus verbunden ist, muß 
ein Ideal gestützt werden, das über den politischen Bereich hinausge 
wenn nicht gar von politischen Belangen völlig getrennt ist. Dieses 
sollte seine letzte Begründung in der Religion haben, besonders im 
stentum. Die Kirche und die Christen in Japan sollten ein tiefere5 
klareres Bewußtsein davon haben. Wir sollten uns unserer großen 
antwortung für den Pazifismus und diesen neuen Nationalismus in J 
bewußt sein, ganz gleich, wie schwach und klein wir als Gruppe ‘ 
sein mögen. Ich glaube, daß dies die wichtigste Aufgabe ist, vor de 
Kirche in Japan steht. Mit anderen Worten, das evangelische Chr*  
tum Japans kann von einem derartigen Pazifismus nicht getrennt; 
darüber hinaus kann dieser Pazifismus nicht nur als eine abstrakte 1 1 
betrachtet werden.

6

Außer dem oben Erwähnten besteht eine der Nachkriegsentwick ^^i 
Japans im Aufstieg eines kulturell orientierten Nationalismus. 
handelt es sich nicht um eine chauvinistische Wiederbelebung deS 1 
Nationalismus, der vor und während des Krieges in politische*jp  
künstlicher Weise gefördert wurde, sondern um eine natürliche jp 
gung der japanischen Tradition. Mit anderen Worten, er versu lt:’ r 
traditionelle Kultur und den Geist Japans und des Orients wiederz^p 
decken. Wir müssen jedoch Sorge tragen, daß wir mehr tun als in 
gischen Ästhetizismus zu verfallen, wenngleich es eine Tendenz 111 
Richtung gibt. Wir müssen ernsthaft einen solchen Nationalismus sU pi*  
der dem oben erwähnten pazifistischen verbunden ist, um ^d111 
Schritt und schöpferisch eine harmonische Welt aufzubauen. Vom ¿je 
punkt unserer Kultur ist es heute eine der größten Aufgaben Japafl 
Beziehung herzustellen zwischen der jähen Modernisierung Ja?a?Sß 
einem Verständnis für seine orientalische Tradition. Ich gebe zti, ‘ 
Modernisierung Japans auf jedem Gebiet vorangetrieben werde* 1 
Wen» wir jedoch diese Modernisierung mit dem westlichen ModO'1 
identifizieren und nicht darüber hinausgehen, dann läuft dies al!l 
ebronismus hinaus. Was wir in gewissem Sinne heute wirklich als 
globale Aufgabe übernehmen müssen, mag in den Begriffen eine*  J55 
nisierung zu diskutieren sein, die grundsätzlich mit einem Wissen u ¡5t 
Ende der modernen Zeit verbunden sein muß. Diese ganze Disk* 1551
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Jlt der Tatsache verbunden, daß die „Entwestlichung“ des Christentums 
e ^akre Aufgabe der Christenheit ist.

so J b’n überzeugt, daß das Christentum heute, nicht nur in Japan, 
b rn auch in anderen Ländern, ein falsch verstandenes Superioritäts- 
üeiT]1 tSe*n au^e^en muß> das in der Vorstellung von den Christen als 
des aUSerwahlten Volke gründet. Wir müssen den ursprünglichen Sinn 
’**>  j^US<^ruc^s »auserwähltes Volk“ wiedergewinnen. Die Auserwählten 
dem CUen ^estarnent Slnd diejenigen, die zur ecclesia zählen, entgegen 

des auserwählten Volkes im Alten Testament. Die Aus- 
eS(^c 1 ten s*nd  die Menschen in Christus, die aus dieser Welt in eine 
des1 At0^°^* SC^le ^x’stenz berufen werden. Wenn jedoch dieses Bewußtsein 
Eß Userwähltseins sich verbindet mit einem kulturellen oder sozialen 
er<>eP ewußtseins, so mag sich daraus eine verfälschte Form dieses Begriffes 
me ^n‘ W* r lesen in Martin Luthers „Von der Freiheit eines Christen- 

en zwei wohlbekannte Sätze, die sich hierauf beziehen, nämlich: 
^ristenmensch ist ein freier Herr über alle Ding und niemand 

^lle/]^-1 Und eber>falls: „Ein Christenmensch ist ein dienstbarer Knecht 
F[err lnS und jedermann untertan“. Luther glaubte also, daß wir freie 
Wepj.11 Slnd> und darin besteht eine Gnade des Auserwähltseins. Inner- 
den Jedoch muß dies paradoxerweise mit der Tatsache verbunden wer- 

ß. a. w*r Knechte sein müssen, die jedermann untertan sind.
le^ e.außcren Missionen der Moderne haben, wenn sie auch guten Wil- 

Slnd’ einen irgendwie kolonialistischen Charakter. Der
Crxvähl 6h Cr scEe*nt *n der Verbindung von echtem Bewußtsein des Aus- 
kult tSeins und einer verfälschten Form davon, einer Art sozialen und 
*hutUre^en Elitenbewußtseins, zu bestehen. Dabei fehlt der Geist der De- 
lhrep ’’dienstbarer Knecht aller Ding“ zu sein. Die christliche Mission in 
VeriI1 Westlichen Form besaß die Schwäche einer Kolonialhaltung, selbst 
liertc^Sle s’ch dessen nicht bewußt wurde. Die japanischen Christen akzep- 

n diese westliche Art ziemlich unkritisch. Es erübrigt sich zu sagen, 
Xver^eiIi s°lches Christentum jedoch in Japan nicht heimisch gemacht 
*̂b eGn kann. Die japanischen Christen selbst sind ihrem traditionellen 
J%e^ritfrerridet worden. Diese Verbindung — Entfremdung vom tradi- 
P«si0Gn E*be  und kulturelles und soziales Elitenbewußtsein — gab der 

. ese merun§ der Mitbürger ein irgendwie kolonialistisches Gepräge. 
Sle ein altung war entweder bewußt, oder wenn sie unbewußt war, ist 

Vei‘fälschte Überzeugung, das auserwählte Volk zu sein. Im all- 
v^d deen Setzt eine Gegenüberstellung die Differenzierung vom Selbst 

j anderen voraus. In diesem Zusammenhang wird das subjektive 
aS C'Cm anderen gegenübertreten soll, mit der Position des Chri- 

^lentifiziert. Das andere, dem gegenübergetreten wird, ist 
tnSd,|¡che Existenz 2 
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die japanische Tradition, der in Wirklichkeit das eigentliche Selbst etf 
fremdet ist. Die Grundvoraussetzung für eine mögliche Übernahme 
Christentums ist eine Situation, in der der Missionar selbst, indem er 
Evangelium lebt, ein wahrer Japaner wird. Heutzutage ist jedoch e 
Missionar, selbst wenn er ein Japaner ist, seiner Kultur oftmals entfrem 
worden. Es ist daher unsere Aufgabe, Christen zu werden, ohne nns 
Identität als Japaner zu verlieren.

Natürlich ist diese Aufgabe mit Problemen beladen und schließt ei 
unvermeidbare Auseinandersetzung mit dem Heidentum ein. Es ist jea 
nicht länger eine einfache Scheidung in Freund und Feind, es ist viel1116 
eine innere Auseinandersetzung. Eine ähnliche Aussage könnte u 
soziale Probleme und die moderne Politik gemacht werden. Auf GrUllß 
unseres eschatologischen Glaubens müssen wir unsere säkularen Pr°b 
als unsere bevorstehenden Probleme ernsthaft aufgreifen und uns um 1 
Lösung mühen. Wenn wir dies nicht tun, dann wird das religiöse L 
ethische Leben des Christentums ausdorren.

Wie schon gesagt, beinhaltet der Ausdruck „einfache Leute“ eine Be 
tung, die von den Soziallehren, wie z. B. dem Marxismus, und auch du^ 
Klasseneinteilung nicht völlig erfaßt werden kann. Er ist vielmehr 
umfassenderer und elastischerer Ausdruck, der die Bedeutung der 
einschließt. Wir brauchen Selbstreflektion über die Tatsache, daß & 
japanischen Christentum im allgemeinen das Charakteristikum 
Volksreligion fehlt. Wir alle erkennen an, daß die sozialistische un 
kommunistische Partei in der heutigen japanischen Politik die 
nannten proletarischen Klassen repräsentieren. Es ist ihr HauptchaN 
ristikum, daß sie organisierte proletarische Parteien sind; Daher 
ihre Politik und ihre praktischen Handlungen fundamentale Grenzen 
können die Tiefe der Probleme nicht erreichen, die dem eigentlich 
nisierten einfachen Volk zugehören, einschließlich derer, die zu arm 
um sich zu organisieren. In dieser Beziehung besitzen die konserv^1. 
Pai teien mit ihrem Emotionalismus, wie er sich im naniwa bushi U 
Art Volkserzählung mit Volksgesang) ausdrückt, eher als der Rati°ni^ßJ1 
mus der sogenannten Fortschrittsparteien eine Art von Macht, die . jp 
Massen gefällt. Dies scheint einer der Gründe zu sein, warum die so2-1 
stischen und kommunistischen Parteien nicht recht anwachsen. In 
Sinne werden diese Massen ohne adäquate Beachtung zwischen Poliak 
Religion belassen. Traditionelle Religionen wie Buddhismus und 
ismus haben bereits ihre Lebenskraft verloren. Die Menschen 
keine Hoffnung mehr auf eine letztliche Lösung ihrer sozialen Pr° 
durch die politischen Parteien. Sie leben inmitten vieler Probien16 
täglichen Lebens, die der politischen und sozialen Lösungen bed111 
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^ußerdern gibt es persönliche, familiäre und ethische Probleme, die 

iUa °S°Pkische und religiöse Lösungen erfordern. In einer derartigen Si- 
■^nh,On *St eS ganz natütiich, daß populäre neue Religionen immer mehr 
Und anger &ewinnen5 indem sie zu den Massen stehen und für politische 

reÜgiös-ethische Probleme konkrete Lösungen anbieten. Ich bin 
Zeugt, daß das Urchristentum eine Art Popularrcligion war. Das 

fin^ter^Urn für die Möglichkeit des Heimischwerdens des Christentums 
Üie rT S1Ch dar’n’ °k es dim gelingen wird, zu einer Religion zu werden, 
bp. „le Wurzeln der japanischen Gesellschaft zu durchdringen vermag. 
’!1 d lllCh 1T,üssen wir jegliche magischen, abergläubischen Elemente, die 
jed en v°lkstümlichen Religionen herrschen, streng kritisieren, ebenso wie 

^rt Utilitarismus. Unter anderen stellt Sóka Gakkai eine Vereini- 
v°n Religion und Politik dar, die im Denken und Handeln sehr 

ajs ^lich ist. Wir können nicht einfach untätig bleiben und Sóka Gakkai 
,ein ^euer am jenseitigen Ufer“ betrachten. Wir müssen jedoch ein 

in essenes Verständnis für die gewaltige religiöse Kraft haben, die 
Uns *CSen neuen Volksreligionen verborgen ist. Wir können auch an einige 
Anx Cr tigenen Probleme, z. B. das Ausbleiben unseres zahlenmäßigen 
>^ns, in Verbindung mit den Gründen für das außerordentliche 

^tum einiger dieser Gruppen, denken.
U^s ¡ es s*nd die besonderen Hinweise, die die neuen Popularreligionen 
Übej, C. en’ die uns nachdenken lassen, und die uns bei diesen Reflektionen 
’Nt d as moderne Christentum in Japan helfen? Ich glaube, daß dies 
AuSe Cr Notwendigkeit zusammenhängt, den verfälschten Begriff des 
Rr¡Sl-i ahltseins aufzugeben oder zu läutern. Ein entscheidendes Charak- 
^°grn<Urri ’n ^en Archen Japans besteht darin, daß ihr theologischer 

von der „Wort-Gottes“-Theologie stark beeinflußt ist. 
%tte rl-^er Grund dafür, daß die Kirche in Japan eine anti-rituale 

Ienstordnung hat, in der die Predigt im Mittelpunkt steht. Wir 
^ir SaSen> daß diese Tendenz gute und gesunde Elemente enthält, 

SSen aker andererseits Sorge tragen, daß ein solcher Dogmatismus 
tiner Art Intellektualismus führt. Dieses Dogma scheint sich 

ttichen intellektuellen Denk- und Lebensweisen der Mittelklassen 
Sen Un^ Ordert somit eine sehr unbeliebte eliteartige geschlossene 

N'r ?udem besteht die Gemeinschaft der Angehörigen der Kirche 
^mell, dem Namen nach, aber nicht in der Tat. Sie ist weit 

eine Gemeinde der Liebe zu sein. Wir haben oftmals den 
Ut' T ^er gebrauchte Ausdruck „Brüder und Schwestern“ 

r^ni's St eS nicht eine f°rm£de Gemeinschaft geworden, ein blutleerer 
¡nniUs^ Die Theologie des Wortes Gottes und eine Gottesdienstord- 

11 der die Predigt im Mittelpunkt steht, müssen streng durchgeführt 
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werden, doch zu gleicher Zeit müssen wir den Intellektualismus über 
winden, der aus diesem „Theologismus“ herrührt. Natürlich ist ein an* 1 
intellektueller fanatischer Spiritualismus keine mögliche Antwort. 
Wort Gottes wirkt in Seinem Geist. Der Wort-zentrierte Gottesdie 
sollte ein Geist-zentrierter sein. „Die Weissagung verachtet nicht un 
zugleich „Den Geist dämpfet nicht“ (I. Thess. 5, 20; 19).

Da oben Gesagte über das völlige Ausmerzen des irrtümlichen Bcg11 
von den Christen als einer sozialen und kulturellen Elite und über 
Wiedergewinnung der echten Bestimmung der Christen als dem ‘ $ 
erwählten Volk, mag einen Schlüssel für die Öffnung des Christent 
bieten, auf daß es eine Volksreligion werde. An das Problem 
Heimischmachung des Christentums kann nur so gedacht werden- 
können leicht anti-intellektuelle oder sogar abergläubische Elemente^ 
den Popularreligionen kritisieren. Wenngleich sie irreführend sein m°S & 
so existiert in vielen dieser Gruppen jedoch eine aktive religiöse ^‘.0e 
der gegenüber einfach intellektuelle Kritik nicht wirksam wird. B1 
wertvolle Hinweise für die Selbstreflektion über die Lage unserer K,r 
finden sich schon in der Tatsache, daß diese religiösen Gruppe11 
wahren esprit de corps in ihrer Gemeinschaft entwickeln und die 
Neigung zur Verbreitung ihrer Sache fördern.

7

Abschließend möchte ich einige Worte über die Beziehungen des 
stentums zu den anderen Religionen sagen. Wir alle erkennen an, 
Religionen wie der Shintoismus und Buddhismus als .fundam^111"“1^ 
geistig-religiöse Grundlage und konstruktives Element der sogena’1’ 
japanischen Tradition eine große Bedeutung haben. Im Interessale
Japanisierung oder Heimischmachung des Christentums — wie schwel
Aufgabe auch heute für uns sein mag — können wir Christen sic le
nicht einfachhin als heidnische Religionen ansehen, die dem Christ^^J 
gegenübergestellt und unpersönlich in kühler und objektiver 
Weise betrachtet werden sollten. Es ist vielmehr für uns wünschci1^'^^ 
ihre religiösen Wahrheiten in Verbindung mit unseren eigenen Pro^ 
zu verstehen und die von ihnen aufgeworfenen Fragen ernsthaft 
greifen. Wenn wir das getan haben, mögen wir eine tiefere AntW^ 
ein noch existentielleres Verständnis der Botschaft Christi an uns 
gewinnen. Ich persönlich glaube, daß unser Verständnis der chrisr 1 
Wahrheit vertieft wird und wir eine neue Einsicht von ökumeI11 jgf1 
Weite zu gewinnen vermögen, wenn uns die einander durchdring 
Faktoren des Christentums und anderer Religionen bewußt
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Natürlich gibt es fundamentale Unterschiede und Gegensätze zwischen 

an¿en' ^enn icb daher von der Notwendigkeit spreche, die Wahrheit in 
v eren Religionen zu respektieren, denke ich nicht daran, etwas zu 
du S°Ntieren. Ich meine vielmehr, daß sie eine gewisse Bedeutung als 
Q| . Cr Hintergrund oder Vorverständnis für unser Selbstverständnis in 
WierijtUS Und dem Evangelium besitzen. Elemente in anderen Religionen, 
hob aS buddhistische Nichts, müssen im Lichte des Evangeliums aufge- 
tat-en Werden. Wenn wir in diesem Zusammenhang das Wort Konfron- 
tra^n. benutzen dürfen, um das Verhältnis des Christentums zu den 
dg^J^ucilen Religionen in Japan zu kennzeichnen, dann sollte eine 
hcfi Konfrontation fortlaufend sein, und sie sollte aufrichtiger und 

j^.rrbcher erfolgen als bisher.
bdngt uns zu den alten und doch neuen Problemen der Beziehungen 

abs i en Christentum und anderen Religionen. Ob das Christentum die 
hau t te Rdhgion ist, die andere Religionen oder sogar Religion über- 
re|j . transzendiert, oder ob es eine unter den anderen großen Welt- 

nen> wie Buddhismus und Islam und deshalb auch notwendig 
näch 1St’ Ste^t das Kernproblem dar. Dieses Problem wurde zu- 
feh v°n der religionsgeschichtlichen Schule in Deutschland aufgewor- 

lst seither immer eine unausweichliche Frage in der Religions- 
blieb1Clte’ ^er systematischen Theologie und der Religionsphilosophie ge- 
^cue^7 * * * 11’ Heute wird das ganze Problem immer wichtiger und bedarf 
fiir Nachdenkens und Reflektierens. Für die Christen und besonders 

e ^Panischen Christen geht es dabei nicht nur um ein theoretisches 
LqSu ert1’ sondern um ein sehr praktisches und existentielles. Zu seiner 
^befinden wir japanischen Christen uns gewiß in einer sehr beson- 
SÍU(¿ /Nation. Aber da wir unter diesen besonderen Umständen leben, 

V^e^e‘cbt eher dazu ausersehen, neue Horizonte für die Lösung 
Vutgabe zu eröffnen, die über die westliche Sichtweise hinausgehen.

krischen übersetzt von Dr. Irmgard Bock und Doris Wulf, Pädagogisches 
c er Universität München.)
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Der moderne Mensch und seine Religion

Niemals zuvor hat eine solch tiefgreifende kulturelle Umwälzyn^ 
stattgefunden wie in unserer Zeit. Nachrichten- und Verkehrswesen ha 
dem Menschen nicht nur Zugang zu den Wirtschaftsgütern der versen*  
densten Teile der Welt gegeben, sondern auch Kulturgüter der verS 
densten Traditionen in seinen Bereich gebracht. Darüber hinaus sind * 
kulturellen Konzepte selbst äußerst relativ geworden: In der Vie 12^ 
kultureller Traditionen offenbart sich unsere eigene Tradition als A $ 
eine unter vielen Möglichkeiten und in mancher Hinsicht nicht einnia 
die beste Möglichkeit der Verwirklichung einer Kultur. Der welt^ 
Assimilations- und Relativierungsprozeß läuft in vielen Fällen mit elI\ 
graduellen Wandel oder selbst Verfall der Gesamtstruktur der vers 
denen Kulturen zusammen. Das Individuum absorbiert so viele 
anderer Kulturen, daß es sich notwendigerweise von den Schranke’1 
eigenen kulturellen Tradition befreit. p

Der Relativierungsprozeß und in gewissem Maße Verfall der kultU*̂  
len Traditionen, die auf die vermehrten kulturellen Kontakte und 
intensiven kulturellen Austausch unserer Zeit zurückzuführen sinu> 
gen die schlimmsten Wirkungen auf dem Gebiet der Religion, nicht * 
weil die religiösen Traditionen am tiefsten in der psychologischen 
tur des Individuums verankert sind, sondern auch weil die relig10.^ 
Traditionen den bestimmenden und integrierenden Kern der tra * 
nellen gesellschaftlichen und kulturellen Ganzheiten bilden. Die we^"jßj"' 
Propagierung und Verbreitung eines Geistes der Toleranz, in der u10 
nen Welt so hoch gepriesen, ist nicht nur ein Symptom wachsender 
geschlossenheit und wachsender gegenseitiger Verständigung und .fX 
Schätzung der verschiedenen religiösen Gemeinschaften und ihrer . 
glieder, sondern nicht weniger ein Symptom der Schwächung des E 
bens an die Gültigkeit und Wahrheit der eigenen traditionellen 
der eigenen religiösen Mythen. Es ist nicht erstaunlich, daß diese 
ranz mit einer wachsenden Indifferenz, ja selbst Feindlichkeit der 
gion und ihren Institutionen gegenüber verbunden ist. ...

In diesem Lichte gesehen, ist die Befreiung des Geistes in religó 
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Gingen nur ein Aspekt eines kontinuierlichen Prozesses der „Entreligio- 
*̂ s’erung“ und „Entmythologisierung“ von Gesellschaft und Kultur, der 

ar*d  in Hand geht mit dem bereits in der Renaissance begonnenen, alles 
J* rchdringenden Prozeß der Rationalisierung, Individualisierung und 
J1 tularisierung. Eine neue Denkform, eine neue Haltung dem Selbst, der 

atur und dem Universum gegenüber ist entstanden und breitet sich mit 
achsender Geschwindigkeit über die ganze Erde aus.
M der von der Religion beherrschten Atmosphäre der traditionellen

Rir war die bestimmende Logik jene, die dem Mythos, der auf das 
d edlge gerichtet ist, zugrunde liegt. Der Prozeß dieser Logik ist nicht 
p r Prozeß logischen Denkens, sondern intuitiven Fühlens, der die totale 
ta rS°n *n direkten Kontakt mit einer anderen Realität bringt, der Reali- 
er 1 des Heiligen. Von der Realität des Heiligen aus gesehen, bildet die 
Q pesche Welt nur einen kleinen Teil der religiösen Wirklichkeit. Das 
qC.Ü111 für das Heilige oder Numinose ist ein a priori des menschlichen 
Te']SteS’ Und das Konzept der religiösen Realität beruht zu einem großen 

auf den kreativen Kräften der Phantasie. In der religiösen Realität 
U J.e§net der Mensch einer überwältigenden Macht, der gegenüber er klein

^achtlos, nur Staub und Asche ist. Er sieht sich als bloßes Geschöpf, 
abl Kder Hinsicht von einem allumfassenden, allmächtigen Schöpfer 
unc?>§Ì§ ÌSt- 111 der religiösen Atmosphäre fühlt der Mensch Vertrauen 
"Tot pVersicüt und unterwirft sich in Demut einer größeren, mächtigeren 
bilc| ltät’ von der er ein Teil ist und die die Grundlage seiner Existenz 

Ensere Sprache, ein Resultat unseres Gedankenprozesses, ist nicht 
eXa]§’ diesem religiösen Gefühl und dieser religiösen Wirklichkeit eine 
barRte Bezeichnung zu geben. Das Gefühl der Religiosität ist unaussprech- 
aUs‘ Ünsere logische Denkkraft hat das Wort Irrationalität geschaffen 
jede ^.r °hnmacht heraus, die Struktur des Heiligen zu erfassen, in der 
C^-che, jedes Ereignis ein Wunder, einen Eingriff der göttlichen 
nis d Erstellt. Selbst die trivialste Tatsache, das unscheinbarste Ereig- 
Sche' aS d‘e rationale Denkkraft als natürlich und logisch ansieht, er- 
d^s Ut lrn Licht des religiösen Glaubens als ein Wunder, ein Mysterium, 

Gefühl der Ehrfurcht erweckt und demgegenüber sich der Mensch 
betr°S Uncl klein fühlt. Der Mensch, der seinen Lebensunterhalt verdient, 

. et das tägliche Brot als ein natürliches, logisches Resultat seiner 
kür den religiösen Menschen ist es jedoch etwas Gottgegebenes. 

aUs 1 höhere, heilige Mächte, die über jede menschliche Bemühung hin- 
Mle^^keiden. Deshalb ist das Verdienen des Lebensunterhaltes trotz 
ster- lüften und aller tatsächlich geleisteten Arbeit ein Wunder, ein My- 

Q für das der Mensch sich zu Dank und Gebet verpflichtet fühlt.
^en diese religiöse Haltung, Logik und Realität, die die entwickelten 
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wie die primitiven sozialen und kulturellen Traditionen bestimmen un 
ihnen eine starke Integrierung verliehen haben, richtete sich durch d1C 
Jahrhunderte hindurch der Angriff des neuen Menschen der R°nalS 
sanee, die eine neue Haltung, Logik und Realität mit sich brachte. In un 
serer Zeit hat dieser Gegensatz im Zusammenprall der alten und moder 
nen Kulturen eine neue, entscheidende Phase erreicht.

Ehe wir uns jedoch mit unseren gegenwärtigen kulturellen Problem011 
befassen, ist eine Analyse der neuen Haltung, Logik und Realität notw°n 
dig, die vielleicht ihren vollkommensten Repräsentanten im modern011 
Wissenschaftler finden, der ein exaktes Wissen vom Menschen und h°r 
ihn umgebenden Natur anstrebt. Mit Hilfe des Denkprozesses werd0’1 
die Bilder, die wir dank der Empfänglichkeit unserer Sinnesorgane atI 
nehmen, zu Wissen. Infolge unseres Wissens erscheint uns die Welt nJ 
als ein Chaos der Sinneswahrnehmungen, sondern als eine geordnete, 
volle Ganzheit. Wenn wir sagen, wir kennen unsere Umwelt, dann m01 
nen wir damit, daß unsere Umwelt für uns eine empirische Wirklich^ _ 
darstellt mit bestimmten physikalischen Strukturen und Beziehung011’ 
der die Vorgänge Naturgesetzen folgen. Durch unseren Denkprozeß 
langen wir zu einer objektiven Beziehung zu unserer natürlichen UmwC 
wir identifizieren die Dinge und Vorgänge unserer Umwelt empir1^1^ 
Gesetzen gemäß, so daß wir sie in mehr oder weniger starkem Maß Z 
beherrschen vermögen.

Der logische Prozeß des Denkens findet mit Hilfe abstrakter Konz°P 
statt, die den Regeln der formalen Logik folgen. Innerhalb dieses P1 
zesses sind drei verschiedene Vorgänge erkennbar: die Bildung von 
griffen oder Konzepten, die Formung von Urteilen und das Treff011 v 
Entscheidungen. Bei der Begriffsbildung nennen wir die Summe der w°s°’ 
liehen Eigenschaften einer Substanz oder eines Prozesses einen Begriff- ‘ 
sächlich gehört der Vorgang der Begriffsbildung wie der der Urteilsbild111 
dem gleichen Prozeß an. Ein Begriff ist eine Art Urteil, das als Elem011t 
der Bildung eines neuen Urteils dienen kann. Der Vorgang der ff1^ 
scheidungsbildung ist ebenfalls ein Urteilsprozeß, der die Beziehung 
zwischen verschiedenen Urteilen bestimmt.

Der Denkprozeß, der den Wissenschaften zugrunde liegt, ist 
die Vorstellungskraft steht unter der strengen Kontrolle rationell01’’ 
gisch zusammenhängender, harter Tatsachen. So können sich die G056’^, 
rationaler Logik formell abwickeln und aufeinander bezogene 
von der empirischen Wirklichkeit und Urteile über diese Wirklh* 1^ 
entstehen. Diese aus dem wissenschaftlichen Denkprozeß hervorgegallß^t-i 
Kenntnis der Natur wird in der Technik angewandt und befähig1- 
Menschen, die in der Natur schlummernden Kräfte zur Befried 
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de1I1Cr _Wlrtschaftlichen Bedürfnisse zu aktualisieren. Der praktische Wert 
Wissenschaftlichen Denkprozesses bildet die eigentliche Grundlage 

k ,erer säkularen Weitsicht und Kultur. In diesem Denkprozeß gibt es 
p lnen Raum für Wunder. Jede Tatsache, jeder Vorgang kann auf eine 
£$rrnel gebracht werden d. h. auf die Naturgesetze zurückgeführt werden. 

lst ebenso offensichtlich, daß in dieser Logik kein Raum besteht für die 
p enz eines Gottes, der willkürlich in den materiellen und spirituellen 
^eß der Welt eingreift.

^‘esT KamPf der religiösen Haltung mit der rationellen, pragmatischen, 
licht ^eric^teten Haltung ist unsere Kultur mehr und mehr verwelt- 

Mensch hat nicht nur seinen Glauben an die Gültigkeit religiöser 
rel¡-?e ünd Urteile in weltlichen Dingen verloren, er zweifelt selbst an 

gIOsei1 Begriffen und Urteilen, die sich auf das Heilige selbst beziehen. 
Lgenügen, an die Namen Giordano Bruno, Galilei, Kopernikus, 

5 ■Uarwin, Marx und Freud zu erinnern.
vierh ^ationa^sierungs" und Säkularisierungsprozeß der letzten drei-, 
als l¡'Mert Jahre haben sich religiöse Überzeugungen und Traditionen 

atlVe kulturelle Phänomene erwiesen, die abhängig sind von der 
p.111 der sich die Entwicklung menschlichen Wissens, wirtschaftlichen 

SatiQ^^^tlerisdien Lebens sowie die Entwicklung der sozialen Organi- 
’n Seft1be^ndet- August Comte, der Vater der Sozialwissenschaften, weist 
the0|lle.1 Philosophie von der Entwicklung der menschlichen Gesellschaft 
hen ^chem Denken eine niederere Rangstufe zu als dem positiven Den- 

{_yiSchen der theologischen und positiven Phase der Geschichte liegt 
^riniit-Orrite seH->st noch die metaphysische Phase. Religion ist daher die 

In c]1Vste Stufe der Entwicklung menschlichen intellektuellen Lebens.
ktiltu ?? letzten Jahrhunderten hat sich jedoch nicht nur die soziale und 
Sai-nlT1 ¡e Struktur grundlegend verändert, sondern auch — was im Zu- 

. nhang unserer Darlegung wichtig ist — das Verhältnis des Men- 
d tuM|r ^atUr Und zum Übernatürlichen. Wurde die frühere soziale und 

e Struktur von übernatürlichen Kräften bestimmt, die nicht nur 
QftglVersurri geschaffen hatten, sondern auch menschliches Verhalten 

^Sseif ^aturProzesse regulierten und ordneten, so tritt in der neuen, 
dichteten Gesellschaft und Kultur der Mensch in den Vorder- 
erSreift die Initiative und übernimmt die Verantwortung im 
aU^ seine Fähigkeit, die Natur zu ergründen und in ihr zu 

I ^^eilsichtlicli ist dieser große Wandel vor allem ein Resultat 
£ ftdeiten menschlichen Haltung und Logik, die aus einer ver- 

et°nung der Werte innerhalb des menschlichen Geistes hervor- 
la^it¡0 SlI1d. Der kleine, machtlose Mensch der früheren kulturellen 

11 hat sich in einen selbstbewußten Menschen verwandelt, der 
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seine Kenntnis von der empirischen Welt ständig vergrößert und aus 1 
ser Kenntnis durch eine immer stärkere Ausbeutung seiner Umwelt 0 ¿ 
teil zieht. Der Mensch kostet die Süße der eigenen kreativen Macht un 
genießt die Früchte seiner Mühen. Eine hedonistische Lebenshakun^ 
ersetzt die pessimistische, pietistische Haltung der früheren Kultur611 
Fortschritt, d. h. das ständige Wachsen von Wissen, materiellen ProduK 
und materiellem Luxus, ist der Schlüssel zum Leben geworden.

Durch die Verlagerung des menschlichen Interesses und der nieflSjjc 
liehen Treue vom Königreich Gottes zu dem der diesseitigen Welt, 
unvermeidlicherweise mit der Materialisierung und Versinnlichung 
menschlichen Bedürfnisse und Bestrebungen zusammengeht, wer 
höhere, geistige Bestrebungen mehr und mehr zurückgedrängt oder 
kommen vernachlässigt. In der modernen säkularen Kultur 
keinen Raum für Fragen und Spekulationen über den Sinn und das 
des Lebens, über das Geheimnis des Universums und die Stellung 
Menschen in diesem Universum, Fragen, die der höchsten Bewußtse^^ 
schicht, dem stärksten Verantwortungsbewußtsein des Menschen 
springen ; in der oberflächlichen, diesseitig gerichteten Kultur unserer 
haben sie ihre Bedeutung verloren. jj-

In der Fülle der Jugend mag diese Haltung und Lebensform dem 
viduum Befriedigung schenken. Die alternde Bevölkerung jedoch ^e5 
zum Opfer dieses modernen Säkularismus. Während die Lebensspann6^^ 
Menschen durch den Fortschritt der medizinischen Wissenschaften 
längert wird, kann die moderne Kultur dem geistigen Leben des a, 
den Menschen, dessen physische Kräfte nachlassen, nur sehr wenig 
Infolge des starken Individualismus der modernen Gesellschaft bestC 
auch nur geringe Möglichkeiten für ihn, die Wärme und Sicherheit^ 
Heimes seiner Kinder und Enkel zu genießen. In der Tat gibt es 111 
Bedrückenderes als den Anblick alter Menschen, die in den Parks 
Wartesälen von Großstädten wie New York oder Los Angeles in ElpS 
keit und Leere ihrem Lebensende entgegensehen.

Der Verfall eines breiten Weltbildes, das im Glauben an ein a^I11-ßlß0 
tiges, allwissendes, übernatürliches Wesen verankert ist, sowie die Á ^5 
materiellen und sinnlichen Reize und Versuchungen des modernen 
bilden die Hauptursache für die Zerrissenheit und Hoffnungslosigkeit' 
Individuums. Nicht nur vermag das empirische Wissen ihm kein6 
wort auf seine letzten Fragen zu geben, während der letzten 
derte ist ihm auch bewußt geworden, daß die wissenschaftlichen nn pjj 
sehen Methoden nicht einmal die Realität seiner natürlichen Um^c iJ{13 
ins Letzte ergründen können und daß sein Wissen für immer re^tlA.üIi3" 
begrenzt bleiben wird, daß das Gesetz der Kausalität, das den
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teiii seines Wissens bildet und die Basis für die Ausnutzung der Natur
ila e’ nidit absolute Gültigkeit besitzt. Auf größere Quantitäten natiir- 
s ?r °der menschlicher Phänomene angewandt, löst es sich in . bloße 
du 1LtlSC^le Beweise auf, während es auf dem Gebiet der Mikrophysik 
^dil -den unwiederholbaren Charakter der Vorgänge völlig seine Nütz- 
aus eit verliert: wo Vorgänge unwiederholbar sind, ist es nicht möglich, 

ern gleichen Beginn unter gleichen Bedingungen den gleichen Prozeß 
er|;eiltWlc^e^n- Außerdem haben bereits Heisenberg, Planck und Einstein 
UiltanUt’ daß der Wissenschaftler nicht imstande ist, seine Objekte zu 
OberiSUcllen’ ohne in ihren Prozeß einzugreifen. So ist der Begriff der 
lieh eRtlV^t^t se^st höchst relativ geworden: Wissen bedeutet mensch- 
Re¡eS- das von der Struktur des menschlichen Geistes und der

^ativität der Beziehungsverhältnisse im Universum abhängig ist.
sOnd dem neuen W^hild ist die Kultur nicht nur oberflächlich geworden, 
duaj-ern audl die Gesellschaft hat ihre Ordnung verloren. Der Indivi
se ,!Smus> ein solch wichtiger Faktor im modernen Leben, der nicht nur 
gar- C-S0ndern auch die Vorrechte, d. h. den Genuß des Individuums 
flihtllitlert’ ist die Ursache für die wachsenden Spannungen und Kon- 
erS|. ^vftschen dem Individuum und seinen Mitmenschen. Es ist nicht 
derri ünBch, daß die Atmosphäre von Konkurrenz und Rivalität der mo- 
L¡ek 11 l^nltur gerade die Solidaritätswerte mit ihrer eigenen Logik von 
ihrese’,?egenseitiger Hilfe usw. erstickt. Moderne Menschen sind trotz 
eiiiSa lchten Zusammenlebens in den Städten in ihrem tiefsten Wesen 

rtl* Psychologischen und sozialen Spannungen und Konflikte des 
^eisi.ri}eri Menschen manifestieren sich in einer Zunahme der Anzahl der 

] ranken. Wie jedem Experten auf diesem Gebiet bekannt, sind 
\ S 50 °/o der Krankenhäuser in Amerika von Geisteskranken belegt. 
l\OklasJu Fein1 bezeichnet geistige Gesundheit als Amerikas vornehmstes 
ist -eni- Selbstmord, ein Symptom psychologischen und sozialen Verfalls, 

stetig wachsenden Sterblichkeitsfaktoren des modernen 
T\ S geworden.

sftsc]1 ringendste Problem der modernen Kultur mit ihrem individuali- 
^eUi^’ Pragmatischen und selbst hedonistischen Klima liegt in einer 

egrierung sowohl des individuellen wie des sozialen und kul- 
Lebens.

?’giösen tra<^ltionellen religiösen Kulturen der Welt war und ist der 
d* e integrierende Kraft, die dem menschlichen Leben 

( Dichtung gibt. Von diesem Glauben an das Übernatürliche, an

p .
ln: Economy of Mental Illness, New York, Basic Books, Joint Com-

°n Mental Illness and Health, Monograph Series No. 21, 1959.
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einen allmächtigen und allwissenden Gott, angesichts dessen er nur Stau 
und Asche ist, empfängt der Mensch seine Werte. In Scheu und Ehrfut 1 
unterwirft er sich den Normen und Befehlen des Numinosen. Für ihn g1 
es keine andere Wahl, als den Regeln und Entscheidungen Gottes zu r 
gen, die sich ihm in der Heiligen Schrift oder durch heilige Personen un 
Geschehnisse offenbaren. Ein strenges Ordnungssystem von Belohnun» 
und Bestrafung regelt sowohl das Leben wie das Nachleben des In 
viduums. Im Königreich Gottes ist dem Individuum ein sicherer 1 ‘ 
angewiesen. Der Mensch nimmt seine Abhängigkeit hin und erkennt, 
seine Fähigkeiten und Möglichkeiten begrenzt sind. In der bewußten 
nähme einer heiligen Ordnung findet er Sicherheit, Frieden und Glück.

Die dauernden Angriffe des rationellen, individualistischen 
auf die traditionellen religiösen Konzepte und Riten haben jedoch 
Glauben des Menschen geschwächt; er ist sich bewußt geworden, daß sel 
Religion wie seine Wissenschaften nur ein Produkt seines Geistes 511 
d. h. ein Resultat des Wertungsvermögens des menschlichen Geistes, 
ches menschliches Verhalten von tierischem Verhalten unterschul 
menschliches, kulturelles Leben von tierischem Leben, das auf Insti'1 
und Trieben beruht.2 * *

So hat das Übernatürliche, der allmächtige und allwissende Gott, 
dem man annahm, daß er außerhalb und jenseits des Menschen beste 
allmählich seine Autorität für den modernen Menschen verloren, ^el • 
der Überzeugung gekommen ist, daß das Übernatürliche und seine 11 

2 S. T. Alisjahbana, Values as Integrating Forces in Personality, Society and 
University of Malaya Press, Kuala Lumpur, 1966. — Der Autor legt in diesen1 ^„¡5 
besonderen Nachdruck darauf, daß das kulturelle Leben des Menschen ein E-1? 
der Aktivität des menschlichen Geistes ist, der durch seine Fähigkeit zu werte11 
im Gegensatz zu den Trieben und Instinkten des Tieres steht —, das offene Sy510^ 
menschlichen Kultur geschaffen hat. In diesem Sinnzusammenhang bedeutet ^cftC 
die Verwirklichung eines Wertsystems, und Kulturgüter stellen verwirklich'^ _ 
dar. In Übereinstimmung mit Spranger unterscheidet der Autor sechs Wc* ’tL. 
theoretischen Wert, den ökonomischen Wert, den religiösen Wert, den ästheI^ ejn 
Wert, den Machtwert und den Solidaritätswert. Das Wertungsvermögen 15 
a priori des menschlichen Geistes. Nur die Konfigurationen der Werte in dc” 
schiedenen Menschen und Kulturen unterscheiden sich voneinander.

Im kulturellen Prozeß entsteht aus der Kombination von dominanten 1 
und ästhetischen Werten eine expressive Kultur, während aus der Kombinat'0 ^,of' 
dominanten theoretischen und ökonomischen Werten eine progressive Kult1" 1 ^o'
geht. Die Herrschaft des Machtwertes in einer Kultur ist ein Kennzeichen 1
rischen Totalitarismus, die Vorherrschaft des Solidaritätswesens ein Charakter* 5 * *
der Sozialorganisationen demokratischer Systeme.

Eine deutsche Übersetzung von „Values as Integrating Forces“ wird in Rü*
Duncker & Humblot, Berlin, in der Serie „Erfahrung und Denken“ erscheinen-
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- Agióse1! Konzepte nur die Produkte seiner eigenen Vorstellungs- 
n Begriffswelt sind. Es ist für den modernen Menschen unmöglich zu 

sei ’U en> d* e vielen Gebote, Vorschriften und Riten, die in den ver
miedenen relig iösen Traditionen so unterschiedlich sind, wirklich von 

gleichen allmächtigen und allwissenden Gott stammen. Darüber 
^lnaus haben viele Begriffe und Aussagen über Geschehnisse, die als über- 
genUr 1C^ befrachtet wurden, sich infolge wissenschaftlicher Untersuchun
gen Und Forschungen als unwahr ’erwiesen. So ist durch den Rationali
st! jln£s~ Und Säkularisierungsprozeß der letzten Jahrhunderte der Mensch 
Mi ß-r Überzeugung gekommen, daß nicht Gott sich in den verschiedenen 
Sck-8\°SC11 Systemen offenbart, sondern daß der Mensch in seiner unter- 

Cd ’Chen psychologischen, sozialen und kulturellen Entwicklung seine 
terOtl.°nen’ seine Sehnsucht, das Leben und den Kosmos zu verstehen, in 
sffi bfl^Se Wilder und Vorstellungen projiziert und Verhaltenssysteme ge- 

Cn bat» die sein innerstes Bedürfnis befriedigen und seine tiefsten 
dük tC hochwichtigen. In diesem Licht gesehen, ist Religion nur ein Pro- 
8^3 der Wertungskraft des menschlichen Geistes wie auch seine Wissen- 

Seine ’ Se*ne Wirtschaftsprodukte, seine Künste, sein Familiensystem und 
diese P°lltischen Ideen und Organisationen. Dieses neue Bewußtsein und 
Ze|n Ileuc Auffassung von der Religion, die in der Renaissance ihre Wur- 
^eit .ben, sind die Ursachen für den wachsenden Unglauben unserer 
auf ’ Clne sich ausbreitende Indifferenz religiösen Dingen gegenüber und 
schiecJer ar*deren  Seite für die ständigen Neuinterpretierungen der ver- 
dfirf °nen religiösen Lehrsätze, die den veränderten menschlichen Be- 
üefi 1SSen und Richtungen angepaßt werden müssen, und für die mannig- 

1 bestrebungen, neue Religionssysteme zu gründen.

Wlr unsere Betrachtung fortsetzen, möchte ich auf einen gemein- 
Untern ^sPckt der verschiedenen Systeme hinweisen, der die Auffassung 
hchCnStLltzt’ daß die verschiedenen Religionen Schöpfungen des mensch- 
Mleri Geistes und ein wesentlicher Bestandteil der menschlichen kultu- 

Sterne sind. Wie mächtig auch immer die Götter in ihrem Einfluß 
br°zesse des Universums in den verschiedenen Religionen sein 
bfr Hauptanliegen war und ist das Schicksal des Menschen. Sie 

^en Menschen gegen die Kräfte des Bösen hier und im Jenseits. 
leiclls Q ^er Mensch nur einen unendlich kleinen Teil des großen König
es ottes darstellt, ist er dennoch das Zentrum des Universums und 
peliglQUpt°bjekt der Sorge und Aufmerksamkeit der Götter. In vielen 

Ctl'^chilen d£r Mensch selbst als die höchste Schöpfung Gottes 
d‘tet Und abe Offenbarungen und Gebote Gottes haben das Glück 

Erlösung des Menschen im irdischen Leben wie im Leben nach 
°de zum Ziel. Man kann sich schwer der Vorstellung entziehen, 
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daß der Mensch in seinen religiösen Vorstellungen ein System gescha#^ 
hat, das ihm eine persönliche soziale und kulturelle Integrierung 11,1 
Erfüllung in der Totalität eines mysteriösen Universums ermöglicht.

In gewissem Sinn stellt die Entwicklung des menschlichen Geistes un 
der menschlichen Kultur seit der Renaissance eine kontinuierliche PeS 
illusionierung des Menschen dar, die die Wahrheit seiner Götter wie sein 
eigene privilegierte Stellung in der Schöpfung Gottes und im Han 
und Denken Gottes untergraben hat. Es ist diese Desillusionierung 1111 
die daraus resultierende Ablehnung des Gottesbildes der verschieden 
religiösen Doktrinen und Riten, in Kürze, die Ablehnung des relig1 
Mythos als Theophanie, die wir die Entmythologisierung der rncnS.c|1 
liehen Geschichte und Kultur genannt haben. Der Mensch wendet 51 
mehr und mehr der Realität seiner eigenen Persönlichkeit und sC'(Le, 
kleinen Welt zu, in der er seine großen Triumphe erlebt. Anstatt den 
boten eines übernatürlichen Gottes zu folgen, wird er mehr und nie^ 
von seinem eigenen Intellekt abhängig. So ist der kleine, jedoch wicl 
Mensch des Königreichs Gottes nun groß geworden in seinem 
kleinen Königreich der ihn umgebenden Natur. In dieser Auffassung 
Betrachtungsweise sind Rolle und Stellung von Gott und Mensch ' 
tauscht. Statt des allmächtigen, über Leben und Tod entscheiden 
Gottes, der willkürlich in die Entwicklung der Schöpfung eingreift, s^j 
sich Gott nur als eine Projektion menschlicher Gefühle, Einsicht 
Imagination heraus. jje

Ist nun mit diesem Wandel von Ursprung und Zentrum des |p 
Rolle Gottes oder des Heiligen im menschlichen Leben beendet? Hat 
gion, wie Auguste Comte prophezeite, aufgehört zu existieren?

Die Frage ist nicht mit einem einfachen Ja oder Nein zu beantW°H^ß 
Der Wandel von Ursprung und Zentrum des Alls ist letztlich nicH 
Veränderung der Stellung und des Bildes Gottes, sondern eine 
rung der menschlichen Persönlichkeit selbst, d. h. der menschliche’1 
tuhg, Perzeption und Konzeption. Wir haben gesehen, daß Wissen5 
Technik und modernes ökonomisches Leben die Stellung des Me’1S 
und seine Lebensweise in der modernen Welt verändert haben. Die lßt ' 
Fragen nach Leben und Tod, nach dem Geheimnis des Universi1111 
dem letzten Grund sind die gleichen geblieben. Der Mensch steht 
Mysterium des Lebens und des Universums noch ebenso gegenüber 1 
Beginn seiner Existenz. Seine Wissenschaft hat ihm ein Werkz61’^ 
Erforschung und Eroberung der Natur verliehen, doch sie ist n;dlt: 
stände, das eigentliche Sein dieser Natur zu erklären. , -ofl

In diesem Zusammenhang gesehen, besteht die Aufgabe der 
nicht darin, das Leben des Menschen einem transzendentalen allrnhc 
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jn d ^wissenden Gott zu unterwerfen, sondern dem Leben des Menschen 

grielller v°Her Rätsel und Widersprüche Ausgeglichenheit und Inte- 
Ve rUn£ ZU verleilien- In der von der Religion bestimmten Kultur der 
geriöc nSenneit, als der Mensch noch an die Offenbarung eines allmächti- 
Leb Und ^wissenden Gottes glaubte, der die Gebote und den Zweck des 
Men11?. das Glück und die Erlösung des Menschen geschaffen, hatte der 
Alte C ^lne relatlv leichte Aufgabe: er gehorchte. Es gab keine andere 
Mes' atlVe für ihn, Gott beobachtete, strafte oder belohnte ihn in der 
der e^R1 W*e der jenseitigen Welt, da der strafende Gott zugleich auch 
Mns arrnungsvolle Erlöser war. In einer solchen Atmosphäre des Glau- 
ÜberUnd des Gehorsams einer allwissenden, allmächtigen Autorität gegen- 
PGrs-es für den Menschen nicht allzu schwer, eine Integrierung seiner 
aride 1C1keit als einer psychologischen Ganzheit zu erreichen. Mit 
^anzbe' W°rten> das menschliche Wertsyste m stellte eine integrierte 
Wert ,Clt dar, dessen höchster und letzter Wert Gott, d. h. der religiöse 
gen w.es fdeiligen war, der seine anderen Werte, d. h. seine Motivierun- 
eins ^5 Sein Verhalten, bestimmte und formte. Der Mensch fühlte sich 
des per ,Seinem Gewissen, das das eigentliche Zentrum der Integrierung 
^trafvr??n^c^en Wertsystems bildet und zugleich höchster Richter und 
^ehf Zleher ist. Der religiöse Mensch besaß dank seines Glaubens 
der 1T) llnd Frieden und ein stärkeres Selbstvertrauen als der Mensch 

®rnen Kultur, der den Glauben an einen ihn leitenden und be- 
Mssen . en Gott verloren hat. Der moderne Mensch ist sich selbst über- 

kein 1|lner zugleich faszinierenden und schreckerregenden Welt, in der 
Mit n e. frucht vor den mannigfachen Gefahren des Lebens, vor Krank- 

bOcli gibt.
Mud; lat rationelle, diesseitig gerichtete Haltung Religion als Aus- 
%e llienscülichen Glaubens gegenüber der erschreckenden Größe des 

MidU111S’ dem Ratsel von Leben und Tod nicht völlig verdrängt, weil 
b nden istnach dem en untrennbar mit dem menschlichen Geist ver- 
Jpr d. h. eine der Ausdrucksformen ihres Wertungsvermögens ist.

^.nsddiche Geist ist nicht fähig, seine Fragen auf das Objekt vor 
SjSeiIScflaftlichen Instrument, dem Mikroskop, Teleskop usw. zu 
*en- Sein Gefühl und seine Vorstellungskraft werden ihn immer 

dej-j J er den Bereich der wissenschaftlichen Realität hinaustragen, 
etzten, äußersten Grund für seine Existenz, die Ordnung, das 

Und das fascinans des Universums zu erfassen. Wissenschaft 
Religion ersetzen, weil der wissenschaftliche oder theore- 

l "\lt v°dig verschieden ist vom religiösen Wert, die Logik und 
eÜig6ri Cs Wissens völlig verschieden von der Logik und Realität des 

f^ie wissenschaftliche Logik und Realität sind auf das be- 
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schränkt, was der Mensch zu messen und zu errechnen vermag, wahre11 
die religiöse Logik und Realität auf Gefühl und Vorstellung beru 
und immer auf die letzte, allumfassende Ganzheit bezogen sind, 
auch des Menschen Leben und Schicksal umfaßt. Gegenüber dem 
Geheimnis von Leben und Tod, Ziel und Sinn des Lebens und des 
versums kann menschliches Verstehen nur seine eigenen Grenzen erkeu 
Der menschliche Geist als eine Totalität kann jedoch nicht bei einer & 
erschreckenden Erkenntnis seiner eigenen Unwissenheit Halt machen- 
wird getrieben, die Grenzen seiner positiven Erfahrung und Kenntnis 
überschreiten und ein positives Konzept, das auf Gefühl und Einbil 
beruht, zu schaffen. Es ist diese Haltung gegenüber der Schöpfung’ 
wir Glaube nennen.

Was aber ist die Beziehung zwischen Glaube und Gefühl, Wissen j 
menschlichem Verhalten? Jeder Augenblick des Lebens ist von 
durchdrungen, so daß Gefühl mit der Lebenserfahrung selbst ident1 
werden kann. Es würde zu weit gehen, hier auf die mannigfaltige11 
drucksformen des Gefühls einzugehen. Es genügt, sich dessen bewu 
werden, daß die sinnvolle Beziehung zwischen unserer Existenz 
unserer Umwelt durch Wertgefühl erfahren wird. Jede Handlung sta 
bewußt oder unbewußt aus dem Drang nach der Befriedigung best1 
ter Wertgefühle. Im religiösen Wertungsprozeß entsteht ein neues, 
Menschen typisches Bedürfnis, das nur die menschliche Vorstellung5^^ 
zu befriedigen vermag und das eng mit dem Erkenntnis- und Sy111 
sierungsprozeß des Geistes verbunden ist. Der Mensch wird sich seiue^||Os 
hängigkeit und der Grenzen seiner Möglichkeiten bewußt. Z>v^ , 
besitzt das Gefühl bereits eine inhärente erkennende Qualität, aus 
Mensch eine intuitive Erkenntnis und Beurteilung seiner Umwelt fd
verbunden mit diesem intuitiven Verstehen und Beurteilen ist der 
lungsdrang des Menschen, der in der Gesamtheit des Wertgefübl5^,/ 

Zwang wird und der, wenn er vernachlässigt bleibt, zu Spannung’ 
flikt und selbst Frustration führen kann.

In diesem Licht gesehen, sind selbst der theoretische und der ° 
sehe Wertungsprozeß subjektive Gefühlsprozesse, auf ein Ziel geri 
dessen Erreichung dem Gefühl Befriedigung schenkt. Der 
Objektivität erstrebende Wissenschaftler, der den Nutzeffekt berecl 
Ökonom verfolgen ebenso leidenschaftlich und getrieben ihre Z1£ e 
Werte wie der Dichter oder der religiöse Mensch. Die Erreichu11»^^' 
wissenschaftlichen Leistung, die Ausführung eines erfolgreiche11 
nehmens befriedigen das Wertgefühl nicht weniger als eine Handl111 ü 
dem Gebiet religiöser, ästhetischer oder sozialer Beziehungen- - 
Denkvorgang selbst mit seinen von der empirischen Wirklichkeit <■
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ratlonalen Begriffen löst sich, nachdem er aus dem instinktiven 
intuitiven Gefühlsprozeß hervorgegangen ist, auf der Ebene des 

Oüje^S. S^.r^er VOn ^en Gefühlen und erreicht einen höheren Grad von 
beit Andererseits sind die theoretischen Begriffe in ihrer Klar-
¿es j^n<^ Abstraktheit gefühlsleer, so daß gerade die höchsten Produkte 
s0 a^er*bprozesses  den schwächsten Widerhall im Wertgefühl finden und 
relativ Wenigsten ^en Handlungswillen des Menschen stimulieren. Der 
stiitj1V Sc^1Wacbe Einfluß abstrakter und objektiver Begriffe auf die Be- 

nienscblichen Verhaltens ist eine Tatsache, die in den Ideolo- 
spiei’t3le Stets au^ politische Aktion gerichtet sind, eine wichtige Rolle 

Es "trUril ’V" Kdoch klar, daß das System der Wertgefühle das eigentliche Zen- 
Sa’Hk '05 .nienscbbclien Innenlebens darstellt, das durch seine Empfind- 
ren Person in eine konstante, geordnete Wertbeziehung zur äuße- 

1 ^r’ngt und sie zugleich zum Handeln drängt. In der Beziehung 
rung |^en ^em Wertgefühl des Individuums, das die Basis seiner Erfah- 
dei-j det und seiner Handlung, d. h. der Erfüllung seines Lebens, wer- 

r]|Uns ^er zentralen Stellung, die die Integrierung der Wertgefühle 
b ^er Totalität menschlicher Sensitivität und Aktivität einnimmt, 

eine ¡ fn Ihrer Integrierung in einem System geben sie dem Menschen 
bber Ultlve Weitsicht, aus der seine geistige Haltung der Welt gegen- 

^iesnetSPrÍnSt’
e ’ntuitive Weitsicht und geistige Haltung bilden die Grundlage 
-en Richtlinien für das menschliche Verhalten. Wir müssen 

der 1?1Ungsverhältnis zwischen der konstanten und geordneten Struk- 
'^ngefühle und dem Einzelverhalten des Individuums als das 

Vaten ßllgsvei‘hältnis zwischen stabiler Basis und isolierten Einzelderi- 
Seiher j^trachten. Verhalten in der Form einer Einzelhandlung wird in 
^rlen seiner Richtung und seinem Muster (pattern') von der inte-

1 $truktur des Systems der Wertgefühle bestimmt. Die Inte- 
.^hal^ ^er Wertgefühle, die die Stärke und Richtung menschlichen 

^licfi eils ini Sinnzusammenhang der Totalität seiner menschlichen, per- 
p^c/^ß^istenz bestimmt, ist nichts anderes als das Gewissen oder 

eWlißtsein, das das Gesamtverhalten dem höchsten Wert der 
v ^ie j 1 ieit entsprechend organisiert und integriert.

Ver *“Srierung des Wertgefühls, die der Persönlichkeit ein intuiti- 
-^i'k CleU Und Urteilsvermögen verleiht, gibt ihm zugleich eine Art 

a eUntnis, die die Dinge und Vorgänge sowie ihre wechselseitigen

1b'tiSc]lc^S10lischer Materialismus besitzt geringere Agitationskraft als sein Kommu-
x an¡fest unter dem Schlagwort: „Proletarier aller Länder, vereinigt Euch“.

Existenz 2
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Beziehungen in einer mehr oder weniger geordneten Ganzheit sieht. D’ese 
Erkenntnis ist jedoch völlig verschieden von der empirischen Wahrne 
mung, der beweisbaren Erkenntnis, die dem rein theoretischen Wertung5 
prozeß entstammt. Sie ist tief in den Wertgefiihlen verankert und desha 
energiegeladen und eng verbunden mit dem Handlungsdrang oder Ha11 
lungswillen. Es ist diese Erkenntnis, die wir gewöhnlich Glaube nennen» 
durch den das Individuum volles Vertrauen in die Wahrheit seiner V°r 
Stellung setzt, die dem Wertgefühl entspringt, d. h. an die Wahrheit die5 
Vorstellung glaubt. Vom Standpunkt der Erkenntnis beweisbarer, e’nJ1 
rischer Tatsachen aus gesehen, fehlt diesem Glauben das Fundament 
Tatsachen. Es ist in der Tat aus menschlicher Vorstellungskraft und $ 
flexion entstanden. Wo kein oder nur ein ungenügendes tatsäclib 
Wissen vorhanden ist, ersetzt die Vorstellung dieses Wissen; sie ist 6 
kreative Kraft, die den Menschen von seiner direkten Wirklichkeit bei* e 
ihm erlaubt, in unbekannte Realitäten in Zeit und Raum zu wand6 
Bilder von nicht oder noch nicht existierenden Dingen und Vorgang6’ 
schaffen. Einbildung mit Reflexionsvermögen gepaart, befähigt den 
sehen, breite Glaubensstrukturen, die aus Bildern und Ideen bestehe’ 
schaffen. Die Energien, mit denen dieser Glaube geladen ist und die 
Wertgefühl entstammen, sind in der Form von Idealen aufgefangen, 
zur wichtigsten Motivierungsquelle sowohl des individuellen 
Gruppenverhaltens werden. Dieser Glaube ist nichts anderes als 
äußere Ausdrucksform des Wertsystems. Durch diesen Glauben wii 
Persönlichkeit zu einer integrierten, kraftvollen Einheit, die auf .ß„ 
Integrierung des Wertsystems aufgebaut ist, das seinerseits die 
rung des ethischen Bewußtseins darstellt. Daher bedeutet glauben 111 
zuerst und vor allem, daß der Mensch weiß, daß seine Erkenntnis 
ist, sondern daß das Wissen, die Erkenntnis, an die er glaubt, einen 6 
reichenden Grund für seine Handlungen bildet. In diesem Licht gesC 
bildet unsere theoretische Erkenntnis nur einen geringfügigen Teil unse 
Glaubens.

Deshalb ist es der auf den Wertgefühlen und der Vorstellungskraft 
ruhende religiöse Glaube, der den Menschen in eine sinnvolle Bez’61^ 
zum All bringt. Was jedoch wichtiger ist, durch seinen religiösen Gla1’ 
wird der Mensch nicht nur ein harmonischer Teil des Universums, 5011 
erreicht auch seine eigene psychologische, soziale und kulturell6 
grierung. Die Integrierung seines Weltbildes, die mit der Integran 
seines Wertsystems zusammenfällt, macht ihn nicht nur zu einer 
Persönlichkeit, sondern läßt ihn zugleich auch seine Erfolge tin 
Versagen, seine Konflikte und Frustrationen in ihrer Relativi  ̂

kennen.

Der moderne Mensch und seine Religion

Lesern Sinn ist Religion nicht nur annehmbar und nutzbringend, 
ern auch notwendig für den modernen Menschen, weil — wie bereits 

au ^as größte Problem und Bedürfnis des modernen, diesseitig 
beichteten Menschen seine psychologische, soziale und kulturelle Inte- 

*ru"g bilden.
flirt'11Cr s*nd die Rastlosigkeit, Unbehaglichkeit, die Leere und die Kon- 
aiI te des modernen Menschen eng mit dem Verschwinden eines Glaubens 
e¡ne-ne a^urnfassende Ordnung uná Macht verbunden, von der sein Leben 
st(i U.teSraler Bestandteil ist. Seine Welt- und Lebensschau sind bruch- 
sejn laft Und zufällig geworden, was sich in der schwachen Integrierung 
lieh GS ^ewissens oder ethischen Bewußtseins widerspiegelt, die den eigent- 
bewei\^ern seines Wertsystems, seines Verantwortungs- und Ordnungs
geb 1 ,tSe’ns ’n bezug auf sein persönliches Leben wie auf die ihn um- 
pra C Vmwe^ bilden. Die egozentrische, rationelle, positivistische und 
rel¡í?at‘sdle Welthaltung haben die Tendenz, das aus einem liebeerfüllten, 
Sehi S’SCn tauben entspringende Solidaritätsgefühl zu ersticken. In die- 
läßt ¡nn lst Religion die tiefste und stärkste Quelle der sozialen Ethik. Sie 
die ft nienschliche Individuum und die menschliche Gruppe nicht nur 
^ehiQG at*vität und Flüchtigkeit des Lebens erkennen, sondern auch die 
ein r..lriSarnkeit des Schicksals der Menschen, ja aller Geschöpfe, die in

Uie haftes, beängstigendes Universum geworfen sind.
j Orst<dlung jedoch, daß die integrierende Funktion eines tiefen, 

trisch Ulc^^r’ngenden Glaubens im menschlichen Leben durch psychia- 
religiß Handlung ersetzt werden kann, muß abgelehnt werden. Der 

£GProzeß und das psychiatrische Verfahren sind zwei völlig verschie- 
^divi^1'1^- Daß beide an der Integrierung des psychischen Lebens des 
V°Hstä JUrnS interessiert sind, ist rein zufällig. In der Religion ist eine 
die erf]8 e Integrierung der menschlichen Persönlichkeit möglich durch 
QUtC11°^reicbe Bemühung des Menschen, sein Leben in Beziehung zum 

rund seiner Existenz, d. h. zum Heiligen zu bringen, während 
^d^ andpunkt der Psychiatrie aus eine bestimmte Integrierung eine Vor- 
^ndhe¡tn? die geistige Gesundheit des Individuums ist. Geistige Ge- 

ei^ *1 lrn Gegensatz zur Geisteskrankheit betrifft das Individuum nur 
Vet‘ScbieJ5s^cft°l°gisch wie sozial funktionierende Einheit, die durch die 

tyerj , ensten Faktoren gestört werden kann.
en w’r uns jedoch einer anderen Frage zu! Inwiefern können 

Ü S eiiiee|J^eo^o&’en w’e Kommunismus, Faschismus, Nationalismus usw. 

’Pod 01m rebgiösen Glaubens betrachtet werden? Zweifellos erreicht 
e’se ejClne Mensch durch diese Ideologien in der einen oder anderen 

>ltlppe e §ewisse Lebens- oder Weltschau, die dem Individuum wie der 
is?. e,uen Anker und eine bestimmte Richtung in ihrem Verhalten 
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geben. In den meisten Fällen sind diese Ideologien jedoch mit pra v 
tischen sozialen, wirtschaftlichen oder politischen Interessen verbünd^ 
und rühren selten an die letzten Fragestellungen. In dieser Hinsicht sm 
sie typische Phänomene unserer Zeit, durch die der Mensch die We* te 
seines diesseitigen Lebens auf der Basis diesseitiger Werte zu ordnen ver 
sucht. In den meisten Fällen, wie im Kommunismus und Faschismus, vef 
suchen diese Ideologien in der Tat eine Art säkularer Mythologie aufru 

bauen, und die Hingabe ihrer Anhänger unterscheidet sich nicht von 
religiöser Gläubiger. Man mag solche Ideologien diesseitige Religi°nef 
nennen, es ist jedoch offensichtlich, daß in ihrer gegenwärtigen Ers^1Cj 
nungsform ihnen die allumschließende Solidarität, das tiefe Mitgefühl1111 
die Demut, die nur ein wahrer, tiefer religiöser Glaube an das all1111 
fassende Heilige zu verleihen vermag, fehlen.

Wir haben den religiösen Glauben als die integrierende Kraft 111 
Beziehung des Individuums zum Universum wie in seinem persÖnho 
sozialen und kulturellen Leben behandelt. In welcher Beziehung sCC j 
der Glaube als integrierende Kraft jedoch zu den dringenden sozialen . 
kulturellen Problemen unserer Zeit, in der die Menschheit wieder c111 
großen Umwälzung ihres sozialen und kulturellen Lebens gegen11 
steht, die durch den Forschritt von Wissenschaft, Technik und Öko110 
hervorgerufen wurde? ,r

■ 1 r fin*
In den letzten drei, vier Jahrhunderten hat sich die Religion mcl1 

ständig den mannigfachen Entdeckungen und Erfindungen der W1 
schäft angepaßt, sondern auch dem durch den Rationalisierung5' 
Säkularisierungsprozeß verursachten mannigfachen Wandel in 
zialen und kulturellen Wirklichkeit. Der moderne Mensch, dessen 'V1S 
schaftliche, künstlerische und politische Konzepte sich während der lctZ g 
Jahrhunderte so sehr geändert haben, muß zu einer Neuformul>c 
seines religiösen Glaubens gelangen. Viele religiöse Konzepte, 
Tradition religiöser Mythen entstammen, verlangen nach einer 
pietierung ihrer symbolischen Bedeutung. Elemente, die in 
Gegensatz zu modernen rationellen Konzepten stehen, müssen ver' 
werden, während religiöse Mythen und Institutionen mit nur sch^J( 
religiösem Inhalt, die die Form säkularer Bräuche angenommen 
sich leichter erhalten lassen.

Wichtiger aber als der Wandel der verschiedenen externen 
formen der traditionellen Religionen ist die Tatsache, daß untel 
Einfluß rationellen Denkens und durch Austausch von Kulturgüt61^1^^ 
Konzept des Heiligen als dem letzten Grund der menschlichen 
und des Universums universaler und tiefer geworden ist, d. h. 
fähigen Konzepte des Heiligen in den verschiedenen Religionen del

die Tp j
endenz zeigen, auf einer höheren Generalisierungsebene in ein ge- 

traj-S^IIles Konzept überzugehen. Durch die vielen religiösen Einzel- 
VersltlOnen hindurch ist die Einheit der menschlichen Rasse, des Uni
klar mS Und e*nes gemeinsamen letzten Grundes des Heiligen klarer und 
allei^r erkennbar geworden, so daß ein gegenseitiges Verstehen und vor 

. eine umfassendere Solidarität möglich geworden ist. Erst in unserer 
sdì*  J1 ^Urc^ den ununterbrochenen Angriff der Wissenschaft und der ver- 
Tr ,.enen Formen säkularer und'religiöser Systeme auf die religiösen 
steh ltlOnen eine größere Solidarität und ein tieferes gegenseitiges Ver- 
Wor¿n Zw*scFen den verschiedenen Religionen der Welt möglich ge-

E"säku*̂ e Unruhe hat den religiösen Menschen erfaßt, der in der 
das |aren Kultur lebt, in der materieller Gewinn und sinnlicher Genuß 
rej- . tzte Ziel des Menschen bilden und in der materialistische Pseudo
groß °Ilen W*e Kommunismus und Faschismus infolge des Versagens der 
gew Cn Keligionssysteme der Vergangenheit mehr und mehr Boden 
Hanefi0611 ^ben. Nietzsche den Tod Gottes verkündete, hat sich 
hiatj reJigiöse Denker mit dem Tode Gottes in einer säkularen, prag- 
let£t$Cleri Welt beschäftigt. Es kann jedoch nicht sein, daß Gott als der 
das U’ rund unseres Lebens und des gesamten Universums tot ist; denn 
Zur (-2nnte nur bedeuten, daß der menschliche Geist selbst tot ist, weil es 
n^ch ?rakteristik und Größe des Menschen gehört, die letzten Fragen 
tiefehS^ner Existenz und dem Mysterium des Alls zu stellen aus dem 
^eben edürfnis heraus, die größte Verantwortung in seinem irdischen 

E)¡e übernehmen.
^schenAUS<^e^nung unseres historischen, soziologischen und anthropolo- 
un$er n.Jessens hat bewiesen, daß das religiöse Leben ganz genau wie 
Filiti ? Monomisches und ästhetisches Leben und unsere soziale und 
die jJle Organisation ein historisches Phänomen ist, das sich durch 

Hunderte hindurch mit der Entwicklung und dem Wandel der 
der r Unseres sozialen und kulturellen Lebens, d. h. mit dem Wandel 

Un°n^^Urat^on unseres Wertsystems, zugleich entwickelt und wandelt. 
ÜberstS^er eigenen Epoche werden wir nicht nur Zeuge von der Gegen- 

u°g der verschiedenartigen religiösen Konzepte mit den Ergeb- 
^iTlie Produkten der modernen Wissenschaft, Technik und öko- 
x¡ultu ’ ScJ11(dern erfahren auch einen tiefen Wandel in der Struktur unserer 

a!S Ganzem wie in den speziellen Wertgebieten der Wissenschaft, 
U11,e und Religion, der Kunst, der Politik und der sozialen Ganz- 

^er Familie. Niemals zuvor hat eine Krise im menschlichen 
Q ^^kulturellen Leben das menschliche Individuum wie die mensch- 

ruPpen der Welt so tief und weitgehend beeinflußt wie in unserer
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Zeit. Andererseits jedoch hat niemals zuvor in der Geschichte die Mens^ 
heit die Einheit der menschlichen Rasse und ihres Schicksals als soldi emc 
unverkennbare Realität gesehen wie in unserer Zeit, in der die 
durch elektronische Kommunikation eine Einheit geworden ist, in dei 
Mensch begonnen hat, mit größerer Geschwindigkeit als der Schall ufl^ 
Erde zu eilen und in der er seine ersten Versuche unternommen hat, m 
kosmischen Raum einzudringen. Vor allem aber seit der Mensch 
Atombombe in unbegrenzter Zahl zu produzieren vermag und 1 
Menschheit sich von der ständigen Gefahr der Selbstzerstörung beor 
fühlt, drängt sich die Notwendigkeit einer neuen Weltordnung 10111 
zwingender auf, einer Weltordnung, in der nicht nur ein starkes Soli^a^ 
tätsgefühl und Bewußtsein der gegenseitigen Abhängigkeit die <^eStlUc|1 
tiven Kräfte und Triebe des Menschen eindämmen, sondern in der a° 
ein neues Verantwortungsgefühl entstehen kann, so daß mensem1 
Leiden verringert und die größtmögliche Anzahl von Menschen die or° 
Möglichkeit von Glück genießen kann. Zweifellos wird die stärkste 
kraft in einer solchen weltweiten sozialen und kulturellen Ordnung 
umfassendes religiöses Bewußtsein sein, weil es die tiefste Quelle 
weltweites Verantwortungsgefühl darstellt und über die traditio°e^jT1 
Schranken der Rasse, Religion und Nationalität hinausgeht. Aus 
Wirbel der Strömungen und Gegenströmungen unserer Zeit, aus der 
trivialer Experimente, Moden und Launen und aus den unzähligen 1 
flikten, die oberflächliches Denken und egoistisches Gruppeninteresse 
schaffen haben, muß eine neue Avantgarde hervorgehen, die verSyeI- 
den Grundstein für ein neues menschliches soziales und kulturelles 
halten zu legen, das einer neuen Bewußtwerdung von der Tiefe und 
Geheimnis des Lebens und der Welt entspringt. Nur ein solches Be^11^ 
sein kann unserem fragmentarisch gewordenen individuellen, soziale11 
kulturellen Leben aufs neue Tiefe, Reichtum und Richtung geben, ^ie 
Nährboden geistiger Schöpferkraft bilden.

DIE EINE WELT

(Aus dem Englischen übersetzt von Dr. Margret Alisj3^
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1 ■

^kses v" SUcken heute eine Begegnung unter den Völkern zu gewinnen. 
e^erse¡t e^an^en drängt sich uns in der Gegenwart um so mehr auf, als 
e¡ne u ItS die gegenseitige Entfremdung in den vergangenen Weltkriegen 
tecHnisr^re £ewesen *st’ andererseits aber die moderne wirtschaftlich- 
Sehr nal 6 ^ntwkhlung die Länder fast wie Nachbarn einander räumlich 
der J gebracht hat und sich auf diese Weise ein immer mehr ansteigen- 

gijta^er Austausch vollzieht und eine neue Weltsituation entstand. 
1-j -p es zu fragen, ob auch eine echte innere Begegnung möglich ist.

Stehen 1 C h* er nun Es ist ein gegenseitiges menschliches Ver-
Versch¡ ^e^es begreift, daß in dem andersartigen Daseinsverständnis der 
^°chw e.nen frulturen und ihrer vom Volke getragenen Tradition etwas 

let^t tl£es Vor^eSt’ was Ihrer Empfmdungsweise entspricht, und aus 
y Cn §eschichtlich gewordenen seelischen Tiefen kommt, denn „wer 

6rto j,Cr^anSenheit verleugnet, wird auch keine Zukunft haben“ (Ro- 
w eartmann — Mexik°)«
^°rte ^lner jeden geistig-kulturellen Lebensform gelten die bekannten 

°ethes in den „Orphischen Urworten“:

Bist allsobald und fort und fort gediehn 
Nach dem Gesetz, wonach du angetreten. 
So mußt du sein, dir kannst du nicht entßiehn. 
So sagten schon Sybillen, so Propheten;
Und keine "Zeit und keine Macht zerstückelt
Geprägte Form, die lebend sich entwickelt.

,Seheri n W*r Uns das klar, dann gewinnen wir auch eine Offenheit dafür 
j^^khe besondere Haltung und menschliche Größe dem anders- 

enken eigen ist. Lassen wir das auf uns wirken, dann kann eine
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gegenseitige Befruchtung erfolgen. Hier mag im Gespräche jeder seine 
Bereitschaft bekunden zu dem, was miteinander verbindet, was geSen 
seitige Wertschätzung verlangt, so daß wir von des anderen Geistes einen 
„Hauch verspüren“.

Das gilt auch von der Begegnung von Person zu Person. Eine solm 
bezieht sich nicht auf möglichst allgemeine, theoretische Begriffe, die 1,1 
gleicher Weise auf alle Menschen anwendbar sind unter entleeren e 
Ausschaltung der jeweiligen Eigenart, wie es die Aufklärung versu 
hat, um dann zu sagen, das ist allen gemeinsam. Vielmehr Begegn*in,$ 
will zu Entscheidenderem vordringen, nach dem letzten Weltverstän 
und der Stellungnahme zum Wesen menschlichen Daseins fragen, I1J 
dem, was gestaltende Kräfte verleiht. Eine Begegnung erstreckt sielt den1 
nach auf die Schichten, welche die innere menschliche Lebensform ang£he^ 
die jeweils zugleich aus dem Gefüge der kulturellen Schöpfungen und 
gungen herausgewachsen ist, denen wir angehören. Sollen wir nl$° 
gegenseitiges Verständnis gewinnen, dann muß noch, über den Rah11 
des geistigen Horizontes hinaus, auch eine Hochschätzung der ande j 
menschlichen Existenz vorliegen, eine Einsicht in ihre letzten Motive 
Lebensideale. Das sind aber durchaus nicht die heute so kritisch gese^,e^n 
Ideologien in ihrer erstarrten, intoleranten Form, auf formale PrinZ’P^ 
gebracht, sondern lebensfördernde Grundwerte als notwendige Vora 
Setzungen schöpferischen Menschentums.

Der Versuch eines solchen gegenseitigen Verständnisses bedeutet ^cl ßS 
keiner Weise die Aufgabe der eigenen Überzeugung, denn dann 
ja gar nicht mehr möglich, zumal jeder er selbst bleiben soll, 
wenn wir mit genügender Distanz die Geistes- und Kulturgeschichte 
trachten, dann entdecken wir zugleich, daß gleichartige mensC 1 
Grundbezüge unter anderen Gesichtspunkten wohl verschiede11*11 
Antworten von unterschiedlichem Gehalt gewinnen können, die sich * 
vielfach ergänzen, befruchten und berühren, so daß wir daraus e 
gemeinsamen inneren Gewinn zu ziehen vermögen. Um aber 1,1 
Begegnung etwas sagen zu können, muß uns selbst ein innerer 
eigen sein. Ohne ihn wäre auch ein existentielles Gespräch un111^ 
Darum ist hier unsere primäre Frage: Worin besteht das Exemph11^ gg 
des europäischen Menschentums, sofern es fähig wäre, die Gru11 
einer Begegnung zu bieten?

2. Europäische Wertung des Geistes. — Geschichtlich stehen die ß
päischen und die von unserem Kontinent ausgewanderten MenscheI
den Schultern antik-humanitären Denkens und des Christentum1’’
auch beides zu eigenem Verlust nicht mehr voll lebendig sein.
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ünsl j'e^en^a^s durch die Schule dieser Vergangenheit gekommen, welche 
du erC $ecle geprägt hat. Darin liegt eine entscheidende Art der Verbin- 
^nb^d^enSC^^C^er Möglichkeiten, denen im letzten ein Charakter der 
ye lngtheit eigen ist. Als das besonders Typische sei hervorgehoben: das 
Natu^Uen aU^ den ordnenden, sinngebenden Geist, das Übersteigen der 
des lni stetl§en schöpferischen Bemühen, die Entdeckung der Würde 
^z¿af>e5!°na^en Seins und die damit verbundene Forderung der Huma- 
Verj ’ ^hungert, die sich erst historisch entfaltet haben. Gewiß sind im 
und ^er europäischen Geschichte diese vielfach mißachtet worden, 
histo ■ Cgenteiliges als Selbstentfremdung ist geschehen. Aber echtes 
lieh ríSC^es Verständnis blickt auf die tragenden Grundlinien, das eigent- 

Sch U”en^e Ethos. Nur so verstehen wir auch den anderen Menschen.
als Q°n Griechen bekannten bereits den Vorrang des Geistes, welcher 
äuße Cschenk der Götter Letztgültiges zu sagen vermag und nicht dem 
ist. sren ^Wailg unterliegt, sondern etwas frei Eigenständiges, Eleutheria, 
der s^t^,C^en Wlr allerdings im modernen Sinne von Geist, dann ist mehr 
Ceist TJe<tlv Personale Geist gemeint. Jedoch ist von altersher unter 
$eien^ L°g°s, zunächst die innere Ordnung des Weltgefüges und alles 
telhar Cn Verstanden worden. Er ist freilich nicht mit den Sinnen unmit- 
Setzt §rei^ar> aber ist doch das Wesen von allem. Je mehr er sich durch- 
CcHere^lnen um so höheren Rang des Seins können wir beobachten, zu 
eihe Qualitativen Formen steigen wir hinauf, welche gewissermaßen 

So j^2 * * SPrache aus der Ewigkeit sind.1
Velcj1^ennen Antike und Christentum eine übersinnliche Wirklichkeit, 
listigS ^ekenntnis nach wie vor irgendwie lebendig bleibt, in unsere 
^rder S.Ubstanz mit eingegangen ist, und man sagt, wir müssen das 
ailder^?runchge transzendieren. Aber ist diese Haltung nicht durchaus 
^sPelit vorhegend, wenn auch mit anderen, nicht so diskursiven

' b‘n der juchen z. B. nur an die indische Welt zu denken, wie hier alles 
lcht der Enthebung aus der bloßen Sinnlichkeit gesehen wird 

% (Mf^tU^en des Aufstieges bis zur vollen Selbstwerdung unterschei- 
v° -a, Brih. Upanishaden 3, 4, 2. Chand. Up. 8, 7—12). Es wird 

JjM n dem Stufenreich von den Göttern zu dem Grashalm hinunter 
ailkare\aUf gesprochen (Maitrayana Up. 3,2, Bhagavadgita 5, vgl.

^der denken wir an die chinesische Welt, an Laotze (6. Jh. 
kennt als zentralen Gedanken das Tao, als Ordnung, das Un- 

lob^6 ^as Pneuma {miao}, und Konfuzius (557—479
. 1 das Maß (tchung) und auch die gottgewollte Ordnung.

plat
O'Aristoteles, Leibniz bis zur Gegenwart.
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Wir geben aber zu, daß jede große Gabe des Menschen, so des Geiste5» 
auch ins Negative umschlagen kann, wenn er in Hybris, wie es die Gne 
dien nannten, zur Einseitigkeit ausschlägt. Denn der besonders in Europa 
entwickelte, nur formale Intellekt kann, wenn allein in Geltung, auf 
Ganze gesehen ins Gegenteil umschlagen, in seiner Hyperkritik de 
Lebensvollzug ruinieren, alle inneren Forderungen und Verbinde 
keiten in Frage stellen, weil eben nicht mehr beweisbar. Dann 
allerdings allein als Wirklichkeit die vitale Dynamik übrig, welche 51 
nunmehr den nur berechnenden Verstand zum Vorspann macht,, 
ihrem Machttrieb nachzugehen, wie wir es erlebt haben. Aber jcn 
„Nichts als“ wäre eine Entartung des europäischen Grundempfindens-

3. Die Bemächtigung der Natur durch den Geist. — Vielmehr, et’^ß 
päischer Geist will die im Grunde genommen schöpferischen geistigen 
im positiven Sinne wachrufen. Freilich er distanziert sich hiermit in linSe 
Geschichte zusehends von der Natur. Darum entwickelte der cU & 
päische Mensch ein dualistisches Empfinden , teils stärker, teils 
stark ausgeprägt. Es sei erwähnt, daß Leo Gabriel (Wien) diese5 
Rahmen des Möglichen mit seiner integralen Logik zu überwinden 5° 
So wird der europäische Mensch, mit Nietzsche gesprochen, zu e111 .f, 
„Seil, gespannt zwischen Himmel und Erde“, zwischen Geist und 
Das ist ein ungeheurer Vorzug zu großer Leistung, um sich im 
Bibel „die Welt untertan zu machen“. Aber es schließt auch die » 
Gefahr in sich ein, schließlich unhuman in der verdünnten Lu^ ¡te 
erwähnten abstrakten Begriff lichkeit und nüchternen Verstandes!11 
stecken zu bleiben. Es nimmt daher nicht Wunder, wenn der Physl 
G. Ludwig sagte, es sei physikalisch sinnlos von Gleichzeitigkeit zu Spßr 
chen, weil es sich nicht in mathematischen Größen ausdrücken lasse- 
Inder Professor Panikkar (Varansi) formulierte daher sogar: Bleib611 
Europäer bei solchem scientism stehen, so erscheint „dem Asia^11 joSßi 
Afrikaner das Europäertum als ein schreckensvoller, vegetati0115 
Steilhang“. _

2

Dadurch entstehen aber, besonders in der jüngsten Vergangen!161 Ajjtf 
unserem Menschentyp große innere Spannungen, so daß er oft ^0 
außereuropäische Welt den Eindruck des Unstetigen und Unrtl 
macht, weil er nicht so sehr auf die naturhaften Kräfte wie in As!efl 
traut. Darum müßte er stets bedacht sein, die übergreifende Ausg6^0^ 
heit zu behalten und seine innere Mitte nicht zu verlieren, von 
Asiaten so oft in ihren geistigen Bekundungen sprechen. Dahei 

p¡ii" 
2 Vgl. Descartes: substantia cogitans — substantia extensa. Psychophy5*5^1*̂  

allelismus.
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^aß n beute bei uns das vielseitige Bekenntnis, daß durch das Über- 
inncre j11 aU^eren Gütern und die Herrschaft des bloßen Intellektes eine 
des h ecre entsteht, sofern auch, wie kaum zuvor, von der Daseinsangst 
mit jCUtl^en Menschen gesprochen wird, von seiner Lage „frei von Heil“ 

Jecjen|^Orten Heideggers.
rufen C1 ■)e.C^e dualistische Haltung sowie das Übersteigen der Natur 
^higke^kid1 menschliche Tatkraft und eine erstaunliche Leistungs- 
War cjjeitfJlervor- Wie gern wurde nicht das Wort Goethes „im Anfang 
bjsta at ' wiederholt, das allerdings einseitig verstanden wurde. Die 
Vorau Zur Natur und die daraus sich ergebende Aktivität ist aber 
Und d|SetZun£ der Naturbeherrschung durch die neuzeitliche Wissenschaft 
s°lchesle^ ni°deme Technik, die uns allen zugute kommt. Immerhin, 
dchtii atnienschentum ist auf die Dauer nur produktiv, wenn es nicht 
rangesn^S ,°S bleibt, sondern vom Geist einer Wahrheit und ihres Vor- 

^eleitet wird, die alle menschlichen Bereiche mit einbezieht.

4. Per 
eUrOp-- iS^n und Freiheit. — Nun folgt aber der entscheidende Gedanke 
^Gs Ezí»SC Cr Wesensart. Es ist die geschichtlich gewordene Herausstellung 
sich be werics der Person, welcher zugleich die Freiheit voraussetzt und 
d^tli^!15 ’n der Spätantike entwickelte. Dieses personale Element tritt

6¡J ereits bei dem an die ältere Stoa anknüpfenden Seneca (gestor- 
Grvor und wird bei ihm zum Unterpfand der unitas generis 

¿ ’ Aureli Natur und Geist sind die Menschen miteinander verbun- 
4^ln ein heiliger Geist wohnt in uns, sacer inter nos Spiritus sedet 

] ’ 2- 71, 19). Darum sind wir alle einander ähnlich, similes 
fEp. 5 28 f.)5 zur Gemeinschaft geboren, in communi nati sumus 

52 E). Daraus erwächst aber eine im Religiösen fundierte sitt- 
Verpflichtung, allen Liebe und Freundschaft entgegen- 

n’ verwandt dem christlichen Lebensziele, das sich nun bald 
S%eb^e (Ep- 3,2. de ben. VII, 12,2. philanthropia Ep. 73, 7 f.). So

C $eneca schon damals der Gedanke eines Weltbürgertums, einer 
] ¿ Vere res publica vor (De otio 4, 1. De ira II, 31, 6).

p UPg Wlr daraus: Des Menschen Wesen äußert sich in der Bestim- 
den geistigen Sinn, in der Möglichkeit äußerer wie innerer

1T)J Weswegen wir ihm ein hohes Maß an Eigenständigkeit zuspre- 
Selb611’ Wenn er sie Hcht mißbraucht. Ihm kommt ein unvertret- 

Sq-^^Is j StWert zu. Darum dürfen wir mit Immanuel Kant den anderen 
So^Ur a^S Mittel zum Zweck gebrauchen, sondern er ist vermöge 
^Veranität in seinen eigenen Rechten zu achten, eine soziale For- 

Q r der Begriffsinhalt Person im außereuropäischen Raum nicht 
Woiden sein, so ist aber doch, wie ich es etwa in Japan kennen-
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lernte, der Sinngehalt auch dort vollends bejaht. Jene personale ExisBW^ 
schließt nun für den Europäer das eigene tiefgehende Verständnis für 
wesentlichen Kulturbereiche, so in Kunst, Dichtung, Literatur, Ethik un 
Religion, auf. Damit ist auch gegeben, daß in der religiös-christlic 
Welt die Gottheit als tätiger Schöpfer und heilige Person gesehen 'vir ’ 
wenn auch transzendent als alle menschliche Vorstellung überhöhend 
dacht. Auch hier tritt uns der dualistische Moment entgegen, und a 
seltener wird das Göttliche als naturhafte Ursprungseinheit kosmischer 
gesehen, wie vornehmlich im asiatischen Kulturraum. . j

Allerdings in der Bhagavadgita (4. Jh. ante) bietet sich, im Untersda 
zu Jainismus oder Sañkhya, ein persönlicher Herr der Welt als 
Absolute dar, das zugleich alle Wesen im All durchdringt (13, 28. 7, 
aber als der Erhabene (Bhagavant), der anfangslos Ewige in 
Güte und Heiligkeit“ verehrt wird (6, 7. 7, 25. 10, 3. Isvara Qvet- 
6, 8). Und dieser „höchste Urgeist wird erlangt dur'cß Liebe“ (ß^1J 
8, 22), durch „pflichtgemäße Tat“, Weisheit (jnäna 4, 33), „Vollkoiu11^^ 
heit“ (3, 19 f., 18, 23) und ist „der Guten Güte“ (10, 36). Aber 
schneide mit des Wissens Schwert den Zweifel, der aus Torheit 
(4, 42).3 „Begierde, Zorn und Habsucht... sind die Pforten der F111? 
nis“ (16, 21 f.). Trotz des personalen Momentes in der Bhagava 
müssen wir aber sehen, daß in der asiatischen Welt Person und 
Sinne des Egoismus, wohl oft nicht mit Unrecht, vielfach in Bez’e 
gesetzt wird, wenngleich man auch im europäischen Verständnis ‘ ,, 
möchte, daß gerade in der Hingabe die Person zu sich selbst 
welche nicht gleich Individuum ist. -J,i r \\f 1 *

Was nun in der europäischen Tradition als das Höchste gewertc , 
findet in Gott seine Kulmination, wenngleich in unendlicher D1 
Die Welt ist sein Abglanz, seine Fußspur, vestigium, seine imitatio del 
(Augustinus, Thomas). Aber die hohe Wertung der menschlichen 
kommt vor allem auch darin zum Ausdruck, daß der Mensch dei 
Gottes wert erachtet wurde, um das Leiden dadurch heilig zu sp^^e, 
Dem einzelnen Menschen kommt zugleich schon, seit Platons Zeite11’ 
mit Fichte gesagt, „ewige Bestimmung“ zu. .

Gewiß gibt es auch unterschiedliche Tendenzen, aber die gezef 
Linie dürfte geschichtlich dominant sein. Betrachten wir freilich c 1 
genwart, so zeigt sich, wie in aller späteren Kulturentwicklung, 
geschichtlich bedingte gewisse Distanzierung von der religiös-#16 
sischen Ausrichtung, was aber angesichts der starken Trennung deS freí 
päischen Menschen von der Natur ein um so größeres Empßn^Cfl

3 Bhagavadgita, übersetzt von Schroeder.
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Euro Vereinsamung zur Folge hat. So ist, wie wir hörten, der 
Tatkraft1 Mensch, der sein Eigenwesen, seinen geistigen Willen, seine 
aber UUr *n e*ner relativen Gebundenheit verwirklichen will, welches 
arten Gefahr einschließt, zu übersteigertem Individualismus auszu- 
sozia[ er berade unsere Stunde verlangt die Verbundenheit mit der 
doch n Gemeinschaft. Sie ist unser innerstes Anliegen geworden, je- 
ihrem r M der Bewahrung der jeweils personalen Eigenart mit
’’Elin •Ul?antastbaren Rechte. Darum sei mit Schleiermacher wiederholt: 
^chkejt «1 dung in die Gemeinsdiaft und Herausbildung zur Person-

5. #
ü llrnan^tas- — Es tritt nun aber noch ein letztes wesentliches Mo

lk. SchCrV°r’ der Humanitas, der „anima naturaliter humana“
Warz) als Verpflichtung personalen Daseins. Die dignitas hominis 
C10n von dem bereits erwähnten Seneca ausgesprochen (de ben. 

l’erte 2 u°d ihren Sinn müssen wir hochachten. Terentius formu- 
Setzt d’C11 ^kannten Satz: homo sum, humani nihil a me alienum puto. Es 
len ün^e ^ers°nliebe voraus. Auch hier müssen wir einen Moment einhal- 
der Q gestehen, daß vor allem auch in jüngster Vergangenheit und in 
bei Un$beiIwart diese Grundforderung allzu wenig eingehalten wurde, 
aUfi £j-Und ln der Welt. Gerade diese Tatsache ruft zu eigener Besinnung 

^Uman’tas war geschichtlich verbunden mit dem europäischen 
jC^en I11Us, welcher eine geistige Durchformung und Bildung des Men- 
Qll§t. S‘nne innerer Bindung und als Weg schöpferischen Tuns ver- 

dje ÌVjc r UrsPrünglicher Gedanke war, daß durch den Geist, den Logos, 
l’8e Toi en a^e ZU Brüdern geworden seien. Wir müssen eine gegensei- 
US de^ß 112 und Achtung vor der Überzeugung des anderen gewinnen 

oftßewußtsein, daß jeder ein mit sich ringender Mensch ist. Diese 
^eftper n‘cht beachtete, wir könnten sagen, Wesensliebe zur anderen 
^ter b S°l ’ Welche sich nicht nur auf die Förderung äußerer Glücks-

. Scirankt, sondern zur Intimsphäre des Menschen (Scheier) vor- 
i e dann noch geschichtlich durch die Caritas als begnadete 

batili^.lebe erhöht.

cüßSt aber der sck°n von Aristoteles ausgesprochene Gedanke ge- 
p? ^er Mensch ein von Natur zur Gemeinschaft bestimmtes Wesen 

JtoÀiriHÓv, Polir. I, 2. 1253 a 1). Eben diese zuletzt ausge- 
£,°stulate sollten den Europäer befähigen, in bereitem Verständ- 

'■dftii-k ntSegenkommen eine Begegnung mit den Völkern auch anderer
hatT ZU SUchen’

611 somit als exemplarische Grundzüge des europäischen Men- 
’ wenn wir es nach seinen Idealen befragen, den Glauben an den
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befreienden, sinngebenden Geist, der sich vielleicht allzusehr von er 
Natur distanziert, aber ihre Kräfte durch Tatkraft dem Menschen dien$c 
bar macht. Wir können jedoch vollgültig nur dann vom Menschen $PlC 
chen, wenn auch der Eigenwert der Person gepflegt wird und wir 
homo vere humanas in liebender Bereitschaft entgegenkommen.

6. Wege der Begegnung: Die Technik. — Nach der Selbstüberprüf^^ 

und Gewissenserforschung über das, was wir eigentlich tun sollen, sei 
Schritt weitergegangen und gefragt, wie in der gegebenen Sicht eine 
gegnung sich zu erfüllen vermag. Nachdem anfänglich gesagt wurde,  
sie nur möglich ist, wenn wir bereit sind, die Denkweisen des an 
nachzuvollziehen, so mag weiter gesehen werden, daß cs auf dem 
der „Großformen der Technik“ (Holzamer) allein nicht gelingt- & 
mehr, es muß versucht werden, die geistigen Wertungsweisen an 
Menschen und Kulturen auf uns wirken zu lassen. Aber sind diese 111 
durchaus different zu einander und vollends relativ, so daß sie am D 
beiseite gedrängt werden? Oder können wir doch auf das Gemei’  
blicken, wie es sich im konkret personalen Vollzug darbietet? Dieses ' ,

*

15*

überzeugend, wenn schließlich daraus eine humanitäre Haltung sPrl 
die den Charakter innerer, unbedingter Verpflichtung trägt, s0,n.lt(.]1eii 
Wesensausdruck ist. Wir werden sehen, wie die von der europi115 
Empfindungsweise hervorgehobenen vier Gesichtspunkte (Geist, 1 
Person, Humanitas) eine Begegnung ermöglichen könnten.

Die Menschheit hat heute gegenüber früheren Zeiten durch die m° 
Technik außerordentlich viel gemeinsam und Prof. Alisjahbana (. 
sia) spricht daher bereits von einer Weltzivilisation. Schauen 
näher hin, so bezieht sich das in den Vordergrund tretende Gerne1 
vornehmlich auf die großen technischen Errungenschaften, die exakt 
tionieren, und die wirtschaftliche Zusammenarbeit. Es wäre iHL,sl 
letztere für die menschliche Begegnung allzu hoch einzuschätz^11’ 
wir an das neue Werk des lange Zeit in den USA wirkenden deL^S sßll" 
Soziologen Helmut Schoeck über den „Neid“, eine „Theorie der 
schäft“ (1966) denken, der dieses psychologische und allgemein 111 
liehe Phänomen so vielseitig und überraschend aufgewiesen hat.

Aber die Welt ist vor allem dadurch kleiner, ja uniformer 
und ein leichterer Kontakt ist gewährleistet, sofern Radio und Fe^ 
eine Überfülle von Orientation in aller Welt und für alle Welt 
eher Weise vermitteln. Hinzu kommt das immer weiter fortschr^r 
physikalisch-mathematische Wissen als Grundlage der Natnr ^pl# 
schung, die sogenannte wissenschaftliche Weltorientierung, deren 
für alle Welt von Nutzen ist. Die Schärfe des Verstandes, welche
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ist ^eJSten vermag, ist zu bewundern. Aber bleiben wir dabei stehen, so 

auf ?Wer lch eine menschlich existentielle Berührung möglich, wie mir 
er 2. East-West-Philosophers’ Conference in Hawaii (1959) klar 

as' • en *St’ wo au^ dem Gebiete der Philosophie eine Begegnung von 
WUr¿SC1 Und amerikanisch-europäisdi empfindenden Menschen angestrebt

Q
stel eW1ß’ der Mensch des rein intellektuellen Erfolges kann sehr hocli- 
die • Se*n und als solcher einen inneren Kontakt mit denen gewinnen, 
Zigj11111 zusammenwirken. Aber er kann auch minderen, egoistischen 
QeJn. nachgehen und seine Errungenschaften können in den Dienst der 
lieh a Ja in den Dienst der Gegensätze und der Mißachtung mensch- 
hör^ Grundrechte gestellt werden, wie wir es durchstehen mußten. Es ge- 
Antl,a S° nOc11 etwas Entscheidenderes hinzu, wenn der Mensch nicht sein 
ist £ Z verlieren soll, in welchem Fall er seiner selbst nicht mehr sicher 
hiUaur mU^ über die vielseitigen, von ihm erworbenen Informationen 
geb S Se^st eine geistige Orientation besitzen, um menschlich etwas 
kult ZU ltönnen- Dieses leitet uns aber über zur sittlich-personalen und 

e^en Haltung, mag es sich auch nicht auf ein unbestreitbares soge- 
Cs exaktes Wissen berufen können.

liegGaS Auffallende ist nun aber, daß die in den einzelnen Kulturen vor- 
Unterschiedlichkeiten, nicht die Uniformität, eine Aussprache 

^cbich 1C^en" Wir müssen darum zu einer ganz anderen wesentlicheren 
$tOß t des Menschseins, der geistig-personalen Lebensordnung vorzu- 

bemühen, zu den humanitär-sozialen Aufgaben und zu der 
Sche¡¿ 1 C11den, um das Letzte bemühten Weltdeutung, welche erst ent- 

nd den Menschen zu prägen vermag, um ein echtes gebendes und 
daß endes Gespräch führen zu können. Daraus ziehe ich die Folgerung, 

ie geöenseitlge Begegnung mehr verlangt, als den Austausch über 
Schaff¡-’ die sich primär auf den an sich so verdienstvollen naturwissen- 
versQ ^'icchnischcn Fortschritt erstrecken, deren Hauptziel die Lebens- 

g^ttg und nicht der Lebensgehalt ist.

geisti^e Reich der personalen Werte als Zugang zu den Völkern. — 
lìlbcfite <01ilnien wir zu dem engeren Thema unserer Darlegung. Ich 

Sagen, personale Begegnung bezieht sich auf etwas, wie gern heute 
Ursprüngliches im Menschen, vollzieht sich auf der Grund- 

geistig-ethischen Wertungsweise, mit der die Wesensart des 
ß.n auf das engste verbunden ist. Sie öffnet das innere Bekenntnis, 

°ffenbart sich das eigenste, entscheidendste Anliegen, das Be- 
Utlseres Daseins und Lebenssinnes. Wir können auf diese Weise

E-iistenz 2
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die in einer Periode im Vordergrund stehenden Wertziele ihr das CßS*

den letzten Beweggründen nahekommen, die oft gar nicht unmittelbar 
bewußt werden. Sie kommen vielfach für den einzelnen wie für eine gel 
stig-kulturelle Gemeinschaft von einer langen Tradition her, denn nichts 
ist so neu, wie eine edite Tradition. Nie dürfen wir sie ausklammer17’ 
wenn wir uns nicht vollends mißverstehen wollen. Mit einem Worte ge 
sagt: Es handelt sich um die grundlegenden personalen Wertungen, 1111 
denen wir Menschen an das Leben in unseren Beurteilungen herantretcn’ 
Um die Erweckung von Werten dreht sich die Welt, unhörbar ^rel 
sie sich, um ein Wort Nietzsches frei zu übertragen. Sage mir die ^er^’ 
zu denen du dich aus innerster Existenz bekennst, und ich sage dir, w^1 
bist.

Immer wieder kommen sie in unserer und in anderer Stellungn^1*̂  
zu dem, was wir auf den verschiedensten Gebieten anstreben, zum D111 
bruch. Sind nicht die heutigen Weltgegensätze wesentlich durch die unt 
schiedliche Wertung des Menschen, seiner Person sowie des ihr 
menden Rechtes bestimmt? Aber wir fragen auch: Sind die humani^^ 
Werte nicht derartig, daß sie einen Anspruch an alle Menschen einsC1Jif. 
ßen, mag historisch ihre Erlebniswirkung in den einzelnen Zeitaltern 
andersartig gewesen sein. Es sei hier zunächst nur gesagt, daß v°n 
berührten Grundwertungen zu allen Zeiten und in allen Kulturen- •' 
auch — wenngleich gehemmt und unstetig — in den primitiven 1- 
entscheidende, wenngleich nicht die alleinigen Impulse ausgingen, 
die in einer Periode im Vordergrund stehenden Wertziele ihr das 
geben und daß sie in dem eigentlichen menschlichen Seinsverständn'5 
wurzelt sind. Es ist dies eine unbestreitbare geschichtliche Tatsache, 
wir aus innerer Verantwortung nicht vorbeigehen und die wir nicht 1C1 
fertig als nur zufällig, völlig relativ, darum als bedeutungslos ver?iilr 
lässigen dürfen. Vielmehr, es ist die Hauptfrage, welche heute die ' 
sehende Menschheit beschäftigt. Hier wird das getroffen, was de’1 
sehen innerlich bewegt und was er sich nicht nehmen lassen will- 
bejahen wir eine geistige Bewegung, wo auch immer, wenn ihr 
tes Wertziel einen inneren Reichtum zu vermitteln vermag mid 
groß an Wesen ist. Versuchen wir daher, den verschiedenen Gründe11 
sungen anderer Völker nachzugehen.

Ihre Wertziele können nun durchaus äußerlicher Natur sein, slC^efl- 
auf den materiellen Nutzen, auf Macht und Geltungsstreben beZ'lßj<ßi'' 
Aber das spricht uns in dem Versuch gegenseitigen Verständnisses 
ner Weise an, sondern — wie gesagt — die Frage nach dem entschcl 
den Lebenssinn, nach dem, was die personale Existenz bestinU11*'  jjjb 
diesem Gebiete ist eine existentielle Kommunikation (Jaspers) 
welche eine helfende Bereitschaft nadi sich zieht. Es handelt sich
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sc^ fU1T- a^stra^te Theorien, sondern um konkrete, reale Vollzüge und 

auch jeriSCle Leistun§en’ *n denen sich etwas Hohes bekundet, mag es 
leben(j-er Vergangenheit angehören, aber ihre Wesensaussage mag noch 
Sat2 sehi. Welches Menschentum steht dahinter, wofür dann ein Ein- 
sch - §ewagt wird? Darum fragen wir umfassend: Was sind die ent- 
Uiid i Cn°en, bewegenden Erlebnisse, welche den verschiedenen Völkern 
sPracl U tUren e’gen s“1d? Stoßen wir dazu vor, so ist ein eigentliches Ge- 
Wahrh Darum sei als weiterer Grundsatz ausgesprochen: eine
\VertrJa^e Begegnung muß vornehmlich an die bestimmenden personalen 

ngsweisen unter den Menschen ankniipfen.

der Völker nicht völlig relativ zueinander? — 
¡n ¿-1 0 lnt es sich ja gar nicht, unter dem Gesichtspunkt der Begegnung 
Zu andere Denkweise einzudringen. Ist cs nicht besser, sie unbeachtet 
LebQSS?n Und nur auf das praktisch Gemeinsame und die wirtschaftlichen 
MrdFügungen zu schauen? Praktisch und leichter ist es gewiß. Aber 

jy ailn nicht besser von einer Interessengemeinschaft gesprochen?
tretet ^elativität aller Wertungen wurde in jüngster Zeit vielfach ver- 
schenn'J^Orris (Chicago) hat besonders auf die Unterschiede der fakti- 
hinge Wartungen in Asien und in der amerikanisch-europäischen Welt 
^din^1CSen- Margret Mead zeigt uns die großen, reichlich irrational 
^ann Gegensätze im Vergleich der primitiven Völker auf. Läßt sich 
in dCn^ber!lauPt noch etwas Verbindendes sagen? Solche Fragen haben 
sPie|t ^Philosophischen Historismus bereits eine entscheidende Rolle ge- 
1911)'. m putschen Kulturraum sind sie von Wilhelm Dilthey (gestorben 
^estorb SeÌner §eisteswissenschaftlichen Methode und von Ernst Troeltsch 
etxvas t en 1923) aufgegriffen worden. Aber diese haben uns doch noch 
au^u?Lderes gelehrt, das wir aufgreifen wollen, um dann darüber hin- 
^enxv-hCn' Es ist die echte Einsicht’ daß wir veröan&ene Kulturen und 

er ar?^e in ihren Unterschieden nur „verstehen“ können, wenn wir 
eigcneiì fjnmal in liebender „Einfühlung“ in sie versenken, sie aus ihrem

Horizont heraus zu vergegenwärtigen suchen und nicht mit un- 
1J^^e>e °raussetzungen an sie herantreten. Wir müssen demnach den 
^ähi-e des anderen oder anderer Völker in uns Einlaß

Urid r°eltsch finden wir dann den weiteren Gedanken, daß jede Zeit 
^egre’f^UEur ak eine mehr °der weniger geschlossene „Sinntotalitäta 

s^^iefi61 en *st’ in der auch die einzelne Person steht. Wir sind einen we- 
£ Schutt weitergekommen, wenn es uns gelingt, in diesem Ganzen 

Ji .te iungnahmen zu „begegnen“, die uns ansprechen, etwas zu 
a en und die demnach nicht vollends zufällig und relativ sind,
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andernfalls läge nur ein reines Fachinteresse vor. Der Fehler, der meistcI1S 
hier begangen wird, ist aber, daß gewisse Auffassungen aus einem gaI1Z 
heitlichen Kulturgebilde herausgerissen werden und in ihrer Isolier^6* 
uns fremd, damit unbegreiflich, wenn nicht wertwidrig erscheinen, 
mehr aus der Gesamtheit des Lebensethos heraus enthalten sie im ^etZjer 
vielleicht doch einen verständlichen Sinn. Es ist eben alles erst aus . 
Totalität und der von innen heraus bewegenden Seele einer Zeit, el . 
Volkes, einer Kultur oder eines anderen Menschen zu begreifen. w 
niemals hat es eine kulturelle Gemeinschaft gegeben, welche in ihrer 
heit als negativ anzusprechen ist.

Diese Behauptung ist allerdings auffallend, denn sie setzt v°r‘.pt( 
daß es doch gewisse überzeitliche, allgemein menschliche Maßstäbe 
Gewiß, darauf werden wir noch zu sprechen kommen. Wenn wir J 
vollends leugnen, so seien wir konsequent. Wenn wir redlich sin^’ycJ- 
dann jeder das Recht, sich von jedweder normativen,'unbedingte9 1'1 
bindlichkeit freizusprechen, denn sie wäre ja rein historisch bedingt? 
um nur relativ zufälliger Art, bereits morgen vielleicht wieder über 
und beruhte nur auf Konvention. Bin ich nicht fortschrittlich, wen 
mich daran nicht halte, vielleicht doch, aber nur aus praktischen Gi'1111 k 
Ich stehe ja nur „zufällig“ in dieser oder jener Situation, womöglich 
eine staatliche Gemeinschaft bestimmt, welche willkürlich mir heute 
bald aber andere Forderungen vorschreiben könnte, wie wir es in 
rer Zeit kennengelernt haben. Das würde dann aber auch von der. 
achtung der humanitären Werte in unseren Tagen gelten, so daß 
gegen dieses Verhalten gar nicht mehr mit forderndem Recht aufie 
könnten.

Wir hatten also bisher folgenden Gedankengang: für eine edxte 
nung genügt es nicht, sich auf äußere Nutzwerte zu beschränken- 
Entscheidende tritt erst auf, wenn ein existentiell-personaler ^eZÜ jßr 
Bereich menschlich wertender Stellungnahme gewonnen wird. Hier 
fen wir aber nicht den Fehler begehen, zunächst unverständliche 
gen anderer Völker aus dem Zusammenhang herauszureißen, 
müssen sie aus einer zentralen, ganzheitlichen Haltung begreife11’ 
weiden wir zu den letzten Wurzeln anderer Verhaltensweisen nich1 
dringen. Es ist Grundlage wahrhafter Begegnung, mit der Frage nach 
was nicht vollends der Relativität unterliegt.

9. Das relativ Gemeinsame. — Wir sprachen vom konsequente11
losophischen Historismus, nach welchem alles relativ ist und dadurch
Unbedingtheit verliert. Wie kam es dazu? Der Vorgang ist nichc 
wunderlich. Historisch-kulturgeschichtliche Auffassungen, zeigt das
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§cistesgeschichtliche Verstehen, kennen natürlich nicht apriori rational als 

Serr>eingültig deduziert werden. Also, schloß man, kann es sich nur um 
e e°&raphische Erkenntnisse handeln, um einzelne, jeweils geschichtlich 
IllaStan^ene Vorkommnisse, Meinungen und Auffassungen. Diese kann 
,^ari aber nicht in allgemeinen Begriffen zusammenfassen, geschweige aus 
gerG]^Se^st ahleiten. Also, seien wir folgerichtig, ist das alles nur zufälli- 

atur. Diese Art des Denkens redet aber an der Wirklichkeit vorbei, 
W*r naher zusehen.

gcliC habe hier nun bewußt die Wertfrage angeschnitten, weil ein Ein- 
stets'1- aU^ dCn an<^eren’ au^ andere Völker und Kulturen, immer und 
and ln ^Cn Bereich ihrer Wertungen vorstößt. Hier liegt etwas ganz 
gCs eres v°r, als wenn im obigen Sinne nur nach Art einer Seinslogik 
desfri?C^en Wlrd: allgemeinbegrifflich-logisch gegenüber dem außerhalb 
gera¿ Cn einmalig Faktischen. In der Wert frage ist hingegen primär 

b e das jeweils Einmalige des konkreten Geschehens und Empfindens 
Qes eu^teden. Darauf kommt es im Unterschied zur Herausarbeitung von 

^beiten in den Naturwissenschaften an. Dabei bleiben wir aber 
e^es St,e^en’ soildern jenes Geschehen ist die je andersartige Ausprägung 
riQS a §enieinen, positiven oder negativen, überindividuellen Wertsin- 
der zwar in zweifacher Hinsicht: Einerseits Ausprägung einer von 
«eits anzheit bestimmten Wertung (vgl. oben „Sinntotalität“), anderer- 
dru^^.häk es einen inneren Gehalt, eine innere Forderung, welche Aus- 
llfld (j.eines überzeitlichen Mandates ist, so etwa die Würde der Person 
einan^e Einhaltung humanitärer Erfordernisse. Hingegen die bloße An- 
dist^n ^rre^1Ung von geschichtlich Gegebenem führt uns niemals zu

Ab Zlertem Überblick und entsprechender Stellungnahme.
da,ln dürfen wir nicht den Irrtum begehen, vielleicht aus Hyper- 

hadi ¿ eraus> nur die gegensätzlich historischen Daten zu fixieren, statt 
?lend ertl Gemeinsamen zu fragen, welches trotz unterschiedlicher, abwei- 
1$t, VqrpAkzentuierung, die durchaus nicht immer radikaler Gegensatz 

le§t- In diesem Zusammenhang möchte ich nochmals auf die oben 
West-Philosoph er s’ Conference zurückgreifen und her- 

1 Cl'te eH> daß sich erst dann eine wirkliche Aussprache ergab, als über 
^ilf$b ^tWa wie Treue, Vertrauen, das Echte, die Wahrhaftigkeit, die 
A>ispI 'ekschaft, die ästhetische Erhebung und ihr Ausdruck, die religiöse 
Ü^reHd 6 °der d* e Ehrfurcht vor den uns Menschen im Innersten be- 
Jese sirH ^benswirklichkeiten wie dem Tod, gesprochen wurde; denn 
] aBen irgendwie gemeinsam, aber mit einem vielfach anderen

s Und an^erer Klangfarbe. Deswegen sind sie aber nicht voll re- 
aern man könnte nur von einem relativen Relativismus spre-
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10. Gibt es überzeitliche Grundwerte für alle Völker? — In wel^ier 
Weise kann sich nun die verborgene Gemeinsamkeit in der Begegn^ 
öffnen? Indem, möchte ich antworten, etwas positiv allgemein MenS 
lidies in dem Vollzug des anderen, der anderen Völker und ihrer Sdiöp 
fungen zum Durchbruch kommt. In dem gemeinsamen Gesprädi korn. 
es zum Ausdruck, sofern es von beiden Seiten hochgeschätzt und geyu^ 
digt wird. Dann handelt es sich nicht um eine Theorie, sondern um 
krete Verhaltungsweisen und Erfüllungsformen, die aus einem bestin’0’ 

ten Lebensraum in ihrer besonderen Spielart entstanden sind. Zum 
ständnis mag eine eigene Erfahrung dienen. Ich hatte die Freude, 
Frühjahr 1964 zu einer Tagung des Pakistan Philosophical Con&esS 
Peshawar am Himalaya eingeladen zu sein, deren Teilnehmer vorl’el 
lieh dem Mohammedanismus angehörten. Als einziger Europäer 
ich mit höflicher Distanz empfangen. Jedoch schien ich zunächst 
Fremder zu sein, den man wohl mehr oder weniger für anti-religios 
Als ich dann von den verschiedenen Wertsphären, der aesthetic 
ethical and the highest sphere of religious values sprach, war ge^J 
maßen ein Funke übergesprungen, und eine weite gegenseitige 
ergab sich daraus. Eben, weil hier ein Bereich berührt wurde, xVe||?sc- 
der Erlebnissphäre der Mehrheit der Teilnehmer zugehörig war- 
verständlich kann es sich auch um andere Bereiche der Lebensor 
handeln, um soziale Fragen, künstlerisches Verständnis, humanitär6 
derungen oder Probleme der personalen Existenz, welche die eige°e^ßtl. 
nenwelt angehen. Gerade letztere Fragestellungen fanden, wie ich el° 
tig sehen konnte, in Indien gleichwie in Nord- und Südamerika 
tiefgehende Resonanz. , . .<r

vip*?
Oder lassen wir als Beispiel aus ferner Zeit Worte aus dem Tao-te 

des Laotze (6. Jh. ante) auf uns wirken4: Der Garant der Ordnung 15 
höhere Mensch (15). Die ewige Ordnung wirkt den Sinn und Sim’ e 
vom Selbst (16). Die Gemeinschaft bedarf des größeren Menschen, 
für sie aufopfert (39). Unrecht vergilt er mit Gerechtigkeit, Fein s 
mit Wohltun, denn gut zu Guten und gut auch zu Nichtguten, das 11St 
rechte Weg der Güte (49). Verflucht jedoch sei der weltlich Groß6’ 
durch das Vorbild der Lust und ihres leichtfertigen Wahnes verb e 
an Ordnung Gewöhnte (26). Es bedarf keines weiteren Wortes, 
das Gemeinsame, wenngleich aus einem anderen Horizont gespr°' 
auch für unsere Tage herauszuhören. je

Es gibt offenbar doch vieles, das uns Menschen alle angeht, und ”^0' 
entscheidendere, dem Wertgrad nach wesentlichere Themen es si 1

4 Tao-te-king, übersetzt von Ular, Bode und Wilhelm.
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deh •
’ eine um so größere Nähe haben sie zu unserer je eigenen Existenz, 

v IR1St ^as denn möglich? Wenn ich etwas allgemein Verbindendes ber
g' ebe, dann sehe ich offenbar gerade wieder von dem Besonderen der 

einen Person und ihres geistig-kulturellen Hintergrundes zusehends 
das würde es ja wieder relativieren? Eben nicht! Das erheischt jetzt 

q ^Urze Interpretation dessen, was unter dem Werterlebnis und seinem 
lalt verstanden werden kann. García Máynez (Mexiko) formulierte 

q p a : ”^S gib1 einen gemeinsamen Fundus in den Überzeugungen und 
vOnU Jen bber den Wert“ und Aldrich (USA) sprach in Hawaii (1959) 

,er gemeinsamen structure of man. Kann man nicht demnach von 
lieh eiriSamen zeitüberlegenen Grundwerten sprechen, die trotz geschicht- 
ok er Handlungen in verschiedenen Ausprägungen doch faktisch, wie wir 
gen Sa«en, gemeinsam sind und darum die Basis eines editen gegenseiti- 

erstandnisses bieten. Ohne sie wäre doch eine gegenseitige Be- 
^Urig nicht möglich?

kek ert ’st offenbar ein Bezug auf das Leben, ein Gehalt, welcher das 
sich611 ZU füllen vermag, ihm trotz aller Leiden des Daseins einen in

Gehenden Sinn zu geben vermag, weswegen wir ihn hochschätzen und 
geht C ,streben. So wurde es unmittelbar zu allen Zeiten empfunden. Er 

erst au^’ wenn 4Cb ’hm im konkreten Gesdiehen begegne. Wir 
deR Gn a^e» schon in der Jugend, diese Erfahrung, ob ich gerecht behan- 
geb1.iiV.Urcie5 °b mir ethische Hingabe und liebende Bereitsdiaft entgegen- 

Wurden, oder ob mir ein großes Werk in Literatur und Kunst auf- 
*St* Die Geistesgeschichte hat sich stets bemüht, die Wesenszüge 

Eindrücke in Wertbegriffen wie Gerechtigkeit, Liebe, Schönheit 
Spf^^dcrc einzufangen, mögen sie nodi so sehr von dem Raum der 
^eR }e und dem jeweiligen kulturellen Hintergrund bedingt sein. Es han
kie j?SlCb °ffenbar jeweils um einen qualitativen Wertsinn, der in sich 

r'1I^adur»g einsdiließt, wenn nicht ein Sollen zu werthaftem Vollzug 

Gesdiehen.

.11. o .
TR teig>erung und die Variationen. — Nun kommt aber noch ein

1S Wesentliches Moment hinzu. Ein und die gleiche Werttendenz 
^teigeSlCb h’ verschiedenen Graden real erfüllen. Ihr ist eine qualitative 
Vcil i rUn§sniöglidikeit eigen. Ich kann eine geringfügige Hilfe dem ande- 
llie^esSten’ ab£r auch zu voller Hingabe bereit sein und unter Gefahr 

es . ei§enen Lebens den anderen vor dem Ertrinken retten oder, wie 
’Ti Kriege erlebt haben, aus dem brennenden Haus befreien. Dieses 

m slcb’ auch wenn der Einsatz erfolglos war. Der Pe.r- 
Galisi C überhaupt kann sich demnach durchaus in verschiedenen Stufen 

len> und das liegt gerade im Individuellen, nicht Allgemeinbegriff-
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liehen. So gibt es keinen Aspekt, tief genug, um den Inhalt eines Wesens 
wertes voll zu ergründen, weswegen ich hier bereit wäre, von einer Tie 
fendimension zu sprechen. Das ist freilich ein Gesichtspunkt, der bei einer 
Stellungnahme zu reinen Sachgegebenheiten, Funktionsgrößen und Ge 
setzlichkeiten noch nicht vorliegen kann, wenn ich etwa als Botaniker v°n 
den einzelnen Pflanzengattungen spreche und sie einordne. Das einzeln 
Objekt wird nicht zum Thema.

So ist für das Wertphänomen entscheidend, welche jeweilige ind* v*d 
eile Ausprägung ein allgemeiner Grundwert — bei unserer Frage i* 1 
einzelnen Völkern — gefunden hat. Wegen solcher vollzogener 
werte sprechen wir erst von Werten, gewissermaßen gleich wie das ? 
individuelle der Sprache sich im individuellen Sprechen nach verseh* 6 
nem Rang bekundet. Auch können wir dem Range nach von einer 
schiedenen Höhendimension sprechen, denn an sich haben etwa die . (1 
rakterlichen Werte und geistigen Schöpfungen einen Vorrang v01 
Vital- und Utilitätswerten.

Das ist aber für unser Thema wesentlich. Denn wir fragen gerade 
nach, wenn es nachvollziehbar ist, ob wir vom Gemeinsamen *n 
Begegnung, von Mensch zu Mensch und von Volk zu Volk sprechen 
nen, das aber je einmalig und unterschiedlich sich ausgeprägt hat, ja’ 
verschiedenen Tiefendimensionen und Graden. Gerade diese 
sind es, welche uns, wenn gesehen, anzusprechen vermögen, denn Jc 
individuelle Vollzug trägt seine eigene Note. Darum kann, im Verg 
der Wertungsweisen der Kulturen und geschichtlichen Epochen, von 6* 
Variationsbreite der realisierten menschlichen Grundwerte geSpr?'¿foß 
werden. Denken wir daran, wie etwa die im Grunde genommen g el^f 
Gottes Vorstellung verschiedene Akzente gewonnen hat, sei es, daß 
der personale Liebesgedanke, die voluntative Mächtigkeit, die rein6 
stigkej.t in den Vordergrund tritt, sei es, daß mehr die erhabene Tra!1S2jei 

enz oder die innere Schöpfungstätigkeit des concursus divina5 
atur gesehen wird. Ich wiederhole das an anderer Stelle herangeZ 

eispiel, wie der allgemein menschliche Grundwert der Liebe siel'*  i111 
tncen Eros, in der Agape, in der humanitären oder sozialen Liebe aU 
prägt at, auch nach verschiedenen Tiefendimensionen. Ebenfalls v(?t*  
Upanis aden wird mit anderem geistesgeschichtlichem Rahmen 
dem höchsten Wert der Liebe, Vollendung, Vollkommenheit 
Fi ei eit es Selbst gesprochen, welches being — consciousness — 
at, änanda) and ¿¿so/aie love ist (Kath. Up. II, 2, 1. 3, 12. Shä*̂  
Up. 6, 8. 7, 15.8, 7. Brih. Up. 1,4, 10 u. a.). ’ ’

Trotz des Gemeinsamen jenseits der Kulturen, mag noch hervorg6^1 
werden, sei aber in keiner Weise übersehen, daß in den mens6*111
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^Undbezügen durchaus auch andersartige Wertbetonungen vorliegen 
B* 1611’ d* e h* er aber n’c^lt näher behandelt werden können. Denken wir 

^chh",an d* e euroPä* sche Wertung des je Individuellen, Personalen, der 
Wie Clt Irn Vergleich zu der Haltung im Hinduismus und Buddhismus, 
Üb GS P°* cbi Miyake (Japan) betont hat, mögen auch Nishida mit seiner 
Zür^rXV’n^Ung der Nichtigkeit in der Selbstdetermination der Ewigkeit 
nein ^Sichtlichen Jetzt und Suzuki, sofern er eine Bejahung und Ver- 
e¡neU-ng *1T1 Leben angesichts der Ewigkeit (Samsdra — Nirvana) kennt, 
»derrilnnere Ungleichung aussprechen. Wir müssen, sagt letzterer, nach 
Seij^j^rn der verschiedenen Symbole fragen, dann werden wir imstande 

en Schleier zu durchdringen“.5
in J- erdín§s müssen wir auch sehen, daß gewisse menschliche Grundwerte 
verScpS.er °der jener Zeit noch gar nicht zum Durchbruch gelangten oder 
We Uttet Waren> daß eine Art Wertblindheit, wie Scheier sagt, sowie 
W¡r ,. rblegung als Wertirrtum eingetreten war. So zu sprechen haben 
^eii^6^111^5 nur das Recht, wenn wir uns doch zu überzeitlichen allge- 

. enschlichen Grundwerten bekennen, mögen sie auch, sei erneut ge- 
’ lri großer Variationsbreite uns geschichtlich entgegentreten.

Ergebnisse. — Das Gesagte ist Voraussetzung dafür, wenn wir ein 
V¡r Seitiges Verständnis unter den Völkern anstreben und fragen, was 
gena^eilleinsam bejahen, welche Eigenart und welchen Tiefengrad die 

ntcn menschlichen Werte in dem mir zunächst unbekannten ande- 
daf(|r stlgen Rahmen gewonnen haben. Wir müssen demnach den Blick 
^el^ Warfen, was das Unbedingte in aller Erscheinungen Flucht ist, 
SC^cht ^erdntenti°nen hinter den verschiedenen Ausprägungen der Ge
sell s 6 Und den zahlreichen Kulturbereichen stecken. Man kann natür- 
Se*l,  s ben’ ap das läßt sich nicht im Sinne exakter Wissenschaft bewei- 
Jv*r ern nur aufweisen. Es kommt darauf an, welche Bedingungen 

d’e Wege der Erkenntnis in den einzelnen Wissenschaften stel- 

Hartmann hat mit Recht aufgewiesen, daß wir die Erkennt- 
^dRe-§°rien bezüglich der anorganischen und der organischen Natur 
i?ndeftn adl au^ das Geistesleben übertragen können. Im letzteren Sinne 

aUchCS S1Ck Um geistige Einsichten, die Echtheit innerer Erfahrungen, 
und ¿Ur‘ ciem Kriterium wissenschaftlicher Verantwortung unterliegen 

phänomenol°gische Analysen gerechtfertigt werden müssen, 
> üg V°r Selbsttäuschungen zu bewahren.

ertU^ellen wir aber die geschichtlich so entscheidenden konstruktiven 
s gen, weil exakt wissenschaftlich „nicht beweisbar“, dann reden 

b"ise^ S i •
' uzuki, The Eastern and the Western Way, 1957.
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wir an den Menschen und den Völkern vorbei. Wir müssen sie ullter_.i 
geistige Kontrolle stellen. Dazu ist freilich vonnöten, daß wir mit 
they das, worum es geht, innerlich erst einmal nachvollziehen und 1111 
davon überzeugen, ob wir zustimmen können. Mit dieser Bereitsc 
müssen wir an die Vertreter anderer Völker herantreten. Was aber z 
gleich einschließt, daß wir ihnen im Rahmen der Grundwerte Tole1* 
entgegenbringen und ihnen die Freiheit des Geistes zuerkennen. Zu ein 
solchen Ethos sind wir dann verpflichtet. Das soll abschließend noJ1 l<u 
zusammengefaßt werden. __

Wir hatten dargelegt, daß eine Begegnung vor allem dann mb» 
erscheint, wenn wir sehen, wie die allgemein menschlichen Grund" 
in den anderen Kulturbereichen zu varianter Ausprägung gekom 
sind. Zu solcher Stellungnahme sind wir nur berechtigt, wenn 
Vollzügen und Schöpfungen ein gewisser unbedingter Charaktci z j, 
kannt wird, wenn etwas Überzeitliches im Zeitlichen zum Duren 
gelangt. In diesem Fall steht etwas dahinter, das die innerste menst 1 
Existenz angeht, worin sich das Selbst des anderen ausspricht. 
artiger Versuch verlangt, daß wir anderen Völkern Achtung und 
nähme entgegenbringen, denn es handelt sich um ihr inneres Anl‘>0 
um ihre geheimsten Impulse mit unaufhebbarer Verbindlichkeit. Bemu 
wir uns, diese Intentionen nachzuvollziehen, dann wird ein Gi
sich als fruchtbar erweisen, und wir können auch von unserem eul 
sehen Daseinsverständnis etwas mitteilen. Zugleich entdecken "z'ir’ .¡s 
wir an unser Anliegen, wie Entfaltung des Geistes mit seiner Erke11^ 
der Natur, freie Persönlichkeit und das Humanum, allenthalben 
anderen Volkstümern erinnert werden. .

Es soll also keine Uniformität das Ziel sein, sondern, gleich"'1^ 
befruchtendes Sinnbild uns in sehr, auch der Qualität nach, unte1 sC 
liehen „Gemälden vermittelt werden kann, so soll der Reichtum 
schiedenen Volkskulturen zutage treten, sofern sie jeweils letzte11 
Aussagen enthalten. Vor allem auf diesem Wege gewinnen wir einC 
gegnung unter den Völkern und können das verborgene Gemeinsan16 
decken.

TOMONOBU AGOSTINO IMAMICHI

STAATSUNIVERSITÄT TOKIO

Die Idee des Humanismus im Westen und im Osten

1.
a) jv 

fiNition des Humanismus

stej-^ Be§inn muß gleidi eine wesentliche Frage gestellt werden: Was ver- 
tyOr*an unter Humanismus? Zumindest, was sollen wir hier unter dem 

£ »Humanismus“ verstehen?
lrefl1CrSt müssen wir die historische Tatsache betrachten, daß das be- 
^Q$i Wort ein sehr neuer Begriff ist. Zum Beispiel ist das franzö- 

^ort humanisme ein sehr neues Wort: man findet es im Franzö- 
auf nicht vor 1877.1 Bis zu Pierre de Nolhac (1859—1936) wurde es 
KqR 6111 Gebiet der Wissenschaft in Frankreidi nicht verwendet.2 Tatsäch- 
te$ dieses französische Wort unter dem Einfluß des deutschen Wor- 

Ulllanisnius“ gebildet, das Friedrich Immanuel Niethammer 1808 
Ürs °ntradiktorische Idee gegen Philanthropismus prägte.3 Aber sein 
dei-je 1Ung War zweifellos die Tätigkeit der Humanisten in den verschie- 

1\^andern Europas. Um den Humanismus zu definieren, müssen wir 
lienjs /e ^ee des Humanisten verstehen. Humanist kommt vom ita- 

011 Wort umanista', damit bezeichnete man diejenigen, die wäh- 
^er Renaissance eine Verwirklichung der possibilitas humana nach 

der klassischen griechisch-römischen Kultur anstrebten. Sie 
^hi|daher eine genaue philologische Kenntnis der griechisch-römischen 

Literatur sowie Geschichte und einen daraus entstandenen 
^dsch'1 britischen Geist. Beides zusammen formt die Idee der huma- 

en Bewegung.
? k’oeh /

bCr ^.V°n Wartburg: Dictionnaire Etymologique de la Langue Fran$aise, 1950. 
seines Kurses an der Universität Paris 1886 war: Histoire de l’Humanisme 

’1892 veröffentlichte er ein Buch: Pétrarque et l’Humanisme. Vgl.K.Watanabe: 
a Lqi . 1 vüngen über die Bildung des französischen Humanismus, japanisch geschrieben, 

R ! 1958, s. 5.
^‘ethammer: Der Streit des Philanthropismus und des Humanismus in der 

S u?s. Erziehungsunterrichtes unserer Zeit, München 1808. — Vgl. F. Schnabel: 
^eit UlFlanistische Bildungsgut im Wandel von Staat und Gesellschaft, „Politik und 

Schichte“, Oktober 1956, S. 649—672, besonders S. 649—650.
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Auf dem Grund dieser Bewegung entstand, von der Philologie gestü^ 
die der klassischen griechisch-römischen Zeit entlehnte Erziehungsj 
mit der edlen, homozentrischen Lebensauffassung, die man heute noe 
erster Linie unter Humanismus versteht.4 Und dies möchte idi hier < 
sischen Humanismus nennen.

Aber wenn die griechisch-römische Kultur die einzige klassische ’ 
die uns die Menschenwürde lehrt, gäbe es auf der Welt nur einen einZlrji 
klassischen Humanismus, und der wäre der, von dem ich oben spra 
Aber wie Rene Grousset zum Beispiel bereits gezeigt hat5, gib1 eS 
Asien, besonders in China, eine klassische Periode, die, was das N1S 
betrifft, ganz der griechisch-römischen Kultur entspricht. Nun muß 
suchen, ob es in Asien eine weitere humanistische Tradition gibt, die 
Idee der Erziehung und der Lebensauffassung dieser klassischen K-ü 
entlehnt.

b) Ein Blick auf die klassische Kultur in China

Um es in einer konkreten und verständlichen Form zu erklären, ' 
ich zuerst einen kurzen Überblick über die Geschichte des InteHe ’ 
lismus im klassischen China geben. Zur Vereinfachung werde ich von 
zahlreichen Werken der Dichtung und Geschichte absehen und uur 
der Philosophie sprechen. Es gab in China schon vor dem ersten P'11 
phen Konfuzius (552—479 v. Chr.) die Periode der Weisen, deren $c 
ten zum Großteil nicht mehr existieren. Aber der Text Iking z*  ß' ¡st 
zum Teil während dieser Periode der Weisen geschrieben worden, 
ein sehr interessantes Buch über die Logik der Relation und ein se 
fes Buch über die Weisheit menschlichen Lebens. Angefangen von 
fuzius bis zum Sturz der Chou-Dynastie (256 v. Chr.) gab es immel 
vorragende Philosophen jeder Richtung. Das große moralphilosop 
System des Konfuzius mit seiner immanenten epistemologischen * jjp 
läge war nicht die einzige Lehre über die menschlichen Bedinguug^^g, 
klassischen China. Der Prototyp des nihilistischen Taoismus bei 
d’e transzendente Ontologie mit ihrem epistemologischen Nihili51111' 
TschnangTschou deuten vor allem eine Möglichkeit an, eine Logik ^eS

Zum Verständnis des Inhalts und der Geschichte des Humanismus vgl. F-
Römische Geisteswelt, München 1956, S. 600 ff., und F. Charmot: fhum»111 
l’humain, Psychologie individuelle et sociale, Paris 1934.

5 R. Grousset: L homme et son histoire, Paris 1950; deutsche Übersetzung- 
und Okzident im geistigen Austausch, Stuttgart 1955. M. Granet: Das 
Denken, München 1963 (ursprünglich La pensée chinoise, Paris 1934). J- _ V 
Science and Civilisation in China, Cambridge Vol. 1. 1953, Vol. 2. 1956- Fe°r’ 
lan: A History of Chinese Philosophy, Princeton 1953.

Sisrn^S^C^e,n ZU ^n<^en’ d* e exakter und tiefer als der aristotelische Syllo- 
ünd TS 1St'C China nennt man jene Zeit die Periode der Philosophen 
de^t v leoretiker. Das war zwischen 530 und 256 v. Chr. — jene dreihun- 
Ph' •lre’ d* e zugleich die Blütezeit der klassischen griechischen Philoso- 
s°PhiSln^' Ostas*en waren dieselben dreihundert Jahre für die Philo- 
SoPh’G eiUe wunc^er^ar fruchtbare Zeit, auch für die schöpferische Philo- 
ethi T ^an ^n<^et dort die Kosmologie, die religiöse, ästhetische und 

le Philosophie, die Theorie der Politik und vor allem sämtliche 
^er Metaphysik und der sophistischen Diskussionen über die lo- 

shcli Unahhängig voneinander und gleichzeitig, ähnelten sich die klas- 
sehrCri Culturen an den beiden Enden der Welt. Außerdem blühte eine 

jPirituelle Kultur inmitten des eurasischen Kontinents: die m- 
j^.e ^ultur, die auch etwa auf gleicher Höhe stand.7

d¡e 1CSe klassischen Kulturen, besonders die chinesische Kultur, sind durch 
Ph¡s^nZe Geschichte hindurch von den Gelehrten philologisch-philoso- 

studiert worden, so daß eine der europäischen humanistischen Be
to entsprechende Tradition zu finden ist.

IE Probleme
* ^le E •

nntwicklung der menschlichen Geschichte ist jedoch im Osten und 
'lUf^-?Sten sehr verschieden. Dafür könnte man natürlich viele Gründe 

en’ e*n Hauptgrund aber könnte die Quelle des Humanismus be- 
’ ^enn ^er ^er beschichte folgt der Entwicklung der Kultur.

• 1Tluß man den Unterschied der klassischen Kulturen untersuchen,
1 1 f°l§ende Fragen gestellt werden müssen:

p sich die antiken Kulturen in ihrem Gehalt gleich? Wenn dies 
L Ware’ könnte man ganz nach Geschmack irgendeine alte Kultur 
T?^lr^eöenstand wählen, auch nach den historischen und geographi- 

Mlt . ’ngungen. Wenn hingegen diese Kulturen sehr verschieden sind,
2 ^ch die zweite Frage:

llIisdieSt-^’e e*ne r4Cktig und die andere falsch? Wenn es so ist, müssen wir 
v eine a^s r4Cktig aneignen und die anscheinende Ähnlichkeit der ande- 

, i"'Verfen w¡e ejn opus diaboli. Wir hätten es dann mit einem abso-

At..^Sch • Seinsprobleme in der Philosophie des ostasiatischen Altertums.
Hr von Gebsattel, Jahrbuch für Psychologie und Psychopathologie. Heft 1/3 

195?’ 54—64. Es war eine meiner Gastvorlesungen an der Universität Würzburg
? meine Übersetzung von Tschuang Tschou enthält eine Einleitung in die

fini (| ur*d  Logik des antiken China.
^e*St¡g^ r besseren Übersicht willen werde ich diese nidit behandeln. Zudem war die 

e Tradition in Indien mehr Religion als Humanismus. 
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luten Humanismus zu tun. Wenn man hingegen nicht so verfahren kan 

erhebt sich eine dritte Frage:
3. Sind alle antiken Kulturen, wie wertvoll sie auch seien, trotz 

scheinbaren Selbständigkeit unvollständig, so daß sie sich gegenseitig 
gänzen? Dann müßten wir unbedingt einen relativen Humanismus 
nehmen. __

Um diese drei Fragen zu beantworten, müßte man eine vollstan^j^ 
vergleichende Studie machen. Dies ist methodisch nahezu unnl°^vOp 
wenn man nur bedenkt, daß man keine der klassischen Welten Je 
Grund auf ganz kennen kann. Dessenungeachtet müssen wir auf 11 g 
eine Weise eine positive Antwort auf unsere Fragen finden, die uns 
laubt, zumindest praktisch eine klare Orientierung über die hurnanistlS 
Bildung zu gewinnen.

IL

a) Die Grundzüge des klassischen Humanismus _

Hier wird sich folgende Frage erheben: Welches sind die Grün 
des klassischen Humanismus? Wie wir schon bemerkt haben, ist dei 
sische Humanismus ein Erziehungssystem, das als Grundlage und ßCn 
die alte Kultur hat, und das natürlich keine Ahnung von der 
Technik hat. Diese Erziehung hat zum Ziele, die Menschenwürde 
von dem griechischen Wort paideia angegebenen Sinne zu in
Natürlich äußert sich diese Entwicklung der Menschenwürde n*  
äußerlichen Umständen, sondern im menschlichen Charakter, gen‘a 
gesunden Menschenverstand, der Vernunft, im Willen und dem 
des Geistes, mit einem Wort im Inneren des Menschen. Auf diese 
zeigt jeder klassische Humanismus die drei folgenden Züge:

1. den kritischen Geist,
2. die Selbst-Reflexion,
3. die Distanz von der äußeren Welt. ^0\'

In der folgerichtigen Entwicklung dieser Fragen stellt sich uns jjii
gendes Problem: Wo steht man nun in Wirklichkeit im Osten 
Westen hinsichtlich dieser allgemeinen Züge des klassischen 
Um die Methode zu vereinfachen, möchte ich dieses Problem auf c ¡d1 
gen de Weise behandeln: Gemäß der Führungslinie des Problems 
summarisch die oben erwähnten Züge skizzieren und zunächst 
des klassischen westlichen Humanismus in Betracht ziehen, in 
die Form des klassischen chinesischen Humanismus als Repräsentan 

dei^p1011 Weh:, und schließlich werde idi versuchen, im Vergleich der bei- 

Ormen zu einer Schlußfolgerung zu gelangen.
b) p)
I ’E Skizze und der Vergleich 

ber den kritischen Geist

che^ Westen. Wenn man über die griechisch-römische Kultur spre- 

lasse darf man die Rolle der damaligen Religion nicht außer acht 
in Aber als der klassische westliche Humanismus als Erziehungsidee 

^esc^^lte aufschien, war der Westen bereits stark vom Christen- 
Ceindußt. Es war nicht mehr nötig, eine neue Religion zu suchen, 

triepZU<^ern entstand der Humanismus als Antagonismus gegen die über- 
es y ene Autorität der Kirche. (Sogar in der mittelalterlichen Kirche gab 
geriJ^r^ufer einer humanistischen Bewegung9, sie waren sehr kritisch ge- 
IUtc er der traditionellen, unter der Autorität der Kirche durchgeführten 
niin-rf>retation der alten Weisen ohne Philologie.) Aus diesem Grund eli- 
Kuit rt ^er Humanismus bewußt die Religiosität aus der klassischen 
Hiit U.r’ Es gab in der Tat eine große Anzahl von Humanisten, die sich 
scba(jClner ganz äußerlichen Religiosität begnügten. Der Humanismus 
die pet Je<d°ch dem Christentum nicht. Dies wird deutlich, wenn man an 
tfe^jO’^uugkeit Thomas Moores und des Erasmus von Rotterdam 
e¡nGr die Vertreter des Humanismus sind. So konnte und kann er sich 
koniitGlts in seinen Elementen in der christlichen Religion entwickeln, er 

und kann aber andererseits das Christentum angreifen. Was ist 
ith v^^hís? Wir stellen fest: der klassische westliche Humanismus ist 

, Sentlichen indifferent gegenüber dem Christentum.
^hiha Osten. Das Kommentar-Studium der klassischen Werke ist in 

p^.UriUnterbrochen gepflegt worden.11 Aber Studien, die nach Inhalt 
^hiha !Vcau verdienen, „Humanismus“ genannt zu werden, begannen in 

1111 12. Jahrhundert, und diese Tradition wurde nach dem 15. Jahr- 
ert auch in Japan und in Korea übernommen.12 Dies ist eigentlich 

dle kritische Bewegung des Sokrates war mit durch das Orakel des Apollon 
Vgl ¿8t-.
1?. I^e ' Gilson: Humanisme medieval et Renaissance, in: Idées et Lettres, Paris 1932. 
Nf01isUcck L’aventure de l’humanisme européen au Moyen age, Paris 1953.

^Auer: Die vollkommene Frömmigkeit des Christen. Erasmus von Rotter- 
J Ian^lurt 1955. Prof. Auer aus Würzburg unterbreitet hier eine neue Idee 

dieSei, Cl Frömmigkeit des christlichen Laien. Erasmus ist nach ihm ein Vertreter 
h °bkommenheit. Ich denke, daß dieses Buch heute sehr wichtig ist. 
e‘lnenTongTchun-Schui (2. Jh. v. Chr.) undTscheng Hsuan (127—200 n. Chr.). 

(1130-1200) ist durch seine Stellung in der Geschichte des Denkens mit 
Qucb Von Aquin zu vergleichen. Aber seine philologischen Kommentare sind 

Werken der Humanisten in Italien ähnlich. Vom 12. Jh. bis ins 17. Jh. war 

’o
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die humanistische Bewegung, deren zentrale Quelle hauptsächlich 
fuzius ist. Es ist allgemein bekannt, daß Konfuzius ehrfürchtig die 
der Dynastie der Chou13 traditionelle Liturgie respektierte und daß se^ 
Anhänger später Mausoleen und Tempel für den Meister errichteten-^ 
hat der Konfuzianismus, der Kern des orientalischen Humanismus, 
Aspekt einer wirklichen Religion. Aber Konfuzius war der Ansicht, 
man die geistigen Wesen respektieren müsse, indem man in der Bezie 
zu ihnen Distanz wahrt. Gemäß ihm darf ein Weiser nicht zu häufig 
den Göttern sprechen, da dies etwas Ungewisses sei.14 Konfuzius 
sehr kritisch und sehr vorsichtig gegenüber dem Jenseitigen. Tr°tz 
verwendete er das Wort „Gott“, um den Autor der Ordnung zu be2eI 
nen; er hat aber auf Grund seiner kritischen Vorsicht nie näher best11 
wer Gott sei. Seine Form war nicht nur für Konfuzius vage, s°n 
auch für seine Nachfolger, die Humanisten im Orient. Andct^^ 
konnte man daher mühelos den Gott des Konfuzius durch 
dhistische Absolute oder durch die japanische Göttin ersetzen, s°ba 
irgendeinen Grund dafür gab. Dank dieser internen Austauschbark61 .e 
Gottheit, d. h. dank dieser Indifferenz gegenüber der Religion» v ^-eS 
sich der Konfuzianismus tief in der asiatischen Seele verwurzeln- 
bedeutet, daß der klassische orientalische Humanismus geeignet 
hochstehenden Religionen in gleicher Weise zu assimilieren.

cc) Vergleich: Der klassische Humanismus ist sowohl im Okzi^611 
auch im Orient im wesentlichen indifferent gegenüber der ReHg1 
kann eine ¿zgortz sein, wo man tiefe Gespräche führen kann, ok14^ ßt' 
eigene Religion in Rechnung zu stellen. Dies besagt nicht, daß 
ligion überflüssig sei, aber es zeigt eine Diskussionsmöglichkeit, 61116 
lichkeit rationaler Kommunikation zwischen Okzident und On 
der Bühne als rationales Erziehungssystem des Humanismus.

2. Über die Selbst-Reflexion ¿¡e
aa) Im Westen. Die Tatsache, daß ein Mensch existiert, bestä* 1«’^# 

Tatsache, daß er ein individuelles Wesen ist, ausgestattet mit 
und Willen im philosophischen Sinne. Die Würde und die Grßil

im Orient wirklich die Zeit der humanistischen Kommentare. In Japan ware.At v 
Rezan, Ogiu Sorai usw. in jener Zeit ganz hervorragend. Die UniversR^^ge 
war aus dem Institut des klassischen chinesischen Humanismus in Edo her1'01:7

13 Die Blütezeit der Chou-Dynastie war vor dem 8. Jh. v. Chr. 1^’ ;
14 Lunyu (das Buch der Worte des Konfuzius) VI, 11, 12; II, 3, 12; III, 6’ . 

20; I, 2, 24. Tch möchte die Übersetzung von Lin Yutang sehr empfehlen. D' ei 
The wisdom of Confucius. New York 1838, und: Konfuzius, Fischer-ßüch 
Frankfurt 1957.
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banden sich in seinem Inneren, dessen Mittelpunkt persona 
1 . lner der größten Beiträge des westlichen Humanismus zur Mensch- 
gr-a^e. llcbte lst sicherlich seine Arbeit an der Bildung des Person-Be- 
sch CS m Verbindung mit dem Christentum. Wenn wir als moderne Men- 
iich n aUCk’ ^ank dem Christentum, mit dem Person-Begriff in der west- 
gen^n ^Velt vertraut sein mögen, so müssen wir doch hier neuerdings aufs 
Rio pGste überlegen, was dieses Wort „Person“ bedeutet. Denn es ist gut 
öt • der Sinn dieses Wortes im Laufe der Zeit eine einseitige 
Auf 1C;lung erfahren hat. Woher kommt diese Terminologie der Person? 
Bej -ern ^ebiete der Pseudo-Philologie findet man viele Theorien, zum 
gra Plel’ daß Person vom Worte personare herkomme. Dies aber ist 
p^^^dkalisch unmöglich.15 Das Original ist ein etruskisches Wort, 
se¡ • H 5 das vielleicht Miene oder Maske bedeutet.17 Wie dem auch 
ko^ ^er klassischen lateinischen Welt hat das Wort persona, von phersu 
Urs ,erid> zwei Bedeutungen: Maske und Schauspieler. Persona ist also 
^end Un^’cb ein Theaterwort. Nun wird die Existenz des maskentra- 
gekeen Schauspielers auf der Bühne durch zwei entscheidende Momente 

lllZeichnet: Hinter der Maske befindet sich ein mit Vernunft begabter 
ken C1’ der durch die Maske sein Leben gemäß seiner Rolle ausdrük- 

Aber dieses Schauspiel muß vervollständigt werden durch die 
spiej U118 Zum Plan des Autors und zur Handlung der anderen Schau- 

r* k-s muß also in statischer Hinsicht der Begriff der Person betont 
gleichzeitig aber, in dynamischer Hinsicht, muß der Begriff der 

örSQ t^v°rtlichkeit ebenso stark betont werden. Diese beiden Begriffe, 
’n Und Verantwortlichkeit, dürfen nicht nur als äquivalente Begriffe 
öller ^eflexion der Menschheit betrachtet werden, sondern in diesem 

a^s conditio sine qua non.
öi $ nun, wenn man auch das Faktum der Verantwortlichkeit z. B. 
e’Rs irates oder Seneca finden kann, gab es doch in der Antike kein 
’’Ur t|.Cclendes Wort für Verantwortlichkeit. Das Wort aitia bezeichnet 
?öhtIe ^rsache. Und Ursache ist nie dasselbe wie Verantwortlichkeit.

n.Ur cl’e Antike, auch das ganze christliche Mittelalter hatte dieses 
1ÌQch nickt, obwohl es viele Meister der theologia moralis gab und mehr 

5 Or\Vr»_1 1 .._ ... ... . _
‘5 

°b\vohl es viele Heilige gab, die uns ein an Gottes- und Nächsten

öl. N
Öie ^einfelder: Das Wort „persona", Beili, z. Zeitschrift für romanische Philo- 
E U28.
Ö. J ke- Etruskische Forschung und Studien, 6, 47. A. Carnoy: La nouvelle Clio.

145 -'7‘ —1957, S. 100 f. F. Skutsdi: Archiv für lateinische Lexikographie 15,

ö Q)accbus 1, 7, z¡tj Lewis and Short: Latin Dictionary, Oxford 1951. Cicero: 
r*tore  2, 47, 194.

Existenz 2
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liebe verantwortliches Leben zeigten. Nicht nur die Substantiv-F°rI^’ 
auch die Adjektiv-Form findet sich weder im klassischen noch im nlltte 
alterlichen Latein. Responsabilis™ findet man nicht bis zum 14. Ja ir 
dert, nach dem französischen Adjektiv responsable™, das man 
ersten Male im 13. Jahrhundert findet. Im Englischen wurde i’eSr 
sible-0 erstmals 1599 verwendet, im Deutschen verantwortlich21 erstni‘ 
1644. Aber der Sinn dieses Adjektivs war nicht genau derselbe wie 
heutige Bedeutung. Nach Bloch und von Wartburg erschien das 
wort responsabilité im Französischen zuerst 1787, als man, ^aUt.,-/7y 
ray22, seltsamerweise auch im Englischen das Hauptwort respond1 
verwendete. Sein Inhalt war jedoch nicht immer richtig. Bei J-
z. B. war responsibility gleich accountability, d. h. Rechtfertigung» 
Apologie. Im Deutschen scheint das Wort Verantwortlichkeit erst111,■ 
Ende des 19. Jahrhunderts auf.24 In ganz Europa, wie Mckeon bereltSff^f 
nau gezeigt hat, „the word was of recent origin“.25 Der exakte 
der Verantwortlichkeit hat seinen Ursprung erst im 19. Jahrhunde1 

der Gesellschaft des contrat social. Natürlich kann auch ohne en 
chenden Begriff etwas tatsächlich existieren. Aber wenn man et^'aSs0Íi$t 
Grund auf kennen will, muß es sich um ein Wort kristallisieren, 
kann man davon nicht klar und mit Gewinn für die Philosoph* 6 
chen. Einen Begriff haben, ist, vom Gesichtspunkt des Bewußtsei115 
der bloßen Tatsache vorzuziehen. Ich will nicht sagen, daß die 
der Verantwortlichkeit in der Gesdiichte des Westens fehlt, man mu 
feststellen, daß es trotz einer subtilen Reflexion der Person keine P

18

19

20

21

22

23

21

onsi' 
Charles du Frasne Ducange: Glossarium Mediae et Infimiae Latinitatis, V 
bilis“. s
Bloch / von Wartburg: Dictionnaire Etymologique de la Langue Fran^aise- P*  
wurde 1884 im Sinne von „bürgen“ verwandt. sp0*15'"
Vgl. R. p. MC Keon: The development and significance of the concept of i^' 
bility, Revue internationale de Philosophie 1957, Bd. 1, 39. Fast gleichzeitig 
davon unabhängig meine Vorlesung veröffentlicht, deren Inhalt der Ar j fi1’ 
MC Keon entspricht. Vgl. meinen Artikel in „Princips d’education“, Toumli 
gegenwärtigen Artikel jedoch habe ich seine genaue Studie verwendet. Zu eI 
ist auch Levy-Bruhl: L’idée de responsabilité, Paris 1884. _
Vgl. den Artikel von MC Keon. Er zeigt, daß es kein Wort „Verantwortlich^ 
J. G. Walch gibt: Philosophisches Lexikon, 1740. Man findet nur „Zurechnung 
Murray: Oxford English Dictionary, zit. von MC Keon. cO0'^
Vgl. MC Keon a.a.O.: „Mill substitutes it (responsibility) for their word aC 
bility“.
Grimm: Deutsches Wörterbuch, zeigt, daß das Wort Verantwortlichkeit dui 
rich Heine aufkam.

25 Vgl. MC Keon, a.a.O. 
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gib^SC^e Reflex*on der Verantwortlichkeit im westlichen Humanismus 

Probl Osten’ Flier ist nun genau das Gegenteil der Fall. Das Haupt- 
¿er ern der menschlichen Innerlichkeit ist im Orient immer der Gedanke 
Fhil0 Fnamischen Beziehungen zwischen den Menschen. Die Idee der 
dr(jc^S°F^’e wird bei Konfuzius zweifellos durch das Wort jen ausge- 
k^tin ^aS m’t Fiebe, Wohlwollen, Altruismus usw. übersetzt werden 
^eich a^er h* er uns interessant ist, ist die Originalstruktur des 
sPrü ei?S ^Sn‘ das chinesische^Zeichen beweist26, bedeutet jen ur- 
^rbndf d* e Tatsache der Beziehung zwischen zwei Menschen. Die 
Tracp eSende Seins-Gegebenheit des Menschen ist, nach orientalischer 
dcUtltlOn’ der Raum der „Inter-Individualität“. Selbst-Bewußtsein be- 
^‘eh.et als°’ ”sicF in diesem Raum der dynamischen menschlichen Be- 

befinden“. Das Idi ist nur ein Pol der Spannung, und diese das 
Scha 1§Ste‘ Im Osten handelt es sich also nicht um die Substantialität des 
skh Spl<ders auf der Bühne des menschlichen Lebens, sondern es handelt 

Beziehung dieses Schauspielers zu den anderen. Die fünf Kar- 
bSi^ü^Hden sind bei Konfuzius „Liebe (jen)“, „Verantwortlichkeit“27, 
betre¿Chkeit", „Intelligenz“ und „Treue“. Die vier wichtigsten Ideen 
gibt Gri die Beziehung zwischen den Menschen. In China oder in Japan 
ist v*ele  alte Wörter, die Verantwortlichkeit bedeuten. Der Mensch 

Verantwortliches Lebewesen — dies ist die konstante Idee der 
humanistischen Tradition im Orient. Sich unverantwortlich 

der n ren> bedeutet also den Verlust der Menschenwürde, die Aufhebung 
Piehr e?Schlichen Ehre, die Entmenschlichung. Geschieht dies, so lebt nicht 
Sinn ^ln Mensch, sondern es atmet ein Tier. Wo liegt also der eigentliche 
^0$ s menschlichen Lebens? Man sieht manchmal die tragische Szene 

. bstinordes in der Geschichte Asiens. Dieser Selbstmord hat nichts 
aus Lebensüberdruß gemein, sein Grund ist die Reue über eine 

n°ch W°rtungslosigkeit, die Achtung vor der Verantwortlichkeit. Den- 
v°Hzog sich hier eine Begriffsverwirrung von Menschenwürde und 

hin £e-
ber lcben wie eine arabische 1 und daran zwei parallele waagrechte Striche. 
U?sPriiSte des Zeichens bedeutet Mensch, der zweite bedeutet zwei. Es ist also 
h¡s nSheh die Beziehung oder die Gestimmtheit zwischen zwei Personen. 1-

n-Ü?e nehmen fast alle europäischen Gelehrten das Wort Yi für Gerechtigkeit 
Verantwortlichkeit, nur deshalb, weil das letztere im Westen philoso- 

e’n gann*Cht bekannt war. Aber für den Begriff Gerechtigkeit oder Richtigkeit gibt es 
anderes Wort. Der chinesische Charakter Kz’ deutet schon seiner Struktur 

^^Sch S ^aS ^PferI;ier tragende Subjekt an, das für den Himmel und für seine Mit- 
en Verantwortlich sein muß. Der Wortgebrauch bei Menzius unterstützt meine 
r gut.
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Menschenehre, weil es den Begriff der Person im asiatischen klassisch 
Humanismus nicht gab. In Asien hat man sich dem Begriff der 1 e 
erst nach dem 16. Jahrhundert genähert, als Wang Yang-Ming (H^2 
1529) und Lichi (1523—1602) die individuelle innere Autorität be*0^ 
ten.28 Im Osten ist also die genaue und subtile Reflexion der Substantia 
tät des Ich neueren Ursprungs, dennoch findet man das richtige BeWJ*  
sein der Verantwortlichkeit ständig seit der klassischen Periode. . 
bezüglich zeigt uns die Geschichte des Strafrechts in China ein sehr 01 
essantes Beispiel. Wenn auch in Europa die Strafe des Frciheitscnt21 
(Gefängnis) nach dem 16. Jahrhundert die Körperstrafe überwieg1’ 
dies in China schon im 3. Jahrhundert v. Chr. der Fall.29 Vom 
punkt der Liebe (jen) darf man das Leben des anderen nicht scha 
oder verletzen, aber vom Gesichtspunkt der Verantwortlichkeit mu 
den anklagen, der sich unverantwortlich aufführt, d. h. den, der r jlf 
tige zwischenmenschliche Beziehung stört. Bis hierher'ist dies eme 
richtige Meinung im chinesischen Recht. Es bürdete aber dem ^er^^crei- 
zuviel Zwangsarbeit auf, und seine Lage war nichts anderes als Skjav 
Man hat das Leben des Verbrechers geschont, aber indem man 
sächlich als Tier behandelte, vernichtete man seine Person. Das heißt » 
daß es im chinesischen Humanismus die Rücksicht auf das menschm 
ben gab, aber nicht die Achtung der Person, denn das Rechtssyste01 
im Grunde in Verbindung mit dem Humanismus. «

■ n s00 
cc) Vergleich: Im Westen hat der klassische Humanismus 

tilen Begriff der Person in Verbindung mit dem Christentum gc 
aber es fehlt hier die philosophische Meditation über die Verant\v°r ßtr 
keit. Im Osten gilt das Gegenteil. Die Verantwortlichkeit ohne de 
griff der Person ist der Ausgangspunkt der menschlichen Erzieh00^ .pl 

Es muß hier festgestellt werden, daß der klassische Humanism 
Westen und im Osten sich gegenseitig ergänzen müssen. Sonst v/11 
Erziehungsidee immer unvollständig sein. Man könnte einwen^11’^ p 
man seine Kultur ohne Kenntnis anderer Kulturen ergänzen kÖnntC’ 
die Verantwortlichkeit erst nach achtzehn Jahrhunderten im WestCl

iie
-8 Liantsi bei Wang Yang-Ming kann mit „Gewissen“ oder bon sens im 5’”^ ¡ii>^ 

Descartes übersetzt werden. Dies ist nahezu Person. Das Wort mentse *
einen, wenn auch sehr oberflächlichen Kern von moralischem Gewissen als in ’^5^$ 
Substanz. Mentse könnte also mit persona im lateinischen Sinne von Mask*- ’ e 
werden. Vgl. A. Smith: Chinese Characteristics, und N. Niida: Die Gesd’^.^ti' 
chinesischen Rechts, japanisch geschrieben, Tokio 1952; Der Charakter der Lid’*’’’ 
lischen Sozial-Ethik (Kurs über die orientalische Kultur III), japanisch geS 
Tokio 1948.

29 N. Niida, a.a.O., S. 82 f.
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dje Person erst nach siebzehn Jahrhunderten im Osten entdeckt wurden: 
^erlich - wenn ihr bis zum Ende der Welt unvollständig sein wollt. 
ts gibt im Humanismus und in der Philosophie viele Dinge, in denen wir 
Ränder helfen müssen. Ist es möglich, daß wir einander ergänzen? Ja. 

lr haben die agora, die Bühne des Humanismus, die kein religiöses 
Kenntnis einschließt. Bis heute war der Humanismus immer provinziell; 
?s war aber nicht Humanismus. Wenn man human sein will, muß man 

desCn rela“ven Humanismus üben, um die Würde und die Begrenzung 
s Menschen richtig zu erkennen. ✓

3. Ty
le Abwendung von der äußeren Welt

^Genügt es für unsere Erziehungsidee, daß wir uns zwischen Ost und 
. Cst allein auf dem Gebiete des klassischen Humanismus ergänzen. Da 

‘r ln einem technischen Zeitalter leben, muß unser Erziehungsprinzip 
Q:?VeiIdigerweise die richtige Meditation über die Te ni esitzen. 

ab\v eS im klassischen Humanismus, der sich von der äu eien e t 
endet, etwas von Bedeutung?

a) Im Westen. Obwohl die griechische Kultur, die Quelle des Huma 
äu?üs’ als vollkommene Kultur ihre Wissenschaft von der Natur oder der

e,ren Welt hatte, hat der Humanismus selbst, trotz seiner Rücksichten 
&e. le eminente Stellung des Menschen im Universum, au run 
QeI°.nung der Person ab und zu die Naturwissenschaften aus seinem 
s0] Jet ausgeschlossen, da die Natur nur res hominibus regenda und als

he nicht Gegenstand der Charakterbildung ist. Der Blick auf die mo- 
Hule Technik, die sich an die Naturwissenschaften anlehnt, ist also vom 
und Tail’smus ausgeschlossen. Die tragische Entzweiung von ivi isation 
hC Kultur begann mit dem Humanismus. Während ein klassischer Hu- 
his 1St am Fenster Homer deklamierte, erlebte ein Techniker ohne Kennt- 
<Clner homerischen Zeile wahrhaftig die Abenteuer der Odyssee auf 
KVan°Zean. Darum hat die Autorität des Humanismus gegenüber der

, der Technik abgenommen. Zudem ermöglichte und ermöglicht die 
o ltlentechnik die Verkürzung der Entfernung von Raum und Zeit 

Ab nserer Welt, um die Universalität des Menschen zu verwirklichen. 
r¡scb der Humanismus, das Herz der Kultur, bleibt noch provinzle-

Irn Osten. Die antike Kultur im Orient besaß auch Wissenschaften 
lich. hßeren Welt wie die griechische Kultur. Ihr Niveau war vorbild- 
X ¿ le astronomische Berechnung z. B. war in China im 6. Jahrhundert 
’h r- genauer als bei Eudoxos, dem griechischen Zeitgenossen. Aber selbst 

r antiken Kultur gab es eine Tendenz, die Technik in Verruf zu brin
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gen, denn nach Konfuzius darf die Elite nicht das Handwerk, son CI^ 
nur das Herz achten.30 Beim chinesischen klassischen Humanismus gaD 
also keine Entwicklungsmöglichkeiten für die Technik und ihre Grun 
läge, die Naturwissenschaften. Zudem gibt es im traditionellen Den '■ 
des östlichen Humanismus keine qualitative Entfernung zwischen 
und Mensch. Der Mensch gründet in der Natur. Gemäß der panthelSt 
sehen Tendenz werden Mensch und Natur hier beinahe homogen- D1 
Unmittelbarkeit machte eine Objektivierung der Natur vor dem M 
sehen unmöglich. Man muß an den Quellen der Natur leben, ohne sie 
zerstören. So gab es keinen Platz mehr für die moderne Maschinenteil 
im Denken des östlichen Humanismus. Daher ist er jetzt in seinem a 
lande unterdrückt.

cc) Vergleich: Sowohl im Orient als auch im Okzident, ungeachtet f 
Unterschiedes im Vorgehen, hat der klassische Humanismus wegen s 
Abwendung von der äußeren Welt weder die Kraft noch die -Au^orl.^ßS 
die effektive Gewalttätigkeit der Technik zu regeln. Die Möglichkeit 
Überlebens des Humanismus wird von den Maschinen von Tag Zl1 
mehr in Frage gestellt.

Hur^ erg^nzen- Des anderen Humanismus zu studieren, ist also nicht 
aUcl einC Methode, um des anderen Kultur zu verstehen, sondern es ist 
als Clne Pflid11- des Menschen, um die Idee der Menschheitsentwicklung 
sü i ^anze Zu erfassen. Zu diesem Zwecke muß man historische Unter- 
Un¿U^en über klassischen Humanismen führen. Diese Untersuchung 
£jej 1 lr Ergebnis, d. h. die gegenseitige Ergänzung, sind niemals unser 
tUrj ' Aber auf diesem klassischen Fundament muß man die wahre Hal- 
Te k ^er Beziehung zur Natur suchen, die richtige Meditation der
]Os Dies ist nicht mehr Aufgabe des Humanismus, sondern der Phi-
^irk le' ^lr mU^ man e*n Positives Element entnehmen, um zu einer 
UllteSaniei1 Bereicherung des Humanismus beizutragen, der sonst seinem 
Aufe>r?an§e im Schatten der maschinellen Technik entgegengeht. Diese 
w gäbe der Philosophie muß bei einer anderen Gelegenheit behandelt 

rden.

(Aus dem Französischen übersetzt von Zita Franzen.)

HI.

Zweifellos leben wir heute in einer Krise der Menschheit. D1C Ja5 
tischen Gegensätze mit ihrer technischen Gewalt können nur dm*  
Bewußtsein des gemeinsamen Schicksals der Menschheit versöhnt 
Um dieses Bewußtsein zu erreichen, muß jedes Volk sich selbst gllt 
stehen. Dafür ist vor allem eine Kommunikation des Denkens ^j|- 
Das System des klassischen Humanismus ist, als ErzieRungsidee, 1 
gemeinste Form der Kristallisation des Denkens in jeder 
Studium des Humanismus ist also unumgänglich, um den mcnsdj gg- 
Kern jeder großen Kultur zu verstehen. Zudem haben wir schon ^ßJiz 
stellt, daß das Wesen des Humanismus im Osten und im Westen der ^0- 
gion gegenüber indifferent ist. In der Tat, in religiöser Voreingcn°,jjsj{U'' 
heit kann man nicht bis zum Grunde des Problems miteinander 
tieren. Wenn eine Religion ihre Mission in der Atmosphäre einer 11,1 
Religion erfüllen will, muß sie einen allgemeinen Ort für das r^t1 ^j|| 
Gespräch suchen. Und dieser Ort ist die Bühne des Humanismus- <-¡$5^ 
hier nicht von der Religion sprechen; aber es gibt einen einzigen $ 
zur rationalen Versöhnung der Kulturen. Dabei ist es, wie wir f"eS 
len, dringend nötig, daß der Humanismus im Osten und im WestCl

30 Lunyu VII, 13, 4.
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Menschenbild in unserer Zeit

ch'
Es gibt eine Ebene tief innen im Menschen, wo es innerhalb der 

heit überhaupt keinen Unterschied zwischen einem Menschen ¿llS 
Osten oder Westen, dem Norden oder Süden gibt. Dies ist eine e^eI11pe- 
tare, natürliche, primäre und grundlegende menschliche Ebene. 
dürfnis nach Wohlergehen, Essen, Wohnung, Befriedigung des em®* 1 
len Bedürfnisses nach Zuneigung, einem Gefühl der Sicherheit, 
Geschlechtlichkeit sind der Menschheit als solcher gemeinsam. 
Zuneigung von Seiten der Familie und des Freundeskreises, die 
zu edleren und höheren Bindungen sowie Frömmigkeit und Da* 1 
keit sind im tiefsten der Mehrzahl aller Menschen gemeinsam ohne 
sicht darauf, wo sie daheim sind. Menschenkinder aller Rassen un 
der sind sich alle gleich. Sie alle sind eben Menschenkinder. Dassel 
für die Liebe der Mütter zu ihren Kindern. Wie Shakespeare 
alles macht den Menschen aus. Lacht er nicht, wenn man ihn kitzele ^riß 
tet er nicht, wenn man ihn verwundet? Ist nicht ein Mensch genau5® 
ein anderer verletzt oder erfreut? sOll

Es gibt jedoch auch Unterschiede zwischen Menschen, aber hlßf ^cfi, 
betont werden, daß diese Unterschiede nur die Erwachsenen bßtlC 
daß sie bedingt und künstlich sind, insofern als sie das Ergebnis v°$ozi^ 
ziehung und Bildung sind, seien sie politisch, wirtschaftlich, religi®5’ 
und kulturell. Sie werden von Erwachsenen gemacht und könnten 
formt und verwandelt werden, wenn der Mensch es wollte; da5 
wenn er bereit wäre, sich über seine gegenwärtigen nationalen, 
sehen und rassischen Daseinsebenen ohne Rücksicht auf seine 
Sympathien, Antipathien und Vorurteile zu erheben, könnte er die tgf' 
der Menschen allüberall verwirklichen. Worin also bestehen die 
schiede, die zwischen Mensch und Mensch genährt und ihnen aIieI^il 1̂ 
werden? Welches sind heute die Unterschiede der beiden Mensche11 
— des östlichen und des westlichen?

Zunächst mein Bild, des westlichen Menschen. Dabei darf nicht v 
sen werden, daß ich Inder bin, also ein Mensch des Ostens, daß ick
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nur ein einzelnes Individuum bin und daß meine Überlegungen eben 
. Peinigen sind. Was nun mein eigener Eindruck ist, erhebt darum 

Onerici Anspruch auf absolute Objektivität oder Wahrheit. Idi kann nur 
ei§enen Überlegungen und Erfahrungen unter einigen umfassenden 

e51chtspunkten darleg en.
^uf er Westkcke Mensch ist zweifellos dynamischer, sowohl im Hinblick 
jy Seinen eigenen Ehrgeiz als auch in seinem Kampf mit der Umwelt. 
Se|k JaPaner möglicherweise ausgenommen, glaube ich nicht, daß ich die- 

e Art dynamischen Antriebs im östlichen Menschen feststellen kann.
sicli Gl ^SSe kommunistische Welt außer Betracht; vielleicht hat 

der Östliche Mensdt dort gewandelt oder ist in dieser Hinsicht im 
sidl zu wandeln. Aber im übrigen meine ich, daß dies im großen 

Ta ?DZen auf den östllclien Menschen zutrifft. Bis auf den heutigen 
Ut er das Bild eines Individuums geboten, das sowohl im Hinblick 

SenhSeine Umwelt als auch im Hinblick auf seine eigene Person Gelas- 
Ien ,eit wahrt. Er ist leicht zufriedenzustellen. Die Ursachen dafür sol- 
\ ler nicht behandelt werden. Sie mögen klimatischer oder kultureller 
gese|11 Se^n- Aber die Unterschiede existieren, und das Bild besteht, ab- 

£) en natürlich von den Ausnahmen.
kangt auch mit unserem Begriff von der Würde des Menschen 

»V',V11Tleri' Menschen verschiedener Erdteile verstehen den Ausdruck 
Stufr C ^es Menschen“ verschieden. Im Osten sieht man hier eine 
de^ .I10rdnung im Hinblick auf den geistig-seelischen, den sittlichen, 

’p^dektuellen, den physischen und erst danach den ökonomischen 
diGse en Politischen Menschen, und man versteht die Menschenwürde in 
dGs 111 Rahmen. Nicht als ob man die Würde des Handarbeiters oder 

^eichen herabsetzen wollte, aber man möchte doch die Würde 
^hcr^annes von Geist ocler eines sittlichen Helden oder eines Heiligen 

tyStellen als sie alle. Demgegenüber würde der Westen die Würde 
CnSC^en a^s sokken betonen und Rangunterschiede innerhalb der 

Mit e des Menschen als Menschen lieber verkleinern oder eliminieren. 
aiideren Worten, die Idee der Menschenwürde in Indien verträgt 

-%ah i"11 Beispiel damit, daß man einem Heiligen oder Helden, der ein 
aket ist, eine höhere Würde zuspricht als es im Westen der Fall 

b^W° man vielleicht leichter geneigt wäre zuzugeben, daß ein Heiliger 
l,h (y erer Heiliger wäre, wenn er außerdem noch lesen könnte, was man 

l?s •n n^ckt zugeben würde — wenigstens nicht bereitwillig.
noch einen anderen ziemlich wichtigen Unterschied zwischen 

^^schen im Osten und Westen, der beachtet werden sollte. Die 
yfy61 Menschenwürde steht in Beziehung zu dem westlichen Begriff 

riSchen,rechtec, und jeder Mensch im Westen, welches auch seine 
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soziale Stellung oder Erziehung sei, ist sich immer seiner „Rechte 
wußt, die niemand anzutasten wagt. Im Osten liegt das Gewicht ni^ 
so sehr auf den „Rechten“ als auf den „Pflichten“ des Menschen. I'11 
gensatz zum „rechte-bewußten“ Individuum des Westens ist der McnS 
des Ostens ein „pflichten-bewußtes“ Individuum. Nicht als ob er da u 
seiner Rechte verlustig ging. Rechte und Pflichten sind die zwei 
einer Münze. Es ist gerade die Jahrtausende alte stärkere Betonung 
„Pflichten“ als der „Rechte“ des Individuums, die auch heute noch 
Persönlichkeit in einer Vielzahl von Beziehungen, in denen er sC1 
Verwandten, der Gesellschaft und dem Staat gegenüber steht, bestim11 
Man hält es für ausgemacht, daß die „Rechte“ für ein Individuum, 
seine Pflichten erfüllt, automatisch folgen.

Ein anderer Punkt, der erwähnt werden sollte, wo es um das Mensc 
bild in Ost und West geht, betrifft den Unterschied zwischen »$CI}1 
„Haben“. In Indien insbesondere, aber auch in anderen Teilen 
liehen Welt, ist die Vorstellung, daß der Mensch in sich selbst jema11 
wichtiger, als daß er eine Anzahl von Dingen hat oder nicht hat. e 
griff des „Habens“ oder „Besitzens“ läßt sich nur auf Objekte und 
anwenden, die zum Menschen in einer äußerlichen Beziehung stehen- 
Geld, Land, Vermögen oder Juwelen und dergleichen kann „gehabt 
„besessen“ werden. Die sittlichen oder geistlichen Qualitäten eines 
sehen werden nicht in ähnlicher Weise „gehabt“ oder „besessen“- $lß 
ein innerer Teil seines eigenen Selbst. Man besitzt oder hat seine.jlt; jo 
kalischen, dichterischen, sittlichen oder geistlichen Fähigkeiten 111 
derselben Weise wie man seine Hemden besitzt. Man ist eben ein 
oder ein Sänger, ein Held oder ein Heiliger, und durch dieses 
schafft man sich oder drückt sich aus. Man kann viele Schätze an - 
tung oder Musik besitzen, ohne selbst ein Komponist oder ein P1 
zu sein, was doch das einzig Wichtige ist. Hier ist hauptsächlich V?jlJij01 
indischen Tradition die Rede. Im Westen wäre es seltener, ein Indivl ^f 
anzutreffen, das ist, was es eben in sich selber ist, ohne Rückst 
seinen Besitz, sogar auf das, was es selber geschaffen hat. Wenigste115 
im Westen „In-sich-selbst-Sein“ und „Besitzen“ zusammen. Dies 1^ 
ner Meinung nach im Menschenbild Indiens nicht notwendiger^615 ¿1$ 
Fall. Um nur Wohlbekannte zu nennen, seien Gandhi und Vi110 ‘^0 
Beispiele genannt, zu schweigen von vielen anderen völlig unbek^1 
Menschen in Indien, die nur das, was sie ihrem eigenen Charakt6f.^^S 
ihrer Persönlichkeit nach sind, für wertvoll halten und darüber 
nichts besitzen. Dies bedeutet nicht eine Fierabsetzung irdische1 _ ,¿0 
sondern nur ein Unterstreichen der Unterscheidung, daß es be¿se2sX 
„sein als zu „haben , daß „sein höher ist als „haben . Diese Unt
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J ^e&t vielleicht nur in einer Haltung des praktischen Lebens, aber wie 
, 1 auch sei, sie ist für den Inder und vielleicht für die meisten Menschen 

stens wichtiger als für den durchschnittlichen Menschen des Westens, 
für Christus, der sagte: „Was nützt es einem Menschen, die 

vieJZe zu öewinnen> wenn er dabei seine Seele verliert?“, und für 
in o.C aJ1<^ere große Geister des Westens. Nur spiegelt sich das heute nicht 
In bei?ü^en<^em Maße im Menschenbild des Westens. Das weist auf eine 
lrtl W 1Cb^Glt lm Leben des östlichen Menschen hin, während das Leben 
'v*rd  CSten me^r auf einer äußerlichen als einer innerlichen Ebene gelebt 
als T Veräußerlichung des Lebens ist mehr die Lebensart des Westens 
die Ulens- Lassen Sie mich dies ein wenig illustrieren. Ein Inder wird 
W1rkpnZe Weite seines Landes durchqueren, nur um einem Heiligen, einem 

s' 'n1611 zu begegnen, ohne auch nur in Gedanken die Frage
stehte en’ Wer der Eilige ist oder was er tut, worin seine Tätigkeit be- 
gen dergleichen. Wichtig ist ausschließlich dies, daß er einem Heili- 
b^nen wird. Daß er ein Heiliger ist, das genügt ihm vollkommen. 
sUeht er hlnaus braucht man nichts über ihn zu wissen. Ich habe oft ver
faß ’ lm besten diese Einstellung zu erklären. Erstens wird mir gesagt, 
^egnclan d°rt ^e’ne Reisen unternimmt, nur um einem Heiligen zu be- 
das Aber bevor man ihm begegnet, möchte man wissen, wer er ist, 

Was er tut’ womit er seine Zeit verbringt und viele andere 
die er ja tun muß über das bloße Heilig-sein hinaus, genauso 

r>ieUrelr a^e Menschen sind und außerdem Professoren, Ärzte und Inge- 

Sehen .^eiehrte hat im Osten ein Ansehen eigener Art, welches das An- 
Je^es anderen Standes weit übertrifft. Im Westen scheint der Ge- 

. nicflt in derselben Lage zu sein. Als Gelehrter bekannt zu sein, ge- 
C¡U Q11? Osten, um von allen Seiten Achtung zu erfahren. Gewiß wird 

ehrter auch im Westen geschätzt, gesucht und geehrt, aber in der 
'M. °n heute ist auch er ein Opfer der Liberalisierung und Gleichmache- 
. %1-qC' belehrte hat ein Ansehen, aber nur in dem Sinne, daß er gut 
’sh Wlrch nur bezüglich des Geldes. Der entscheidende Gesichtspunkt 

der Gelehrte heute viel besser als je zuvor bezahlt werden kann.
Q les erschöpft nicht die Bedeutung echten Respektes — der ihm von 

■hii-, Sebschaft gebührt, unabhängig von seinem Reich- oder Armsein. 
^eichßaii^eres Bild, das mir in diesem Zeitalter der Demokratie, der 

und Freiheit, vom westlichen Menschen vorschwebt, ist das 
ari§ernessenen Einebnung aller persönlichen Rangordnung im Be- 
^eistes un<l der Leistungen. Eine gewisse Art von persönlicher 

ist I1Ung unter Menschen, die sich an ihrem geistigen Format orien- 
s°Wohl für das Individuum als auch für die Menschheit gut. Dies
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bedarf einiger Erläuterung. Mir kommt es so vor — aber idi kann >n’ 
darin völlig irren —, daß der einzelne im Westen heute nicht dieselbe 
von persönlicher Verehrung für einen Philosophen wie Plato oder l 
oder irgendeinen anderen großen Denker der Vergangenheit hegt» , 
ich. Als Vertreter desselben Fachgebietes stelle ich doch fest, daß id1 cin. 
Abstand von ihnen einhalte, daß ich das Gefühl habe, „ganz unten' zu 
während sie „ganz oben“ sind. Dies wäre auch dann derFall,wenn 
der größten Philosophen des 20. Jahrhunderts wäre. Ich habe mit an 
ren Worten im Hinblick auf ihren Geist und ihre Leistungen eine ß-aI1^ 
Ordnung im Sinn. Dies vermisse idi im Westen. Ich frage mich ninnei 
ob ein Bildhauer oder Maler irgendeines fortgeschrittenen west 
Landes sich im Hinblick auf Michelangelo, Leonardo da Vinci oder Rap^^ 
einer Rangordnung bewußt ist. In meinen Augen sind sie sehr, sehr g 
Aber ich hege den Verdacht, daß ein „Spitzen“bildhauer oder ^a^ef.ßef 
Westen das Gefühl haben könnte, daß er ebenso groß, wenn nicht 
sei. Er wird vielleicht das Gefühl haben, daß nur seine Schöpfung^1 c* 1 
Werkzeuge und Entwürfe verschieden sind und daß es in der Große 
Unterschied gibt. Er sei ebenso groß. jji

Die Einebnung der Unterschiede zwischen den einzelnen, auf 1 
oben Bezug genommen habe, geht vielleicht auf die Bedeutung ^er ’’ßefi 
fentlichkeit“ in unserer Zeit zurück. Es ist die „Öffentlichkeit“, die111 
Gebieten unseres Lebens die Maßstäbe setzt, und seltsamerweise 
die Menschen im Westen eher geneigt, sich nach der öffentlichen MC1 
zu richten, als ein einzelner im Osten.

Es ist seltsam, daß wir in einer Zeit der Freiheit so viel Angst . jgi 
haben, auch nur in gänzlich unwichtigen Dingen unsere Freibelt 
öffentlichen Meinung gegenüber zu behaupten. Das Bedürfnis naC|,tßrk 
passung in so vielen nebensächlichen Dingen ist vielleicht ein 
stischèr Zug des westlichen Menschen, von Ausnahmen natürlich 
sehen. Wir fassen hier nur die große Mehrheit ins Auge. Eine LeideflS.jßir 
für die eigene Individualität — und ich gebrauche hier das Wort 
sfhaft“ in einem ernsten Sinne — ist für mich stärker mit einem 
des Ostens als mit einem des Westens verbunden. Auch ein MeJ1S ¡5C 
Westens ist ein Individuum, aber vielleicht ist er es nur, wenn er a C^fiei3 
oder wenn er keinen seiner individuellen Züge öffentlich zu eI ' 
gibt. Das Verlangen, wie andere zu sein, ist tiefer in ihm ver'Vljru^ 
Es erübrigt sich, die Beispiele zu vervielfältigen. Was ich zum A11^ 
bringen will, ist, daß der Mensch des Westens stärker danach verla11»^^ 
nach der öffentlichen Meinung zu richten als nach den Leitbilder11’ ^0’ 
seine Seele leidenschaftlich bedarf. Dies kann so weit getrieben 
daß es in den meisten Fällen eine Frage wird, ob der einzelne in1
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¿e^r^auPc nocli em anderes seelisches Verlangen hat als das, ein Muster 
st ochsten Anpassung an das „öffentliche Meinung“ genannte Ab- 
ka¡ \tUm ZU Se*n’ Merkwürdig, eigentümlich, verrückt — das sind Vo- 

e n’ die im Westen viel eher auf ein Individuum angewandt werden 
Osten.

e¡neleSe Gleichmacherei, die eine Art von Schwäche in Geist und Seele 
SeisT Ind^duums ist, dürfte nicht eben das Beste für die menschliche und 
Art J?6 ^ntw^d<lung und den Fortschritt des inneren Menschen sein. Eine 
söni- an8°rdnung von Höherem und Niedrigerem in bezug auf die per- 
IUcj. .en Leistungen des Geistes und des Herzens zwischen den einzelnen 
M dl““ wurde in alter Zeit von diesen Individuen selbst empfunden, 
i^ 0 as War gut so. Diese Empfindung scheint im Westen schneller als 
nCn jten verloren zu gehen. Vielleicht ist es nicht die Schuld der einzel- 
s°llte S*e im Westen rascL der Gleichmacherei zum Opfer fallen. Nur 
iin Q etWas unternommen werden, um auch die andere Haltung sowohl 

j?.SCen aL auch im Westen zu ermutigen.
\ £.. anderes Bild, das mir vom durchschnittlichen westlichen Menschen 

r UngewÖhnliche und nicht repräsentative Individuen gilt es nicht — 
4//e¿ gleich mit dem Inder vorschwebt, ist das seiner Furcht vor dem 
vLuei|SCz?2 S* nne des Ausfalls äußerer Stimuli durch Geräusche und 
Seiii x - ^ndtücke aus der Außenwelt. Ein gutes Beispiel für dieses Allein
aals ^rC d* e Situation des Wartens. Ich habe selten, wenn überhaupt je
der Westlichen Menschen mit sich selbst allein glücklich gesehen, we- 
^Serid riC^^U11L hörend, noch fernsehend, nodi eine Zeitschrift oder Zeitung 
bann .’^enn ich eine Stunde lang auf einen Haarschnitt warten muß, 
^elt 1C1 das ohne irgendweldie Hilfen durch Kontakte mit der Außen- 
fbgu’n11Ur auf mich selbst angewiesen. Mein Geist stellt mir alles zur Ver- 
b^Uch’ Was idl ^ür mein eigenes Denken und meine Überlegungen

* ^leS ^deutet nicht Introspektion, es zeigt nur ein wenig Inner- 
Und weniger Abhängigkeit von Dingen und Kontakten an, die 

G’geiles ^1Schen von außen zuteil werden. Der Geist kann immer sein 
vU ^nn^ater’a^ aus s*cb selbst heraus zur Verfügung stellen. Nicht leben 

p lle.n’ °hne daß die Dinge „gegeben“ sind, betrachte ich als eine Art 
. Sslyität des Geistes. Zuerst hegte ich eine große Bewunderung für 

Lhen Menschen gerade im Hinblick darauf, daß er immer mit 
¡'S oderatbeSChäftigt war — entweder Musik hören oder lesen oder 

ihn C er etwas tun — in welcher Lage oder zu welcher Zeit auch immer 
a ^di dachte, daß es sehr gut sei, immer etwas zu tun und nicht 
Seili oder Zeit zu verschwenden. Später jedoch kam ich auf den 

e¡Ileei2’ ^aß Zu viel von solcher Art der Beschäftigung eine Passivität 
nfahigkeit des Geistes zur Unabhängigkeit und zum Alleinsein
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hervorbringt. Eine innere Aktivität des Geistes ist sein natürlicher 
stand, und vielleicht ist es nicht so erstrebenswert, sie zu verliere11’ 
stelle mir vor, daß es für einen westlichen Menschen eine schwerere o 
wäre als für einen östlichen oder insbesondere für einen Inder, aU^.SCjcf 
eigene Einsamkeit beschränkt zu sein, ohne irgendeinen Kontakt mlt: 
Außenwelt, mit Büchern, Menschen, Tieren, Bildern oder Geräuschen-^ 
Einsamkeit hat ihren eigenen Lohn, der den Geist des Menschen berei 
und entwickelt, wenn sie in der rechten Weise gepflegt wird.

Ein anderer Punkt, den ich herausstellen möchte, ist die Qualität 
Gehorsams im Charakter und in der Persönlichkeit des Menschen. GC 
sam ist heute eine minderwertige Eigenschaft im Leben der Gesel s 
und der Familie. Vielleicht wird sie nur für das militärische Leben 
Training reserviert. Vielleicht ist dies eine Eigenart unseres Zeitaltei5’^„ 
mit der Zeit mag darin auch im Osten oder in Indien ein Wandel 
ten. Aber heute gibt es in einem gewissen Grade noch einen Unte15 
zwischen einem Menschen des Ostens und des Westens in dieser H111^ 
In den meisten Familien und Gesellschaften des Ostens gilt es no 
gut und erstrebenswert für kleinere Jungen und Mädchen, Gehorsan^J  ̂
genüber ihren Eltern und älteren Verwandten sowohl zu Hause a 
draußen zu pflegen und zu üben. Gewöhnlicher Höflichkeit 
Indien von Mitgliedern der Familie oder einer Organisation entsp10 
nur weil ein Vater oder eine Mutter, eine Ehefrau oder ein Bruder 
irgendein älterer Mensch es wünscht und aus keinem anderen aeiid' 
Die Vorstellung, daß irgendetwas getan werden sollte, nur weil irc’jrJeC 
jemand, der einem als Vater oder Mutter, Mann oder Frau zuge°r 
ist, es so wünscht, verliert unter den Lebensumständen des Weste115 ^ot' 
Bedeutung. Mögen die Menschen dort andere Gründe finden, zu ° j10r 
chen und die Wünsche Älterer zu erfüllen, die bloße Flaltung des 
sams möchten sie sich jedenfalls nicht zuschreiben lassen. Dieser 
ist auch in der östlichen Welt im Kommen, aber ich meine, daß v ode( 
noch einen Unterschied in dieser Beziehung gibt. Ein indischer 
eme Tochter oder Ehefrau wird darauf stolz sein, daß er oder 516 1 
älteren Partner gern gehorchen, aus keinem anderen Grunde, 
gehorsam zu sein aufgrund des Verhältnisses von Alter und Blut' 
meine Kinder heute gerade mit der Stereo-Anlage oder dem Ferfl £;1^5 
beschäftigt sind und ich sie bitte, mir die Abendzeitung oder C1I1_ V^F 
Wasser zu bringen, so werden sie es nicht tun. Sie werden den 
mehr bitten, es selber zu tun; aber ich war anders und bin imi’1^1^’¿5^ 
anders und möchte auch so bleiben. Es trägt zu den schönen 1111 
liehen Seiten des Lebens nur bei, und es setzt weder die Mensche11 
herab, noch zerstört es Freiheit, Gleichheit oder Unabhängigkeit-
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ljcj^er nackste zu erwähnende Punkt ist, daß das Bild, das mir vom west- 
p. e* 1 Menschen vorschwebt, das eines Individuums ist, welches eher ein 
Leb V°n Ersatz ^er Natur und des Lehens als der Natur und des 
ilio enS Selbst Ist. Ich finde es schwierig, dies zu erklären, aber einige Worte 
du geU ^e^en> mitzuteilen, was mir vorschwebt. Das westliche Indivi
so . lst Weniger als der Inder im Einklang mit seinem natürlichen Leib, 
Ta^le er *st‘ Er möchte ihn lieber verbessern, und es gelingt ihm in der 
sej^’ £Seinen naturgegebenen Leib zu verbessern“, wie er es nennt. Auch 
aß etra8en’ seine Art zu sprechen und sich zu geben sind eine Nach- 
gegei^11^ dessen, was ihm seine fortschrittliche und „geehrte“ Gesellschaft 
digenCri hat- Es gibt eine Tendenz, das, was im Westen die unanstän- 
Zaß natürlichen Impulse genannt wird, zu kontrollieren, wie niesen, 
al] J1StOc^ern oder seinen Körper kratzen. Was man ißt und trinkt, ist im 
deil p.einen ein Ersatz für das, was sich in einem natürlichen Leben fin- 
In d aßt* Sogar die Bedeutung des Wortes „frisch“ hat sich gewandelt.

WestÜchen Welt bedeutet es nicht mehr frisch von einer Pflanze 
*ichClJ1C;t °der soeben geschlachtete Tiere. Alles, was unter wissenschaft- 

,ünd hygienischen Bedingungen monatelang aufbewahrt wird, 
tye]t ebenfalls „frisch“. Das bedeutet, daß das Leben der typisch westlichen 

5>Ve^ter von der ursprünglichen, natürlichen und frischen Welt der 
u,1d des Lebens entfernt ist. Dies gilt auch für das emotionale 

^Gdi Quelle Leben. Dies wird weitgehend unter künstlich hergestellten 
^efrie^ÜI1^cn und Lebensformen gelebt und sozusagen aus zweiter Hand 
^cher künstlicher die Dinge und das Leben sind, um so west-
^enS1-nd sie- Nodl lst es’ Gott sei Dank, im Osten nidit so, wo das 

seinen Manifestationen noch im „Rohzustand“ ist, wo 
^’cht . keit nicht hochgeschätzt wird, wohl aber Natürlichkeit. Viel- 
XvQpn auch das Leben im Osten auf ähnliche Weise bestimmt werden, 

Al ^SSensckaft und Technik sich entwickeln und den Menschen for- 
^isSe Cr noch erkennt man im Osten an, daß die Errungenschaften von 
?eNau J aft Und Technik zweischneidig sind und daß es möglich ist, sie zu 

len> ohne die wohltätigen und freudigen Aspekte unserer von 
1St das T US fr*scken und elementaren Lebenstriebe zu zerstören. Insgesamt 

. e^en eines westlichen Individuums bestenfalls und häufig nur aus 
bet.1 Mand und eine Imitation des ursprünglichen.

eilSck im Westen bietet auch das Bild, eine elementare Gewalt- 
f ^aftt-ln ^en Tiefen seiner Natur zu bergen. Ich meine hier nicht die 
l4'?led]ic^atl§keit im Krieg, sondern Gewalttätigkeit im Grundwesen in 
l;litei'dr-en Und Sickeren Zeiten, eine Gewalttätigkeit, die mit Anstrengung

U^.vt wird und aufgrund äußeren Zwanges nicht zum Vorschein 
5 le aber die Tendenz zeigt, hervorzubrechen, sobald der Zwang
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aufgehoben wird, und sei es auch im Kreis der Familie, wo man doch 
Liebe umgeben ist. Das westliche Individuum macht den Eindruck, soZ%ü 
sagen darauf zu lauern, bei der geringsten Provokation gewalttätig 
werden und betrachtet es vielleicht als eine auf gezwungene Einschran < 
daß es nicht von Zeit zu Zeit seinen gewalttätigen Reaktionen freien ‘ 
lassen kann. Die Menschen aus dem Osten, besonders die Mehrza 
Indien, bieten ein anderes Bild, insofern als irgendeine gewan 
Reaktion bei ihnen nicht nur als die Lockerung äußeren Zwanges, son 
als eine Art Krankheit ihrer Natur betrachtet wird. Ein Mense1 
Ostens nimmt von Natur aus eher an, was auch immer geschehen1 
ohne eine ähnlich heftige Reaktion bei ihm selbst. Die Persönlichkeit 
westlichen Individuums ist nicht so gut integriert wie die eines östliche’1, ,

Das Individuum im Westen kann als Angehöriger einer eId pf
erkennenden oder reflektierenden Kategorie eingeordnet werden, un 
aus allein zieht er seine ganze Unterstützung. Seine intellektuelle hi 
nis allein liefert ihm alle seine Gründe für sein Handeln oder 
handeln, für Gefühle und Emotionen, im Gegensatz zum Bild eines 
grierten Menschen, der ein Ganzes, ein Einklang von Intellekt, 
und Willen und nicht seine intellektuelle Erkenntnis allein ist, 6111 
das man im Osten oder Indien öfter findet als im Westen. Die Pet501^^ 
keit eines östlichen Menschen ist nicht im selben Maße gespalten, 
Disharmonien und Spannungen oder ungelöster Konflikte innerhal 
selbst wie ein Individuum aus dem Westen. In der Tat betont dei 
mehr den Begriff der Selbstverwirklichung als den des „Wissens ■

An Stelle eines riesigen Aufwandes an religiösen Büchern, 
Zeitschriften, Gesellschaften, Organisationen, Kirchengebäuden un 
chenbesuch scheint der östliche Mensch, besonders der Inder, 0 pi1 
oder arm, des Lesens kundig oder Analphabet, auch heute n° 
Leben durch ein Gespür für das Religiöse oder Geistige, das ^^pi, 
waltet, zu leben. Vielleicht wird auch er es im Laufe der Zeit vc’ (js1 
aber noch gibt es einen Unterschied im Leben und Menschenbild 10 
und West, wenn man sie unter diesem Gesichtspunkt betrachtet. W ‘ 
mit einem Gespür für das Religiöse gemeint ist, sind nicht die A11 • 
keiten der Religionen oder die Observanz der Riten usw., sonder* 1 
besondere, liebende, unangefochtene Sinn für Dienst und Fretted 1 
allen gegenüber im täglichen Leben, der in all den verschiedet1 
gionen der Welt ein und derselbe ist. ,

In den Tiefen seiner Seele besteht das Bild, das ein östlicher « 
bei einem scharfen Beobachter hervorruft, in seiner „theokratischeU 
wort und seinem Verhalten, die fast ausschließlich durch seine 
oder seine Vorstellung vom „Heiligen“ bestimmt werden, die ein
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die Element seines fundamentalen Bewußtseins bleiben. Nicht als ob 
Westen nicht zu finden wäre, aber der östliche Mensch neigt 

hat er. ^e’nun&’ daß der Westen bestenfalls Religion aus zweiter Hand 
’ eine Religion, die nur auf intellektuelles Annehmen doktrinärer 

C Gläubigkeit zielt und nicht vielmehr auf geistliche Erfahrung. Ein 
A des Ostens kann leicht eine Mannigfaltigkeit und Vielzahl von 
haft ltCn Und Widersprüchen ohne Zögern und Schwierigkeit zusammen- 
e¡nafn Und miteinander versöhnen, während ein Mensch des Westens eher 
entwG1S1^ *St’ das heißt entweder dies oder jenes, Wahrheit oder Irrtum, 
^>-Q-^eC^er freund oder Feind. Für den östlichen Menschen gibt es kein 
Gra^ies Gesetz als das der Kontinuität, innerhalb dessen Gegensätze nur 
ein unterschiede, keine Qualitätsunterschiede sind. Besonders im Geiste 
riapS ^n<^ers gibt es keine glatten Dichotomien. Nicht einmal der Maté
is 1SniUS lst gänzlich aus dem Bereich des Geistigen ausgeschlossen. Gott 
aUc^Vec^1Selweise, was das Individuum in Ihm sieht. Das Göttliche hat 
hret' Unendliche Ebenen. Der östliche Mensch bietet ein Bild des Syn- 

’n seiner Haltung, er ist auf allen möglichen Ebenen, in den 
ledensten Bereichen zu Hause, in der Lehre, im Denken oder in der 

hii^ Wenn man mich fragt, ob ich ein Hindu oder ein Christ bin, 
Antwort schwierig. Daß ich ein Hindu bin, liegt nur daran, 

Inf ln Serac^e dieser Familie geboren wurde.
^°^e<^essen bietet der Mensch des Westens ein Bild von mehr Kampf 
^ffnnung, Druck und Anstrengung als der des Ostens. Dies heißt 

>as ’ der Mensch im Westen nur höchst fleißig ist und hart arbeitet, 
Viin^ltreffen mag, sondern es heißt, daß er außerdem in einem uner- 

A teii Sinn darüber hinausgeht. Das brauchte nicht zu sein. Der west- 
. sch bietet ein verschiedenes Bild, je nachdem ob er entspannt 

^rf0| ei der Arbeit ist. Das Endziel und der Inbegriff seines Lebens ist der 
?’^ichgültig wo. Im Gegensatz dazu bietet sich im Osten das Bild 

^eal C11Schen, der ohne einen Gedanken an Erfolg oder Mißerfolg einem 
^hsrrebt. Das ist einer der Gründe, warum er Entspannung nicht 

’st Qr . 3raucht wie sein Gegenspieler im Westen: in einem tieferen Sinne 
\V¡* 1Tlnier entspannt, auch mitten in der Arbeit.

^estenni^Ssen zugeben, daß das menschliche Individuum im Osten oder 
^stlic] Unv°dkommen ist, und es wäre ebenso töricht und ungerecht, die 

bGuJen Lander zu verurteilen wie irgendein östliches. Die Aufgabe, sie 
] • eden> stellt uns vor offensichtliche Schwierigkeiten. Aber wir 

v^n ai,f diese nicht einzugehen über die Feststellung hinaus, daß der 
^’lspr^e^eSte Versuch nicht von Zweifeln befreien kann und keinen 

auf Endgültigkeit erhebt. In jedem von uns, ob wir nun dem 
er dem Westen angehören, gibt es eine Tendenz, uns selber und 

nSd”id1^ Existenz 2



434 Shri Krishna Saksena

unsere Gruppe als allen anderen überlegen zu betrachten. Auch Asien o 
der Osten ist im Wandel begriffen, und im Lauf der Zeit wird die 
Scheidung zwischen dem östlichen und dem westlichen Menschen 
hoben werden müssen. Es mag bald ein charakteristisches Zeitalter 
Industrialisierung für den ganzen Osten kommen, mit entsprechen 
Veränderungen in den Beziehungen der Familie und der Gesells 
Viele der Züge, die das Asien von gestern vom heutigen Westen u1^ 
scheiden, mögen nicht mehr einzigartig asiatisch bleiben. Wir werden el 
Tages vielleicht die Terminologie von Orient und Okzident anj& 
müssen, es sei denn um geographische Positionen anzugeben.

Während der westliche Mensch einen Eindruck erweckt, der dem * 
dukt eines gänzlich dreidimensionalen Geistes und einer ebensolchen 
entspricht, scheint der östliche irgendwie in der dreidimensionalen , 
gleichzeitig in der vierdimensionalen Welt zu leben. Das ist in mcl 
Augen ein bemerkenswerter Unterschied.

Es scheint, daß der östliche Mensch in einer Hinsicht ganz gewiß ß 
ist als sein westlicher Zeitgenosse. Dies liegt darin, daß er im wesen 
ein Mensch der Familie ist. Der Begriff der Familie selbst ist in den , c 
Hemisphären ein verschiedener. Für ein westliches Individuum be 
seine Familie nur seine Frau und seine Kinder. Das heißt, daß 
„Familie“ einen Begriff versteht, der zwei Generationen umfaßt, S1 .. ßt, 
seine Kinder, und vielleicht gelegentlich eine dritte Generation einsc 
seine Eltern. Im Osten ist „Familie“ ein Begriff, der viele Gene^f 
umfaßt. Außer Frau und Kindern schließt sie wenigstens die 
Eltern und die Eltern der Eltern ein, daneben aber die Familien & e$ 
reicher angeheirateter Verwandter. Für einen Menschen des Westen^.^ 
unfaßlich, wie Harmonie und Solidarität in einer östlichen Fa#11 
Anspruch genommen werden können, aber Familiensolidarität 
heutenoch eine Tatsache, obwohl durch die industriellen und versta ¿ 
den Lebensbedingungen auch im Osten Veränderungen im Anzug 5111 ^o'

Insgesamt ist der Mensch des Westens im großen und ganzen ein 
dukt naturgegebener und menschlicher Bedingungen, die seine \Veitß ^\e 
Ideale bestimmen. Er ist in seinem eigenen Sein eine dreidim^ns1 
Persönlichkeit. Die sozialen und gesetzlichen Normen und 
seiner Zeit erschöpfen sein Universum. Anders ist es im Hinblick a11 
Menschen des Ostens, für den die soziale, die gesetzliche und die 
liehe Welt ein rein vom Menschen gemachtes Universum ist. Sie ist * sgi0 
und nur ein beobachtbarer Teil des Universums, der nicht vol 
ganzes Sein bestimmt. Er ist immer ein Teil eines zweifachen UniyeI 
das beide umfaßt: das vom Menschen gemachte und ein übermenSv jgi» 
Universum, das weder vom Menschen noch von der Natur getna
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(j er akzeptiert sie beide irgendwie. Er akzeptiert und anerkennt seine 
•^ies0^01"^111111^ sow°kl unter das kleinere als auch das größere Universum. 
er Urchdringt sein Leben in all seinen Bereichen. Aus diesem Grunde ist 
^inn tOl?rant ^er Welt religiöser Differenzen und kennt nicht im selben 
Sy . Wle der Westen religiöse Verfolgung. Das östliche Individuum ist 
^alt etlSc^er und duldet und glaubt an die Vielfalt verschiedener Ver- 
hat ei}SWeisen der Menschen, die dem weiten Universum angehören. Er 
sa& eirie Mentalität, die halb und halb an alle Möglichkeiten, Voraus- 

u°d Wunder glaubt.
üic Östliche Mensch, und besonders der Inder, hat eine Einstellung, 
Über cT" West^clie nicht teilt. Dies bezieht sich auf seine Haltung gegen- 
iiT)^ er Tierwelt. Der Inder achtet alle lebenden Wesen, wie niedrig auch 
l^h r" .^S wlderstrebt ihm, das Tierreich als ein Mittel des Lebensunter- 
$eirie Ur den Menschen zu betrachten. Das Nicht-Töten von Tieren ist 
TiereSrö^te Tugend. Er glaubt, daß kein Tier gern getötet wird und daß 
°der CÌ|UC^ ebensoviel Schmerz fühlen wie Menschen, wenn wir sie töten 
Was C. Achten. Darum vermeidet er es, Tieren wehzutun und praktiziert 
stehsWlr ”Ahimsä“ nennen oder Nicht-verletzen lebender Wesen, wenig- 
<MCr S° We‘t es um sein Vergnügen bei der Auswahl von Speisen geht

Se‘nen Stolz, Tiere zu seinem Vergnügen und um seines Gaumens 
Uas 2:11 schlachten und zu töten.

liehet ^kige mag den Lesern als ein allzu schmeichelhaftes Bild des öst- 
des y°der indischen Individuums erscheinen. Aber dies läge der Absicht 
AuScj Hassers völlig fern. Dieser Aufsatz soll nicht Werturteile zum 
der bringen. Er will nur die Aspekte, durch die sich Individuen 
^Qrf 1 en Hemisphären in den Augen eines Inders und insbesondere des 

Unterscheiden, in Worte fassen. Gewiß, der Osten leidet an 
Jgen Übeln, von denen sich der Westen im Lauf der Zeit befreit 

%itu er die gegenwärtigen Übel des Ostens sind alle durch die Ver- 
e*ner liberalen, wissenschaftlichen und technologischen Erziehung 

tlSC^ aufhebbar, und darum ist hier nur von den tieferen Bedin- 
n des Menschen in Ost und West die Rede gewesen.

(Aus dem Englischen übersetzt von Thelma von Freymann.)
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Das Selbstverständnis des Menschen in der 
neuzeitlichen abendländischen und in der indischen PhilosOP11

I. Einführung

Jeder Mensdi spricht in diesem oder jenem Zusammenhang über 
selbst, aber nur sehr wenige fragen sich: „Wer und was bin ich?“ A'/°ri 
wenigen, die sich diese Frage stellen, verwendet nur ein geringer Pr°z 
satz sein Denken darauf, eine Antwort zu finden. Von diesem 
Prozentsatz wiederum gelingt es nur einem Bruchteil, die geistigen 
zeln des Menschseins, die Wurzeln seiner Existenz, in den Ant'v°r jr 
die er findet, zu berühren. Auf Grund dieser Seltenheit erlangt die 
nung des Sokrates „Erkenne dich selbst“ ihre ungeheure Bedeutung' 
Mahabharata1 sagt, daß das geheime Brahman der Mensch sei, 1111 
nichts Größeres sei als er; er schließt das Geheimnis des Universt’^^ 
sich, den Schlüssel zum Verständnis des Kosmos. Die Wissenschaft 
sich um die Lösung der Frage, in welcher Verbindung Materie, 
Geist und Seele stehen. Der Mensch jedoch ist ein konkretes I’c 
dieser Verbindung. In seinem inneren und äußeren Sein besteht 
Ganzheit dieser wohl erkannten vier Formen des Seins. Aber ei 
seine eigene Natur nicht leicht verstehen, da er, wie die Katha- 
de- sagt, so geschaffen worden ist, daß sein Geist und seine Siu’1C 
außen gerichtet sind und er sein inneres Sein nicht erfaßt. D 
sich nicht „natürlich“ begreifen. Fiumes Philosophie des Selbst is* jgi 
der besten Beispiele für diesen „naturalistischen“ Versuch, del 11 
Philosophie des Westens empirisch genannt wird und der die erfa 1 jgt 
mäßigen Möglichkeiten des Inneren ausschließt. Diese BeobachtL1IJ^fCb 
nicht nur zur Verteidigung der Erlösungsphilosophie gemeint. DenI1 
seine Voreingenommenheit für das Äußere hat der Mensch vergesse’ 
äußere Erfahrungen seiner Selbstentwicklung dienen sollen und

nj P-
1 Zitiert nadi „The Concept of Man“, S. 8 (hrsg. von S. Radhakrishnan u°

Raju, George Allen and Unwin Ltd., London 1960).
2 IL i, I-
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j^a^niablich sich ausweitende Realisierung des Tieferen und Höheren in 
tert SC^St ’st und nicht nur das Wachstum seines Körpers und die Erwei- 

tief Se*nes Wissens von der Welt. Wenn er die tieferen und immer 
ercn Ebenen nicht realisiert, kann er nicht verstehen, wie Freiheit 

1CJ lst> für die er sein eigenes Blut und das anderer Menschen vergießt; 
$ i? Freiheit ist die Ablösbarkeit der tieferen von den weniger tiefen 
seinC ten se^nes eigenen Seins. Der Mensdi verlangt nach Freiheit, aber 
ren 0 ^^^os°pbie reinen Außenwendung kann nicht einmal erklä- 
S|Jch Wle Fabelt möglich ist. Der’Mensch vermeidet die Metaphysik und 
beit Verge^ens nacb der Freiheit im Bereich empirischer Determiniert- 

scl^aS Pr°blem der Selbsterkenntnis des Mensdien wird noch weiter er- 

Zen^ert durch die Philosophien, die den Menschen mit dem reinen trans
ía enUlen Ich identifizieren, wie Kant; mit dem reinen cogito, wie 
POsianes; °der mit dem Leib, wie die Materialisten und einige logische 

ltlVisten, besonders die Physikalisten.3 Zwischen dem transzendentalen 
dcs 'idem reinen cogzio und dem physischen Leib werden andere Formen 

Wje G Cns und des Geistes im westlichen Denken anerkannt. Idealisten 
d¡QS er Empirist Berkeley und der Hegelianer T. H. Green nennen 
SchenUrsprüngbche Sein den Geist, obwohl sie es nicht mit dem Men- 

identifizieren, sondern mit seinem Selbst. Bergson wollte den 
^Ruif Clì al5 vom Leben, dem clan vital, erfaßt behandeln, das er als 
EergtlV Und nicht als intellektuell betrachtet; der Mensch wird für 
’n (Je°n e^n verstandesbegabtes (rationales) Wesen, dessen Existenz 
die Intuition, die das Leben ist, wurzelt. Aber in jedem Falle besteht 
>ni!ileeildenz, den Menschen nur als seine essentia zu nehmen, was auch 
Men r, man darunter verstehen mag, so daß der Rest dessen, was der.

1 ausmacht, unerklärlich und unverständlich bleibt. So werden 
phen das Intelligible als auch sein Gegenteil für verschiedene Philoso- 

cjVerschieden. Wenn der moderne Mensch für seine Selbsterkenntnis 
'’dle lGSen Philosophien abhängt, wird er für sein Suchen eine uneinheit- 
e’ne’ G'laotische Lenkung erhalten. Jede Philosophie enthält entweder 
angi^’-bodolögische oder eine ontologische Wahrheit. Alles in allem sind 
ke$ess amerikanische Philosophien ganz in Anspruch genommen, ja fast 

Gli von Methodologie, Logik und Erkenntnislehre, in einem Grade, 
’ VS1. !>

1936) ‘Weinberg, „An Examination of Logical Positivism“ (Kegan Paul, London 
gesagt, daß dieser Physikalismus nur methodologisch sei. Wie dann, 

^’ese Methode die einzig richtige Methode ist, die Realität des Geistes aner- 
Werden kann, bleibt unerklärt.
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daß der Bereich, auf den eine Methode angewandt werden soll, mehr oder 
weniger außer acht gelassen wird, und daß in den Fällen, in denen S1C 
nicht angewandt werden kann, die Tendenz besteht, die Realität des Be 
reiches anzuzweifeln, nicht aber die Angemessenheit der Methode- Ein 
entgegengesetzte Tendenz ist bei den philosophischen Systemen auf e 
europäischen Kontinent zu beobachten, besonders bei der Phänomen010® 
und dem Existentialismus, nämlich die Methode auf den Bereich aUS^s 
richten, auf den sie angewandt werden soll, wobei der Bereich a^s..r 
Primäre und die Methode als heuristisches oder hermeneutisches H1 
mittel für die Erhellung dieses Bereiches behandelt wird. Die Bedeut 
dieser beiden Ansätze ist besonders in Verbindung mit dem Pr° 
der Selbsterkenntnis einsichtig. Ersterer ist darauf gerichtet, die eig 
liehe Existenz und die Realität des Selbst zu befragen. Wenn es in 
gestellt wird, was kann man dann noch wissen? Wenn es kein Selbst 
kann es auch keine Selbsterkenntnis geben. Die Idee des Selbst wird 
zu einem kategorialen Fehler4; es wird ein Fehler, vom Geist odet ie. 
Selbst als einer Kategorie zu sprechen. Was sollen dann die wahren 
gorien sein, unter denen das Selbst verstanden und interpretiert 
kann? Dispositionen (Ryle), Sinneseindrücke (Ayer)5, physikalische 
(Northrop und Carnap zugleich)6, logische Atome (Russell) und eine 
Anzahl anderer Alternativen werden in der zeitgenössischen west 
Philosophie angeboten. Aber abgesehen von der Frage, ob es ihnen 
das Selbst verständlich zu machen, darf man fragen: wenn das 
weganalysiert werden kann mit den Begriffen irgendeiner der vorge5 
genen Kategorien — alle diese Verfasser nennen sie nicht Kateg 
aber sie sind als Grundkonzepte kategorial —, können dann n4C¡lf 
diese Kategorien in gleicher Weise weganalysiert und in Ablcltl 
oder Erscheinungen irgendwelcher anderer kategorialer Grundel#1 
verwandelt werden? Diese Aufgabe mag nicht gelingen, wenn 
einer ihrer eigenen Methoden bedienen. Aber können ihre Methoden 
gleichfalls weganalysiert und als hypothetische und künstliche Ent 
lungen aufgewiesen werden, wie die Entwicklungen der vielw# 
Logik und vieldimensionaler Geometrien?

4 Wie Gilbert Ryle in seinem Buch „Concept of Mind“ (Barnes and Nobles, 
1949) sagt.

5 A. J. Ayer, „Language, Truth and Logic“ (Doubleday, New York 1946).
0 Vgl. Weinberg, „An Examination of Logical Positivism“, a.a.O.
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Die Methode und das Selbst

Es
Meth ZWei Arten der Methode, die Methode des Verstehens und die 
Meine ° Manipulierens von Objekten. Auf der Ebene mikroskopisch 
auf er Objekte mögen die beiden Methoden nidit verschieden sein; aber 
^nn111]50^1* Ebene sind sie untersdiieden. Die Methode des Verstehens 
wir f Cl” alls Methode der Objektmanipulation genannt werden, wenn 
Objekt1 • ten’ die Begriffe, mit denen das Verstehen operiert, auch 
ich e‘ C Slnd? Wenn ich einen schweren Stein heben muß, dann benutze 
Xu b 611 liebel. Die Methode für das Heben besteht darin, einen Hebel 
*Ugrun\tZe?’ D* es lst die Methode für das praktische Verfahren. Aber ihr 
HebeU C das Verständnis des Prinzips der Schwerkraft und des 
kenne^eSetZes> Oer Arbeiter, der den Hebel benutzt, kann diese Gesetze 
Prakt-n i°der n*dit.  Und der Mensch, der die Gesetze kennt, kann sie 
Fre¡h • anwenden oder auch nicht. Aber der Theoretiker hat nicht die 
s*hd  ei-t’ das physikalische Objekt, auf das die Hebelgesetze anzuwenden 
^raft b** n Betracbt zu ziehen. Die Gesetze des Hebels und der Schwer- 
*¡rke etreffen und haben Bedeutung nur für gewisse Gebiete oder Be- 
aUf r ahrener und erfahrbarer Objekte. Niemand wendet diese Gesetze 
sagt. eiJ Psychologischen Bereich an, außer metaphorisch, wie wenn man 
M «ein n C*ne Vorstellungskraft wirkte wie ein Hebel und hob die Idee

Wq1 ewu^tsein."
8ebei^nn e*ne Methode Bedeutung haben soll, so muß es einen Bereich 
bereifauf clen sie anwendbar ist. Das soll nicht heißen, daß künstliche 
^Unt 6 nicbt für künstlich formulierte Methoden eingeführt werden 
als 3 .n‘ derartige künstliche Bereiche und Methoden können höchstens 
^etbod 6 °der als &enerehcs Training im Gebrauch von gleich welchen 

^.?n Sinn haben. Aber dies schließt auch in sich, daß eine für 
% UnstEch geschaffenen Bereich bestimmte Methode auf einen ande- 

k vandt werden kann auf die Gefahr hin, das Spiel zu verlieren, 
d Cr *St ’n ^er Philosophie das Risiko der mißbräuchlichen Anwen- 

% <jpner Methode auf die Realität noch viel größer, denn der Bereich, 
VerbUn^CS §eht, ist das menschliche Leben oder das, was damit aufs engste 

ejne en ist und es berührt. Der Verlust des Lebensspiels wird dann 
b'S des^t’1COretische Methode zurückzuführen sein, die für das Verständ
ig* Gleiches ungeeignet war, oder auf die Untauglichkeit der Methode 
^HsqjJ^ktischen Anwendung. Es kann eine künstliche Methode für ein 
7 fixiertes Gebiet geben, nachdem man es vom Leben und

derr] Q Pra8matisten sagen, daß theoretische Nützlichkeit auch Brauchbarkeit sei,
S|Q> ¡hre T runde, weil theoretische Aktivität auch Aktivität sei. Dadurch versuchen 

e lre von der Richtigkeit als Brauchbarkeit zu verteidigen.
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der Wirklichkeit abstrahiert. Solch eine Methode oder solch ein ßeiel 
ist ein „Als-Ob“. Aber es kann keine Philosophie des „Als-Ob 
Selbst oder dem Menschen geben. Die Methode, den Menschen odei. 
Selbst zu erforschen, kann kein bloßer „Entwurf“ sein, obwohl sie 
versuchsweise sein mag, bis sie ihre endgültige Form erhält. Sie K 
niemals ein leerer oder nichtssagender Entwurf sein, denn das zu 
stehende Gebiet kann in sich selbst kein leerer Entwurf der Phil°sP 
sein. Es wird mit der Forderung nach Verstehen gegeben. a

Oftmals wird der Einwand erhoben: Wenn wir nicht gleich von 
an wissen, was erkannt werden soll, dann ist die Forderung nudi 
stehen leer. Wenn wir es nicht kennen, wissen wir nicht, was wir erf°1St 
sollen. Die Antwort darauf mag wohl lauten, daß die Forderung Ilil j 
dem Verstehen unnötig sei, wenn wir es kennen. Denn der 
nimmt „wissen“ und „verstehen“ als Synonyme an. Dies entsprich 
griechischen Sophismus, daß es keine Unwissenheit geben könne- 
wenn wir wissen, was wir nicht wissen, dann kann es uns nidit v0^s 
unbekannt gewesen sein; wenn wir aber andererseits nicht wissen, 
wir nicht wissen, dann sind wir darüber überhaupt unwissend. Die ” 
heit ist, daß wir in unserer Erfahrung ein vages Wissen über ein $° 
Gebiet haben, das wir direkt, unmittelbar oder durch eine Art 1 ‘ ßJ1 
Reflektion mit Hilfe unsystematischer, unverfälschter Methoden gcWoU f 
haben. Dann wollen wir unser Wissen exakt und ganz machen- 
ähnlichen Situation sah sich Sañkara8 gegenüber: Die Erforschung 
Natur des ätman (Selbst) ist unmöglich. Denn wenn wir nicht wisseU, 
es existiert, wessen Natur sollen wir dann erforschen? Sankaras A,1C 
lautet, daß wir es als das „Ich“ (aham) kennen, in Erfahrungen v/,e 
spreche“, „ich gehe“ usw. Es wäre ein Widerspruch in sich, zu sage11' 
existiere nicht“, denn wenn das Ich nicht existiert, kann es nicht sVJief 
„Ich existiere nicht.“ Man könnte ebensogut sagen: „Ich wurde von 
unfruchtbaren Frau geboren.“ Dennoch ist das Ich nicht etwas, df.S 
ein Objekt erfaßt werden kann. Daraus ergibt sich die Notwen 
d ?r Untersuchung seiner Natur. Da es nicht wie ein gewöhnliches G 
begriffen werden kann, kann die Methode9 für seine Untersuchung 
genau die gleiche sein wie für die der Natur eines gewöhnlichen j ogiE 
Daß diese Methode unterschieden sein muß von den Methoden de1

8 asmatpratyayavisayatvät (da es das Objekt des Ich-Bewußtseins ist); 11
Brahmasütrabhäsya, I, 1. s°

9 So wie Sokrates sich einer Methode bediente, aber deren Natur nidit edd‘
gebrauchten die indischen Philosophen etwas, was der kombinierten ex>stel gelb$r
und phänomenologischen Methode entspricht, wenn sie das Problem deS
erörterten, ohne jedoch die Natur dieser Methode zu erklären.

Selbstverständnis in der abendländischen und indischen Philosophie 441 

sch eiliP^r^sc^er Forschungen (einschließlich der psychologischen), wurde 
^Xi V°n E)escartes aufgezeigt und durch, die Phänomenologen und 
Ein • ?tla“sten im westlichen Denken klar herausgestellt. Die Methode der 

au^ diesem Gebiet ein heroischer Fehlschlag und Mißerfolg, 
geht n^cbt Elar wurde, daß es hier um ein besonderes Forschungsfeld 
Uilcj ’ Ur das eine Methode erforderlich ist, die von empirischer Erklärung 

nalyse unterschieden ist.10 Dieser Mißerfolg wird in der Frage re- 
ajs ^1Crt’ Sinnesdaten oder physikalische Einheiten oder logische Atome 
kern\ale^°r^a’er (primordial, entsprechend den traditionellen Metaphysi- 
über . toff betrachtet werden soll und ob die Vorschläge oder Grundsätze 
es n- ?le grundlegend11 für die Philosophie sein sollen. Aber dann kann 
se¡. 1 d’e Präge geben, ob das Ich als ein Er oder ein Du zu verstehen

EsMetL'N in der Philosophie anerkannt werden, daß eine jede
Meth°jG nUr ^Ür e*n Sewisses Gebiet Relevanz besitzt und daß weder die 
Utld °de n°di das Gebiet dem menschlichen Verständnis zu Beginn klar 
je w -Z1Se gegeben ist, sondern daß sie immer klarer und präziser werden, 
AberC1*er das Verstehen der Methode und des Gebietes sich entwickeln. 
^ebejlS1I1d die Erfahrungsbereiche isoliert vorgegeben? Sind nicht Materie, 
^itei/ Und Geist in den gleichen Objekten „gegeben“? Wenn die Bereiche 

,a,lder in Beziehung stehen und stehen können, sollten es dann nicht 
^etb^i0 Methoden tun können? Wo aber ist dann diese wechselseitige 
sie nìc] e °der die Methode der Wechselbeziehungen zu finden? Wenn wir 
^etb V finden können, sind wir dann nicht gezwungen, eine derjenigen 

Es ,en Zu benutzen, die am besten präzisiert sind?
^ethod eínt wahr zu sein’ daß die philosoPhie bis jetzt nock keine 
eiltdec] entwickelt und festgesetzt hat12, um eine Universalmethode zu 
^ndeCten.’ nocb hat sie die Universalmethode spontan und intuitiv ge- 
h •]' Sie hat keine Methode entwickelt, um die Methoden miteinander 
■ dUj¿!Selheziehungen zu setzen, wenn wir nicht sagen wollen, daß der 
• tsad 10nÍSlTllls eine soldie sei. Die Schwierigkeit ergibt sich auch aus der 
? et\v e.’ daß die Untersuchungsgebiete nicht klar umrissen sind — außer 

U\ der Logik, der Mathematik und der Physik. Aber Logik und 
’• V 'llatlk Slr,d keine Disziplinen des Konkreten, und der Umkreis der 

x d¡’’ ^etho kontroversen darüber, ob die philosophische Methode dieselbe wie die 
]..Cn der Naturwissenschaften ist und sein kann.

|kl- \ve°nnte sagen, daß Sentenzen, in denen das Ich ein Bestandteil und auch 
':i,lck'llSentbc'le Bestandteil ist, als für philosophische Forschungen grundlegend be- 

1;i pCriNii^ 'Vcrden müssen. Es bliebe auch zu fragen, wie weit die Übertragbarkeit der 
V Se* d 11 e'neS Bere*ches auf einen anderen logisch präzisiert werden könnte.

i enn> man betrachtet die Methode mystischer Vergegenwärtigung oder des 
ls eine solche.
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Physik sieht vom Menschen ab, der psychologisch, biologisch und rnaterlJn 
ist, und was darüber hinaus sein Wesen in seiner Konkretheit nodi se^ 
mag. Wo gibt es trotz der Schwierigkeiten einen Philosophen, der 
Universalmethode haben möchte, danach zu suchen? Allein auf dem 
biet, auf dem alle Erkenntnisgebiete bekanntlich verbunden sind. Da 
kommen wir auf den Menschen und die Wichtigkeit seiner Erf°rSÜ^p 
zurück. Wenn der Mensch sich selbst recht versteht, kann er auch das 
versum recht verstehen;und umgekehrt, wenn er das Universum recht 
steht, versteht er sich selbst recht. Er ist das beste und höchste Bel!^en 
das wir für die Wechselbeziehung zwischen den verschiedenen Bereit
besitzen.

Wenn wir auf den Menschen als die Richtschnur und den Anhaltsp^ß 
für das Verständnis des Weltalls hinweisen, so soll das nicht heiße11’ 
Sokrates oder die Upanishaden oder irgendein anderer Philosoph geZ 
haben, wie ihr Verständnis vom Menschen die Gesetze der Elektrizität 
des Magnetismus13 erhellen kann. Diese Gesetze gehören versehe 
Bereichen an. Von manchen Bereichen weiß man ziemlich genau» 
sie in wechselseitigen Beziehungen stehen. Auch die Wechselbeziehulj^0 
ihrer Gesetze sind entdeckt worden. Wenn der Körper des MeJ1S 
z. B. Eisen enthält, dann ist er den Gesetzen des Magnetismus14 
worfen. Aber der Mensch wird hier lediglich als ein Beispiel der 
aller bis jetzt erkannten Bereiche herausgestellt. Wenn einige dieser 
reiche, wie Wärmelehre und Elektrizität, gesondert entdeckt ° e 
fahren werden können, dann sind vielleicht auch die Seele 0 $0|lte 
Geist des Menschen abtrennbar und als solche erfahrbar. DieS 
aber nicht bedeuten, daß das Studium dieser Teile des Men$c 
ihrer Sonderung das Studium des Menschen selbst ist. Sogar 
möglich ist, die Natur des menschlichen Geistes für sich 
wird, em solches Studium nicht das Erforschen des Menschen als ^¡6 
von Seele, Geist, Leben und Körper sein. Andererseits aber rnelI1?flhn’i 
daß die Methode, die alle Methoden vereint, den Menschen als die 1 
aller Bereiche betrifft, wenn eine solche Methode entwickelt wer ßil 
und kann. •

So verlangt eine jede Methode für das Selbstverständnis des MeI\ ^0 
daß der Bereich des Selbst ziemlich abgegrenzt sei, und das Selbst»

In Fällen, in denen das Ganze Besonderheit erwirbt, ist das Erkennen ¿eS ? 
nidit notwendig dasselbe wie das Erkennen all seiner Teile. In einem se‘° 
bewußten Menschen ist das Ich ein Besonderes, das nicht verallgemeinert , 
kann.
Traditionsverhaftete indische Ärzte bereiten auch eine Medizin aus dem 
(ayaskänta) und verabfolgen sie, wenn sie im Körper fehlt.
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im. 1C^ ^gegrenzt ist, sollte das Selbst der Menschen sein. Und wo auch 

Pas Qle angenommene Methode ansetzt, sie sollte für den Bereich 
aHe 1 Un^ adäquat gemacht werden. Innerhalb dieses Bereiches sollten 
nfit ^es.entbcben Elemente ihren Platz erhalten und nicht wegfallen oder 
den ldenteden oder zufällig eindringenden Elementen vermischt wer- 

¿e sorgfältig ausgeschlossen oder ausgeklammert werden müssen. 
le Methode sollte uns in die Lage versetzen, sie auszuschließen.

Hl p- •

b.

_ ?2z&c moderne und zeitgenössische Ansätze zu dem Problem 
ER empirische Ansatz

oem
v°rb . eillPlrischen Ansatz zum Selbstveiständnis war der Mißerfolg 
W¡rc| st^rnt, wie es bei Hume, dem konsequentesten Empiristen, klar 
^Och*̂  -enn °kwohl das Selbst in der Erfahrung gegenwärtig ist, ist es 
V°llk eiU Objekt der Erfahrung. Der Mißerfolg sollte aber nicht als ein 
oder ►¿n.niener betrachtet werden, denn die Methode erhellt viele Aspekte 
’■ioiicrj q-e ^er emPirischen menschlichen Struktur — seine Ideen, Emo- 
dern / lnnesempfindungen etc. —, mit denen er sich hin und wieder mit 

de lJS<^rucb »¿in“ identifiziert, wie in „ich bin glücklich“ und „ich bin 
^tür ' en<C’ Aber ihr erster Nachteil ist der, daß sie durch ihre eigentliche 

Möglichkeit der Kenntnis des Wissenden ausschließt, denn die 
die Methode des empirischen Bewußtseins das Objekt 

!etlken lniere» bedeutet die Forderung, das Bewußtsein nach außen zu 
U11d Schließt somit das Wissen um das Selbst aus. Dies soll nicht 

%gs en’ daß das Selbst nidit ein Objekt einer anderen Art der Erfah- 
^eben bann. Aber Hume hat nicht gesehen, daß es eine solche Erfahrung 
Art als j^n’ $onst hätte er gesagt, daß die Selbsterkenntnis von anderer 
I biloSo jle Objekterkenntnis ist. Im Gegenteil lehnte er aufgrund seiner 

j*?  -Ie Jede Möglichkeit der Erkenntnis des Selbst ab und sagte, es 
^Ule Seele als Substanz geben. Für ihn kann es — nach seinen 

°rten — keine Objekt-Substanz und keine Subjekt-Substanz 
5^1ic] araus resultierte ein Phänomenalismus und Psychologismus be- 
Q'^irti68 ^e^St und des Objekts. Wir finden hier ein Beispiel für die 

der Bereiche und für die Anwendung einer Methode, die 
ein ereich angemessen ist, nämlich dem sinnlich gegebener Objekte, 

.anderen> nämlich den des Selbst, auf den sie nicht anwendbar 
dnnte sogar in Frage stellen, ob diese naive empirische Methode, 

16 ^erbeley die materielle Welt auf eine solche der Sinnesempfin- 
^Ud Ideen reduziert, ihr selbst angemessen ist. Denn diese Methode 
e.ri1 reinen Solipsismus, und die Frage, warum der Mensch über- 

e Realitäts-Haltung gegenüber einigen Wahrnehmungen und
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Ideen angenommen hat, bleibt unbeantwortet. Warum und wieso 1<01111 ? 
er zur Annahme dieser Haltung? Was ist Realität, Sein oder ExistcI^ 
Soll es lediglich eine Erscheinung — eine Sinneswahrnehmung, I^ee ° ß 
Emotion — in der Erfahrung des Menschen sein? Auch Hume muß dl 
Fragen beantworten. Unsere Erfahrung von der Welt ist mit 1 
Realitäts-Haltung belastet. Ist sie primordial (kategorial) oder 
kommend oder abgeleitet? Werden die Sinnesdaten, außer in einem 
tischen und aufgeklärten Geist, als in Ungewißheit oder in der 
gehalten erfahren? Von einer rein empirischen Methode her, die ieu)1J 
fahrung auf in der Schwebe gehaltene Objekte bezüglich Realist 
Irrealität, Sein und Nichtsein, Existenz und Nichtexistenz 
können wir die Möglichkeit des Warum und des Wie der Realimts p 
tung des Menschen nicht erklären. Andererseits fühle ich in jeder i1 1 
oder falschen Perzeption, wenn es sich um eine Perzeption und keme 
bildung handelt, daß das Objekt da ist, wirklich ist —- und dieS ¡st- 
Grundhaltung. Ich kann bezweifeln was es ist, aber nicht, 
Wenn ich nicht an seinem Dasein zweifeln kann, dann ergibt sich h16^ 
unbestreitbare Realitäts-Haltung. Es ist die Grundhaltung und a11 
Erkenntnis, daß das Objekt existiert. $el^st

Es darf zugegeben werden, daß es ein kategorialer Fehler ist, $elbsC 
eine Substanz zu nennen. Es kann ein ähnlicher Fehler sein, sich /Jr 
wie einen Vogel im Käfig vorzustellen. Substanz, als Träger vou 
täten gedacht, ist kein Phänomen wie die Qualitäten. Die . 
Trägers15 bedarf einer Erklärung. Auch im Körper lebt das Sein 111 
ein Vogel im Käfig. Es ist eine beständig sich selbst transformieren $¿(1 
tät, und als überzeitlicher Träger des Transformationsprozesses 1St & jsf 
ständiger Beobachter und kann so nicht als Objekt fixiert werde11' 
die allgemeine Tendenz, die sogenannte Selbst-Substanz analog e 
terie.als eine Substanz zu verstehen. Aber während angenomlliel\jl(R1'i 
daß die Materie gleich bleibt, wenn ihre Qualitäten sich ändern, ver.gt vßI. 
sich das Selbst, das in anglo-amerikanischer Philosophie als der ^¡f 
standen wird, fortwährend, ist in beständigem Fluß begriffe11 11,1 pjd1*'  
zu einer Folge von Phänomenen, in denen das, was sich verande1 
wahrnehmbar wird. Flier liegt auch Humes Schwierigkeit, 
wenn das Selbst nicht als Substanz in Analogie zur Materie verSnt 
werden kann, darf man daraus nicht folgern, daß es nicht konsta^ 
könne. Denn die Erfahrung zeigt — und sie ist unwiderlegbar 
es für diese Abfolge der Phänomene einen Beobachter gibt, j

15 Vgl. den Aufsatz des Verf., „What is Reason?“ (in: „International rh‘^kt
Quarterly“, New York, Mai 1964), in dem die Beziehung zwischen 
Prädikat auf verschiedenen Ebenen aufgezeigt ist.
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Glied d‘ •
der a Qleser Folge ist und auch nicht sein kann. Der Unterschied zwischen 
Qi i- ,aterie als Substanz und dem Selbst liegt hier: Während jede 
die\ltat der Materie kein Objekt der Erfahrung der Materie ist — denn 
^rfal ater’e ^at Feine so bezeichnete Erfahrung —, ist das Selbst das 
özc rungssubjekt der sogenannten Abfolge seiner eigenen Qualitäten. 
ßeoz, des Selbst auf Glied schäft in dieser Abfolge, deren
dCr ^Coter es wohl ist, aber deren Glied es nicht ist, ist ein logischer Fehler, 
Es ..le Selbstkenntnis des Menschen unvollkommen und fehlerhaft macht. 
über 1 <aem eigenen Selbst gegenüber so viel Realitäts-Haltung wie gegen- 

£) Unserer Umwelt.
Me turnes Reduzierung des Selbst und der Welt auf eine phänome- 
lick Fl ° ^e von Erscheinungen bleibt unsere Realitäts-Haltung unerklär
tes jan Fann sagen, daß der Wirklichkeitssinn auf den Gesetzen des Rau- 
kein’ er ^eit und auf den Kausalgesetzen beruht. Aber Hume akzeptiert 
t d U11\Versalen Gesetze, obwohl er naiv die Realität des leeren Raumes,

Fringe existieren, zu akzeptieren scheint. Aber das Vorkommen 
geSe^ an°menen im leeren Raum und in der Zeit ohne deren Struktur- 

e beläßt die Phänomene so chaotisch wie zuvor. Denn weder ihr 
als jOrrirnen als etwas, das kein Phantom darstellt, noch ihre Realität16 
Aber 5 ,was einen Kosmos gestaltet, kann erfahren oder erklärt werden. 
vQrSu ?^lr machen Erfahrungen von Realitäten und Existierendem und 

,C eu beides zu erklären. Was also in den Phänomenen als Existieren- 
MM/1 Realen eingeschlossen ist, muß in ihnen vom ersten Anfang an 

tcn gewesen sein und logisch ihrem Werden zu diesem oder jenem 
^e^ljOnien vorausgehen, obwohl unsere Wahrnehmung der Existenz und 
^’derat bei solchen Phänomenen wie Phantomen und Illusionen später 

werden kann.
ln bezug auf das Selbst gibt es eine existentielle Haltung und 

^¡r Cseabtäts-Haltung. Im allgemeinen nennen wir ein Objekt real, wenn 
raurnFch, zeitlich und kausal mit anderen Objekten verbunden 

^liert' ^enn Wlr feststeben, daß keine derartige Verbindung besteht,
CS HÌchi nur den Status des „Real“-seins, sondern auch den des 

^¡4erens"> J« „es ist“. Es wird zum Phantom, einem eingebildeten 

’ eilier falschen Vorstellung und so fort. Können wir diese Kritik 
U das Selbst anwenden? Hier ist ein Bereich, der von den soge- 

ernpirischen Objekten verschieden ist. Wenn ein Objekt keine 
in are Verbindung mit anderen Objekten hat, die wir als real und 

Vgl. d
M Aufsatz des Verf., „Being, Existence, Reality and Truth“ (in: „Philosophy 
^’sche e'iornenological Research“, März 1957). In diesem Aufsatz ließ ich die ontolo- 
^hgii i Belitung des Seins außer acht, da ich die linguistischen Verwendungen im 

len untersuchte.
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existent anerkennen, leimen wir es als Phantom ab. Aber wenn das e st 
ein Objekt wahrnimmt, das nicht existiert, und wenn somit das 
die Verbindung des Wahrnehmenden zu dem fälschlich wahrgenornn1 
Objekt hat, lehnen wir dann auch das Selbst als ebenso falsch ab? 
sagen nicht — und unsere Erfahrung bestätigt uns darin V > 
Wahrnehmende, weil er mit einem irrealen Objekt verbunden ist, 
in der Realität stehe, außer im Falle eines Geisteskranken, der si 
irgendeinem Toten identifizieren17 mag und sagt: „Ich bin schon seit 
Jahren tot.“ Sogar hier sagen wir, daß der Mensch, der sich so er<e 
wirklich ist, während seine Selbstidentifizierung falsch ist. W°Iirl 
erfahrene Objekt ein Phantom ist, dann sagen wir nicht, daß d°s 
rende Subjekt es auch sei. Realität und Existenz des Selbst werden 
in der Realität und Existenz seines Objektes begründet und häng011 
von ihm ab.

Ferner: Vom Gesichtspunkt der Objektivität der Erfahrung °^cl. 
empirischen Objektivität hat Hume einen wichtigen Aspekt unser 
fahrung verfehlt. Wenn er bei seiner Suche nach der Seele a° 
Ideen, Emotionen usf. stieß, die geistig sind, muß er ebenso sogar m1 
rischen Bereich auf sein empirisches Ich gestoßen sein. Hume Va jch 
unserer Fähigkeit, über unsere Perspektiven zu reflektieren, beW° R°sC 
bin mir der Rose bewußt“ und „Ich bin mir bewußt, daß ich mir d 
bewußt bin“18 sind Erkenntnisakte, mit denen alle Erkenntnisse0 
wohl vertraut sind. Sogar nach einem Augenblick, wenn die zW fd1 
wußtwerdung eintritt, wird nicht nur die Rose, sondern auch Jif 
darin zu einem Objekt, ganz gleich, welche Terminologie WH . 
„zwei Ich“ gebrauchen. Ein Ich, das zum Objekt wird, kann 
selben Zeit auch das Subjekt sein. Die Erkenntnishaltung gegen0 
Subjekt kann, selbst empirisch betrachtet, nicht dieselbe sein wie 
dem »Objekt. Wir können dies alles nicht als Erinnerung abtun- 
zwei Arten der Erinnerung, eine, in der man sich an das 
erinnert, und die andere, in der man sich auch desjenigen, der das 
kennt, erinnert. Als Objekt hat das Ich denselben empirischen 
die Rose: es ist ein Objekt. Aber dann gibt es noch ein Ich, das 
tive oder „empirisch überbetonte“ Ich transzendiert und in unset01 
rung enthalten ist, ohne ein Teil dieser Erfahrung im empiristisch6^^1'' 
zu sein. Das empirisch überbetonte Ich wird das empirische Eg°19

18

io

Die Natur der Identifikation wird später erörtert werden. y
Im Sanskrit wird dies anuvyavasäya genannt. . >(11 erfgS
Vgl. Kants Unterscheidung zwischen dem transzendentalen Subjekt und
rischen Ich. Die Phänomenologen und Existentialisten suchen zu erklär6*1’ 
Ego begründet ist.
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des *n ^uß, strömend wie Gefühle und Ideen sein. Wir können um 
in po^umentierens willen annehmen, daß seine jeweilige Selbst-Identität 
hab eiT1 Maße davon abhängt, welche Kontinuität der Sinne der Körper 

im Bereich des sensationalistischen Empirismus hätte
J} as empirische Ego anerkennen sollen.

Philo XVeitere Punkt, der angemerkt werden soll, ist, daß Hume seinen 
eiilPfiS°^^^SC^en PmPirismus hauptsächlich auf den Bereich der Sinnes- 
ge¡st-n UnS und Perzeption und auf die psychologisch feststellbaren 
beScp ,eii Prozesse in Verbindung mit Sinnesempfindung und Perzeption 
chetl ^kte. Er ließ andere Arten der Erfahrung, die durchaus beanspru- 
außer 011nen, ontologisch und kosmologisch genuine Erfahrungen zu sein, 

acht oder unterschätzte sie. Viele westliche Denker haben die Auf- 
aiT1keit schon auf diesen Punkt gelenkt.

e!nigen Philos°Ph ie des Westens hat Humes Ablehnung des Selbst zu 
r^lern rtler^würdigen Schlußfolgerungen geführt, u. a. daß es ein katego- 
daß ein grammatikalischer Fehler ist. Gilbert Ryles20 Anschauung, 
Ms Konzeption der Seele ein kategorialer Fehler sei, ist zu bekannt,

’ Sle zitiert werden müßte. Bernard Mayo schreibt: „Das Problem 
die ’cje bst< ist kein genuines Problem ... Die Vorstellung vom Selbst, 
i^he^6 Risten durchschnittlichen Menschen und einige Philosophen 
^rigeLWlrft kein edites Problem auf, denn es ist (zum Großteil) eine 
^razeü °rstellung, die auf schlechter Grammatik beruht... Es gibt keinen 

(^1Izi?all für den Gebrauch des Wortes ,Selbst' als eines unabhän- 
^bstantivs, fähig, das Subjekt für ein Verb zu sein. Der rechte 

S01ldet.UCn ^es Ausdrucks (d. h. selbst) ist überhaupt nicht der eines Wortes, 
h%eiin der eines Suffixes. Es ist ein Suffix, das mit einem Personalpro- 

Verkunden ist, das nicht das Subjekt eines Verbs ist.“21 Diese An- 
sdiärfer und provozierender als die Ryles und ist ein bün- 

.^’Sch USdfUck des Ergebnisses der Verbindung von Empirismus und 
Positivismus. Das Ich in „Ich erkenne die Rose“ ist nicht nur 

saiTllllatikalische Fiktion wie eine historische oder Vaihingers „Als- 
k ern e*n definitiver grammatikalischer Fehler, der nicht einmal 

Von Nutzen ist. Das Ich ist nicht das Subjekt des Verbs „er- 
s §0 * UlId „selbst“ ist ein Suffix des nicht-existenten Subjekts, des Ich.

Piumes Philosophie den Höhepunkt des britischen Empirismus 
11 die darstellt und seine Unvollkommenheiten enthüllt, so enthül- 

*0 usichten von Ryle und Mayo einige grundlegende Mängel der 
5<

> Concept of Mind“, wird von vielen gelesen.
^a7°> »The Logic of Personality“, Chapter VI, Section 1 (Jonathan Cape, 

* „1952)- Zitiert nach Alburey Castell, „The Self in Philosophy“, S. 45 (Mac-
New York 1965).
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analytischen Schule durch ihre Ausarbeitung bis zu einem logischen $ U 
Sie veranschaulichen, so kann man sagen, den Trugschluß falsch 
wandter Methodologie. Wenn die Seele ein kategorialer und das 1 
grammatikalischer Fehler ist — es ist ein Phantom oder höchstens 
eine Fiktion, da es angeblich keine entsprechende Realität gibt '^ß£| 
man gezwungen zu fragen: Was sind dann die wahren Kategorien- 
was ist dann das Subjekt von „erkennen“, und was ist die grammi . t 
Richtigkeit? Wenn es überhaupt kein Subjekt für „erkennen“ gibt, brJ n 
es dann kein Subjekt? Fehler dieser Art sind entweder Halluzin^.^jfl 
oder Illusionen. Halluzination ist nur ein Phantom, das nicht m11- _ 
anderen verwechselt werden kann; in der Illusion halten wir ^rrt^,gSsen 
etwas für etwas anderes. Wenn das Ich eine Halluzination 1St\ 
Halluzination ist es dann? Kann es eine solche geben, die 111 1 
Halluzination irgendeines Ich ist? Wenn das Ich in „Ich er^cn^s 
Rose“ aber eine solche ist, die zu niemandem gehört, dann & 
Halluzination, die Selbstbewußtsein hat und die Rose erkennt.
kann die Rose, die durch eine Halluzination wahrgenommen ’e|bst 
sein? Die ganze Welt, vorgestellt von einer Halluzination, n111 
eine Halluzination sein, und die eigentliche Realität der Web st 
dem Spiel. |s jd1

Wenn das Ich eine Illusion ist, was wird dann fälschlicherweise ^git, 
gekannt? Man könnte sagen, daß es bloßes Bewußtsein, BeWL1^ sd> 
Ideen oder der Körper sei. Wir wollen es, was es auch i'111^1 h
das X nennen und das illusorische Ich A. Dann wird X fälsch!1 ^A
genommen oder X ist die Grundlage für A. Dann können wir sa» 
ist wahrhaft X und hat keine eigene Existenz.“ Aber unsere piß 
widerspricht dieser Schlußfolgerung. Denn A „kennt“ X und
X. Und wenn A eine Unrichtigkeit ist, dann muß X, sein Obje 
Unrichtigkeit sein. Und ist dann die Welt eine auf Unrichtigkelt 
gebaute Täuschung? Wie kann dann das Ich ein grammatikalisch 
sein? yO1*

Mayo behauptet, daß es keinen Präzedenzfall für den GebrJl
„selbst“ als eines unabhängigen Substantivs gibt. Was für ein^n sgjb5í 
denzfall braucht man denn? Es ist ein Suffix in „ich selbst“, » U 
und „er selbst“ („myself“, „yourself“ and „himself“). AberJ’^j b' 
Selbst', „dein Selbst“ und „sein Selbst“ („my seif“, „your se^(< z 
seif“) ist es ein Nomen zu den Pronomen „ich“, „du“ und „el_ ’ AJ1( 
in der dritten Person gebraucht werden, um das „Wir“ zu errei^ 
statt seine Eigentümlichkeit anzuerkennen, wünscht Mayo, daß c 
wie irgendein anderes Wort, „Stuhl“ z. B., sei, auf das das 
„er“ („it“) angewandt werden könne. Hier kann man die 7ei7i
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§^^atikalischen Reduktionism us sehen, die ganze Sprache auf die 
ß. e v°n Objekten, wie Stühle und Tische, zu reduzieren.

^^entümlichkeit besteht darin, daß es mir nicht möglich ist, das 
Aus *n bezu§ au^ v^e^e Entitäten zu gebrauchen, wenn meine 
WeUc|^G haben soll. Idi kann es nur in bezug auf mich selbst an- 
nic]lt !n* ist einmalig, es ist etwas absolut Vereinzeltes. Idi kann es 

bezbhung auf andere „Selbste“ anwenden, es sei denn idi sub- 
SubstaV1Cle eS ZU ”das ^chC<- Wenn idi das Ich in „Ich sehe die Rose“ 
^asse'lb tlV^eie’ zerst°re idi seine Bedeutung.22 „Ich sehe die Rose“ ist nicht 
Wir e Wle »Ein Ich sieht die Rose“. Es sollte anerkannt werden, daß 
einen1-Cl G*n Eorschungsfeld haben, dessen Methode nicht allein die auf 
Slellt JCC^ei1 Objektbereich anwendbare Methode sein kann. Mayos Fest- 
I?allc ö Sch!ießt das Argument ein, daß es versdiiedene grammatikalische 
einGli V°n »Rose“ gibt, und da das Pronomen „sie“ („it“) sidi nur auf 
AbCr hinen beziehen kann, sind das „sie“ („it“) und die „Rose“ real. 
^1$ £.. a es nur ein „Ich“ gibt, und da das Wort „ich“ ein Pronomen ist, 

ke*n Objekt, das einen anderen Namen hat, eingesetzt werden 
^V1G *1T1 halle der Rose, steht es für nichts und ist daher unreal. Hier 

e*n Beispiel falscher Analogie in der Anwendung einer Me- 
au^ das Objekt anwendbare Methode wird für das Subjekt 

StaiTiyC1 Einzigkeit des Ich liegt darin, daß es Pronomen und Sub- 
”Ich 3 ZL1gleich ist. Sonst könnte man sagen: „Ich existiere nicht“ oder 

U aSse nicht für diese Methode und daher existiere ich nidit“.-3
Stiche Kritik läßt sich auch mutatis mutandis auf die Idee des 

^1- 4
] n Aufsatz des Verf., „The Problem of the Individual“ (in: „Review of 

Alis'p^S*CS<t’ September 1964).
* Iatzmangel kann ich die Ansichten von A. J. Ayer („The Concept of Person 

’er Essays“, MacMillan, London 1963) und P. F. Strawson („Individuals“, 
voniH1Cn’ London 1959) nidit erörtern, die sich abmühen, Person und Individuum 
n‘cht C1?Plrischen Standpunkt her zu erklären. Aber in beiden Versuchen gelingt es 
der y le Grundlage für das Selbstverständnis des Menschen zu erfassen, da keiner 

Crsuche das Ich zur Grundlage macht. Meine Reaktion auf Strawson ist in 
Artikel „The Problem of the Individual“, den idi schon oben erwähnte, 

Se*'les  ^e®e^en- Meine Reaktion auf Ayer mag in seinen eigenen Worten am Ende 
?eben Satzes Ausdrude finden: „Es mag als ein Fehler in meiner Haltung ange- 

Werden, daß sie verlangt, daß die Existenz dieser psycho-physikalischen Ver- 
ebler £en a priori angenommen werden muß. Wenn dies ein Fehler ist, dann ist es 
S^‘idn¡ en *Cb nidit vermeiden kann.“ (S. 128) Dieses Zugeständnis ist das Einge- 
^SdiCt^^es Scheiterns nidit nur der linguistischen Analyse, sondern auch des empi- 
t>c>de ewußtseins, Person und Individuum zu erklären. Das Ich ist notwendig für 

.!llligeillnd hat apriorische oder transzendentale Grundlagen, wenngleich in Erfah- 
Vahs? W*e ’’^b sehe die Rose“ eingeschlossen. Aber der Empirismus akzeptiert das 

^dentale nicht.
"Sdlliche Existenz 2

’i
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Kategoriefehlers anwenden. Zwei Hauptfragen ergeben sich hier — L‘n 
abhängig von dem, was Ryle sagt. Erstens: Wenn das Idi, der Geist 0 
das Selbst ein Kategoriefehler ist, worin besteht der Fehler? 
Was ist dann eine richtige Kategorie? Die Antwort auf die erste 
kann lauten, daß es für gewisse Dispositionen ein Fehler ist. Aber 
Dispositionen selber Kategorien? Oder ist die Idee der Dispositi1?11 
kategorialer Begriff? Dann wird die zweite Frage wichtig: Was 1/ 
kategorialer Begriff? Ohne uns auf eine ausführliche Diskussion/1”^ 
lassen, können wir sagen, daß eine Kategorie ein Grundbegriff 1St’ 
niemals vollständig auf einen anderen Begriff übertragen werden 
da diese Übertragung ihn notwendig einschließt.24 In der heutigen a”^ßr 
amerikanischen Philosophie herrscht, vielleicht als ein Überbleibs/ 
neukantianischen Lehre von den Kategorien und als ihre Verbindung 
analytischen und positivistischen Tendenzen, die Idee, daß jedes 
für das ein System von Ideen als kategorial angenommen werden ' 
auf viele Weisen erklärbar ist. Und jede Forschung kann in eine 1 
thetisch-deduktive Form gebracht werden. Aber können wir 
in eine hypothetisch-deduktive Form bringen? Es behauptet und 
seine Existenz so kräftig, daß es nicht in Begriffen gefaßt werden ‘ 
Das Ich ist kein deskriptiver Terminus wie „der Autor von 
Gibt es irgendeinen Grund a priori, Dispositionen als kategorial ‘ 
sehen, in deren Termini das Ich wegerklärt werden kann? Wenn es ' Q, 
solchen Grund gibt, dann können sie nicht kategorial, sondern m’1 1 
thetisch sein. Aber das Ich, das seine ihm selbst evidente Existe”2 
hauptet, kann nicht hypothetisch sein.

2. Der Ansatz Kants -J
•

Dem Empirismus und einigen seiner letzten Ausprägungen Ist ^\O'
Raum gegeben worden, da sie die einflußreichsten Lehren ¿el Liii1*’
amerikanischen Länder sind. Die Lehre Kants vom Ich ist so JiP
daß sie nicht im einzelnen erörtert werden muß. Kant unterste’

• 1X
Aus Platzmangel kann ich die Natur der Kategorien nicht erörtern- 1
ogische, erkenntnistheoretische, ontologische, soziologische und andere KlaSsC (

w ir sie nicht als Kategorien anerkennen, werden Forschungen auf den entspr
Gebieten unmöglich. Es scheinen Ähnlichkeiten zwischen Axiomen und
bestehen, außer in dem Fall, daß die Kategorien nicht als hypothetisch
werden. tpi’’

25 In anglo-amerikanischen Philosophien wird nicht klar unterschieden
Ich, dem Geist, dem Selbst und dem Ego, und viele Verwirrung ist auf
dieser Unterscheidung der einzelnen Ideen zurückzuführen. Ich gebr^1
Worte, ohne sie zu unterscheiden, wenn ich diese Philosophien erörtere-
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Ein S2.en<^enta^e und empirische Ich und begründet ihre Möglichkeit und 
tran lt;i&keit. Aber, wie Sartre sagt, er begründet die Gültigkeit des 
Ta^-Zen^enta^en Jdi, aber nidit seine Tatsächlichkeit.26 Hat Kant die 
scpe- C ^ikeit des empirischen Ich begründet? Er nennt es eine Er- 
ejne ^UnS-~' Wie kann das empirische Ich, das sich als „ich bin“ behauptet, 
Wer¿ 1SC^e’nunS sein? Erscheinungen bestätigen sich nidit selbst, sondern 
sog^ j’ Wenn überhaupt, durdi das bestätigt, dem sie zugehören. Jedodi 
^ants p2 * * S * * * * emPlriscEe Idi bestätigt sidi als „ich bin“. In der Tat besteht 
seinjS.. roklem nidit im „Wie sind Selbstverständnis und Selbstbewußt
es 10 * * * * * * * * sondern im „Wie sind Mathematik und Physik möglich?“ 
kani^ Se ^st nack Kant, der Mathematik und Physik Realität verleiht, 
$clbs S1C dem Selbst verleihen; und so ließ er die Metaphysik des 
Eebcp Unm°glich fallen. Er hat nicht einmal kategoriale Schemata des 
talc llnd der Seele, vom Selbst gar nicht zu sprechen. Das transzenden- 
Lr|. U /kt ist lediglich ein regulatives Prinzip, eine Voraussetzung der 
ist pj ltnis> und das empirische Selbst, obwohl es Selbst genannt wird, 
psyci U.llles Bewußtseinsstrom, der irgendwie in die Erscheinung einer 
bew- 10gisdien Einheit gepreßt wird. Die Existenz beider kann nicht 
hört e* 1 werden, da keines der mathematisch-physikalischen Welt ange- 
eilie ants Philosophie ist ein weiteres Beispiel für die Fehlanwendung 

Methode.

3. b
ER phänomenologische Ansatz

ÜentajSSer^s Phänomenologie ist ein großartiger Versuch, das transzen- 
^elteXg0 ln unserer Erfahrung einzufangen, seine Immanenz in der 

a lrung aufzuzeigen und seinen spezifischen Bereich einzuklam- 
akzugrenzen. Wie wir schon darlegten, ist es notwendig, den 

dentalen Aspekt des Selbst, das nodi immer immanent in der 
^sSen1Un? a^er Objektivität ist, anzuerkennen. Es als rein immanent zu 
f^lsc|’iWle I'iume es taL muß aufgrund der eigentlichen Natur des Selbst 

llagen. Aber seine Transzendentalität ist keine bloße Vorausset- 
^S°nffern auch eine Tatsache direkter Erfahrung. Husserls Methode, 

lailszendentale zu fassen, ist seine Methode der epoche, d. h. er 
Jekts rt Existenz der empirischen Objekte und des empirischen Sub- 
r*chteaUS’ Unff das Bewußtsein des Subjekts, das auf die Objekte ausge- 

lst> klammert er ein. Husserl sagt hier, daß Descartes die Trans-

?9.

lst> klammert er ein. Husserl sagt hier, daß Descartes die Trans

it». S
’^iliartre’ ”^ie Transcer>dence of the Ego“, S. 33 (englische Übersetzung von 

’■Cri,.- laiils Un£l R- Kirkpatrick, The Noonday Press, New York 1957).
/Ue °f Pure Reason“, S. 28 (englische Übersetzung von N. K. Smith, St. Mar- 

ress> New York 1965).
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29

30

31

zendentalität des Subjekts28 verfehlt und es fälschlich für empirisch hä 
Aber wir müssen das Eigengebiet des „ich bin“ ohne Gebietsvermeng,lJi%> 
aufrechterhalten.

Was finden wir dann in dieser Transzendenz? Wenn ich in Ilie’
• IjC'' 

Reflexion von meiner eigenen Existenz absehe, erreiche ich reines _ 
wußtsein mit all seinen intentionalen Gerichtetheiten — von denen 
eigenes Ego eine ist —, das nur als eine Essenz, nicht aber als Existenz 
griffen werden kann. Aber kann mein Ich30 je als eine Essenz ^eg.rl, eS 
werden? Kann ich mich selbst als eine Essenz begreifen? Hier 
schwer, Husserl zu verstehen. Selbst das empirische Ego, wennglel 1 
Objekt, behauptet sich als „ich bin“. Um die Essenz des Menschen^ 
begreifen, kann ich die Existenz des einzelnen ausklammern. Abcr 
kann ich die Existenz meines Ich ausklammern, um seine Essenz zU^oJ1 
kennen? Wenn ich es tue, dann bringe ich mein Ich in eine dritte 
— was darauf hinausläuft, daß ich auch die Essenz des Ich ver 
Um das Eigengebiet des Selbst zu begreifen, bedarf es der Transzd1 
aber es kann nicht die Transzendenz der Existenz des empirischen 
transzendentalen Ich sein. Die Existenz des transzendentalen Ich ist 
bar verbunden mit der des empirischen Ich und umgekehrt. Sie sin 
zwei „Ich“, sondern dasselbe Ich, einmal transzendental und einmal 
risch gesehen. Die Essenz oder das eidos wird nicht zerstört, wenn 
oder jener Mensch stirbt. Aber es kann keine Essenz meines Ich geben, 
seine Existenz vergangen ist.31 Es gibt kein „Ich“ ohne das expüzltc 
implizite „bin“. _

Für Descartes mag die Welt oder sogar das wachende Ego ein 
sein, wenn auch ein zusammenhängender.32 Aber auch der Traum pf" 
intentionalen Gerichtetheiten. Wir können daher die Existenz nllcr 
jekte in ihrem Sosein bezweifeln, aber wir zweifeln nicht an 
sein, richt daran, daß sie Objekte sind, daß sie als Objekte gegebc11 
Die Erfahrung dieser Objektivität selbst wird nicht angezweifelt. So sC 
Husserl anstelle von Descartes’ Zweifel die Aussetzung des Urte15flfiS 
die Existenz vor. Aber selbst diese Suspendierung ist in bezug 
Ich nicht möglich. Die Existenz von Objekten ist nicht als Teil 111 

pò*»
E. Husserl, „Cartesian Meditations“, S. 25 (englische Übersetzung von 
Cairns, Martinus Nijhoff, Den Haag 1960). .^fS^
E. Pearl Welch, „The Philosophy of Edmund Husserl“, S. 15 (Columbia ü0‘ 
Press, New York 1941).
Rämänuja zieht einen klaren Trennungsstrich zwischen dem Ich-Bewußtsein t 
und dem Ego (ahamkära). Vgl. sein „Sri Bhäsya“, I, 1.
Aus diesem Grunde wird das Ich oder Selbst von vielen Denkern als 1,0 
angesehen.
Husserl, „Cartesian Meditations“, S. 17.
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ggj^St^ewußtseins gegeben, und daher kann ich sie anzweifeln oder um- 

a^er die Existenz meines Idi ist als untrennbar vom Ich gegeben, 
. es kann daher kein Absehen davon geben. Wir müssen diese Besonder- 

^eb' lm Ei%en%ebiet des Ich anerkennen, sonst wird es wieder Eigen- 
^et5Vermengungi'i geben. Denn während objektive empirische Existenz 
be- tlanszendentale Essentialität reduziert werden kann, ist das selbst 

\V ernPlrischen Idi nicht möglich.
as gewinnen wir dann, was das Selbstverständnis anlangt, aus der 

110nienologie? 1. das Ego oder das Idibewußtsein hat einen transzen- 
^it a eU Aspekt, und 2. dieser Aspekt ist in der Erfahrung der Objekte 
aUGnt^a^ten- Das transzendentale Bewußtsein ist eine Fundgrube für 
und • Und Potentielle intentionale Geriditetheiten34; d. h. notwendig 
Q . Ulemals falsch.35 Die empirische Aktualisierung dieser intentionalen 
irr 1Cltetheiten mag falsch sein, aber nicht diese selbst. Ich kann mich 
n¡c^n’ Wenn ich ein Objekt in der Ferne für einen Mensdien halte, aber 
in darin> daß ich ein Objekt wahrnehme. Aber ist ein ähnlicher Fehler 
ein CZUg au^ das Icl1 möglich? Ich kann irrtümlich annehmen: „Ich sehe 
das T ?^enscken“ und dann erkennen: „Ich sehe eine Erscheinung“. Aber 
ni^ C} llluß in beiden Urteilen dasselbe und existent sein. Sonst wäre

* eilimal die Richtigstellung einer falschen Wahrnehmung möglich.

Der existentialistische Ansatz

akrend Husserl der einzige große Phänomenologe ist, gibt es viele große 
Scl^J^dalisten wie Kierkegaard, Sartre, Heidegger und Marcel. Es ist 
hiej, Gl’ ihrer aller Gedanken in wenigen Worten abzuhandeln; nur einige 
i«t vlelevante Punkte sollen daher herausgestellt und erörtert werden. Es 
sten °n großem Interesse, daß wir im Existentialismus (oftmals als Exi- 
Jii^ ThilosQphig bezeichnet, da nidit alle den Ausdruck. Existentialismus 

^nden,waswir in der Phänomenologie vermißten, nämlich die we- 
§¡Scb Existentialität des Ich. Aber kann dies mit der phänomenolo- 

^eth°de begriffen werden? Wir wollen sehen, was Sartre und Hei- 
3 r> die systematischsten unter den Existenzphilosophen, behaupten.

Und Heidegger behaupten, phänomenologische Ontologen zu 
s ist jedoch schwer zu verstehen, wie Ontologie auf der Ebene des

kejtSe kurze Darstellung von Husserls Position mag nicht fair sein. Nur die Möglich
st!» Notwendigkeit des Übergangs von seiner Position zu den Veden ist hier 

V*L mein Buch, „Indian Idealism and Modern Challenges“, Chapter XI 
\Vje Ja^ University Publication Bureau, Chandigarh 1961).

^aS ätayavijnäna des Buddhismus, das auch als schöpferisch angesehen wird. 
»Ideas“, S. 58—61 (englische Übersetzung von W. R. Gibson, George Allen 

U'vin Ltd., London 1952).
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Denkens von Sartre und Heidegger phänomenologisch sein kann. ^en 
es phänomenologisch ist, dann muß es entweder jegliche Existenz « 
klammern oder die Existenz des Ich enthüllen. Weder Sartre noch 
degger wollen die Existenz des Ich ausklammern, wenngleich die i 1 
drücke für das, was wir das Ich nennen, bei ihnen pour sol und 
sind. Dann verbleibt nur die andere Alternative. Von Sartres P°sl 
ausgehend müssen wir fragen: Ist das pour soi das phänomenolog1^^ 
Bewußtsein oder wird es diesem enthüllt? Was ist aber exakt dieses 
wußtsein bei Sartre? Er scheint darüber keine explizite Aussage 8ern^rjS 
zu haben. Und er vermittelt uns auch keine klare Vorstellung davon, 
er unter phänomenologischer Methode30 versteht, obwohl er sich 
Husserl bezieht. Sartre weist das transzendentale Ich als Tod des 
wußtseins37 zurück. Seine Methode hat keine Folgerichtigkeit, außcr 
er die Erfahrung als pour soi und en soi erklärt. Dieses pour soi ge^c 
cogito von Descartes voraus. Es könnte einen philosophischen Leser 
wirren, daß dieses pour soi nicht ein Selbst oder Ich sein kann. Es.15t 3g, 
Objekte ausgerichtetes Bewußtsein38, eine rein offenbarende Intuì 
die absolute Existenz40 hat. Als Bewußtsein ist es Bewußtsein seiner se^sr 
Wenn Bewußtsein das Bewußtsein seiner selbst ist, dann muß eS ^\e 
bewußtsein oder einfach Selbst sein. So versteht sowohl die östhc1 
die westliche Tradition das Selbst. Aber merkwürdigerweise sagt ‘ 
daß das Ich jenseits des Bewußtseins41 ist. „. .. das Idi gibt sich m' 
konkretes Moment, als vergängliche Struktur meines aktuellen ve 
seins; es behauptet vielmehr über dieses Bewußtseinserlebnis un , 
alle Erlebnisse hinaus seine Dauer, und seine Seinsweise — obgie 
gewiß kaum einer mathematischen Wahrheit ähnelt — nähert sich 
mehr der der ewigen Wahrheiten als der des Bewußtseins.".Ist daslc 
unbewußt? Wenn es unbewußt ist, kann es sich als „ich bin“ beh^P ^5 
Wenmes das tut, wird es dann eine unbewußte Behauptung sein? 
Analyse führt zu unannehmbaren Schlußfolgerungen, die der Ena1 
entgegenstehen. ¿

Und wiederum, sich widersprechend, sagt er, daß das „Ich“ 
„Mich“ zwei Aspekte des Ego und die ideale und indirekte

* J.-P. Sartre, „Being and Nothingness“, S. 633 (englische Übersetzung von 
nes, Philosophical Library, New York 1956). Er erläutert seine Methode '1,c

37 J.-P. Sartre, „The Transcendence of the Ego“, S. 40.
38 Ebda., S. 22.
30 Ebda., S. 24.
10 Ebda., S. 40—41. iib0
41 J.-P. Sartre, „Die Transzendenz des Ego“, Hamburg 1964, S. 15; ins DeutS 

setzt von Herbert Schmitt.

Das Selbstverständnis in der abendländischen und indischen Philosophie 455 

der unendlichen Reihe unserer reflektierten Bewußtseins- 
das' 6 ~ S*nd’ ^as fdi lst das Ego a^s die Einheit der Handlungen und 
Ego ”^5^" das a^s die Einheit von Zuständen und Qualitäten. Das 
sein 1St ln se*nen zwei Aspekten des „Ich“ und des „Mich“ vom Bewußt
los ^setzt und nicht aus sich bewußt. Dann muß es logisch und psycho- 

Pass*v sein- Aber Sartre sagt: „Das Ego ist Schöpfer seiner Zu- 
Sp0 e Un^ halt seine Qualitäten im Sein durch eine Art bewahrender 
Scho ?neität.“43 Aber wie kann eine gesetzte passive Entität spontan 
dGr]1 erisdi sein? Es ist schwer, eine zwingende Verbindung zwischen 
Se^en C^’ dem Ego und dem Bewußtsein in Sartres Philosophie einzu- 

drängt das bewußte „Ich bin“ aus seiner Philosophie hinaus. 
dGr P°ur s°i ctls Bewußtsein lediglich eine offenbarende Intuition 
k(jnn lnge ist und als solches sich nur auf sie ausgerichtet weiß, dann 
das j)011 W*r w°hl von reinem phänomenologischen Bewußtsein sprechen, 
^ai-]nUr au^engerichtete Intentionen hat und niemals selbstbewußt werden 
ihpe ’ dessen essentielle Intentionen, wenn wir sie so nennen wollen, 
das /;8crichtet und existentiell sind. Vielleicht sagt Sartre deshalb, daß 
lilöi>l,Op} 507 niemals ein en soi werden kann. Selbstbewußtsein ist nidit 
^chl^t Und Selbstverständnis wird in Sartres Philosophie immer ober- 
d^lvi”1 Se^n* Uud seltsamerweise identifiziert Sartre an vielen Stellen 
daß j Cllsdien mit einem solchen pour soi und zieht seine Schlußfolgerung, 
se¡. W ^henskampf von Natur aus im voraus zum Fehlschlag verurteilt 
^^dcQ^5 aber in Sartres Philosophie fehlt, ist eine klare Konzeption der 
d^llep ^rten des Bewußtseins, des phänomenologischen und des existen- 

'Qgie bleidegger nennt seine Philosophie eine phänomenologische Onto- 
e$ Sel?d audi Fundamentalontologie.44 Das Ich ist für ihn Dasein, es ist 

bst> das Subjekt45; alle müssen in den Begriffen des Daseins inter-

Werden. Sein ist reine und einfadie Transzendenz.47 Wenn es
W endenz ist> muß es die Transzendenz des Daseins sein. Im Bewußt

er das Sein zum Dasein48 und ist vom Verstehen des Seins, d. h.

42
4-i

-___ zum Dasein49 und ist vom Verstehen des Seins, d. h.
abhängig.

sE-p ^artre» »The Transcendence of the Ego“, S. 60.
M. artre> „Die Transzendenz des Ego“, a.a.O., S. 15.
^et-r^'^gger, „Being and Time", S. 487 (englische Übersetzung von John Mac- 

ünd Edward Robinson, Harper and Row, New York 1962).
ST150-

’ S- >52.
S" s62-
’M251-

’ 255.
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Heidegger ist ein tiefschürfender Denker, aber er wird selbst den 
sehen nicht verständlich. Seine Tiefe, die an das Mystische grenzt, 
die der indischen Vedagläubigen und die der Mahayana Zen Bud 
übt eine erschreckende Faszination aus. Er spricht von einigen dei 
Tiefen unseres Seins, und man kann sein Werk nidit beiseite s 1 
selbst wenn man sich von seinem Stil abgestoßen fühlt. Man sol 
klar machen, daß Heideggers primäre Konzeptionen nicht raum- 
sind und daß er in seinem Stil die ganze Beweglichkeit und Vern0 
heit unseres inneren Wesens beibehält. Die logisdie semantische A° Ri
rung an seine Philosophie ist unmöglich, da er zu Recht behaupt01’ 
das, was wir empirische und extensionale Logik nennen, hinausz^^ 
Wir werden nur untersuchen, ob seine Grundbegriffe ausreichen 
um uns in die Lage zu versetzen, das Selbst zu verstehen.

Heidegger möchte seine Ontologie durdi die Phänomenologie 
den und sagt, daß die Phänomenologie der Ontologie50 ei'
Warum stellt er dann Descartes zur Rede, weil dieser nidit das * jj] 
örtert, sondern nur das cogzio?51 Es muß gesagt werden, daß a 
bin“ nicht dasselbe ist wie das „Idi denke“. Descartes’ cogito & 
ist in versdiiedener Weise interpretiert worden. Von unserem 
fragen wir: Ist das „Ich bin“ dasselbe wie das „Ich denke“? 
gewiß Unrecht, wenn er beides gleidisetzt. In unserer Erfahrung 
das „Ich denke“ das „Ich bin“ ein, aber nicht umgekehrt. Phänon10^ 
beginnt mit dem „Ich denke“ und Ontologie mit dem „Ich bin • 
das „Ich bin“ dem „Ich denke“ voraus und die Ontologie der Phan 
logie. Diese Priorität wurde von Kant nicht betont — v*e 
einmal bemerkt. Das „Ich bin“ ist ein Akt, der gleichzeitig <nn 
darstellt. Das „Ich denke“ ist ein Akt, der aus dem „Ich bin \ a yjw 
Diese hergeleitete Natur des „Ich denke“ ist möglich, weil „i°k k* 1 
„ich denke“ bewußte Akte sind. Niemand kann das „Ich bin 0 1 
Ich erkennen, und wenn wir von dem Ich ohne das „bin“ sP1C.Cl^go11 
in „ich denke“, ist das „bin“ notwendig mitenthalten. Wenn 
Denkst du, ohne daß du bist („am-ing“), wird die Antwort >st 
„Nein sein. Aber man kann sein, ohne zu denken. Darüber 
das „Ich bin“ immer bewußt; das Ich ist selbst-bewußt. Es ist 01111 
mich des „Ich bin“ zu vergewissern, ohne Bewußtsein zu haben. 
sagen: „Ich bin, aber unbewußt“? Bertrand Russell sagt, daß 
wußtsein keinen Unterschied zur Existenz der Objekte konstituier.^ 
es bedeutet einen himmelweiten Unterschied zum „Ich bin“. "Wen11 80 81

80 Ebda., S. 60.
81 Ebda., S. 72.
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keiner Zeit meiner Existenz bewußt bin, wird es weder das Idi noch 

§e^en’
rtiei eiln d* e °kiöe Erhellung unserer Erfahrung wahr ist — und das ist 
Sa lne Erfahrung —, dann kann man nicht verstehen, warum Heidegger 

^as Dasein52 geben kann, daß das Erstere nur ein for- 
daßG1 Etdikator53 sei, als sei es ein Zeichen oder Symbol des Daseins, und 
\ve] ]CS niemaE unmittelbar54 gegeben sei. Wenn das Selbstbewußtsein, 
Un1T1-eS ^as IcF istJ nicht unmittelbar gegeben ist, dann kann nichts 
desllttc^ar gegeben sein. Phänomenologisdies Bewußtsein, das eine Form 
Dußi^enkc“ darstellt, ist unmittelbar — aber für wen? Die Antwort 
Selb C!Uten: ”Für das Ick“- Dann muß auch das Idi sich selbst kennen und 
M •CWu^t se*n’ wenn es sagt: „Ich kenne mein Bewußtsein.“ Das Be- 
se¡n tSein> welches das Ich sich selbst offenbart, kann nicht das Bewußtsein 
lOgl’ .das Objektivität offenbart. Oder ist das Ich für das phänomeno- 

Scke Bewußtsein ein Teil der Objektivität, ein Objekt wie der Baum? 
hieß n C5J ein Objekt unter Objekten ist, dann wird das Selbstbewußtsein 

1?10gHch sein, und Heidegger sdieint keine soldie Schlußfolgerung zu 
^Schen.

fühlt man also, daß bei Heidegger die Unterscheidung zwischen 
E anoiTienologisdieii Bewußtsein und dem ontologischen Bewußtsein 

^e^ieh'le k^are Verbindung dieser beiden nicht zu finden ist. In dieser 
$ie ist seine Philosophie keine Hilfe für das Selbstverständnis.55 

n^ckt klar herausgestellt, was genau das phänomenologische Be- 
riscß e*n ist, wie es vom Bewußtsein empirischer Objekte, d. h. vom empi- 

1111 nd auch vom existentiellen Bewußtsein, abzugrenzen ist.
lV. D .

e? der Upanishaden56
haben jetzt einige wirkliche Probleme zu bewältigen. Was ist 

Se*h s °niCnol°gisches Bewußtsein? Was ist die Methode seines Bewußt- 
°htoj \as ist die Natur seiner Intentionalität? Was ist existentiales oder 

Helles Bewußtsein? Was ist seine Verbindung zum phänomeno-

^^ers Diskussionen verschiedener Charakteristika menschlicher Existenz sind 
er Bedeutung, auch wenn man mit ihm nicht übereinstimmen mag, was die 

der Und die Grundmethoden sein sollten. F.-J. von Rintelens „Philosophie
l^tess 1Ckkeit“ (Verlag Anton Hain KG, Meisenheim am Glan 1960) enthält viele 
eitlingSante Ansätze für die Kritik. Aber dieser Aufsatz beschränkt sich auf die Über- 
'vertv , Erörterung des indischen Beitrages, der für das Thema relevant und 
di ] Sein mag.

te es klar machen, daß ich den Ansatz der Upanishaden erst nach dem
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logischen? Obwohl Husserl das phänomenologische auf seine intentional^1 
Gerichtetheiten begrenzt, möchten Sartre und Heidegger, daß es das 
und die Existenz enthüllt. Für Husserl ist das phänomenologische 
wußtsein nicht an die Existenz der Objekte gebunden, sondern an 
Gerichtetheit des Bewußtseins, das in dem Erkennen der Objekte 
halten ist. Er würde das Bewußtsein anonymes57, cogitatives Leben 
non. Er schreibt weiterhin: „Vernunft ist kein zufällig faktisches 
mögen, nicht ein Titel für mögliche zufällige Tatsachen, vielmehr föj e • 
universale wesensmäßige Strukturform der transzendentalen Subje*  
tät überhaupt.“53 Wenn die Vernunft die Struktur des phänomeno 
sehen Bewußtseins ist, dann wird dieses Bewußtsein mit seiner $trU 
dasselbe sein wie rationales Bewußtsein oder das, was die Griechen 
allgemein als Logos dachten. Wiederum schreibt Husserl: „Eine a 
in gleicher Weise die noetischen und noematischen Bewußtseinssdn^,  ̂
berücksichtigende Lösung der Konstitutionsprobleme wäre offenbai g 
wertig mit einer vollständigen Phänomenologie der Vernunft nach a 
ihren formalen und materialen Gestaltungen und zugleich nach 
anomalen (negativ-vernünftigen), ebenso wohl, wie ihren normale11 
positiv-vernünftigen). Weiter aber drängt es sich auf, daß eine 
ständige Phänomenologie der Vernunft mit der Phänomenolog1C 
haupt zur Deckung käme, daß eine systematische Ausführung tp 
wußtseinsdeskriptionen, die durch den Gesamttitel Gegenstands 
tution gefordert sind, alle Bewußtseinsdeskriptionen überhaupt 
befassen müßte.“60 & ¿¡e

Wenn das phänomenologische Bewußtsein solcher Art ist, dann 1St 
Quelle aller anderen funktionalen Formen des Bewußtsein^fd
äußerster Ursprung, Bereich und Umkreis der Erfahrung. Es 
tuiert sozusagen die ganze Struktur a priori aller möglichen n° 
und noematischen Erfahrungen. Auch die noetischen sind Objev 
Erfahrung, weil sie als Objekte beobachtet werden und beobachtb^

en westlichen einführe, nicht weil ich glaube, daß er in jeder Weise dem L.etzter ’ 
legen sei, sondern um zu zeigen, an welchem Punkt der indische Beitrag zU 
Stellung relevant ist.
„Cartesian Meditations“, S. 47.
E. Husserl, »Cartesianische Meditationen und Pariser Vorträge“, hrsg. von 
Den Haag 1950, S. 92.
Plato würde sagen, daß dies Bewußtsein das ist, was er den rationalen Te’ 
nannte. ph'l^
E. Husserl, „Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phänomenologisd160^ v°‘ 
sophie“, 1. Buch: „Allgemeine Einführung in die reine Phänomenologie , 1 
Walter Biemel, Den Haag 1950, S. 380.

S.s^ssef’
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ßeWU^tSCln nennt Ramänuja das dharmabhütajnäna (Attri- 
UncJX 'Bewußtsein), denn es ist das Attribut des Ich-Bcwußtseins (ahamdhi) 

Von lbm> das er das svarüpajnäna (existentielles Bewußtsein61) 
durcp’ erHhren. Das Ich ist ein Bewußtsein. Daß es dies ist, wird 
cx¡st Ul}sere obige Analyse gefordert. Es ist ein Bewußtsein, das ist, 
^G'lVußt 'S-t Und um seine Existenz weiß.62 Was Rämänuja das Attributiv
saga ,tScin nennt, ist das phänomenologische Bewußtsein; denn, wie er 
dje^ S1^ alle noetischen Formen wie Verstand (buddhi), Geist (manas, 
Elbjpk"1 ^Slerende und synthetisierende Funktion in der Konstituierung des 
bar) t$) und das Ego (ahamkära, dem empirischen Ich Kants vergleich- 
tive p Cr die „mich und mein“-Funktion alles formative oder konstitu- 
alleirj p.nkràonen desselben Attribut-Bewußtseins. Aber sie sind nicht 
?^uei| lligkeiten> wic Husserl sagt; sie sind nicht allein potentielle oder 
’hi pp.e Handlungen, sondern für Rämänuja zugleich Tatsachen. Sie sind 

sej an°1Tlenologischen Bewußtsein beständig gegenwärtig. Sie gehören 
Es pGl e*gentEchen Struktur.63

kein überzeugender Grund, warum man das phänomenolo- 
,evzuEtsein nicht auch existent64 nennen sollte. Wir könnten in der 

Cl11’ seine Existenz hypothetisch aufzuheben, es als anonym anzu- 

ZU ^handeln. Es kann transzendental sein und ist es auch, 
C1hJ Cs erfahrbar ist. Die Tatsache allein, daß es erfahrbar ist, schließt 
^s pp? es existentiell ist. Es kann kein Zweifel darüber bestehen, daß 

ariOrnenol°gisclie Bewußtsein existent ist. Wenn es nicht existent ist, 
Je VQn SeHe noetischen Formen nicht existent sein, genausowenig wie 
^i.ipt binen konstituierten noematischen. Wir bezweifeln z. B. über
öl od1Clit’ °b VOr uns ein Obiekt ist> sondern wir sind unsicher, ob es ein 

¡s eine Schlange ist. Wenn die Schlange und das Seil Noemata 
,, 1 nicht auch das „Das“ in „Das ist ein Seil oder eine Schlange“ ein

e.
^9^° Erörterung dieser beiden Formen des Bewußtseins von den Gesichtspunkten 

ünd Rämänujas aus, vgl. den Artikel des Verf., „The Existential and Pheno- 
Jhler¡c81Cal Consciousness in the Philosophy of Rämänuja“ (in: „Journal of the 
?usser|an Oriental Society“, Okt.—Dez. 1964). Es gibt einige Unterschiede zwischen 
'So Rämänuja zu diesem Punkt. Rämänuja sagt, daß Verstand (buddhi),
JcSes und manas Umbildungen (parinämas, Erfahrungsmöglichkeiten)
s¡ 011 hiei.anSZendentalen Bewußtseins sind.

an werde ich meine eigenen Gedanken wiedergeben unter flüchtiger Berück- 
jji’ V°n Ankara und Rämänuja, da der Umfang dieses Aufsatzes zu begrenzt 

-le Unterschiede zu erklären. Vgl. den oben erwähnten Aufsatz und auch 
-Sn Bh^ya-, l, 1.

■i M. en auch Evolute genannt und werden latent geglaubt, wenn sie nicht aktiv

anuja hat es Existenz (sattä).
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Noema? Die Aussage, daß das phänomenologische Bewußtsein eX1ßjjct. 
sei, gerät mit den Anschauungen Flusseris und Fleideggers in ; 
Wenn man sagt, daß das Wort „existent“ terminologisch auf das 
begrenzt sei, so ist das keine Antwort auf die Frage: Warum smd 
Objekte oder zumindest das „Das“ als existent bekannt? Existier17 
Phänomene, die sich offenbaren, oder sind sie bloße Phantome? 
phänomenologische Bewußtsein als existent angesehen werden sol , 
allein können die noetischen und noematischen Formen, die es konStl^esepi 
als existent angesehen werden. Rämänuja scheint mit Recht an 
Punkte sowohl von Husserl wie von Heidegger abzuweichen. .

Welcher Methode folgt nun das phänomenologische Bewußtsei11 p 
Konstituierung der Erfahrung? Die allgemeine Antwort, die aHc 
shaden, die auch die vedantischen Systeme genannt werden, 
die auch der Autor dieses Aufsatzes vertritt, ist, daß ihre Metho c 
die Prozesse des Verstandes, des Ego und des Geistes65 konstituier1^ 
Das phänomenologische Bewußtsein ist kein blasses Licht, sonder11^ 
eine dynamische Struktur. Als Verstand (buddhi) integriert i1’ 
Worten Husserls alle intentionalen Gerichtetheiten und alle Ob 
eine kosmische Struktur. Als Ego (ahamkära) schreibt es sich 
fahrungen zu. Und als Geist synthetisiert es alle Sinnes ‘
Objekten und unterscheidet die Objekte voneinander. Bei diesCl^tSe¡í1 
schiedenen Arten der Aktivität ist das phänomenologische Be'v7 
einerseits auf Objektivität und andererseits auf das Ich-BewulV- # 
gerichtet. In der Konstituierung der Objekte offenbart es sie und r17.^ fiF 
auch sich selbst als Ich-Bewußtsein. Aber es offenbart sich selbst 
sich selbst. Sonst wäre es Selbst-Bewußtsein, Ich oder existentiell^5 
sein. Der Unterschied zwischen dem existentiellen und dem pba’7 
logischen Bewußtsein liegt nicht darin, Existenz zu haben 0 e 
sondern in der Natur der Offenbarungsprozesse. -

Ein weiteres Prinzip wird für die Möglichkeit der Objekterfa 11 
des Ego nötig, nämlich das Prinzip der Selbstidentifikation cfe5 
tiellen mit dem phänomenologischen Bewußtsein. Diese Ident’^^ 
nicht absolut und unwiderruflich. Wie in „Die Rose ist rot odci c i^
hat ein rotes Attribut“ beide Alternativen wahr sind, genau 50 ,
„Ich bin mir der Rose bewußt und ich habe Bewußtsein von d 
beide Alternativen richtig. Die Funktionen des phänomenolog‘s . 
wußtseins sind impersonal. Aber in „Ich sehe die Rose“ ist die 
personal. Diese personalistische Erfahrung ist ohne die 
kation des Ich-Bewußtseins mit dem phänomenologischen nic-lt 1

05 Sänkhya fügt auch nodi die Sinne hinzu.
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irn ’’Hab111011 W*rd ausSedrückt im „Bin mir bewußt“ und Absonderung 
^idej- BewuBtsem von“. Die Identifikation wird in der Besonderung 
der * CU Un<^ W7r sagcn: „Mein Bewußtsein enthüllt mir die Gegenwart 
°§isch ' ■Ulese Identifikation durchdringt alle Formen des phänomeno- 

T\- Bewußtseins.
k •
r Uns zu e^nem der bezeichnendsten Aspekte der Natur des 

^no] ? tscms. Wenn es wesensmäßig keine Grenzen für das phäno- 
^exvuß^1SC 10 Bewu«tsein gibt, kann es auch keine Grenzen für das Ich- 
^ierC11 |_SC1U geben, das selbst sich mit dem phänomenologischen identifi- 
Sehe, dehni1' .^enn 7cB e7ne Rose 711 einer Entfernung von zwanzig Fuß 
diedar^1Ut S7C^ mein Bewußtsein bis zur Rose hin aus, was auch immer 
lch eine ^ln^escB^ossenen psychisch-physischen Prozesse sein mögen. Wenn 
í^ernu ZwanZ7& Millionen Lichtjahre entfernt sehe und auf diese 

koalisiere, dann muß sich mein Bewußtsein bis auf diese 
Yeitun <4^ ausgedehnt haben. Dann gibt es keine Grenzen für die Aus- 

mit Bewußtseins. Wenn das so ist, dann kann es für das Ich, das 
l^h°incC leSem Bewußtsein identifiziert, keine Grenzen geben. Da das 
*eiile rc^nO^Og’scBe Bewußtsein transzendental ist, ist seine Ausdehnung 
^eleite^ raumBche. Räumliche und zeitliche Formen können aus ihm 
^^ornet Werden, aber nicht umgekehrt. Wenn das Idi sich jedoch vom 
^sainn en°^°§ischen Bewußtsein ablöst, sieht es wie auf einen Punkt 

,jnSeschrumpft aus. Deshalb sagen die Upanishaden, daß das 
sil GÖ ^qC ’ Be^bst) größer als das Größte und kleiner als das Kleinste 
A^5 ^aS un<^ das phänomenologische Bewußtsein grenzenlos 
d ^Ugcp11111 man ^ann n7C^7t aBes zu jeder Zeit? klier führen die 
p[S ^iefit ^ai¡1^ara das metaphysische Prinzip der Unwissenheit oder 

^sis^ t"Bewußthabens67 (Avidyä, Mäyä) ein, das durch die psycho- 
f^^ibe^1 ^rozesse aufgehoben wird.

Girier I1Un ^aS Phänomenologische und das existentielle Bewußtsein 
B* 16 Idc 1 ^st7nkt? Wenn sie wesensmäßig verschieden sind, wie ist dann 
^VvußtSej ^ati°n überhaupt möglich? Macht das phänomenologische 
jQ]S.Q^en ^as Rh geltend, und kann es das überhaupt tun? Wir haben 

en ß 08 Au^öabe dieses Bewußtseins ist, die Existenz der Ob- 
R Uiit] ]nt ^len. Es bestätigt jedoch seine eigene Existenz als „Ich bin“ 

vaiIn es auch nicht tun. Sonst wird es zum existentiellen Bewußt-

L ü’ 20-
iíq^ f.er^^rt dies auf Grund des Abnehmens oder der Einengung des Bewußt- 
vQi°SiSchc hinzu, daß das Ich nur ein Punkt (Atom) ist, während das phänome- 

I^atur eWu^tse‘n unendlich ist. Sañkara lehnt beide Erklärungen ab, denn was 
^l‘nkt ]^US Unhegrenzt ist, kann sich weder zusammenziehen noch ausdehnen, und 

ann sich nicht mit dem Unendlichen identifizieren.
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sein. Ebenso ist es nicht die Aufgabe des existentiellen Bewußtseins, 
die Objekte, sondern nur sich sein Selbst zu enthüllen. Wie ist clann 
Identifikation mit dem, was das andere als Ego postuliert, möglich

Auf diese Frage kann es keine klare Antwort geben, wenn 'v,r 
einen anderen wichtigen Aspekt des Ich-Bereiches in Betracht ziehen 
allgemeine Antwort auf die Frage wird lauten, daß das phäno111^^ 
logische Bewußtsein — das selbst das empirische übersteigt — ir»^n 
in einem tieferen transzendentalen Untergrund seine Identität 
existentiellen Bewußtsein haben muß. Diese Identität übersteigt c ‘ 
in jeder seiner phänomenologischen Identifikationen. Das klingt m) . 
und könnte als philosophische Psychologie oder spekulative Phil°s 
abgelehnt werden. Es bedarf der erfahrungsmäßigen Erhellung, 1 
aus der Mändükya-Upanishade, der kürzesten und — nach \ Jgii 
vieler — bedeutendsten aller Upanishaden erhalten kann. Sie ön1 
spezifischen Bereich, in dem wir eine Antwort auf diese Frage find

Dieser Bereich ist derjenige der Kontinuität des Ich im WaC ^¡r 
Traum und im Tiefenschlaf. Husserl schreibt: „Ein ,waches' Ich ko111 
als ein solches definieren, das innerhalb seines Erlebnisstromes ko11 ^j-li^ 
lieh Bewußtsein in der spezifischen Form des cogito vollzieht; was na jp 
nicht meint, daß es diese Erlebnisse beständig oder überhaupt 
kativem Ausdruck bringt und zu bringen vermag.“08 Aber setzt n1^ 
Traum-Ego das wache Ego fort? In wachem Zustand kann ich m1 
meiner Traumerfahrungen erinnern, genauso wie ich mich meinci 
wachen erinnern kann. Natürlich gibt es ein Vergessen in beide11 
den. In ähnlicher Weise erinnere ich mich auch der Erfahrung 
Tiefenschlafes. Ich sage: „Ich weiß, daß ich aller Dinge völlig 
war, einschließlich meiner selbst“. Hier liegt ein Paradoxon: I^1 
bewußt, daß ich mir meiner nicht bewußt bin. Aber wie kann 
haben, daß ich ohne Bewußtsein war? Was ist die Natur dieses 
Das „Ich bin“ als bewußt muß vorgegeben sein, da sonst das 
unmöglich wäre.09 Was geschieht dem phänomenologischen a1’ 
im Tiefenschlaf? Es ist nidit da, aber es kommt hervor, wenn ^ii1
wachen. Es muß daher im existentiellen Bewußtsein70 aufgeg^’10

0R il-’

09

70

E. Husserl, „Ideen zu einer reinen Phänomenologie und phänomenolog15^ « 
sophie , 1. Band: „Allgemeine Einführung in die reine Phänomenol°S’ 
S. 79‘ kon'
Wenn das „Ich bin“ im Tiefenschlaf ausgelöscht wäre, würde es eine D|S 
in der Identität des Selbst geben. Jit
Dieser Zustand der Verschmelzung wird von den Mändiikya prainänaS 
oder massives Bewußtsein) genannt. Vgl. den Aufsatz des Verf., .j \dc yp 
Ich-Bewußtseins“ (in: Zeitschrift für philosophische Forschung, Band ¡0
Sañkara würde sagen, daß sogar das empirische Bewußtsein im TiefenS

4)-
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Es r ^arurn bestätigt sich nicht einmal das „Ich bin“ im Tiefenschlaf? 
(Av'd durchdrungen und überwunden worden sein vom Nicht-Bewußten 
bew ya'- Wenn dieses Nicht-Bewußtsein aufgehoben ist, kann es sich 
seinU- t behaupten. Dann wird es der reine Geist in seiner Herrlichkeit 
i^ ’j1,11. dern der Mensch in alle Ewigkeit verankert ist, selbst wenn er ihn 

Ini Leben vergißt.
in . achen wie im Traum arbeitet das phänomenologische Bewußtsein 
abCr'';er Bestimmtheit. Die Realität der Trauminhalte wird abgelehnt, 
in as 'Lraum-Ich wird nicht vollständig in Abrede gestellt. Wenn es 
tun Wacben Zustand zurückkehrt, erinnert es sich seiner Traumerfah- 

1 \vz 1erin ' Wenn es nicht dasselbe Idi ist, kann cs sich seines Traumes nidit 
ni^ Und ähnlidi kann es sich, wenn es nicht dasselbe Idi ist, audi 
der „ s^lnes Tiefenschlafes erinnern. Der Übergang von einem in einen 
’Tief nderen drei Zustände — der Zustand jenseits des Unbewußten des 
net ^lschlafes wird von den Upanishaden als vierter Zustand bezeich- 
^e^Tiß auf den privilegierten Bereich des Ich oder des existentiellen 
vilCg1]t.Seins hin. Das phänomenologische Bewußtsein besitzt dieses Pri- 
^terb'1^11'' $eine Aktualisierungen werden im Traum und im Wadien 
^icfij- \°c^en’ sonst wäre der Traum kein Traum. Die Traumobjekte sind 
^Üpf[aumlidi, zeitlich und kausal mit den Objekten des Wachens ver-

Bhe Intentionen des phänomenologischen Bewußtseins werden 
unzusammenhängend. Im Wachen bleibt die Möglichkeit der 

lst s¡etlOn’ die die Unmittelbarkeit transzendiert, offen, aber im Traum 
Verschlossen, so daß phänomenologische Reflektion unmöglich 

Sc^eiii Unterscheidung zwischen phänomenologischem und empiri
sch ^Bewußtsein verlorengeht. Im Traum besteht keine Möglichkeit, 

Gierend der Objekte zu versichern.
Seit U111 betrachtet der Mensch dann das Wadien als das Wahre und ist 
Ì oher *U1Tlindest die Erfahrungen des Traum-Ich in Abrede zu stellen? 
SidG(>(>erllalt er seine Realitätshaltung? Was ist das Sein, aus dem er in 

■ qS/CrS ^ermin°logie eine Ek-sistenz erhält? Kann die Mändükya- 
llert e‘ne Antwort nahelegen, wenn sie mit dieser Frage konfron- 

? Sie würde sagen, daß wir im Tiefenschlaf die Einheit des 
^ti5 ^^!en Und des phänomenologischen Bewußtseins finden; alles ist 
<Ustaüd7iS1-V Und uu^ifferenziert, aber alles in latenter Form und latentem 

111 sich enthaltend. Wenn der Mensch erwacht, bricht die Diffe-
ex¡St

C'ehe eingetaucht ist. Rämänuja sagt, daß das phänomenologische sich in das 
b^tl°'TieUSarnnienZ’e^1: und das empirische Bewußtsein sich nicht erhebt, da das 
u'S 'Vürdnol°gisAe sich absolut zusammenzieht.

<ler e lnteressant sein, die Ähnlichkeiten und Unterschiede zwischen dieser Idee 
Q es Heraklit festzustellen, wonach Logos im Tiefenschlaf gefunden wird.
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renzierung zwischen den zwei Formen des Bewußtseins hervor, aber 
immer im Bereich des Seins, der im Tiefenschlaf gegenwärtig ist, 0 
vielmehr im Geiste des vierten Zustandes. Die ursprüngliche Einheit wir 
durch diese Zersplitterung nicht zerstört, sondern bleibt im Hintergrund 
bestehen. f

Daß die ursprüngliche Einheit im Hintergründe verbleibt, kann an
Analogie des Traumes erhellt werden. Der Traum ereignet sich in mein. g 
„Ich bin“, das im Traum erhalten bleibt und das Traum-Ich und sei^ 
Objekte umfaßt. Aber weder dieses Ich nodi seine Objekte haben & 
anderen Ursprung oder einen anderen Bereich als mein waches „fdi 11 
Sie geschehen in mir, und ich erinnere mich an sie. Aber an das 
„Ich bin“ erinnere ich mich im Traum nicht, sonst wird der Trauni 
Ende finden. Das wachende „Ich bin“ bleibt im Hintergrund als ein 
Zuschauer. Ähnlich bleibt das „Ich bin“ des Tiefenschlafes, als die 
von existentiellem und phänomenologischem Bewußtsein, im Flintetg 
sowohl des träumenden wie des wadien Zustandes bestehen; es regi 
alles, das geschieht und hält alles in latenter Form. Die Rationality 
Irrationalität der Traumobjekte wird durch das phänomenologisC1 
wußtsein des wachen Ich beurteilt. Obwohl diese Objekte ein Trau’11 
erhalten, da sie aus dem psychologischen Sein des wachen Ich 
erhalten sie kein waches Sein — was zeigt, daß das wachende Sein a ist 
aber aus einer anderen Quelle abgeleitet werden muß. Diese Ql’e, 
die Identität des existentiellen und phänomenologischen Bewußt'56 
Tiefenschlaf und überhaupt, in welchem das Nicht-Sein eines Jcö 
Nicht-Sein des anderen bedeutet. Wie kommen wir dann überhaur^p 
Idee von Existenz, wenn die Existenz keine Vorstellung ist? Wir C1 , ^¡r 
sie aus der Überlegung: „Wenn ich die Existenz des Tisches gji.“ 
abstreite, dann kann ich ebensogut meine eigene Existenz abst’c^s ist 
Diese Überlegung ist im Traum und im Tiefenschlaf nicht mögl’d1' 
eine existentielle Unbestreitbarkeit im Hinblick auf mich selbst un 
Objektivität. Wo dieses Kriterium anwendbar ist, abgeleitet oder 5P 
bestreiten wir keine Existenz. Das ist der Grund, warum die 
von allen Veda-Gläubigen als sich selbst offenbarend bezeichnet

Das wachende „Ich bin“ ek-sistiert aus dem „Ich bin“ des Tie^ 
fes, in dem sein Sein erfühlt wird. Ähnlich ek-sistiert das 
des Traumes aus dem des Wachens. Da der Tiefenschlaf vom 5’^
durchdrungen ist, wird das Sein nur vage gefühlt und erinnert. 
des Seins vollständig bewußt zu werden, muß man — wie wir sC1 
wähnten — auch den Tiefenschlaf transzendieren; dann wird iliaI1 
daß man selber Geist ist. Dort liegen die Wurzeln unserer Ex’steI$tse’i1’ 
Realitätshaltung ergibt sich aus dem phänomenologischen Be'5 ’1 
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Üfi8 ?rS^r^n§^dh mit dem existentiellen Bewußtsein im Tiefenschlaf und 
da^ cU^t ùntiseli lst- Daß es im Wadien reale Objektivität gibt, beruht 
Wit?11 ’ da^ das phänomenologische Bewußtsein die gleichen Wurzeln hat 
zUrnU]1Ser ex’stentielles Bewußtsein. Sonst wird das phänomenologische 
Re r Pathetischen, spekulativen Bewußtsein, das direkt weder die 
v^/m n°C^ d*e Existenz der Objekte angeht. Die Realitätshaltung wird 
s°nd Mcnsc^len f’dtt entwickelt, nachdem er die Realität erfahren hat, 

Sle §e^t ont°i°öiscb der Kenntnis der Realität voraus. Diese 
n-il riLat kann nur durdi Intuition unmittelbar erfaßt werden, rein ratio- 

enken kann dafür nie die Erklärung geben.
fiir aS 1St dann der Bereich des Selbst, und worin besteht die Methode 

j^P^Er fassen und Verstehen?
Vers t • etk°de ist erstens die Idi-Erhellung durch Ich-Ablösung von den 
Wir Jeden.en Ich-Identifikationen. In den Ich-Identifikationen erhalten 
Ic^'AU-CXÌStentÌellen Formen auf verschiedenen Ebenen. In und durch 
«eins 0Sung erhalten wir die phänomenologischen Formen des Bewußt- 
katio Der Bereich der Erforschung des Selbst ist der Bereich der Identifi- 

1Cii‘ Die Trennung des Phänomenologischen vom Existentiellen kann 
ununn§etrieken werden bis zu dem Punkt, wo die beiden unteilbar und 
untCrtCfSCJleidbar werden, wie z. B. im Tiefenschlaf. Ein derartiger un- 
dürfe C16’dbarer Zustand ist, wenn man nidit schläft, der Geist. Wir 
seillern lllcht außer adit lassen, daß das Ich sich nidit von dem Bewußtsein 
Sleic^ S.elkst ablösen kann solange es existentielles Bewußtsein ist, ganz 

WeEhem Status es sich befindet.
^°§ischZíeZ75 s°Hte die Methode keine absolute Trennung des phänomeno- 

Cn voni existentiellen Bewußtsein herbeiführen, denn ersteres ist 
des leer Ebene des Tiefenschlafes und Geistes ein wesentlicher Bestandteil 
eùi w^teren- Sogar das phänomenologische Bewußtsein des Traumes ist 
Wc¡i ^SCntIidier Bestandteil des existentiellen Bewußtseins des Wadiens, 

Machende „Ich bin“ träumt. In seiner Selbst-Transzendenz ist 
as Phänomenologische Bewußtsein existentiell oder ontologisch. 

ÀVlrd es hypothetisch oder spekulativ, ohne Realitätswert.

v. 5c/?/
11 ! Betrachtungen

LhypOtyeeEsch-geistigen Verankerungen des Menschen sind somit nicht 
] n°di werden sie durch den Glauben allein gegeben. Geistige
d Sdld n’rFt zweckbestimmt, wenn sie nicht existentiell sind,
k Selb°SOphen sprechen oft von der Selbstentwicklung. Aber was ist 

St’ das entwickelt werden soll? Es ist eine jede seiner niederen 
30 ’ aber sein Endziel ist das höchste Selbst, der Geist. Die Weisen

Mo
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Indiens mögen voreingenommen sein bei dieser Suche nach dem Selbst. 
Dennoch haben sie eine Wahrheit aufgedeckt. Das Selbstverständnis & 
Menschen ist nicht allein die Annahme der Wahrheit des Geistes. ^ie °1C 
Taittiriya-Upanishade72 ausführt, ist der Mensch Seele, Verstand, Geist, 
Leben und Materie — alles in eine geheimnisvolle und m ystische Einhelt 
integriert. Indische Weise drangen tiefer in die seelisch-geistige EbenC e 
als die meisten westlichen Philosophen. Aber letztere haben die Unt* rj 
suchungen in einigen anderen Forschungszweigen tiefschürfender 
mehr ins Einzelne gehend vorangetrieben. Darüber hinaus ist das s°^ 
und geschichtliche Bewußtsein im Westen weit ausgeprägter als in In 
Bezüglich des Selbstverständnisses des Menschen gibt es vieles, 
im Osten vom Westen lernen kann; aber der Westen muß alidi vom ^st 
lernen.

Modernisierung hat die Bedeutung von Verwestlichung angenonlll^'it 
Das wurde zum Synonym für Industrialisierung und Technik; c5.r£il, 
sich eine starke Tendenz ergeben, den Menschen als Maschine zu beglGJ 
Im Selbstverständnis des modernen Menschen sind die phänonienol0»1* p 
und existentielle Methode wichtige und notwendige Gegenniaß11*1 
und somit Ergänzungen der logischen und analytischen. Aber sie a 
reichen nicht aus. Die wesentlich seelisch-geistigen Philosophien I* 1 
die das ontologische Element in ihrem methodologischen Bewußt56*0 
außer acht zu lassen scheinen, können immer noch eine bestehend6 
ausfüllen.

(Aus dem Englischen übersetzt von Dr. Irmgard Bode und Doris Wulf,
Seminar der Universität k** 1

Es gibt noch einige andere Ebenen, die hier jedoch nidit erklärt werden kÖ-^

JEAN GEBSER
ÍNSTITUT FÜR ANGEWANDTE PSYCHOLOGIE, ZÜRICH

handel der Beziehungen des Menschen zur Technik
Line 31 •

ilZze über die verschiedene Ausgestaltung des Bewußtseins im
Westen und in Asien

Eü
d jene’ d*e s*ch tagtäglich, sei es forsdiend, sei es herstellend, 

kbCri Cr ^echnik beschäftigen und von der Arbeit für sie oder an ihr 
dicht’ 1St Welt der Technik eine weitgehend fraglose Welt. Sie leben 
^dinjp'1 wie wir alle, sondern sie leben von ihr. Für sie ist die 
dereil Problem, sondern eine vertraute Selbstverständlichkeit, an 
hes ut2nchkeit zu zweifeln zudem bedeuten würde, daß sie ihr eige- 
^rsteij en 111 FraSe stellten. Und selbst jene, die weder forschend noch 
^itaiteen^ an die Technik gebunden sind, können sich ihr in unserem 
S°khe JF rnehr entziehen. Auch für sie ist zumeist die Technik als 
^tellj. ein Problem, obwohl sie hin und wieder durch sie vor Fragen 

k AVerden, die über das Technische hinausgehen. Von diesen Proble- 
^erecht1111 h* er Jedoch nicht gesprochen werden, wenn wir unserem Thema 

d WeMen wollen. Denn hier wird nicht nach ihnen gefragt, sondern 
ihrCr ^nstedung des Menschen zur Technik, nach seinen Beziehungen 

^hren’ W*e s*e sich vornehmlich in den letzten zweiundeinhalbtausend 
*n den verschiedenen Kulturkreisen herauskristallisiert haben.

pi^eni technischen Menschen von heute die Technik eine Selbstver- 
^.eSchic]*̂ st’ so *st dies im Geschehen der menschheitlichen Geistes- 
C^Schn gewissermaßen ein Novum und zugleich eine Folge jener 
Festig V. enden weit- und wirklichkeitsverändernden Leistung, welche 

QlC Griechen um 500 bis 300 v. Chr. für das Abendland vollbracht 
Ui Je hoben das Denken aus dem Traum in die Tageswachheit, aus 

ma&gen ins Begriffliche. Sie brachen aus dem bildhaften Kreis- 
e$ Mythischen aus in das zielgerichtete logisch kausale Denken 

w gleic^tlOnaler Art’ das sie für das Abendland stärker ausformten als 
Zekig durch die Vertreter anderer Hochkulturen ausgeformt 
le ermöglichten damit erstmals Philosophie und Wissenschaft, 

?Sere ? aher die Naturwissenschaften, aus denen seit der Renaissance 
ekhg^it-eiìchandische Technik hervorgegangen ist. Denn die Technik, 

3o*  welches ihrer Stadien wir betrachten, war dem Menschen
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durchaus nicht von der Selbstverständlichkeit, als die sie uns heute 
scheint. Dies und einiges mehr, was zum Geschehen der griechischen J 
hunderte gehört, läßt sich sehr deutlich an einer Begebenheit a 
welche Dschuang Dsi1 schildert. Er lebte im vierten Jahrhundert v. 
war Taoist und somit Bewahrer jener Tradition, die von seinem ^e(TC, 
Zeitgenossen Kungfutse (Konfuzius) durchbrochen wurde. In der 
benheit, die Dschuang Dsi berichtet, spielt einer der bedeutendsten 
fuziusjünger, Dsi’ Gung, eine Rolle, der seinem Meister seinerseits 
hervorragenden Schüler, den Dsi Schi, zugeführt hatte. Dieser uJ11 
Schi — und dies muß hier hervorgehoben werden, da nur das ^1SSe^jnes 
diesen Tatbestand die Begebenheit erklärt — war der Verfass jurdi 
Werkes logischen Inhaltes. Denn was in Griechenland vor allerr^. « eJ1 
Platon und Aristoteles geleistet wurde (der Ausbruch aus dem myr11^ 
und der Durchbruch zum logisch-begrifflichen Denken), das v0^Z^’uJ1g' 
innerhalb der entscheidenden Jahrhunderte nach 500 v. Chr. durch _ 
futse für China sowie durch Mahavira, den Begründer des Dschai 
und durch Buddha für Indien. peí

Die von Dschuang Dsi geschilderte Begebenheit trägt den Titc 
Ziehbrunnen“: ps¡n

„Dsi Gung war im Staate Tschu gewandert und nach dem Staat6 
zurückgekehrt. Als er durch die Gegend nördlich des Han-Fluss6-»^ jjf 
sah er einen alten Mann, der in seinem Gemüsegarten beschäftig1'A efl 
hatte Gräben gezogen zur Bewässerung. Er stieg selbst in den h 
hinunter und brachte in seinen Armen ein Gefäß voll Wasser 
er ausgoß. Er mühte sich aufs äußerste ab und brachte dodi a” 
stände. Dsi Gung sprach: Da gibt es eine Einrichtung, mit der 1 vjel 
einem Tag hundert Gräben bewässern kann. Mit wenig Mühe 'v11 
erreicht. Möchtet Ihr die nicht anwenden?

Der Gärtner richtete sich auf, sah ihn an und sprach: Und wilS 
das? Dsi Gung sprach: Man nimmt einen hölzernen Hebelarm, 
beschwert und vorn leicht ist. Auf diese Weise kann man das JT1 
schöpfen, daß es nur so sprudelt. Man nennt das einen Ziehbr111111 
stieg dem Alten der Ärger ins Gesicht, und er sagte lachend: I^jk1- 
meinen Lehrer sagen hören: Wenn einer Maschinen benützt, so 
er all seine Geschäfte maschinenmäßig; wer seine Geschäfte 
mäßig betreibt, der bekommt ein Maschinenherz. Wenn einei a 
Maschinenherz in der Brust hat, dem geht die reine Einfalt veri01 
wem die reine Einfalt hin ist, der wird ungewiß in den Regung* 31

n1 Siehe: Dschuang Dsi, Das wahre Buch vom südlichen Blütenstand; übers- 
Wilhelm; Diedrichs, Jena, 1910; S. 89 f.
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Q •
de 1Stes‘ Ungewißheit in den Regungen des Geistes ist etwas, das sich mit 
vert ,Wa^ren Tao (dem alles durchwirkenden göttlichen Weltgeist) nidit 
an.. ragt- Nicht daß ich solche Dinge nicht kennte: ich schäme midi, sie 
£Wenden.

si Gung errötete und wurde verlegen. Er blickte zur Erde und er- 
lder* nichts.“

b]at|^r Ueridat des Dschuang Dsi über diese Begebenheit ist sehr komplexer 
i * ' ^redlch bedarf es einer gewissen Unvoreingenommenheit, um dies 

^Cri'nuZeptleren’ Es k^arf nämlich des Eingeständnisses und der Aner- 
der Jng der Tatsache, daß cs zwei gültige, einander ergänzende Formen 
Rük’ edlrftk gibt, daß also unsere westlidie nicht die einzige und allein- 

lllge sei. <
e> ^edlnik ermöglicht außer der Sicherung des Lebens vor allem 
r ei: die Erleiditerung der Arbeit und die Meisterung der Natur. 

anstatt so zu definieren, auch von einer Lebens-, Natur- oder 
kann . errschung, die durch die Technik ermöglicht werden, sprechen 
Uns j’ lst selbstverständlich. Aber genauso selbstverständlich ist es für 

?Zesten> daß wir dabei lediglieli die gewissermaßen nur äußeren, 
^Urig 16 ^en Naturgegebenheiten meinen, daß wir die technische Einwir- 
^aUf das für uns Rcale> auf das Vordergründig-Sichtbare beschränken. 
,Rhhlia¡lderer> doch komplementärer Art ist dagegen die östliche, vor- 
^rreallC. aslatische Form der Technik. Sie bezieht sich auf das für uns 

a auf das bei uns fast verpönte Irrationale, also auf das Hinter- 
U^^Hsichtbare.

’lifer ere ^eeftnik ist mental-rationaler Art. Jener Dsi Gung ist einer 
’>altcnersten chinesischen Vertreter. Er steht der gelebten Weisheit des 
^tal annes<<’ der in seinem Garten arbeitet, als Repräsentant des 

Essens gegenüber, ist sich aber, wie der Schlußsatz des Zieh- 
^'Berichts zeigt, dieser Haltung noch nicht sicher, denn er „errötete 

^sch VerleSen; er blickte zur Erde und erwiderte nichts“.
V.Crsta l¡a.llg Usi gibt uns im weiteren Verlauf des Berichtes einen unmiß- 

n ldlen Hinweis auf die hier aufgezeigte Konstellation, wenn er 
Hi^deren Meister über jenen „alten Mann“ sagen läßt: „Er kennt 
j e (das Tao), und er will nichts wissen von einem Zweiten; er ordnet 

Iij (j^eres Und kümmert sich nicht um das Äußere.“
V V11R‘riCSeni ^ericht begegnen somit die Vertreter der beiden technischen 

Uuf einander: Asien hat die an die „Innerlichkeit“ sich wendende im 
lviao er Jahrhunderte diszipliniert, während wir uns in zunehmen- 

e^eiß‘C e nur der Ausgestaltung der auf die „Äußerlichkeit“ zielenden 
V lSten.
V°r all

e,T> der Buddhismus vestärkte die Wirkung der das Innen mei-
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nenden Arbeit durch die Yoga-Techniken, indem er von der allge11161^^ 
Basis der Meditation ausging, die im Ziehbrunnen-Bericht imphzlte 
gleichen aufscheint, da die „reine Einfalt“ und die Befreiung voa 
„Ungewißheit in den Regungen des Geistes“ die meditative Techm ' 
Hinwendung zur inneren, geistigen Natur voraussetzt. Und wie - 
ja könnte cs denn anders in Asien sein, da dem Asiaten, soweit 
Wirkfeld vornehmlich des Buddhismus lebt (der ja auch auf Hinterin^efe 
China und Japan nicht ohne Einfluß geblieben ist), die materielle au 
Welt „Maya“, also Schein ist, eine Scheinwelt, die letztlich in dem g e 
Maße irreal ist, wie für uns die dem Asiaten wirkliche Welt des Unsl 
baren irrationalen Charakter hat. jste-

Es sind diese beiden Grundformen der Technik, jene, die dei 
rung der Innenwelt, und jene, die der Beherrschung der Außenwe 
nen, welche die Beziehung des Menschen zur Technik bestimmen- . ^cf

Diese Beziehungen haben sich hinsichtlich der beiden Techniken 
einander ergänzenden Weise während der letzten zwei Jahital 
insofern gewandelt, als sich für beide eine Intensivierung aufzeige11

Hier sei vor allem auf unsere Technik der Bewältigung der Au • 
eingegangen.

Die Ausgestaltung unserer heutigen Technik wurde durch neue 
formen ermöglicht, denen die Griechen zum Durchbruch verhalfen-

Dank ihrer bildete sich sehr allmählich die Form der W1SS jlcft1 
heraus, die dann, seit der Renaissance, im 16. Jahrhundert 
durch Galileo Galilei, die für uns verbindliche geworden i$t: . 
schuf die geeignete Grundlage für das Wachstum dessen, was wJl 
unter abendländischer Technik verstehen.

Wichtiger als die Maxime Francis Bacons, „Wissen ist Macht >s 
uns die Konzepte seiner Zeitgenossen, die Descartes’ und Galil^1S $ Je' 
Descartes postulierte einen betont anthropozentrischen DuaüSI11 ^c\ 
die Aufspaltung der Welt einleitete und damit ihren- greifba1^ ^es' 
noch greifbarer werden ließ, während Galilei die Maxime Pra^Cl tls 
sen, was meßbar ist, und meßbar machen, was es noch nicht ist- 
Maxime Bacons spricht eine entschiedene Hinwendung zum 
„äußeren Welt“. Dieser äußeren Welt setzte Descartes als der 7'eSf^ 
(der nach mechanischen Gesetzen geordneten Außenwelt) ledig 
res cogitans, unter der er den menschlichen Verstand begriff» 
Damit war die Komplementarität, ja die Polarität von Innen un fiK 
von „Innentechnik“ und „Außentechnik“ zerrissen. Diese bcdcu^j^ 
das Abendland einen weitgehenden Verlust der Innenwelt, dcr ßI1si6i 
zuerst durch den Gewinn an Macht über die Außenwelt 
schien. Dieser Gewinn wurde aber vor allem durch die Maxin-e 
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schr°R^C^t’ S*e 2uSleich auch ein Rezept ist, nämlich eines zur Er- 
küri «Un£ ^CS R-aumes> den Leonardo da Vinci durch seine „Perspektiv- 

in die Anschaulichkeit und damit ins Bewußtsein geho- 
der £ tte' ^as Spielgehäuse des Meßbaren und damit unserer Technik ist 
Würd'Urn> ^Cr UnS ^ama^s allenthalben bewußt und demzufolge entdeckt 
TecL e.’, Pas Spielfeld des Nicht-Meßbaren und damit der asiatischen 
rend lst das raumlose Innen; oder, um ein allerdings leicht irrefüh- 
errneßL eisP^e^ zu gebrauchen: es ist die nicht meßbare Seele und das nidit 
nic]lt are geistige. Die Arbeit an ihnen hatte das christlidie Abendland 
^eu&C1banZ^c^ vernachlässigt; die Kirchenväter und die Mystiker sind 
geüßtCn dafür, daß die „Technik“ der Meditation und der Versenkung 
gänzj- Trurde. Im gleichen Maße arbeitete Asien seinerseits daran, nicht 
kejls 1 1 der Ansätze des zielgerichteten logischen und begrifflidien Den- 
Bra|1 Ver^ustig zu gehen. So postulierte der hinduistische Reformator und 
der ftniane Shankara (um 800 n. Chr.), von den „sieben Möglichkeiten“ 
rn¡t Mahaviras ausgehend, seine vierwertige Logik, die im Vergleich 
gegCu^r Aliernativlogik des Aristoteles dem Hang zum Mythischen ent- 
e‘nged 01Tlrnt’ bis dann, etwa im 16. Jahrhundert, der aus China in Japan 
d6s j rungene Zen-Buddhismus eine gänzlich neue Technik hinsichtlich 
^^rnnen> die auch das Außen berücksichtigt, hervorzubringen begann, 
’n nd bei uns von jenem Zeitpunke ab sich das „technische Interesse“ 
sich ¿ 6 1Tlendem Maße von der Meisterung der Innenwelt abwandte, um 
Zu>„ e$t0 stärker und ausschließlicher der Beherrschung der Außenwelt 

j^geri.

v. QhttC? S^1 in den ersten zwei Jahrtausenden, von dem Stichjahr 500 
^en p ’ blS 2um anderen, 1500 n. Chr.2, die Beziehungen des Menschen zu 
e’ne ^°riilen der Technik nur sehr langsam geändert, so trat seit Galilei 
reit$ ^hrnende Beschleunigung im Wandel dieser Beziehungen ein. Be- 

zweihundert Jahren wird die bis dahin immer noch vorwiegend 
^h^ ^bliche Technik in der Zeit, die durch das Stichjahr der Französi
sch ch ev°hition charakterisiert ist, zur Maschinentechnik, die vornehm
er c James Watts Erfindung (1782 bis 1784) der zweiten, dieses Mal 

t Wlrkenden Dampfmaschine mit Drehbewegung, eingeleitet

^Met-A^b^als wandelt sich, diesmal noch schneller, nämlich in kaum 

5 jahrerij unsere Beziehung zur Technik, da sie die technische Indu- 
k'eSe s
0<ler lcll)ahre mögen als bloße zeitliche Fixierungen, die sich um 100 Jahre voraus 

Verlegcn lassen, betrachtet werden und sollten nicht als festlegende 
die entscheidenden Ereignisse (besonders des jeweiligen Bewußt- 

eL) gelten. Näheres darüber siehe in den Schriften des Autors.
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strialisierung ermöglicht, die, nehmen wir als Stichjahr die letzte Ja 
hundertwende, seitdem unser gesamtes Leben beeinflußt. .

Und abermals, nun aber unter nodi größerer zeitlicher Komp1C 
nämlich nach nur knapp fünfzig Jahren, bricht sich eine nochmals 
technisdie Dimension Bahn, die vorerst als Auslöser des Atomzeita 
bezeichnet werden kann. Parallel dazu vollzieht sich jedodi nun, 
ans Außen sich verschwendende Technik ihrem Höhepunkt zUZL1 jefn 
scheint, eine weniger realisierte neue Beziehung zu der einstig611’. 
Innen zugewandten Technik, ohne daß jedodi — und dies ist widj^ 
rückfällig eine neumalige Irrationalisierung ausgelöst würde. Die g x 
Physiker, von Röntgen bis Hahn, weldie das atomare Zeitalter er, 
lichten, erarbeiteten — vor allem jene, die es wagten, philosophy 
Konsequenzen aus der Quanten- und der Relativitätstheorie zu z161 
neue Denkansätze, die auch bewußtseinsmäßig neuartig sind. ttCt,

Es sei mit allen Vorbehalten und der gebotenen Bescheidenheit oeStj<erIr 
eine bloße Vermutung zu äußern: daß nämlich die von den 
physikalischen Gegebenheiten ausgehende Arbeit an der sogCIlt 
„Komplementaritätslogik“ sehr wohl die gewissermaßen erhöht 
vertiefte) Form der aristotelischen Logik ermöglichen könnte unti 
damit den irrationalen Polaritätscharakter der „Innentechnik' s° 
rational-logische Gegensatz-Systematik der „Außentechnik“ in 61,;C fl
überhöhte, weldie diese beiden Techniken in einem Miteinand61^f c 
ziehbar machen würde. Ansätze dazu sind vorhanden. Daß S1C 
tragen, ist zu hoffen. ^jd1

Die westliche Zivilisation wird es sich so wenig leisten könneIJ’f sß 
weiterhin einseitig nur der Außentechnik zu dienen, wie beispie 
Asien es sich nicht mehr leisten kann, nur noch der Innentechnik zU .

Die Beziehungen des Menschen zur Technik haben sich im Verla1 
letzten Jahrtausende dadurch gewandelt, daß der Mensch bev u 
mäßig die verschiedenen Techniken immer stärker auskristallisielt^(T

Es wird wohl unsere vernehmlichste Aufgabe sein müssen, den ¿fei*'  
den bloßen Einseitigkeiten der beiden technischen Grundformen 211 Ja5 

Ohne diese Leistung wird das notwendige menschliche Zefta 
sich bereits anzukünden beginnt, wohl kaum Wirklichkeit werden f 
Und was dieser Fehlschlag dann bedeuten würde, das bedarf gexV* 
KÖmmentares.

ARNOLD J. TOYNBEE
the royal institute of international affairs, London

^klf1.11 Beispiel nach dem wahrscheinlichen Prozentsatz von Verlusten. 
los ueic^lt ist es sogar möglich, die physischen Verwüstungen, die zweifel- 
W¡u.nSeheuer sein würden, teilweise zu errechnen. Die entscheidende Ver- 

„ l$t a^er ware von einer Art, die nicht in Zahlen auszudrücken ist. 
^¡sti d’e m°raIische Verwüstung in den Seelen der Überlebenden. Welche 

A 5en ’ in diesem nie dagewesenen

zu haben? Diese geistige
i uns

Perspektiven der Welt von morgen

1Tleinem Unterfangen, über Perspektiven der Welt von morgen zu 
lieh C n’ 8e^le von e*ner §ewagten Voraussetzung aus. Idi setze näm- 
tati0V°raus’ daß die Menschheit nicht ihre Geschiclite in unserer Gene- 

11 durch Massenselbstmord beenden wird.
,11Ie Voraussetzung ist gewagt, weil wir alle wissen, daß im Atom- 

Selbs das scklimmste Verbrechen, der größte Wahnwitz des Massen- 
geSc¿n]1Orcles Praktisch möglich ist. Zum erstenmal in der Menschheits- 
^egeb lte *St d*e v°Hiöe Selbst Vernichtung in die Macht des Menschen 
’'Utz Cl1' können diese furchtbare Tat begehen. Aber es wäre un
se^ yV°raussagen zu wollen, wie die Welt danach aussehen würde. Un
ii^ Gerniutungen über die Zukunft haben notwendigerweise Grundlage 
Cs ¡n ren*e  in unserer Erfahrung der Vergangenheit; und bis heute gibt 
Verrnu pSerer Erfahrung nichts, was uns irgendeine Vorstellung von den 

^en Auswirkungen eines Atom-Weltkrieges vermitteln könnte. 
at Versucht, die wahrscheinlichen Wirkungen statistisch zu messen 

Vjrili P EeiSOiel nílíTi /"Um Tiro 1trcrkoin 1 irhpn PrOTPntSiltZ VOI1 VerhlStPn 

ks

^'* öCige —w-xiouuc v crwusLung in ucii uccic 
b^hlaR ^°^en würden sich daraus ergeben, 
Tage . Mord begangen und Mord erlitten -------o„.

VöHig ISt d*e entscheidende, und die Antwort darauf entzieht sich

'^glichkeit, daß wir gegenseitigen Massenmord — oder mit 
^Uge °rten — Massenselbstmord begehen könnten, müssen wir ins

^5 en- Dennoch halte ich persönlich es für recht unwahrscheinlich, 
das tun werden. Darum gehe ich hier von der Voraussetzung 

®rrSciWlr auf eine Welt zusteuern, die es sich versagt hat, unsere neue 
^ch UUn§ der Atomenergie zum Zweck der Selbstzerstörung zu ge

lt r- .lch diese Voraussetzung mache, will ich meinen Blick in die Zu- 
ten. Ich will unter diesem Zukunftsaspekt verschiedene Gebiete

an-
ins
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des Lebens betrachten, wobei ich aus den vielen, die ich untersu 
könnte, drei Gebiete wähle. Zuerst werde ich das Feld der 
handeln, dann Gesellschaft und Wirtschaft und zuletzt das religiös6 
biet, das meiner Meinung nach das fundamentalste und wichtigst6 
allen ist. jst

Verglichen mit dem religiösen Bereich des menschlichen Lebens 
der politische vermutlich der oberflächlichste. Aber wie dem auch 
will mit ihm anfangen, weil er das Gebiet ist, auf dem Handeln am 
gendsten not tut, wenn wir die Menschheit davor bewahren woHen’ 
selbst zu zerstören. .

Ich will mit einer Behauptung beginnen, die umstritten ist, weil s¡6 
neuartig und deshalb für die Mehrheit der heute lebenden Gen6 ‘ 
wahrscheinlich noch erschreckend und ihr zuwider ist. Ich behaupt6’^., 
es in diesem Zeitalter der Atomwaffen und der „Aufhebung d6 
fernung“ durch die moderne Technik nur eine Alternative zum 
Selbstmord gibt, nämlich eine Weltregierung.

Heute besitzen wir alle erforderlichen technischen Mittel, um ein^|aüb6’ 
regierung zu organisieren und handlungsfähig zu machen; und ich 
im Grunde unseres Herzens wissen wir auch alle, daß wir genau o*  
müssen. Aber unsere Herzen sind noch nicht willens, diesen ot- 
tun, obwohl er offenkundig jetzt für das Überleben der Mensch* 16 
wendig ist. Wir wehren uns dagegen, weil eine Weltregierung etWilQÜ6r 
nie Dagewesenes und Umwälzendes ist. Physisch ist die gesamt6 
fläche unseres Planeten durch die außerordentlichen technische^ 
schritte der letzten zweihundert Jahre zusammengeknüpft woi < 
ist zusammengeknüpft worden, um der Menschheit entweder ‘ ¡¡jt 
einzige gemeinsame Heimstatt zu dienen oder als eine einzige A1 
einen tödlichen Krieg. Wir werden zwischen diesen Alternativen 
müssen, und es liegt auf der Hand, daß die richtige Entscheidung 
das Leben zu wählen, nicht den Tod. Dennoch wird es uns sch^^fjiT 
den, das Leben zu wählen, weil das von uns verlangt, mit einer p^y" 
heit zu brechen, die vielleicht älter ist als die Menschennatur selbst^ 
sisch sind die Schicksale aller Völker der Welt jetzt auf Gedeih 
derb miteinander verknüpft, aber in unserem Herzen sind wir n° 1^r6Í1’ 
stammesgebunden, wie unsere Vorfahren dies wahrscheinlich scho’1 
bevor sie zu Menschen wurden. eSßt^c

Die Gefahr der Selbstzerstörung, der die Menschheit heute 
ist, ergibt sich aus der großen und ständig zunehmenden Verschi6 
des Tempos, in dem die verschiedenen Seiten der menschlich611 
sich jetzt entwickeln. Der menschliche Intellekt jagt im Hasc11^;^1 
davon, unsere Gewohnheiten und Gefühle kriechen noch im Sch
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ö’ Unsere Herzen liefern sich ein hoffnungsloses Rennen mit unseren 
tel]e|.Cn’ ^er hnmer raschere technische Fortschritt, das Werk unseres In- 
Q vts’ Verlangt immer drastischere und schnellere Wandlungen unserer 
tion °111 lciten und Gefühle, um sich den ständig neuen materiellen Situa- 
vGr en anzupassen, in die der technische Fortschritt uns fortwährend 
Qr Ctzt‘ Uas Fortschreiten des menschlichen Intellekts scheint keine 
Üas . e Zu kennen; dagegen scheint es eine genaue und enge Grenze für 
der j Usrnaß der sozialen Wandlung zu geben, die das Gefühls-Substrat 
^e^Cnsdilichen Natur in einer einzelnen Lebensspanne bewältigen kann. 
kejt ^as Tempo der technologischen Veränderung völlig unserer Fähig
rat .av°nUufen sollte, Gefühle und Lebensgewohnheiten den neuen

Cn Bedingungen anzupassen, dann wären wir in Gefahr, ins 
heft • en zu rennen. Das ist tatsächlich die große Gefahr, die die Mensch- 

unserem Zeitalter bedroht.
hat Anneri vermuten, daß der Kopf sich immer schneller entwickelt 
\ K S ^as klerz. Aber bis vor kurzem war das Tempo von beiden 
<piundH- — so langsam, daß der Unterschied zwischen den zwei 

^arten keinerlei praktische Probleme schuf. Der Wechsel aller Art 
erstei^Ttecllnische, institutionelle, psychologische — ging während der 
eraiT) ^krmiHion der Menschheitsgeschichte, selbst auf dem Gebiet, wo 
SPallnSC lncllsten war, so allmählich vor sich, daß er innerhalb der kurzen 
hu^ G e’nes Menschenlebens unbemerkt blieb. Bis vor ungefähr zwei-

i t Jahren lebten und starben die meisten Menschen, ohne überhaupt 
ander 1 Zu haben, daß die Welt, in der sic lebten, sich überhaupt ver- 
^¡e ’y e.’ Erst seit dem Beginn der industriellen Revolution sind die durch 

Jln’k bewirkten Wandlungen auf der materiellen Seite des Lebens 
Vor sich gegangen, um innerhalb der Spanne einer Generation 

n.°mrnen zu werden. Und erst innerhalb der letzten ein oder zwei 
Maß atl°nen hat sich das Tempo der technischen Veränderungen in einem 
^hssPaSteigert’ eS ^Ür d’e menschhche Psyche innerhalb einer Le- 

U¡e anne schwierig geworden ist, damit Schritt zu halten.
Sches ^!ötzhche Notwendigkeit einer Weltregierung ist ein charakteristi- 

ClsPiel. Auf der wirtschaftlichen Stufe der Nahrungssuche wären 
^pp^chen verhungert, wenn sie nicht in kleinen, weit verstreuten 

n gelebt hätten. Wir haben uns während 99 Prozent der bishe- 
i111^riSchlichen Geschichte auf der Stufe der Nahrungssuche befun- 

h^k^ltn’ Gewohnheit der Stammesgesinnung, die sich während dieser 
h-it 1Smäßig langen Spanne menschlicher Geschichte in uns verwurzelt 

^viliSat.d* e Erfindung des Ackerbaues und die Morgendämmerung der 
überlebt. Die Stammesgesinnung hat überlebt, bis sie jetzt 

Ahndung der Atomwaffe überholt worden ist. Im Atomzeitalter 
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mittel dienen. Heute stehen wir mitten in einer Bevölkerungsexpl051^’ 
und wir können kein Ende davon absehen, genau so wenig wie für 
gegenwärtigen Beschlcunigungsprozeß des technischen Fortschritts. 
Statistiker sehen voraus, daß am Ende dieses Jahrhunderts die 
Bevölkerung doppelt oder sogar dreimal so zahlreich sein wird wie h° 
Niemand kann prophezeien, was die endgültige Zahl sein wird-

Die Ursache der Bevölkerungsexplosion ist gut bekannt. Sie 1St „ 
weiteres Beispiel für die ungeheure Wirkung der verschieden raschen 
wicklung von Herz und Kopf. Eine der glänzendsten Leistung011 
menschlichen Intellekts heute liegt auf dem Gebiet der vorbeug011 
Medizin und der öffentlichen Gesundheitspflege. Der Fortschritt dei111 « 
zinischen Wissenschaft hat nun die Todesrate in sensationellem AllS1 
reduziert — insbesondere die Rate der Kindersterblichkeit, die fr^ker^oJ1 
Weltbevölkerung den höchsten Zoll abgefordert hat. Diese Erhalt1111»^ 
Menschenleben ist in den Entwicklungsländern ebenso wohl erreich1- 
den wie in den entwickelten Ländern. Selbst in einem ver hältniS'scl 
rückständigen Land können ein paar öffentliche, von einer kleinem 
von Beamten durchgeführte Gesundheitsmaßnahmen Wunder wir 
und das ist eine Umwälzung, die keinen Widerstand hervorruft’ 
jede Mutter wird bei Maßnahmen mitwirken, die ihr offensichtlich 1 
ihre Kinder am Leben zu erhalten.

Bisher hat die Menschheit das Maximum an Verlusten durch KrJ11 
erlitten; und darum haben wir, als Versicherung gegen die ullg, 
Aussterbens, das Maximum an Kindern hervorgebracht, in der 
daß wenigstens eine Mindestzahl überleben möge, um ihrers01 
menschliche Rasse fortzupflanzen. Die Menschen haben tatsächlich 
ninchen gezeugt und sind auch im selben Maß zu Grunde gegang011, 
sterben wir nicht mehr wie Kaninchen. Die Fortschritte der M°dlZ 
ben dem ein Ende gemacht. Aber wir vermehren uns immer 
ninchen, denn im Höchstmaß zu zeugen ist unvordenklich aff 
schenbrauch und entsprechend schwer zu brechen. Die Todesrat° 15 
stisch reduziert worden; die Geburtenrate bleibt so hoch wie j° aU 
jener Minderheit der menschlichen Rasse, die durch die entwickel1 $í¿ 
der repräsentiert wird. Als Folge schwillt die Weltbevölkerung a11’ ^lii^ 
wird weiter anschwellen, bis auch die Mehrheit in den EntwRkN11^ 
dern gelernt hat, die Zahl der Geburten durch Familienplanung 
grenzen.

Um wie viele Male wird die Weltbevölkerung zunehmen, 
Geburtenrate schließlich mit der schon verkürzten Todesrate auf 
zen Welt wieder ins Gleichgewicht gebracht ist? Wie schon bem01^ ^o^1 
können die Zahl, bei der die Weltbevölkerung stabilisiert sein "l' 
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11 >^t2‘OraUSSa^en’ a^er W*r können bereits voraussehen, daß die endgül- 

Welt 1 TGr öewakig genug sein wird, um die Nahrungsversorgung der 
unter furchtbaren Drude zu setzen.

3r Urn Glück ist seit dem Zweiten Weltkrieg die Wissenschaft in die 
¡n . gesprungen. In den entwidcelten Ländern, von denen die meisten 
sdì der beiden gemäßigten Zonen liegen, wo der Boden im Durch- 
sdi ftr ^H^barer ist als in den Tropen, hat die Anwendung wissen- 
ord 1C^er und technischer Methoden in der Landwirtsdiaft zu einer außer- 

ldlcn Steigerung der pro-Hektar-Erträge geführt. Überdies hat 
gefa ln ^en Stützten Gewässern längs der japanischen Küste damit an- 
un¿n8en> das Meer zu kultivieren (zum Beispiel mit eßbaren Meeresalgen 
dCr j?.lt Muscheln). Audi hier bin idi wieder Optimist. Idi vermute, dank 
^as 1 fe VOn Wiss°nsdiaft und Technik wird die kultivierbare Land- und 
dCst^Gr^acbe unseres Planeten imstande sein, eine gegenüber heute min- 
erWe.ns ^chsmal so große Bevölkerungsmenge zu ernähren. Vielleicht 
SeilScJSt S*Ch’ sie so&ar noch mehr zu leisten vermag. Aber dieses wis- 
bedi] ftlicbe und technologische Wunder erfordert eine politisdie Vor- 

Ung’ Wenn Wissensdiaft und Tedinik ihr Werk tun sollen, muß die 
Erdoberfläche und die gesamte Menschheit für die Zwedte der 

Wc1^lln^Serzeugung und -Verteilung als eine Einheit behandelt werden, 
diese Aufgabe — von der das Überleben der Menschheit ab- 

den Händen der 125 Einzelstaaten der Welt überlassen bliebe 
delte e nach ihrem eigenen souveränen Willen und Gutdünken han- 

ü^s^k'den Wissenschaft und Technik gelähmt werden.
sich a Ernährungsproblem muß global, nicht regional gelöst werden, weil 
^he^^tnfalls ein Mißverhältnis ergäbe, das die Mehrheit der mensch
fit Se- sse mit Verhungern bedrohen würde (und sie würde nidit be- 
^rUnein’ friedlich zu sterben). Das Mißverhältnis ist folgendes: die Stei- 

der Nahrungsmittelerzeugung findet man in den entwickelten 
^btaJn,.w° die Bevölkerung schon mehr oder weniger ins Gleichgewidit 
^icklu * lSt* Die Bevölkerungszunahme dagegen findet man in den Ent- 

sí^slandern, wo die Geburtenrate noch nicht so weit reduziert ist, 
(3° der auch dort sdion verminderten Todesrate entspricht. Solange 

VeraiIlG Erzeugung und Verteilung der Weltnahrungsmittel von 125 sou- 
U Einzelregierungen wahrgenommen wird, werden die entwickel- 
?er einen immer größeren Überschuß an Nahrungsmitteln produ- 

ein en S*e n’ckt verkaufen können, während die Entwicklungsländer 
. urcli L* 1 irnmer größeren Nahrungsdefizit leiden werden, das sie nidit 

Ve r^efb des Übersdiusses aus den entwickelten Ländern zu ergän- 
^ienrt^geri, weil sie nicht in der Lage sind, den Marktpreis dafür zu 

as Problem, Nahrungsüberschüsse zu verkaufen, hat die Be- 
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Ziehungen zwischen den sechs Mitgliedstaaten des Europäischen Genie111 
samen Marktes verwirrt und auch in den Vereinigten Staaten und I 
nada immer wieder Schwierigkeiten bereitet. Zur gleichen Zeit aber 
gern die Völker von Süd- und Ostasien — und selbst wenn es ihnen 
länge, die nach wissenschaftlichen Methoden betriebene Landwirts^ 
die die entwickelten Völker erfunden haben, zu beherrschen und anz^ 
wenden, so würde ihnen das auf ihren verhältnismäßig armen trop 
sehen Böden niemals etwas liefern, was sich mit den Erträgen verglel ’ 
ließe, die diese wissenschaftlich betriebene Landwirtschaft auf den rel 
Äckern der gemäßigten Zonen ergibt.

Dieses Mißverhältnis läßt sich nur durch Errichtung einer 
nährungs-Behörde mit überragender Macht über die nationalen Regie 
gen ausgleichen. Diese Behörde muß mit der Vollmacht ausgestattet 
hungrigen Mündern zusätzliche Nahrung zu geben, ohne Rücksid1^^ 
den Dollar-Preis. Sie muß ermächtigt sein zu bestimmen, welche 
friiehte in welchen Mengen und in welchen Gebieten der ganzen 
angebaut werden sollen. fe

Soll also eine Weltbehörde Farmern in, sagen wir Iowa, über die R 

der Bundesregierung der Vereinigten Staaten und der StaatsregicrUll^rt- 
Iowa hinweg vorschreiben, wie diese amerikanischen Farmer ihre 
schäft betreiben sollen? Eine unerträgliche Verletzung der nat>01 
Souveränität und der persönlichen Freiheit, werden die Amerik* 1116 
gen. Nun, das mag sein. Sollten aber die Amerikaner diesen zugegc 
maßen bestürzenden Eingriff in die nationale Souveränität der 
ten Staaten und in die Handlungsfreiheit der Farmer von Iowa ab 
wären sie dann auch bereit, der Alternative ins Gesicht zu sehe11 p 
unerbittliche Alternative würde sein, daß sich in Iowa Nahrung5’1 Jßi 
Überschüsse anhäuften, um dort allmählich in Magazinen auf 
amerikanischen Steuerzahler zu verfaulen, während rund zwei 
der Menschheit von Hungersnöten heimgesucht wären. Bildet 
Amerikaner sich ein, das wohlhabende Drittel der Menschheit ? pje 
überleben, wenn die bedürftigen Zweidrittel an Hunger st^^L 
sterbende Mehrheit würde tun, was Simson in Gaza tat. Sie W11 
Säulen des Hauses über den Köpfen der reichen und armen 1§t
ner unterschiedslos niederreißen. Souveränität oder Überleben? (rSve1”’ 
die Wahl, vor die wir uns alle gestellt sehen, sei es bei der Nahr1”1^^ 
sorgung, sei es bei der Nutzung der Atomkraft. Und in beiden ^5' 
können wir nicht zweifeln, welche Alternative wir letztlich wähle11 
sen. Überleben ist möglich ohne nationale Souveränität, aber 
keine nationale Souveränität geben, wenn keine Menschen überR

Perspektiven der Welt von morgen 481

W^¡t enn lch also redit sehe, werden wir in naher Zukunft einen Anfang 
er Weltregierung machen. Wir werden machtvolle Weltbehörden zur 

gr°ntJ°^e der Atomkraft und zur Erzeugung und Verteilung der Nahrung 
Art diese beiden werden nur die zwei ersten Behörden dieser

sein. Andere Weltbehörden werden folgen, sobald weitere brennende 
se¡ntprobierrie auf treten. Wie sehr eine Weltregierung uns auch zuwider 

mag> wir werden uns für sie als das kleinere Übel entscheiden, wenn 
^stditlich wird, daß die einzige Alternative zu ihr der Tod ist.

v0/lr k°nnen voraussehen, was geschehen wird. Aber können wir auch 
regieUSSelìen’ WÍe CS §eschehen wird? Wir müssen den Übergang zur Welt- 
voipUng Vom gegenwärtigen Zustand der menschlichen Verhältnisse aus 
125^leni und gegenwärtig ist die-Erdoberfläche in die Territorien von 
S0Uv^atlOnalstaaten aufgeteilt, von denen sich jeder eifersüchtig an seine 
kunaeränität klammert. Wie gelangen wir von hier nach dort? Die Zu-

Uiuß sich aus der Gegenwart heraus entwickeln. Sie hat keine an- 
je^ PUelle- Ex nihilo kann sie nicht geschaffen werden. Überdies muß 
der vy egierung — sei es die Regierung eines Staates, einer Gemeinde oder 
geft in der Lage sein, ihren Machtanspruch über die Untertanen

11 zu machen. Eine Regierung, die nicht sicher sein kann, Gehor- 
halb*?  ^nden’lst überhaupt keine Regierung. Jede Regierung muß inner
es \ rer Sphäre unwiderstehliche Macht besitzen, was für eine Sphäre 
bek-U , sehi mag. Eine Welt-Atombehörde und eine Welt-Ernährungs- 

J°rdc ’ - ' ’
. ----------

Galitäten in der Welt begründet sind.
S S1ud das für Realitäten? Tatsache ist, daß 

Na^ der Macht der heutigen Welt in den Händen
u ^Staaten befinden. Es sind dies bekanntlich die 

^eUs p dje Sowjetunion. Obwohl sie zusammen nur etwa 15 Prozent der 
KOq Chheit repräsentieren, wäre ihre vereinte Macht, wenn sie sich zur 
Sa^fion entschlössen, unwiderstehlich. Jede Weltbehörde, die wirk- 
Staa¿ein soll> braucht die gemeinsame Unterstützung der Vereinigten 
^hbì Und der Sowjetunion. Würden sie sich zur Unterstützung einer 

Öfde zusammenschließen, so wäre die gegenwärtige Machtver- 
tUssis ? au^ der Welt so überwältigend auf Seiten dieser hypothetischen 

¡ 'arnerikanischen Partnerschaft, daß es nidit viel ausmachen würde, 
^deiner der anderen 123 Staaten tun oder lassen würde.

Staate 1 irgendeine Aussicht, daß die Sowjetunion und die Vereinigten 
Slch dazu überwinden werden, miteinander zu arbeiten, anstatt 

^tan ^lterhin gegenseitig Schwierigkeiten zu machen, wie sie es seit 1946 
daben? Das ist die Machtfrage, an der das Schicksal der gesamten 

3l Glt kängt.
et,Sd,li*e Existenz 2

den heutigene können nidit wirksam sein, wenn sie nidit auf

sind das für Realitäten? Tatsache ist, daß sidi ungefähr 90 
i von zwei der 125 

Staaten befinden. Es sind dies bekanntlich die Vereinigten Staa-
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Rußland und Amerika haben jetzt ein gebieterisches, hartes IntereS’ 
daran, eine Partnerschaft miteinander einzugehen. Gegenwärtig bes^'^ 
diese beiden Staaten praktisch ein Monopol auf die Atomwaffe- 
Atomrüstung zählt kaum, Frankreichs und Chinas befinden sich 110 L 
frühen Entwicklungsstadium. Dennoch ist das russisch-amerikanisch6 
nopol ein brachliegender und dahinschwindender Aktivposten, sokn8eS 
Rußland und Amerika nicht zusammcnschließen, um es zu vertei o 
Der technische Fortschritt wird immer schneller. Die Herstellung 
Wasserstoffbombe wird zusehends leichter und billiger. Man |]cn 
Zeit voraussehen — und sie ist nicht fern, denn das Tempo aut * 
.Gebieten steigert sich jetzt —, man kann also eine Zeit voraussefich’^ 
der irgendein mittelamerikanischer Diktator, ja vielleicht einfach ir£5 jc 
ein privater Verbrecher, imstande sein wird, ein paar weltzertriim1^ 
Bomben in der Tasche zu haben, es sei denn, Rußland und Amellv‘ Ff
greifen jetzt gemeinsam wirksame Maßnahmen, um die Vermehrung 
Atomwaffen zu verhindern.

Wird es Rußland und Amerika gelingen, ihre augenblickliche 
tige Abneigung und ihr Mißtrauen zu überwinden? Es wird fl 
schwierig sein. Dennoch dürfte die Alternative beiden sicher noch 
wärtiger sein. Denn die Alternative wäre für beide ein ^ataStl°Jje li6" 
Machtverlust. Und ich habe noch nie von einer Regierung gehört,. 
ber ihre Macht verloren hätte, als ein Bündnis mit einem ihr m 
sagenden Bettgenossen einzugehen, um diese Macht zu hewahrcu-^^^j

Bei einem gemeinsamen Vorgehen könnten Amerika und sph 
drastische Schritte gegen jeden Staat ergreifen, der versuchen wu*  
mit Atomwaffen zu rüsten. Gemeinsam könnten sie auch die ^jíig 
anderer Staaten garantieren, die auf den Versuch zur Atombe^a 
verzichteten. Die Fähigkeit Amerikas und Rußlands, durch gem61^^, 
Handeln die Welt in Ordnung zu bringen und in Ordnung zL1 
ist im Dezember 1956 demonstriert worden. In der damaligen inte^ 
nalen Krise haben Amerika und Rußland nicht kooperiert; sie ver 
nur zufällig einmal die gleiche Politik. Beide waren gegen den 1 
Israels, Englands und Frankreichs auf die Vereinigte Arabische 
Aber das allein genügte schon, den Angriff zu unterbinden. A s ^n11 
ner wären Amerika und Rußland unwiderstehbar und unbesiegbar 
es ihnen nicht gelingt, eine gegenseitige Partnerschaft einzugehen, 
beide ihr Monopol auf die Atomwaffe verlieren, und das in nicht z 
ner Zukunft. Ihr gemeinsames Interesse für Kooperation ist darl<^¿jpf6íl 
groß. Aber wir können nicht voraussehen, ob in den Herzen und 
dieser beiden Völker der Realismus über Vorurteil und Emotion 
wird.
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Eine gemeinsame russisch-amerikanische Weltregierung wäre nicht de- 
^Eratisdi. Es wäre eine Minderheitsregierung - eine Beherrschung der 

eE durch nur 15 Prozent ihrer Einwohner. Dennoch liegt es im Inter- 
Se dcr ganzen Menschheit, daß Amerika und Rußland gemeinsam eine 
Regierung errichten. Das würde das Überleben der Menschheit sichern. 
Znd im Vergleich zum Überleben ist Demokratie ein Luxus. Die Demo
lierung der russisch-amerikanischen Weltregierung könnte warten; 

Cllri solange es nodi Leben gibt, gibt es Hoffnung.
RAber nehmen wir an, es gelänge Rußland und Amerika eine solche 

Operation nidit. Nehmen wir an, jedes von ihnen schlüge den anderen 
^glidien Weg ein, nämlich seine augenblicklidie Macht aus den Händen 
:le!ten zu lassen. Nun, in diesem Fall würde sich die gegenwärtige Periode 
Reiter Gefahr und Angst verlängern und das Risiko einer Atomkata- 
'r°Pllc siA ents ediend vergrößern. Aber ich bin Optimist Ich ver- 

daß auch in diesem Fall schließlich eine auf der Reahtat der Macht 
p^hende Weltregierung zustande käme. Freilich würde sie in diesem 

fticht von Rußland und Amerika gemeinsam begründet werden, son-
11 voii dem auf eigene Faust handelnden China.
ßiese Vermutung wird durch den Verlauf der diinesisdien Geschichte 

i^t. In der Vergangenheit haben die Chinesen viel erfolgreicher als 
U Tlc,n anderes Volk der Welt politische Einigkeit in einem sehr weiten 
c?ßstab erzielt und bewahrt. Die einander bekämpfenden Kleinstaaten 

sind vor dem Ende des dritten Jahrhunderts vor Christus ver- 
1 ”'8t Worden. Und obwohl China seitdem mehrmals auseinander gefal- 
i5t ,St> hat es sich früher oder später immer wieder vereinigt. Auch heute 
Sta? 8eeint (mit Kontinentalchina verglichen zahlt Formosa nidit). Die 
¿ lStik« prophezeien, um das Jahr 2000 werde Kontmentalchma min- 
eb> ¿¡e Hälfte der Erdbevölkerung umfassen Die Chinesen sind 
Cs° tüchtig wie wir westlichen Völker, und sie sind fleißtger. Noch da- 

die Chinesen als potentielle Schöpfer einer Weitregierung etwas 
vor den Amerikanern und Russen voraus. Wir Westlichen und 

flit?0 die Russen sind seit Jahrhunderten darauf beschrankt, national zu 
det Cn> zu denken und zu handeln. Wir haben einst einen Weltstaat auf 
d "Etlichen Seite der Alten Welt besessen. Leider aber ist für uns heute 
daRpr°mische Imperium „antike Geschichte“. Das chinesische Imperium 

ist nicht „antike Geschichte“, es ist lebendige Wirklichkeit. Wah- 
Hiird der letzten 22 Jahrhunderte sind die Chinesen fast ununterbrochen 
& Jer eines Weltstaates gewesen. Sie denken traditionell weltweit. Ihre 
dara^'die Erfahrung hat sie also - weit besser als uns die unsrige

Uf Vorbereitet, im Atomzeitalter zu überleben — einem Zeitalter, in 
du 
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dem die „one world“, die „Eine Welt“, die einzige Alternative zu über
haupt keiner Welt sein wird.

Darum glaube ich, wenn es Amerika und Rußland nicht geling1» 
absehbarer Zeit die Welt gemeinsam in Ordnung zu bringen, so vz'r 
wahrscheinlich China in nicht allzuferner Zukunft diesen unvermeidhdi^ 
Dienst für die Welt leisten.

Wende ich midi nun in meiner Zukunftsbetrachtung dem wirtsdr^ 
liehen Sektor zu, so sehe idi einen umwälzenden Wandel in dem Ver hä t 
nis zwischen Arbeit und Muße heraufkommen. Früher haben die me*s^ 
Menschen den größten Teil ihrer wachen Stunden bei der Arbeit verbr1 
gen müssen, weil die Arbeit nodi nicht mechanisiert war. Aber eben & 
sie nicht mechanisiert war, schenkte die Arbeit dem Arbeiter eine gcWlSu, 
seelische Befriedigung als Lohn für seine Zeit und Mühe. In der 
kunft wird die Automation die Arbeitsstunden kürzen, dies jedoch 0 
den Preis, daß die Arbeit langweilig und darum seelisch unbefr^d’S^^ 
wird. Ohne dem Leben irgendeine seelische Befriedigung abzugev'111 
würde es kaum möglich sein, weiterzuleben. Wenn aber der Mensch a 
im Automationszeitalter weiterhin eine solche Befriedigung finden 
muß er sie in seinen Mußestunden sudien. Er wird reichlich Muße ha 
Wie wird er sie nutzen?

In der Welt, auf die wir zusteuern, werden die Menschen Muße ]lil 
doch keine Dienstleistungen und keinen Raum. Keiner wird bereit s 
seine Dienste an irgendeinen anderen zu verkaufen, wenn jeder 
habend ist. Keiner wird physischen Raum haben, wenn die gegenw<1^fJ 
Bevölkerungsexplosion ihr Werk getan hat. Die Welt der Zukunft x 
eine einzige zusammenhängende Stadt sein — eine weltweite MeSJ j¡e 
lis mit Flecken von Agrarland hier und da. Bis vor kurzem v/a1^1 
Städte durch Mauern geschützt. Morgen werden die übrig 
„Grüngürtel“ eingezäunt sein, um sie davor zu schützen, von der Gi'° S 0|js 
verschluckt zu werden. Einen Vorausblick auf die künftige Meg^0^ 
kann man im heutigen Japan bekommen. „

In Megalopolis wird es keinen Raum geben, um die Muße zu n^ 
Es wird unmöglich sein, weiterhin in Millionen von Autos du^\^f 
Welt zu fahren. Der einzige übrig gelassene Raum wird unstet 
Raum sein — das heißt geistiger Raum. Wenn es keine Autos, 
Kinos oder Läden mehr gibt, bleibt als einzig mögliche Art, sein6 
zu nutzen, nur übrig, sich nach innen zu wenden - und dann ¡¡Jr 
Mensch sich selbst gegenüberstehen und der höchsten geistigen 
keit dieses geheimnisvollen Universums, in das jeder von uns b1 
geboren ist. Ich benutze den Ausdruck „höchste geistige WirklR111^ 
nicht „Gott“, weil der Begriff „Gott“ dem Buddhismus nicht entsp
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die Buddhisten werden die immer weiter wachsende Mehrzahl der 
fuschen ausmachen.

as führt mich am Ende zum religiösen Aspekt des Lebens.
sie lfC^e Zukunft haben die historischen Religionen? Ich glaube, daß 
desa G ’umeinander Wahrheit über das Leben und Mittel zur Meisterung 

Lebens bieten können, die von ewigem Wert sind. Aber weil diese 
jj.,1^10nen historisch sind, sprechen sie ihre Wahrheiten, Ratschläge und 

en m Formen aus, die der Auffassung unserer Vorfahren entsprachen 
ri ] mehr der unseren. Die überlieferten Ausdrucksformen der histo-
QSr..en Religionen „altern“ jetzt, und das ist, glaube ich, einer der 

u^fie, warum sie in jüngster Zeit an Einfluß verlieren.
ch glaube aber auch, daß die Menschen nicht ohne Religion leben 

Vif11’611, Nachdem wir zum Bewußtsein erwacht sind, fühlen wir, daß 
s¡ndln diesem Universum, in das wir uns gestellt sehen, Halb-Fremde 

bs drängt uns, mit der geistigen Wirklichkeit hinter dem Universum 
HarertihrunS zu kommen — mit ihr in Berührung zu kommen, um in 

j^^onie mit ihr zu gelangen.
übeJrUm glaube ich, daß wir die historischen Religionen ihrer alten 
faSsrh°lten äußeren Formen entkleiden müssen, um sie in neue Formen zu 
a>. ,die den ewigen Kern der Religionen uns und unserer Zeit gemäß 

Rücken.

aS *st ein heikles und schwieriges Unterfangen. Ich glaube, wir wer- 
auf ^ns diesem Wagnis stellen, weil ich glaube, daß wir in der Welt, 

lc wir zusteuern, das gleiche Bedürfnis fühlen werden, das die 
lfe|. e* 1 früheren Generationen empfunden haben, nämlich nach einer 

§1°n’ der wir uns aus ganzem Herzen hingeben können.
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Seinsrecht als Einheitsgrund des Menschengeschlechts

Gedanken auf der Schwelle

Die zukünftige Wirklichkeit der Universalgesellschaft der 
ist gewiß. Hat Etienne Gilson damit recht? Der Verfasser des 
zweifelt nicht daran. Sinn des Beitrages ist es, Zusammenhänge 11 
schauen zu helfen, die das Dasein des Menschen wie die Existen2 
Menschengeschlechts bestimmen.*  Schaut man ihnen auf den Grün » 
man ihm unaufhörlich Folgen entsteigen, die nicht zu unterdrücken s 
Das, wodurch zweierlei, dreierlei, mehrerlei zusammenhängt, das, 
man die nämlichen Beziehungen wie an feste Haken hängt: daS 
unmittelbar einsichtige Fundamente, Axiome, Prinzipien. Das W¡1 1 
sagen, daß jedermann auf den ersten Blick sie einsieht; dazu bc a 
vielmehr äußerster geistiger Anspannung. Beweisen unmittelbar, 
gewohntem Schema, kann man sie überhaupt nicht; man kann sjC-vCn 
mittelbar aufweisen: Mißachtet man sie, nimmt man ihren objc'-t 
Bestand erst wahr. In unserem thematischen Sachgebiet erschein^ 
Konsequenzen in folgendem Bild: Die Menschen schlagen einan**^  
Sc ädel mit Keulen ein, heute: das Menschengeschlecht sprengt si 1 
in die Luft. f1

Nennen wir gleich das eine oder andere Prinzip und die beider* 61 
Zusammenhänge.

Der Mensch ist in der Welt des Sichtbaren das einzige Wescß’ 
um seiner selbst willen existiert (Freiheit), das übrige Seiende 15 n: 

es 1 enscien willen vorhanden oder zuhanden. Das gilt für jede11 , 
• 16 », ei . e*t *n der Freiheit löst den Scheinwiderspruch 
em ensc en als Selbstzweck und dem Menschen, den das M¡tse111 -pe 

stituieit. nsoiern trifft Hermogenians Wort zu: „hominum causa
•• • ’ . etisC

DCu §angl¿e Terminus »Naturrecht“ wird, wo immer möglich, gemieden! 
vo von ypotie-en, führt leicht in die Irre. Statt dessen hat der VerfasS 

eitrages angst as Wort „Seinsrecht“ vorgeschlagen: das „Sein“ gibt bess<^ e 
was das griechische Wort tpúotg und das lateinische „natura“ anfängl^ * 
sdìheßt das „denaturierte Naturrecht“ aus. Wo die eingebürgerte Termin^10’ 
fachheitshalber unerläßlidi erscheint, wird sie beibehalten.
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genC0/1St^tutum est<< (Dig-1 5,2). Allen Wesen, die Mensdienantlitz tra- 
unat i“tet e*n Ei&enwert der Würde an. Die Menschenwürde ist der 
^e¡ne Grundzug eines jeden Einzelnen (character indelebilis);
Me 1St ausweciiselbar, vertauschbar. Obendrein trägt die Gciiwwg 
digrjj^1’ ^as Menschengeschlecht, den Stempel der Menschenwürde. Zur 
hum^5 ^urnanae substantiae (id est: hominis) gesellt sich die dignitas 
l°talit ae-natUrae‘ s0^ten ^er Differenz eingedenk sein: „Non est 
bricht 1(^ern b°mo et humanitas“ (Thomas von Aquin). Neuerdings 
bunio 16 G^i^heit durch: „Omnes homines sunt unius speciei; quilibet 
(der nSt SlnSularis quaedam persona et est pars totius generis Immani“ 
et\Va j e'" Anders gewendet, wenn dem Menschen als solchem, nicht 
börjgQ Cni- Menschen als Staatsbürger, als Religionsgenossen, als Ange- 
rUfes eri\ e’nes Volkes, einer Rasse, einer Klasse, eines Standes, eines Be- 
^arnil- Clner Sprach- oder Kultur-, einer Schicksalsgemeinschaft, einer 
C‘r^ le’ wenn also dem Menschen als Menschen das Recht eignet, an- 
e*isf  ZU Werden als Subjekt, als Wesen, das um seiner selbst willen 
deni<^rt’ Woraus mannigfaltige Menschenrechte erfließen: dann wird 
e¡ne ì^Setzhch die Einheit des Menschengeschlechts vorausgesetzt, — 
gen ($trdnun8 wird vorausgesetzt, die sämtliche angegebenen Ordnun- 
läßt .aat’ Volk, Rasse bis zur Ehe und Familie) weit hinter sich zurück-

S1j UniSrcift und überwölbt, in diesem Sinne transzendiert. Das 
(vinc\ as ieweils die nämlichen Gemeinschaften zu Einheiten stiftet 
das Ürn Unitatis, vinculum societatis), heißt Recht. Das oberste Band, 
’let, Menschenrechte sichert, die Menschheit als Weltgesellschaft ord- 
^Cr>schIln von Menschenhand geschlungen sein, es muß von den 
dvCs -pCn Eingenommen werden; man nennt es Naturrecht, präposi- 

Verj- t: Seinsrecht, das unmittelbar der Seinsordnung entspringt.
^ehscl-]lC^tet d* e Weltgesellschaft sich dermaßen, daß die Einheit des 

1CnSeschlechts institutionell sichtbar wird, dann kann man vom 
^'llbeitZU rec^en beginnen. Die Lehren von der Menschenwürde, der 
rCchtSOr J Cs Menschengeschlechts, den Menschenrechten, von einer Welt- 
Clhand nUnS’ vom Seinsrecht (Naturrecht) kreuzen einander, begegnen 
^u<ftenr’. haben denselben Anfang, streben demselben Ziel zu; auch 
t.U’Tec]-1 S,1G &eschichtlich oft und oft gemeinsam auf, wie denn auch Na- 

S °ktrinen und Theorien der Demokratie, diese und die Idee 
’^ion 11Schenrechte einhergehen; ebenso werden Rechtsstaat und Föde- 
?baft 0,1 demselben Gedankenkreis erfaßt. Die Gedankenverwandt- 
[?rSki^ ~nahe verweisen auf Sachzusammenhänge. Die Abschaffung 
^lcU?.e^VCre’ ak Institution des Rechts, 1815, und das Werden des Roten 
'1iQn bis zur Genfer Konvention, 1864, den Vier Genfer Abkom- 

111 Schutze der Kriegsopfer, 1949, und der Wiener Konferenz, 1965, 
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die die Charta mit sieben Grundsätzen beschließt: Menschlichkeit, Un^ 
Parteilichkeit, Neutralität, Unabhängigkeit, Freiwilligkeit, Einheit, Uni
versalität —, sie erhellen wie leuchtende Marksteine den Weg des M61 

sehen durch das Dunkel der Sklaverei und des Krieges, künden von 
konstanten Fundamentalstruktur der menschlichen Existenz, die es 
sam freizulegen und dann in einem fort zu behaupten gilt: den 
nach Freiheit und Friede, den das Recht den Menschen gleichförmig stl .

Die Herrschaft des Rechts setzt sich in dem Maße ins Werk, wie 
unabhängige Richter sie verbürgt. Stiftet das Recht als principi^ ü 

tatis die Weltgesellschaft, gehen sämtliche politischen Gewalten 
Gerichtsbarkeit hervor und gipfeln darin. Den Zusammenhang 
schaut Dante ganz und gar: „imperium est iurisdictio“. Des Di^ter* |t- 
Denkers „Weltregent“ (monarcha) ist Weltrichter: die Einheit der w 

genchtsbarkeit leistet die Einheit der Weltrechtsordnung. Der 
S. en ^tre’t der Mächte, die gegeneinander auf- und
° ei<L \ 16 Ge§ensätze aus> die jene entzweit, stellt solchermaßen d1C j 

tra t ter, die Friede heißt. Die „pax universalis“ ist das „signum fl- 
oeneris , zumal der „finis ultimus, ad quod omnia nostra^ opera or 1 
tur (De monarchia I 4, 24-30). Der Weltfriede ist das „optimum 6° 
quae ad nostram beatitudinem ordinantur“ (a.a.O. I 4,7-18)- Docb 

der Weltrichter kann der Menschheitsrepublik vorstehen; denn j 
a ter e a tero cognoscere non possit, ex quo alter alteri non . jjc- 
nam par in parem non habet imperium, oportet esse tertium ¡Lir 

a.J?PEor*s’ ambitu sui iuris ambobus principetur“
)• enn „ubicunque potest esse litigium, ibi debet esse i11 * 

aiter esset imperfectum sine proprio perfectivo; quod est imp0"' cS$e 
cum eus et natura in necessariis non deficiant .. . Ergo . • • opolte 

1U 7C1U^i-(a‘a’°’1 10,1-215 vgl. 111, 56; III 10,48 ft.).
j 7 . arunS des unlösbaren inneren Verhältnisses zwischen deI11 ¡s, 

“anquilIitas. Pax) und der Rechtsherrschaft (imperi«"1.^!' 
'V’ T* e ^ei ^'diter (iurisdictio, indicium) vollstreckt, s_el s-

X Zr bß anS Kelsen die Strukturverwandtschaft der VerfaSS
• *nnerstaatlichen Leben mit einer zwingende" rk'

tionalen Gerichtsbarkeit auffallend häufig unterstreicht. Der ¿ef 
ame Leser semes Gesamtwerkes wird den Eindruck nicht los, ¡c: 

große Jurist alle Elemente der Lehre auf ebendieses Thema versag, 

u ie nstitution einer obligatorischen internationalen Gerichts

°rtQ er Verfassungsgerichtsbarkeit, steht zur ranghochsten Stufen des Rechts die Redrtsnatur bestritten, ^>0 

tnngenz genommen wird, weil es sich angeblich um „politisch6 ysg6' 
an e, ie m t a.s Rechtsstreitigkeiten gerichtsförmig könntet 

tragen werden. Die Struktur des Problems einer obligatorischen inter
zonalen Gerichtsbarkeit gleicht der Struktur des Problems der Ver- 
tassungsgerichtsbarkeit aufs Haar: . schon mit Rücksicht auf die ge- 
Zseitige Nähe der Rechtsstufen ..., um deren Garantien es sichi han- 
delt- Und so wie die eine den Krieg zwischen den Völkern überflüssig 
’^chen will, bewährt sich die andere ... innerhalb des Einzelstaates 

eine Garantie des politischen Friedens“, kann man bei Ke sen lesen.
Z Utopie? Vor 50 Jahren hatte man die Verfassungsgerichtsbarkeit 
^kämpft5 belächelt, als Utopie abgetan. Jede Utopie von gestern ist die 

eaütät von morgen (Verdross).
n ,Der Weltstaat ist kein Gebilde mehr, dem Machtsüditige nachjagen 
Z von dem Einzelgänger schwärmen; der Selbsterhaltungstrieb des 
¡ZScllen> die Natur des Menschen, die Menschenwürde, sie sind es die 
d 1 Stieren. Das Verlangen der Menschheit nach Eintracht etabliert 
Z Weltstaat. , . f
buaS Erregende ist: Wir erleben längst den Weltstaat, wir fassen es 
U J n’cht. Sagen wir „Staat“, heften wir das Augenmerk auf ein art- 
viPVeitbestimmtes Herrschaftsgebilde, vornehmlich den Nationalstaat, 
SJ eicbt den Barockstaat, weiter zurück reicht der Blick nicht. Aus die- 

Winkel nimmt sich die Sache kritisch aus; man kann es wagen, das 
Al]StCrben des „Staates“ zu prophezeien: Der Nationalstaat verwittert.

?•’ Wir vergessen, daß solchermaßen die gestaltenden Imperien der 
Z’chte den Namen „Staat“ nidit vertrügen. .

%°aß der Weltstaat in Wudis geht, ist sidier - certus an; ungewiß ist 
Tx ailri es so weit sein wird — incertus quando.

Physiker Max Born; der Altmeister der italienischen Reditsphilo- 
lG Giorgio Del Vecchio; der greise Hans Kelsen; der geistige Bau- 

CZ Europas: Ridiard Nikolaus Coudenhove-Kalergi; der Theoreti- 
Kulder Universalgeschichte Arnold J. Toynbee; der brillante französische 
kh ^Philosoph Raymond Aron; weiter: Etienne Gilson, der Staats- 
K| Cr Jean Dabin, Alfred Verdross und Josef L. Kunz (USA), Hans 
^aaCatSkY’ Österreichs Bundesminister für Justiz (1967) und führender 
K|tSrCchtslehrer, auch Johannes Messner, wenngleich mit bedächtigen 
Ain ehaEen, der spanische Reditsphilosoph Antonio Truyol y Serra, der 
thaiflkaner Emery Reves, der Deutsdie Friedrich Wilhelm Foerster, Her- 

Broch> Stefan Zweig, Ernst Jünger, wiederum die Päpste: Pius XIE, 
wnes XXIIL, Paul VI., Kardinal Ottaviani, die aus Alois Taparel-

]rk’ aus dem vergangenen Jahrhundert, schöpfen, — sie und un- 
1 llte andere nehmen die Gestalt der Weltfriedensordnung wahr.



491

490 René Marcic

A. WAS ZUM THEMA STEHT
Der Mensch träumt seit je von der Einheit der Welt und seiner Gattung, 

mehr um der Einheit als eines Selbstzwecks willen, vielmehr um 
Herstellung und der Wahrung des Weltfriedens willen; dies nidit um 
Friedens als eines Selbstzwecks willen; vielmehr, weil er weiß. zun,in' 
sAentu ’d ger nUr ¡n der Einheit oebor£cn Geist> Vn 
vtmàv W d Tn”? ÜberhauPt> in d¡e Fülle des Wesens zu entfa^ 
umereifend S° sucht der Mensch die allgegenvmrt’ ’
ganzen ErteÄX R^^emei„sAaft, die

zwIrhXerlEpentlÍCh trä“mt " nidlt davon> en denkt die Einheit-“"^ 

ausgesD Sagt " Sthreibt “i das Wort ist ungezählte M

mmXSaC6“’

Z. Kosmos als Rechtsordnung
1. Hesiod legt den Grundstein zur Rechtsphilosophie; er n,rnnV ung 

Gedanken einer universalen, alle Menschen ergreifenden Recluso^ 

vorweg, der in der letzten Periode der Antike, in der Stoa, zur r 
tung kommt. Martin Buber ruft einen Spruch des Heraklit i’1 jCh 
rung , der die Welt des abendländischen Geistes ausbaut. Dcr |ejJr 
ist von so überwältigender Schlichtheit, daß wir Spätlinge ihn bloß 8 p 
nis aft verstehen; er gibt die unmittelbare Anschauung (intuitllS 
nanus) einer wahrgenommenen Wirklichkeit wieder: „Die . g9)- 

en eine einzige, ihnen gemeinsam-gemeinschaftliche Welt“ (f1^1 j Jic
ie Wirklichkeit der Welt ist den Menschen gemeinsam, darin S1 p¡cgC 

Menschen zur Einheit versammelt. Dem sei Fragment30 angefügt:
e t ier, ein und dieselbe für alle und alles, hat weder einer dci ufid 

einer der Menschen geschaffen; sie war von allem Anfn^S ‘ tet' 
ist un wird sein Feuer, ewig lebendiges, erglimmend nach Maßc111 
ose eiiG nac Maßen (àjtxógevov péroa zal ärtoaßevvfyievov péro’7)' 

ie ei en Kernsätze des griechischen Denkens decken Ents 1 
des für das Thema auf. Es birgt dreierlei : . etI, i»

a) Nur die Wadien, geistig Hellen existieren wirklich: M« sd’ 

denen Vernunft und Wille arbeiten (Frgm. 89).

*

A’ A” Begründung der antiken Rechtsphilosophie durch Hesiod- g. V
der plul.-h.st. Klasse der österr. Akademie der Wissenschaften 1966, Nr-"’

L,. o.
2 Buber, M„ Logos - zwei Reden, Heidelberg 1962, S. 3t. 
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k) In der Existenz sind die Menschen allesamt durch den ihnen ge- 
^sani-gemeinschaftlichen Kosmos zu einer einheitlichen Gemeinschaft 

^!Ver^tas) verbunden (Frgm. 89).
c) Die nämliche Gemeinschaft ist wesentlich Rechtsgemeinschaft (uni- 

SLl.Ur«) (Frgm. 30).
Erl-11”' C) Bedarf, weil sie die Aussage, das Thema, trägt und prägt, der 

gerungen:
lin a ter Kranz, Carl J. Burckhardt, Martin Heidegger, Kurt Schil- 
dje allen voran, Werner Jaeger, teilen uns mit, daß die Griechen 
steh 3 Kosmos, den Kosmos aber wesentlich als Rechtsordnung ver
is,. ^n*3 Weltwirklichkeit ist Rechtswirklichkeit. Das vollendete Sein 
>¡ 1^’ Was man später Norm als „Sollen“ nennt; das, was unsereiner 
l>ch * ’ebkeit heißt, ist Abstand zum vollendeten, aktuellen (= wirk- 
v0 ^Cn) Sein, ist Mangel (arépr|aic, privado). Die Seinswirklichkeit wird 
deill Cli Griechen normativ interpretiert, in diesem Sinne juristisch ge-

Jaeger spricht einfach von der „Rechtsgemeinschaft der Dinge“. 
kCr)s ..en ältesten Spruch kennt, der uns aus jener frühen Blüte des Den- 
Ui^.b Crßefert worden ist, den Spruch des Anaximander, der wird nicht 

können, die Welt als Rechtsordnung zu sehen. Neben Anaximan- 
^Ur¡ • es’°d und Heraklit treten die drei Tragödiendichter Sophokles, 
Ü¡e ^1(^Cs’ Aischylos. Die griechischen und die römischen Stoiker, später 
ker c|CuPlatoniker entfalten das kosmische Denken. Vollends die Klassi- 
kihe^er rötnischen Jurisprudenz, namentlich Ulpian, Paulus und Gaius,

^ern kosmischen Denken ein ausgesprochen juristisches Kleid. Bei 
si(Jj • St’nus, Anselm von Canterbury und Thomas von Aquin erneuert 
^it ]C u,1d je die Weltauffassung als Rechtsauffassung. Sogar in der Neu- 

1 S’e auf: bei Leibniz und Kant; sie kehrt bei Heidegger wieder.
’kr AC.1Cm Weltentwurf eignet, daß er mit den äußersten Rändern sei-

Q Illcssungen Götter und Menschen, Getier und Gewächs, Gestein 
seihe Nässer — und die Luft ergreift und umfängt. „Selbst Helios wird 
^herMaße nicht überschreiten; sonst werden die Erinnyen, der Dike 

’hn stellen.“4 Der innere Wesensbau des Weltalls ist seit je 
ilsch wie statisch als Rechtsordnung angelegt: Solchermaßen ist

35 f 2’ W., Kosmos, Archiv für Rechtsgeschichte II, 1/2, Bonn 195S, S. 11, 15, 29 f., 
S. j ’ 39 f. u. a.; Heidegger, M., Einführung in die Metaphysik, Tübingen 1953, 

^1 ff., 94 ff.; vgl. denselben, Holzwege, Frankfurt/M. 1950, S. 225 ff.; 
K., Heideggers Interpretation der Philosophiegeschichte, ARSP XLI/3 

di^.^’y^eger, W., Paideia I, Berlin 1959, S. 218. Näheres bei Marcic, R., Der unbe- 
^-echtswert des Menschen, Beitrag zur Voegelin-Festschrift „Politische Ord-

Ae»^>Ulld menschliche Existenz“, München 1962, bes. Absdinitt B, S. 368 ff.
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der typische kosmologische Optimismus bei Plato (Timaios) und Aris^ 
teles verständlich. Allein, nicht nur jedes Wesen, jedes Ding hat in dc 
Gesamtverfassung den je eigenen Stellenwert; jedes Wesen, jedes Dlflg 
ist selbst in sich und für sich je und je eine Ordnung: „Maft ist in 1e* 
liebem Ding, haarscharf sind Grenzen gezogen, jenseits deren das ^eC 
wie diesseits niemals bestehen kann."5 * * * * * Dem Allgesamt der Wesen 
Dinge wie dem einzelnen Wesen und Ding haftet je und je Rechtsor 
nungscharakter an: Jenes ist das Naturrecht als Seinsrecht, hier steht 
Natui der Sache zur Frage: fundamentum iuris in rebus a natura P 

tum (Dante, De monarchia II 6,11 f.). ,jewz<?eWi^’ Verdross trifft die Sache, wenn er uns belehrt, da 
Welt als Kosmos von der Antike bald als gegabelt erkannt wir*  J 
Allgesamt gabelt sich in zwei Reiche, in ein physikalisch-chemisch^ 
m ein Reich der vernünftigen, freien Lebewesen. Dort gebietet das P 

sikalisch-chemische Naturgesetz in der Weise des Zwanges,
°. *e Notwendigkeit des Geschehens entspricht; hier gebictc . 

natürliche Rechtsgesetz als Forderung - wenn auch als Bedingung 
or erung —, welchem Modus das Sollen des Adressaten korresp011 

ur Einsicht in die umrissene Gabelung sei zweierlei angemerkt' 
ma ist, wie oben bereits gesagt, die ursprüngliche Auffassung v°n 
einen osmos, der einheitlich den gesamten Seinsbereich als 

or nung gebiert, nie ganz erloschen — bis auf den heutigen 
em mweis auf den heutigen Tag sind wir bei der zweiten Anrne* 

Se an&t. Die Naturwissenschaften der Gegenwart, namenth*  
i trop lysik und die Biologie, geben Ausblicke und Einblicke rC •Jgfl 
min est die Frage verstatten, ob denn wirklich zwischen den 

genannten Seinsbereichen eine so tiefe Kluft gähnt, wie die Gabe rf 
re sie voraussetzt. Ein normativ-teleologischer Wirklichkeit11 

aut au ie kosmische Einheit.kpro'e?n°í eS ZU ^ra&en» was es mit der Verengung des E jtpi5 

, I * n- w er ^danke der Gabelung vollzieht, für eine £f' 
, , U erengung ist im Grunde eine Erhebung, gleichsam C1 
ie ung in en löheren Stand. Nimmt der Mensch in der sichtba^0 -gC 

en ersten ang ein, herrscht er rechtens über das gesamt
JtP1

5 H°ra7' SatÌren 1 106 f-= Est modus in rebus, sunt certi denique fines,
atraque nequit consistere rectum. Vgl. Aischylos-. „In allem hat Gott der

orrang verliehen. Ferner Apolls Weisung: „Das Maß steht am höchsten-
hch : Solons ixqöev àyav. Vgl. P/aí0> Politeia m 9 398 A_ß Die ganZe Se J

politische wie ethisdie Lehre des Aristoteles ist eine Theorie der Mitte. In
79 0S]L iorr'1 R/xDer Staatsmann in der Demokratie (Inaugura

29. Okt. 1966), Salzburg/München 1966, S. 9 ff.

Sfiende. Zudem nimmt sich das Recht in den Augen der Hellenen 
*ls der denkbar höchste Begriff aus, der das Göttliche einschheßt. (C. J. 

Urckhardt). Überrascht es uns, wenn der höchste Begriff mit em oc
Wesen gebunden wird, mit einer jedes Dritte abschließenden Wir- 

UliS (Exklusivität)? j
F°rtan gilt es, daß ausschließlich der Mensch in der Rechtsordnung 

steht.
d ker es kann nicht über diese verengende Erhöhung vergessen wer- 
trCn’ daß anfänglich das Seiende insgesamt von der Rechtsordnung als 
Uranszcndenter Seinsordnung überstiegen und umgriffen wird. Ebendiese 

sangliche einheitlich-kosmische Rephtsauffassung wiegt deshalb t e- 
d atlsdi so schwer, weil ja eine Gemeinschaft des Menschengeschlechts nur 

als Rechtsgemeinschaft durdisichtig wird, wenn Rechtliches alles 
schnSchliche transzendiert. Der Mensch kann nicht das Aprion des Men- 
tek n Sein- Homo non est institutor naturae, sed utitur ... ad suum usum 
die t naturalibus (Thomas, S. th. I 22, 2 ad 3). Nidit minder widitig als 
der t;rage nach der Einheit des Menschengeschlechts ist die Frage nach 
nu Elnheit dessen, was dahinter steht und waltet: die kosmische Or - 
Ah M^emsordnung: cpvotg); jene Einheit ist von dieser bedingt. „ ie 
alleií etlnung der kosmischen Ordnung und mit ihr der Ordnung von

? yas nicht von uns abhängt, wird von nun an die erste Regel der 
elt ‘ (Etienne Gilson0).

ist als typische Ordnungslehre die geschichtlich erste Na- 
^rJ^lehre. Der Kosmos als Rechtsordnung ist die erste geschiditlidie 

lnungsform des Seinsrechts, audi zeitlidi der erste Gegenstand 
^alobjekt) des Denkens: dieses entfaltet sich als Rechtsdenken. 

Es hätte wenig Sinn, den Blick auf die Antike zu heften, wenn sie 
\ ni<ht den abstechenden Hintergrund verschaffte, vor dem sich die 

’Sse der Gegenwart klar abzeichnen, - die Umrisse, die in die Zu- 
^Ucn ‘ächten. Das ressourcement: die schöpferische Rückkehr zu den 

’ sie gibt den Blick auf die Zukunft frei. Denn kein Thema, das 
f^li ] ìst des Menschen fesselt, ist ganz und gar neu, „nie dagewesen“, 
^ie b i trägt die Reflexion über die Ideengeschichte eines jeden Themas, 

^hekkehr in die Vergangenheit im Hinblick auf die Zukunft, dazu 
*%]hs auf dem We§e der Erkenntnis ein §utes Stück weiter ZU bringen’ 
seihs ’ ^enn ein Thema zur Frage steht, das zu den Konstanten des Da- 

^Ghört. Die Gegenwart offenbart in ihrer Struktur geschickte iiber- 
n ^de Verwandtschaft mit der Antike.

E., Die Metamorphosen des Gottesreiches, München/Paderborn/Wien/Zurich 
’ S. 15.
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Zwei Züge durchwirken das Antlitz unserer Zeit: die kosmische 
fahrung (a) und das wachsende Bedürfnis nach einer gesamt^’15 

liehen Rechtsordnung (b).
a) Wie im XIX. Jahrhundert die soziale Frage, am AnfanS j 

XX. Jahrhunderts die Gestalt des Arbeiters; wie nach dem Ersten 
nach dem Zweiten Weltkrieg „Existenz“, „existenziell“ und 
tialismus“ Signalwörter der jeweiligen Zeit waren, so ist der Kosmos 
Signalwort d^r Gegenwart. Der Mensch versteht die eigene Zeit a S nJ- 

Anfang des „kosmischen Zeitalters“ im strengen Sinn: das ist 
befindlichkeit, das Fundamentalexistential jedes Zeitgenossen.' &lC . ¡|0- 
erfahrung treibt ein typisch kosmisches Bewußtsein, und dies: in f . 
sophie und Theologie («), in der theoretischen Physik, in der Pr‘. ¡n 
sehen Mikrophysik und Atompysik, ebenso in der Chemie (ß) ü° 

der Biologie (y). , {ß
a) Es reicht der Hinweis auf die Schutzkraft, die den Schriften 

Teilhard de Chardins innewohnt, auf seine katholischen ’ Jen 

Ladislaus Boros SJ (Zürich) und Jean Daniélou8, auf-den 
Seinsdenker unserer Zeit Martin Heidegger und den Wiener ?1 
phen Leo Gabriel. Es wird erkannt, daß der Mensch zum erStC? JeS 
in einer planetarisch einheitlichen Geschichte lebt. Das Gesdi’í eit5" 

enschen läuft auf dem Einheitsfeld der gesamten Erde, im E”

raum des gesamten Weltalls synchron ab.9 .ß) Werner Heisenbergs „Weltformel“, zu deren Entwurf dje 
türe von Platons „Timaios“ ihn angeregt hat, legt das kosm>s 1 
heitsbewußtsein frei, wiewohl der Gelehrte die Gültigkeit ¿er 
ormel auf den pysikalisch-chemischcn Bereich des Weltseins bes t sd" 
ar Friedrich von Weizsäcker hat mit der vorsichtigen AndeutU 

ner Hypothese von der Endlichkeit des Kosmos das Band z 
ensch und All (Seinsordnung) neuerdings fester geknüpft*  
1) Zu dem gesellt sich die biologische Erkenntnis, „daß alleS

^oros> L-, Christentum und die Zukunft der Welt, Orientierung Nr‘ 

Jhrg.) v. 31. August 1962, S. 171 ff.
8 1 ■a‘°'; daZU Daniél°“> J.  Teilhard de Chardin und die Ge&* *

und Wahrheit, Wien/Freiburg i. Br., 1_ . • ‘^’2

^®stens‘ -^nnc^> E., Moderne Physik und Tiefenpsychologie. - 
Wirklichkeit und damit der Wissenschaft, Stuttgart 1963, wo < ‘ '

totale kosmische Interdependenz klar zum ’------------
zusammen, das ist die in der Physik noch kaum erkannte „kopernil 

deckung“!
9 Vgl. Boros, L., a.a.(

Spruch des Anaximander, bes. S. 336 ff. und andere ungezählte Belegste!

Vi-

^art’ci7^' 
Teilhard de Chardin und die Wi'" ¿ì, $■ \ 
XVII 8/9 (August/September 196 L’inb6*1.

nuiigHii izu^, wj die w*e e (flit %0ÌZ 
Vorschein kommt: Alles

296
9 Vgl. Boros, L., a.a.O.; Heidegger, M., Holzwege, Frankfurt/M. 1950,

• ■ • • ’ ’ ---------- - - n»lpOsteHen'

.. Vc<

J1.8 den Wirkkräften freien C-Atoms und damit letztlich aus den kos- 
jClen Universalgesetzlichkeiten des Energetischen entsprungen ist“.10

^aS Bewußtsein der Zeitgenossen drängt die Erfahrung der tota- 
i0.Srrilsdien Interdependenz sich vor: alles hängt mit allem zusam- 
’ Jegliches ist von jeglichem bedingt, jegliches bedingt jegliches: ein 

^.Usialt ist der Kosmos (Marc Aurel). Der eine Kosmos ist das Ge- 
t^^haftliche (vinculum unitatis), das die Menschen allesamt, über Zei- 
aUf U;nd Räume hinweg, in die Einheit des Menschengeschlechts fügt; 
Q C en nämlichen, eigenen Einheitsgrund versammelt der Kosmos die 

leit der übrigen Wesen und Dinge. Jede Regung des Geistes, jede 
SetZt ^-Ung des Gemüts, jede Seelenstimmung, jeder Schritt, den der Fuß 
Au * ■ e Nandbewegung und jeder Handgriff, sie sind Fugen, Falten, 
Ver|0Zlige des Kosmos, Etappen des kosmischen Geschehens: nichts geht 

(Alare Aurel wie Gregor von Nazianz).11 Es waltet kein Zu- 
führ ’ ln dem der Einzelne ein gesondertes, isoliert-separiertes Eigensein 

ohne daß er, indem er existiert und lebt, seinen Teil zum Bau 
verst ,°rtbestand des Weltalls beisteuerte (Martin Buber).12 Der Mensch 
sd?e^Cllt S’CB allgemach als Fuge des Weltgefüges. Die Natur des Men- 

Natur im subjektiven Sinn —) ist Glied, wenngleich eigen-
^eS Glied (Substanz) der Natur als solcher, das ist als Seinsord- 

Jc Natur im objektiven Sinn —).
Mrj n^eEr der Einzelne sich der Gliedschaft der Einheitsordnung bewußt 
^¡alc\esto schärfer wird der planetarische Gemeinschaftssinn; die mon- 
S°ci0 °Edaritätsstimmung wächst heran, die die Einsicht in die unitas 

Bumanae fördert. Eine ungeheuerliche geschichtliche „Zusam- 
^eif^lrurnpfung der Welt“ läßt die Völker der Erde als sichtbares und 
^’e n,are.S Gewebe kommunizierender Gefäße begreifen.13 Allerdings, 
^^Eche Schrumpfung ereignet sich nidit als Verdünnung oder Ver- 

vielmehr als Pleromisation, als Erfüllung und Fülle der Zeiten.
^r*sch TecBnik tut das ihre dazu; sie webt am Bewußtsein der plane- 

^1 Einheitsgeschichte und vollkommenen kosmischen Interdepen- 
. °Bends die Tedmik des breit und ohne Unterbrechung fließenden 
jC^lteristrornes’ die allseitige Kommunikation, wirkt die Erfah- 

v°ftkommenen Zusammengehörigkeit: Und je mehr der Hori-
1(j s Menschseins sich planetarisch, ja kosmisch weitet, desto um- 

eiher Frhr. v., Ursprung und Verwandtschaft der Menschenrassen, Beitrag zu
i, 1 Ortragsreihe: „Das ist der Mensch“, Kröners Taschenausgabe Band 292, Stutt- 

Aüf^%S.35ff.{39).
ia A.q Q e Geburt Christi, S. 9 ff. Vgl. Texte der Kirchenväter I, München 1963, S. 352. 

^OyOs’’_’ v§h Heraklit, Frgm. 75.
1 L, a.a.O.
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greifender (transzendenter) wird dasjenige sein, was hinter e . 
Horizont schaltet und waltet, was den Horizont der Zusam^e”unl bß' 
keit gründet und in einem fort ausfaltet. Das ist die noci 
wußte, thematisch-reflexe „kopernikanische Entdeckung tinse*  
hunderts und einer Epoche!“ (Ernst Anrich). totalß

Die Kosmonauten indizieren das Sein des Kosmos, das 
Interdependenz erzeugt. leitßt

Jedes typisch kosmische Denken ist vorzüglich Ordnungsden 
zum Rechtsdenken über, zur Einsicht in das Recht, das das Pßr 
leben der Menschen ordnet (xoqxeiv = schön, schmuck, 01 
großartigste Ordnungsdenker, der vorweg der gewaltigste natuia 
dichter ist, Dante, enthüllt den Zusammenhang: „Et illud ^U°jcßcit 
ordinavit, de iure servatur; natura enim in providendo non ^ßcit 10 
hominis providentia... Ergo ab hac providcntia natura non 
suis ordinatis. Propter quod patet quod natura ordinai res cui ¿ 
suarum facultatum; qui rcspectus est fundamentum iutts ^sque 10f.^ 
natura positum. Ex quo sequitur, quod naturalis in rebus a of Jini s,t 
servari non possit, cum inseparabiliter iuris fundamentum ^ura 1,1 
annexum: necesse est igitur ordinem de iure servari .• • ge¡nsoríl 
nulla perfectione deficit.. “ (De monarchia II 6, 2-22).11 *̂ l
nung kann also in dem Seienden, den Dingen, ohne das Recht i^ 
ken. Die Natur als Seinsordnung ist der Geltungsgrund des jgte a’-1 
dinal Reginald Pole, Apologia XXVIII). Nicht von ungefähr^ yefjU h 
den kosmischen Entwurf der Stoa das Imperium Romanum a 
die erfahrene Einheit zu institutionalisieren. Jtsch^ 111 -

b) Das zweite Zeichen der Zeit, das die Strukturverwan £ 
der Antike aufdeckt, ist ein gewisser Zug zur Verrechtlichung fr 
seinsbezüge, — wenn man will, ein Zug zum PanjurismuS 7. ß 
gegenwart des Rechtlichen. „Immer weitere Bereiche mense i  $¿11» 
kens bedürfen der rechtlichen Ordnung“ (Hans Ryffel). Das ¡st 1^

*

Zusammenleben — zumal in Hinblick auf den heutigen Stan ^0
nur auf Grund einer Ordnung und in einem geordneten Ver « 
schenwürdig, in diesem Sinne möglich. r a

Ethik und Moral, Jahrhunderte und Jahrhunderte in £^11$^^ 
liehen Gestalt cinheitsstiftende Faktoren der europäischen 
büßen in der Gegenwart, weil sie doch je und je an bestimmte Ri
oder antireligiöse Gemeinschaften gebunden sind, ihre norm

14 Welch unabdingbare Vorarbeit für die Rechtserkenntnis das 
unmittelbaren Schau leistet, siehe bei Marcìc, R., Ernst Jüngers ®-e ^64) ef5^' 
Weltstaat, Salzburger Antrittsvorlesung, gehalten am 19. November 
Salzburg/München 1966.
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Bereich des äußeren Verhaltens der Menschen ein. Der Pluralismus 
u lrt unweigerlich zu solcher Reduktion.

hingegen nimmt die Bedeutung des Rechts unermeßlich zu, und zwar: 
*°'vohl auf dem innergesellschaftlichen Feld wie in den Bezirken der 
°£enannten internationalen Beziehungen.10 .
. ^le Doppelverwandtschaft der Gegenwart mit der Anti e ge eitet un 

ernatisch zur Frage nach dem Seinsrecht (Naturrecht) zurück.

j II. Die Funktionen des Seinsrechts
£e¡t teriSltat und Art des Fragens nach einem Seinsrecht wechseln von 
den von Raum zu Raum, voi^Fall zu Fall; sie korrespondieren
e¡n Jei Funktionen, die dem Seinsrecht eignen. Hält man sie nicht aus- 
\v¡rc| p.er’ Vermengt man sie, breitet sich Verwirrung aus. Die Sonderung

1 gewöhnlich übersehen. Es sind dies:
2 le unmittelbar-normative Funktion;
3 e mittelbar-normative: die interpretative Funktion;*

lc konstitutive Funktion.

^Mb erst»enannte Funktion reicht Rechtsstäbe zu, woran un- 
^^gat’ ar e*n Verhalten gemessen wird. Das Seinsrecht verbietet (norma 
c$ ^1Va’ negatoria), gebietet (norma positiva), in der Regel ermächtigt

Regeln und Entscheiden (transfert potestatem: norma transla- 
*kUt’ ^Orma mandatoria). Diese Funktion ist zeitweilig und kurzweilig 
^issj dle Aktualität kehrt in unregelmäßigen Abständen wieder, ge- 

ITlaBen zyklisch, und zwar: wenn Gewalt- und Willkürgebilde auf- 
^ier^’ Wenn ^as Unrecht zum Himmel schreit, wenn Steine schreien. 
^heni rennt die Aktualität des Seinsrechts lichterloh. Dann stehen die 
^ideCn an: Grenzen der Befehlsgewalt, Grenzen der Gehorsamspflicht, 
die Stand als Recht, ja als Pflicht, als Vollziehung ranghöheren Rechts, 

ty^^Bltigkeit von Scheingesetzen und dergleichen mehr.
S Grenzen? Wo sind die Maßstäbe für das détournement de 

bas Wenn der „supremus“ in Aktion getreten ist?
( lst die Frage nach dem Naturrecht als Seinsrecht10, das korrigie- 

ber Noblem der Proportion zwischen Ethik, Moral und Recht vgl. insb. jl/crc/c, R., 
’n l’sdi Un^e^’ngte Rechtswert des Menschen, Beitrag zur Voegelin-Festschrift „Poli- 

Anting und menschliche Existenz“, München 1962, S. 360—393.
Q7 'lsdruck „Seinsrecht“ und zum Thema vgl. insbes. Mzrczc, R., Das Naturrecht 

tUrrecl1Un^nOrm der Verfassung, Beitrag zum Ersten Forschungsgesprädi: „Das Na- 
^es> gj1 *n der politischen Theorie“, hrsg. v. F. M. Sdimölz, Wien 1963, S. 69—90, 
reic]1- ’ V§1. denselben, Reine Rechtsichre und klassische Rechtsontologie, öster- 
S<^r¡ftLle Abschrift für öffentliches Recht XI 3/4 (1961), Beitrag zur Kelsen-Fest- 

’ a-a-O., S. 404.
CnS'1>li‘1>e Existenz 2 
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rend, opponierend, kritisierend, kontrollierend — und do jeS 
vierend wirkt. Gewiß, die Kehrseite solch rein normativer Fun * zu 
Seinsrechts ist, daß es bestehende Macht sanktioniert, legitimier^ 
den Grenzen des Erträglichen. Hier offenbart sich, was auf
Blick wie ein Paradoxon verblüfft: Es ist der Sinn des $einsrC.?<4 un^ 
es sich als überflüssig erweist, „daß es, obwohl dauernde jung so' 
Norm des positiven Redites mit dessen immer größerer V°\en j daß 
zusagen hinter den Vorhang des positiven Rechtes zurücktritder 
es wieder erscheint, wenn das positive Recht durdi die Entwi objßk' 
Lebensmächte und die Funktionsänderung der Gemeinschaften z 
tivem Unrecht wird“ (Heinrich Rommen17). tativß

Zu 2. Die erstgenannte Funktion ist zyklisch akut; die inte’P^ 
Funktion indessen ist latent-chronisch; sie fällt kaum auf, a e.^ 
allezeit am Werk: „Wegen der Verwirklichung des Naturre ¡ifl
tiven Recht und dem damit gegebenen faktischen Rechtsfrie el^ folei^1 
Sich-Begnügen-können und -dürfen mit dem positiven Recht , ^eß11 
die Geltung des Naturredits sozusagen latent, wird aber often . < ten, 
das positive Recht, sei es an sich, sei es für größere Volkss 11 
Widerspruch zum Naturrecht tritt.“18 a|s AüS"

Im Rechtsstaat gilt das Seinsrecht als InterpretationsnoHih 
legungsregel bei der Rechtssetzung und Rechts Vollziehung, j-erCn. 
bei der Abwägung schutzwürdiger Interessen, wo Rechte kol 1 
der unmittelbaren normativen Funktion behauptet sich das^ jnlgssef’ 
als Maßstab, in der interpretativen Funktion sozusagen als 
Thermometer innerhalb der Abmessungen, die der positive 
dem Rechtsanwender anheimgibt. &

Zu 3. Die drittgenannte Funktion ist diejenige, die im allge111^ eröitß^ 
matisch überhaupt nicht zur Sprache kommt, wo das Seinsiee1 S6’0.5, 
wird. Sie ist konstituierend, integrierend, einheitsstiftend. „jd1, 
recht hält nicht bloß den Maßstab höheren Grades bereit, 1V1 
allein als Gradmesser innerhalb eines abgesteckten normativ#*̂  
das Seinerecht greift zuallererst als Einwägkreuz, Einwägs 1 elltß’ 
Es konstituiert, stiftet diese oder jene ins Hier und Jetzt 
konkret-geschichtliche Rechtsgemeinschaft (ordo accidentali5)’ 
(a priori) stiftet es alleweile die Rechtsgemeinschaft schied11 6^ 
transcendentalis), genauer: es ist der ordo transcendentalis. 
meinschaft und alle Formen der Gesellschaft werden vom

S. 27° f‘
17 Rommen, H., Die Ewige Wiederkehr des Naturredits, Leipzig 1936, 

Gierke, O. v., Althusius, 5. Auf!., Scientia Aalen 1958, S. 316, 277 ff-
18 A.a.O., Hervorhebung von mir.
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§ründet; Gemeinschaft und Gesellschaft an sich sind von der voraus- 
^enden Geltung des Rechts bedingt.19

die 16 erstöenannte Funktion kehrt kurzweilig und zeitweilig wieder; 
ere.ZWeitgenannte geschieht in einem fort, chronisch, — die letztgenannte 
das Slch indes einmalig, eben im Akt der Konstitution. Hier wirkt 

lnsrec^,t als die denkbar erste, vorausgesetzte (präpositive) Grund- 
l^' die die historisch erste Grundnorm, die Verfassung im positiv-recht- 
RCc|^ $* nn bedingt. Kelsen, Verdross und Merkl, die Gründer der Wiener 
Qru^tlleoretisdien Sditile nennen jene, denkbar erste, vorausgesetzte 

Verfassung im rechtslogischen Sinn; ich erkenne darin vor- 
Pun|_t.le Verfassung im rechtsontologisßhen Sinn. Allein, — die nämliche 

1011 erschöpft sich mitnichten im Gründungsakt; die Konstitution 
nicht die Funktion. Denn als anhaltende Nachwirkung der 

tigC]b^Ilannten Funktion des Seinsrechts steilen sich ausgleichende, berich- 
süt?e e> Gleichheit bedingende und herstellende, Versöhnung der Gegen- 
se¡t-e’ Kompromisse bewirkende Folgen ein. Es werden Schranken be- 

’ Gräben zugeschüttet, Diskriminierungen getilgt. Die Nachwir- 
^nh • er ^Onstltutlven Funktion nivelliert.20 Die Funktion als Grund, der 

stlftet, als Band, das bunte Vielheit zum Ganzen der Einheit 
Peil (Vlnculum societatis), tut seine Wirkung, wo Menschen in Grup- 

worur>ter die eine Gruppe die andere als minderwertig 
1 Und abstempelt, so, daß Angehörige der minderwertigen Gruppe 

1Clt die Anerkennung eines vollen Menschseins genießen: Klassen- 
5 Religionskriege, Rassendiskriminierung, Minderheitenuntcr- 

^iichUn8, Völkerverachtung, Nationaldünkel und was es an derlei Aus- 
mehr gibt. Wo das Naturrecht durchgreift, dort fallen die 

tr^^^hen jeglicher Art; an die Stelle der Zwietracht setzt sich die Ein- 
^dis*  Friedensordnung und das Bewußtsein der Brüderlichkeit

i»

So

t III. Das „rechte“ und das „linke“ Seinsrecht
iri d

Gr Sprache von Ernst Bloch stehen „rechte“ und „linke“ Ethik ein- 
ge8eilüber. Georg Lukács spricht im Vorwort zur Neuauflage 
heorie des Romans21 gar von „rechter“ und „linker“ Erkenntnis-

Vgi konstitutiven Funktion des Naturrechts und zum Rechtskonzept des Staates 
Kr: ^rcic, R., Verfassung und Verfassungsgericht, Wien 1963.

leren heißt nicht bloß einebnen im Sinne von herabzerren, sondern gleicher- 
i* 2*1 ernP°rheben, alles auf eine höhere Stufe bringen und solchermaßen gleich- 

N en-
CUw*ed  1963, S. 16 ff. 
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theorie und Ontologie; er weist Ernst Bloch als einen Denker aus, 
linke Ethik mit rechter Erkenntnistheorie und Ontologie koppelt- 
aristotelische Linke, die von den arabischen Denkern: Avicenna, 
bron (Gabirol), Averroes geprägt, im Okzident von Siger von Bra 
und Marsilius von Padua übernommen und entwickelt wird, stytZ!cub- 
auf des Stagiriten Auffassung, daß die Nous-Seele, die Trägerin^ 
jekt) der ranghöchsten Betätigung des Seelischen, der ganz un * 
zweckfreien Kontemplation, daß eben diese Nous-Seele eine in» P 
nischen Sinn eigene, eigenständige (supra-individuelle?) Substan2^^ 
die die „Linke“ als unitas intellectus versteht, in der die B^°ze 
vollends aufgehen, woran der individuelle Geist bloß als unselbst 
Größe partizipiert. Dante gerät in auffallende Nähe zu solcher 
„Satis igitur declaratum est, quod proprium opus humani gener*s. . / 
liter accepti est actuare semper totam potentiam intellectus possib»1 
(De monarchia 14,1-3). Der Geist, dessen Entfaltung der 
Menschengeschlechts als Gattungseinheit ist, erscheint gewisserma ^ti
substantielle Übergröße, die die Einheit des Menschengesdiled»^ fljr 
tuiert. Thomas von Aquin sieht von diesem Konzept her Gefa * jjgßi» 
das Individuum und dessen Stellenwert als eines jeweils eigen$ta0 
Subjekts auf ziehen, weshalb er denn wuchtig gegen die A verroht6 
den Gedanken von der substanziellen unitas intellectus zu Fe» e Qfre1" 
Für ihn ist die Einheit des Menschengeschlechts keine Substanz16 
große, sondern eine transzendente Ordnung einer relational60’ ^gfU 
Beziehungseinheit (ordo transcendentalis). Einerlei, man mag ^gut
linken Seinsrechtsdenken, genauer einem linken Aspekt dei 
rechtstheorie reden: Wo das Seinsrecht als Einheitsband der 
und des Menschengeschlechts bloßgelegt und mit Nachdruck 
gekehrt wird, dort ist der Ort, an dem die Linke zu seinem 
wird, der Ort, an dem das Gespräch von rechts nach links lßl 
statten geht. Das offenbart die Geschichte, das beglaubigt die. Geg

*H ZV. Die Erfahrung der Einheit und das Apriori

1. Die Erfahrung eröffnet uns, daß die Glieder der Menschh^j, 
wie aufeinander bezogen, angewiesen, hin- und hergeordnet , $ta° 
ker u^d Volksgruppen, Religionen, Rassen und Klassen, Parte» fti6 
und Verbände, Kulturkreise, Zivilisationsbereiche und so fort- 
sehen sind kein wirr und aufs Geratewohl hingeschütteter tfe 
häufen  (oáppa), kein wüst zusammengeworfenes Gemenge22

22 Vgl. Heraklit, Frgm. 124.

Sctan sind, einer Münzensammlung ähnlich, eine Ordnung und: xa^tg öe 
Xóyog.23 non est substantia, sed relatio (Thomas, S. th. I 116, 

• ad 3). Das heißt: Jede Ordnung geschieht und behauptet sich dadurch, 
i * s*e> was ihr sozusagen unterkommt, zusammenbringt und zusammen- 
a daß sie es sammelt, es auf einen Einheitsgrund hin versammelt 

eine Sammlung ist. Derselbe Aristoteles, der uns beibringt, daß der 
d e°Sch ein cpúaei ^tpov jioltxvxóv ist, unterweist an derselben Stelle 4 uns 
f ri11» daß cívüqcdjtoc; ein t,wov Àóyov f'/ov ist, wobei Xoyog weit mehr um- 

als bloß: „Wort“, ‘„Rede“, „Sprache“, „Vernunft“. Logos meint 
Se* 6** .Bedeutungen voran: Grund, Einheitsgrund, worauf das Mensch
bf Versammelt (nihil sine rational). Logos ist die auf Einheitsgrund 

Sene Ordnung der Ordnungen: xóopog.
Ordnung versammelt sich auf einen Einheitsgrund (principium 

p ltat»s). Necesse est ante omnem multitudinem ponere unitatem (Plato, 
J^enides 164 C 165 E; Thomas, S. th. I 44, 1). Manifestum est autem 

^»aecumque continetur sub aliquo ordine, sunt quodammodo 
be-Ul11. *n ordine ad principium. Dieses ontologische Prinzip zieht Dante 
eni Se^netn Entwurf zum Weltstaat als Hauptargument heran: „maxime 

ens maxime est unum, et maxime unum est maxime bonum ... 
ter Quod in omni genere rerum illud est optimum quod est maxime 

’ Constat igitur quod omne quod est bonum, per hoc est bonum 
Seb Uno cons»stlt<‘ (De monarchia 115,3-18). Und insbesondere 

^antes Spruch uns thematisch an: „Omnia quae sunt unius generis, 
unum, quod est mensura omnium quae su i o gemere 

HI 12,2-3). Jegliches und alles, was einer Gattung ist, führt 
U¿Uck *um  Einheitsgrund, der da das Urmaß (Grundnorm) von allem 
Üje -ÍeSlichem ist, was unter die nämliche Gattung fällt. Das Urmaß muß 

attung transzendieren, wenn anders es die Gattung soll konstituie- 
u°d zum Gegenstand des Denkens erheben können. Das Seinsrecht 
tendiert das von den Menschen gesetzte, das positive Recht wel- 

li? Art auch immer. — Weil ontologisch, so gilt dasselbe denkgesetz- 
isdv- „Qui non unum cognoscit, nihil cognoscit.“25 Wir Menschen 

ögeii uns gar nicht als Einheit des Menschengeschlechts, als Gattung, 
b^^ehen, wenn es uns mißglückt, das transzendierende Einheits- 

auszumachen. Die Menschheit —• so erfährt sie sich und so versteht

Physik VIII 1, 252 a 13. Vgl. dazu Heidegger, M., Einführung in die

KpPhysik, Tübingen 1953, S. 95 ff.
4S 1 2’ 1253 a 1 ff’

Ijhj*1** Aquin, De veri tate. — Zur Einheit als ontologisches (metaphysisches) 
°gisches Prinzip vgl. insbes. Aristoteles, auf den Dante sich beruft: Metaphysik 

’ 1052 b 18; 11; I 5, 986 a 23—27.
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sie sich selbst — ist ein Gefüge, das im Einheitsgrund zusamm^Ste0h^o? 
obwohl die Fugen auseinander- oder gegenwendig streben: Jta 
aQpoviq öxwajtEQ TÓ^ov xal XvQ-qg. Das meint: widerstrebte 
gung wie die des Bogens und der Leier.20 * * * Sokrates soll als ers gS 
einen zoopoaoXmiv, einen Weltbürger, genannt haben, — oder 
Diogenes, der Kyniker, oder Antisthenes, das Haupt der 7 ^esCn 
Schule? Alkidamas sagt, daß der Gott alle Menschen als freie 
erschaffen, daß die Seinsordnung (cpvaic, Natur) niemanden zUÜ|e|J1er- 
ven gemacht hat. Demokrit lehrt, Barbaren und Griechen seien jen 
maßen Menschen. Laut Eratosthenes hätte Alexander der _í° s3ien" 
Weltstaat zu errichten versucht als Ausdruck der Einheit des e ugeH 
geschlechts und der Gleichheit aller Menschen; er hätte sich ü e 
lassen, daß die Menschen nur in gute und böse einzuteilen erste
jedoch in Griechen und Barbaren. Vielleicht war Alexander ^eug' 
Vollstrecker des Gedankens der Menschenrechte, wozu Pintare per 
nisse uns hinführen. Nach dem Weltreich der Assyrer und dern 
ser erhob sich das der Makedonier, um, wie jene, zu scheiterm jsti 
dem Stifter der Stoischen Philosophenschule, der um 300 voi jer 
Kittion auf Zypern wirkte, wird uns überliefert, er sei der e^$ -polgc 
den Weltstaat bewußt, reflex und thematisch entworfen habe.
seines Konzepts von der Einheit des Menschengeschlechts. Rom ‘ ^¿0
vollbringt die erste Teilverwirklichung solchen Konzepts, F* ” 
nach dem Bleibenden in den unablässigen Spiegelungen •^•°nlSjer MßlV 
herein, so erscheint am wesentlichsten die Idee einer Einheit jci 
schenwelt. Rom hat für Europa allezeit ein ursprüngliches „d^5 
Macht ausgedrückt, das Dostojewskijs Großinquisitor ausspn s0|leii’ 
unbedingte Verlangen, daß alle Menschen das gleiche anbeten 
Einheit, sei es einer Kirche, eines Reichs, sei es einer human1^ Rofl15 
Lebensnorm oder einer Zivilisation, ist immer unter dem Zcm1 et iil 
gesucht worden“.27 Rom als Sitz der Katholischen Kirche e.nt^ jje def 
unseren Tagen die Wiederverwirklichung der Universalidee au 
Zeit angemessene Weise.28 Neben dem Ökumenismus des Zwcitu ^0)» 
kanums beachte man die Organisation der Vereinten Nationen fle' 
den ökumenischen Rat, die Liberale Weltunion, die internatl<^teji 
wegung des Sozialismus, den Weltkommunismus, — sie alle tra o¿eí 
die eine oder andere Art, bewußt oder unbewußt, thematisch-^ . u,n^ 
unthematisch-unreflex, die Einheit des Menschengeschlechts zu

Heraklit, Frgm. 51.
Wienacker, F., Vom römischen Recht, 2. Aufl., Stuttgart 1961, S. 20 G
Staat als Rechtsordnung“).
Vgl. die Epistel zum 7. Sonntag nadi Pfingsten, Eph. IV, 3—5.

20

27

28
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repräsentieren. Aus der Vergangenheit sei neben dem assyri-
Pers*schen, alexandrinischen Reich und dem politischen Rom wie dem 

ij m a\s dem Sitz Petri die pax austriaca, die Weltherrschaft des Hauses 
Ke’ i reiCh XVI. Jahrhundert erwähnt, die mit der Redewendung vom 
an ’ ln dem die Sonne nicht untergeht, umschrieben wird.29 Freilich, die 
pe euteten Formen weitgespannter Ordnungen finden im Osten und 
l0 . en Osten — etwa die Mongolen, die Meister der politischen Theo- 
seiIse (kuyuk Khan)30 und die Chinesen — Parallelen; allein, — der We- 
he-Unterschied kommt darin zum Vorschein, daß die westlichen Ein- 
SeinS^rC^nUn^en a^s ^emo^ratisch-rechtsstaatliche politische Welt- 
^«Wfcn erfahren, verstehen und als solche ausgeben, die vor-

Rechtsmitteln, möglichst ohne Willkür, Zwang und Ge- 
aas Rechtsgebilde von einer Mitte her radikal auf- und ausbauen. 

rQn £ weiterwendigen, umgreifenden Ordnungen setzen je und je als 
Lhg ?Jlere Ordnungen kleinere, rangniedere Ordnungen voraus: die 

16 FamiIie’ den Betrieb, die Gemeinde, den Bezirk, das Land, den 
hau ’ Staatenverbindungen usf. Der Mannigfaltigkeit zum Trotz be- 
der > 1 das Phänomen, daß in Abständen dodi wieder und wieder 

zur Einheit durchbricht.
Üqjí Von der Erfahrung bloßgelegten Beziehungen, die zwischen 

eriSchen walten und die Menschen miteinander verknüpfen, kön- 
S° ist 1CSe Beziehungen einfach in der Luft schweben? Das Zwischen, 
vOfi anZunehmen, liegt an etwas Festem zu Anker, welches Etwas nicht 
eben .Cn Beziehungen abhängt; vielmehr hängen die Beziehungen von 

*esem Etwas ab.
3. TyHi]<j le Erfahrung und die darin eingefalteten Phänomene, Beziehungs- 

unitat,.e w*e Ehe, Familie, Betrieb usf., nötigen uns füglich, ein vinculum

a) V et Soc etatis vorauszusetzen.*
Ujis °n der Erfahrung (experience) als dem Aposteriori neigen wir 
(e\ppUr^ck zum Grund (raison, cause) als dem Apriori. Zur Erklärung

Ication) der in der Erfahrung gegebenen Phänomene müssen wir 
^let^Ct’Sche Voraussetzungen annehmen. Das ist die transzendentale 
^iste °^e e’nes René Descartes, eines Hermann Cohen, des Neukantia- 

W’e des katholischen Philosophen Joseph Maréchal. Die theoreti
sch Oraussetzungen (suppositions, vjtoftÉOEic), sie sind nicht willkür- 
be^etroffen — hypotheses non fingo, versichert uns Isaac Newton. 

eiIinial weisen sie sich dadurch aus, daß sie Phänomene erklären,

(q . “Hrckhardt, C. J., Gestalten und Mächte, 9. Aufl., Zürich 1961, S. 109—133 
ar*hen  über Karl V.); Randa, A., Das Weltreich, Olten/Freiburg i. Br. 1962.

?'U ^oegelin, E., Die neue Wissenschaft der Politik, München 1959, S. S3 ff.
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zum anderen leiten sie sich von höchsten allgemeinen Prinzipien 
(Axiomen).31 Voraussetzen heißt: etwas verstehen als den Grund 

Seins eines anderen Seienden.32
b) Die Erfahrung nötigt uns vorauszusetzen, daß etwas ist 

waltet, das allen Menschen von Anfang an bis auf den heutigen 
und in alle Zukunft gemeinsam ist und gemeinsam sein wird: g 
sam ein Generalnenner. Dieses Etwas stiftet die menschliche Ges' 
im weitesten Sinn, bringt die Menschen zusammen und hält sie 

men (Àóyog). Es ist ein principium commune unitatis.
c) Das Eigenartige daran erweist sich in der uoppeironv. - gal

liche Etwas konstituiert sowohl den Menschen als Einzelwesen 
larem quandam personam), wie es die menschliche Gesellschaft (tot 

generis humani) gründet.
Wie die Menschheit kein beziehungsloses Durcheinander, ebenso" 

ist der Mensch als Einzelwesen bloß eine Anhäufung von EigenS ‘ e;n 
(Qualitäten) und Beziehungen (Relationen), ebensowenig 1St er 
wirres Bündel; vielmehr treibt der Mensch aus einem beständigen r 
gefüge, einer konstanten Fundamentalstruktur, die das Wesen des 
sehen erst gründet und aus welcher sich diese und jene Eigensch* 
entwickeln. Die Beziehungen, die den Menschen erfassen oder einl<Icl 

münden in die nämliche Fundamentalstruktur. . ¡¿i
Das besagte Etwas ist die Konstante des Menschen, sie ist f 

. as Gemeinsame, das jedem Menschen und allen Menschen als 1111 jcS 
Wesensbau zugrunde liegt: So sind etwa die Vernunftbegabung 

ensc en, seine Selbstbestimmung, Selbstverantwortung, Entschei 1 
leihcit Konstanten; unwesentlich, variabel ist hingegen, daß der 

ais; Franzose, Italiener oder als Spanier auf die Welt kommt? WC ßI1r 
i ist, daß ihm das eine oder das andere Sinnesorgan eignet; un^e 
i ist, ob er sitzt oder steht, als Arzt oder Hilfsarbeiter wirkt- ß 

n e‘n Maße, wie vorausgesetzt wird und vorausgesetzt wer<Jc11 
( rinzip, Axiom), daß im Menschen eine konstante Fundament s 
tur stecht qnd aibeitet, in demselben Maße drängt sich die k-rkel 
;U-’ n^m^Je konstante Fundamentalstruktur das der J. tlii 

eit emeinsame ist: Man heißt es die Natur des Menschen, "" <-ßSßS 
im su jektiven Sinn. Es mag, quantitativ ermessen, nicht viel sei»1* ff
qualitative Minimum, dieser Mindestbestand an Gemeinsamem * e¿t¡g 
leicht völlig aus, um die Einheit des Menschengeschlechts durch51 

zu machen.

” Heinemann, Fr., Neue Wege der Philosophie, Leipzig 1929, S. 66-75, bes-
32 Vgl. Heidegger, M., Sein und Zeit, 8. Auf!., Tübingen 1957, S. 228.

71 f-

Jener Aspekt der Natur des Menschen, der offenkundig n“r von 
apen Menschen gemeinsam angestrebt wird, sondern auch bloß von 
allen gemeinsam erreicht werden kann: dieser Aspekt heißt: Gemeingut, 

enieinwohl, bonum commune, rò xoivóv. Je nachdem, wei ie emein 
S<M wir ¡n den ßlick nehmen, ob die Familie, den Betrieb, den Ver- 
M die Gemeinde, das Land, den Staat oder die Völkerfamilie als 
Solche, weitet sich der Umfang des Gemeinwohls aus eben bis zum 
.num commune universale humanae societatis; er schwindet jedoch 
lni behalt. Trotzdem, ein Rest meldet sich an, besteht fort: als Min est- 
*aß des Gemeinsamen. Daß es diesen Rest gibt, darauf kommt es an, 
aenn er auch bloß Begrenzungs- oder^Warnlichtern einer Richtschneise 

dem Flugplatz gleicht.
j.4- Der Positivismus jeglicher Art ringt hier mit unüberwindlichen 
, ^mungen und Schwierigkeiten. Grundsätzlich laßt er ja nur das gel- 
'n> Was ihm gerade in den Weg läuft, was er mit Händen zu greifen 

Der Positivismus beschränkt sich von vornherein thematisch 
“f das Vordergründige, verhängt über das Hintergründige das Frage 

UcíOt- Thematisch vermag er bloß die Sonderungen, das Gegenwende 
„ d Trennende zu sichten und zu bannen, nichtsdestoweniger kann er 
Lp*  umhin, zuzugeben, daß menschliche Gesellschaft ist, daß größere und 

Kreise sich bilden, und das verweist auf den Bestand und as 
llken eines Hintergründigen, das ist: die Natur des Mense en.

Rr.°hne die transzendentale Methode, die auf vorausgesetzte Hinter- 
hX”de zurüdegreift, vermag man das Thema der Einheit der Mensch- 

nicbt zu meistern.

V. Die Natur des Menschen
baru^1 man die denkerischen Leistungen und die Ergebnisse der Offen-

Zusammcn: in der Antike, in der Patristik, im christlichen Hoch- 
a^ter* über die Neuzeit bis auf den heutigen Tag; sichtet man den 

S°nderc und ordnet man ihn: dann kann man folgende Kenn- 
der Natur des Menschen auf zählen:

1. Txas erste ist, daß der Mensch das Göttliche, die imago dei durch- 
Selbst das Menschenbild des Dialektischen Materialismus

V°n solcher Transparenz, wenn man bedenkt, daß die Materie in 
^Veitesten Sinn der Fülle aller ihrer Bezüge und ihrer Bewegung,

Schichte, das Göttliche wiedergibt. Der Unterschied erschöpft 

Vgj ,ih azu die Fragmente des Heraklit-, 7, 9, 19, 97; dazu Eieidegger, M., Einführung 

le Metaphysik, Tübingen 1958, S. 103.
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sidi darin, daß der Großteil der übrigen Menschenbilder die 
parenz artikuliert und thematisch als Transzendenz ausweist. 1 
auch sei, die Natur des Menschen spiegelt das Bild Gottes wi e^.jr 
der Gottähnlichkeit treten Umrisse der Unvergänglichkeit, Une”cJlüs 
keit und Beständigkeit hervor und zwar nicht nur der Gattung 
humanum) nach, sondern beim Menschen als Einzelwesen (sing 
persona).34 Die angedeuteten Merkmale kann man ins Stichwort_ ^eSi 
Sterblichkeit der Seele“ raffen; christlich zudem: Auferstehung eS

2. Weil der Mensch am Göttlichen teilhat; weil er gleichsam die 
stelle zwischen dem unsichtbaren und sichtbaren Kosmos bil e 
halb wird ihm der Höchstrang unter allen Wesen und Dingen 
fälligen Welt eingeräumt. Vollends Plato lehrt, der Rang des jls
sei so hoch, daß der Mensch niemals bloß als Mittel zum 
Werkzeug, als Gegenstand, als Objekt zu irgendwas gebraucht ^nSch 
darf; denn allezeit und vorweg ist der Mensch auch Subjekt. y\uS'
ist Sinnträger der Welt“ (Hans Meyer). Ganz vortrefflich ist e 
spruch des Chrysippos, alles sei um der Menschen willen & 
aber seien wegen ihrer Gemeinschaft im Höchstrang da.30 ^ie^uS5ve»st’ 
geht auf Aristoteles zurück, der den Menschen als freies Wesen % c(lVtoV 
weil es um seiner selbst willen da ist, (ó ccvUqwko?) &evíte(?0$ e¡rr 
evEza zai ph aXkov wv.37 Der Aquinate wiederholt den Gedan v se 
mal: liber enim est qui causa sui est38; zum anderen: ens Pr°jonui17 
ipsum existens39. Dante preist die nämliche Freiheit als maximin1 
humanae naturae a Deo collatum40, worauf er des Stagiriten 1 
definition auf liest: propter quod sciendum, quod illud est liber111 
suimet et non alterius gratia est.41 Und Kants kategorischer 
gebietet, daß du den Menschen nie und nie bloß als Mittel ( 
sondern stets und vorweg und gleichzeitig als Zweck (SclbstzWe_ 
handeln sollst: der Nächste ist von Seinsrechts wegen zu ach 
zu lieben.

. nicht
34 Die letztgenannte These nimmt der Dialektische Materialismus allerdings

nur die erste: die Ewigkeit der Gattung „Mensch“ in. der Zukunft. . ^en I96 ’
35 Vgl. Gregor von Nazianz, Auf die Geburt Christi, Texte der Väter I, Mutl

S. 353.
36 Cicero, De finibus III 67.
37 Metaphysik I 2, 982 b 25 f. g{.

Summa contra gentes III 113. et pfO?1
S. c. g. III 42; ebenso S. th. II II 64, 2 ad 3: Homo est naturaliter fiber 
seipsum existens. p
De monarchia I 12, 26 f.; vgl. Divina Commedia, Parad. V 19. deutS^
De monarchia I 12, 33 f. — Sehr lehrreich eine ähnliche Formulierung 
Bundesverfassungsgerichts (BVerfGE 2, 12).

38

39

40

41
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•Der Mensch ist allemal Mitspieler im Kosmos, wir würden heute 
Sa§en: Subjekt, individuell-konkrete Person, die am kosmischen Ge
schehen mitwirkt. Wenn er um seiner selbst willen da ist und alles Sicht- 

are seinetwegen vorhanden und zuhanden ist, dann wirkt er mit seinen 
.^Scheidungen als Subjekt am Seinsgeschehen mit, kann niemals reines 

jekt des Geschehens sein. Man besinne sich auf die oben herangezoge- 
?en Fragmente des Heraklit. Der Mensdi, seine Seele, sagt Aristoteles, 
1S* gewissermaßen die ganze Wirklichkeit, trägt in sich den Kosmos 
^^dithin.49 Thomas entwickelt die Lehre fort und prägt das bündige

°rtgefüge: anima capax universi, und das ist homo capax universi, 
^le S1di erweisen wird.43 Der Mensdi a„ls Einzelperson ist die vollkom-

<2Iste Realität unter den sinnfälligen Realitäten.
^.^dies Menschenbild ist verständlich, wenn man dem Menschen den 

Strang im erkennbaren Weltgebäude zuweist; denn in jeder Ord- 
j. als einem Stufenbau nimmt die je ranghöhere Stufe a es au , was 
il.6? rangniedere birgt. „Die Weltschöpfung ist ihrem vollen Umfang 
m C1 ^geschlossen, nachdem der Mensdi fertig da ist, der die Herrschaft 
sü ßr aUe lebenden Wesen in sich trägt, gleichsam summarisch das Uni- 
(Verkörpert und die Schönheit der ganzen Schöpfung widerspiegelt 

mbrosius).44
^ei äußerster Vorsidit und mit aller gebotenen Einschränkung 
a“s Punkt 1 und 2, daß Gleichheit den Menschen gewissermaßen

bie Sede III 8, 431 b 21 ; III 5, 430 a 14 ff.; f) t« övra nw? eotiv.
> nomas von Aquin, S. th. I 76, 5 ad 4; S. c. g. I 43; intellectus noster rntelli- 

aliquid in infinitum extenditur. Dazu näheres bei Pieper, J., Wahrheu der 
3. Aufl., München 1957, S. 100 ff., 105 ff. Vgl. auch Heidegger M., Sem und 

7“’ 8- Aufl., Tübingen 1957, S. 14. Es sei darauf verwiesen, daß Thomas von 
(v?U*n die Person als Einzelmenschen die „vollkommenste Realität in dieser Welt 

nennt, die allemal das Ganze des übrigen Seienden überragt: der Rest ist 
o‘C Substanz der Menschenwürde, das Fundament der Menschenrechte. Vgl. weiter:

II II 63, 1 (Personbegriff); I II 21,4 ad 3 (Menschenwürde trotz: II II 64, 2 ;
9 21’ 1 ad 3 (trotz II II 80, 1); ferner II II 64, 2 ad 3; I 29, 3; I 30,14; I II 113, 

ad 2; II II 152,4 ad 3; I II 87,8; S. c. g. IH H2; Komm. z. Eth. III lect. 14;
S X Iect- 11; S. th. I 21, 3; I 29, 3; I 30,14; III Sent. 2,1, 3.
Tagewerk VI 75, Texte S. 269. Vgl. a.a.O., 347 ff. und Heidegger, M., Sem und

S.14. Zur Abgeschlossenheit der Schöpfung im Menschen vgl. insb. die tief- 
f^ndigen Erwägungen von Boros, L., a.a.O., wo es u. a. heißt: „Mit der reflexions- 
Ghl^n menschlichen Person erreichte die (kosmische) Entwicklung eme absolute 

Metaphysisch gesehen ist die Person wegen ihrer Freiheit und Einmaligkeit 
¿^dnhin unüberholbar ... (Es) muß metaphysisch daran festgehalten werden, daß 
?! Mensch sich im Zuge der individuellen Evolution nicht mehr „wesentlich uber- 
¿I n kann.“ Diese These verficht Boros hartnäckig, obwohl er Pierre Teilhard de 
t: ard¡ns Evolutionsentwurf übernimmt. Vgl. dazu Boros’ Artikelserie in der „Onen- 

CrUng« i £ (XXV. Jhrg.) 1961: Bücher zum Nachdenken über den Kosmos.
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(quodammodo, jtwg) mit der Gottwirklichkeit und Kosmoswirk i ' 

vereint. Solcher Gleichheit entspringen:
a) homo capax veri (veritatis), die Wahrhaftigkeit des Menschen^^
b) homo capax boni (bonitatis), das Gutsein des Menschen als re^

tives summum bonum, das nicht als Mittel zu einem Zweck vcrv> eI1 

werden kann; rnung
c) homo capax liberi arbitri! (libertatis), die Selbstbestm   

(auto-zoarég) und Unabhängigkeit (uöeajtorov) des Menschen, 
seine Autonomie im Kosmos und seine Mitwirkung am Kosmos , 
Seinsautonomie und Wertautonomie (J. M. Bochcnski);

1*

d) homo capax pulchritudinis, welches Schönheitsvermögen <■1C 

chenväter allen voran besingen46;
e) homo capax unitatis. Dies meint zweierlei, und beides wieH

matisch schwer. cjn-
a) Einmal meint es die Fähigkeit des Menschen, im Ganzen 

zelwesen zu bestehen: als konkreter, geschichtlicher, in das Hie1' un^0|il 
gestellter Mensch; meint die Fähigkeit, Individuum zu sein» 0 
Wesen, das von Grund aus auf Gemeinschaft angelegt ist: anima 
et politicum, £<pov jtoÀitrzóv.

ß) Zum anderen besagt es gleichursprünglich: ‘Cwov Àóyov 
lieh ein Wesen des Vermögens, je und je den Einheitsgrund zu eI 
denn Sinn hat nur, was Einheit hat. -i,n Tc‘p

4. Was es hervorzukehren gilt, ist, daß die Wesenseinheit sepS"
und Seele, Körper als Stoff und Geist als Form, daß ebendiese j1OpiO
einheit die Natur des Menschen ausmacht: Manifestum est qu0 oI>e,4' 
non est anima tantum, sed aliquid compositum ex anima et c0^steht’ 

Es ist offenkundig, daß der Mensch nicht allein aus 
sondern em Gefüge aus Seele und Körper ist. Der Aquinate v ^cib 
daß die mit dem Leibe vereinte Seele gottähnlicher sei als die v01 

Vgl. denselben, Evolution und Metaphysik, Orientierung Nr. 22 (XX^' J pf¡| 
30. Nov. 1961, S. 237 ff., und denselben, Welt im Werden (Zeichen der ZLlt ' e,-, 
tierung Nr. 17 (XXVII. Jhrg.) v. 15. Sept. 1963, S. 183 ff. Außerdem: W g ) 
Pascal Newman—Teilhard de Chardin, Orientierung Nr. 18 (XX^L r pjf- 
30. Sept. 1962, S. 237 ff.; Jung, A., Metaphysik des Irdischen, Orient'0’11 
(XXVII. Jhrg.) v. 31. Januar 1963, S. 20 ff. jj
Man denke an einen im staatsrechtlichen Sinn echten Bundesstaat, w°
Bund als auch die Gliedstaaten, die Länder, Staatlichkeit besitzen, die ^cl'jc]1tsbi'r 
Staat in der Selbstgesetzgebung, Selbstverwaltung, allenfalls in der Selbst»* 3 
keit und in der Mitwirkung an der Gewalt des Bundes zur Geltung komm' •

40 Vgl. die deutsche Ausgabe: Texte der Kirchenväter I, München 1963, $• 
(Kap. III: Vom Menschen).

47 Thomas von Aqtiin, S. th. I 75, 4.

ie«»'
1-

trennte Seele.48 Hätten die Ordensbrüder des Heiligen Thomas diesen 
Ersatz begriffen, würde es nie eine Inquisition gegeben haben! Die 
Clt war solch revolutionärer Gedankengänge nodi lange nidit fähig. 

<echt hat Lord Acton, wo er meint, nicht der Teufel, sondern der Hei- 
'ge Thomas von Aquin sei der erste Liberale gewesen! Der Leib ist die 

UsMtung der Seele: originaliter et implicite. Wir erfahren so etwas 
Wle die leibhaftige Struktur der Seele. Und die Seele ist höchste Selbst- 

Gr'virklichung der Materie: educitur ex potentia materiae. Ohne Leib 
'Vest keine Seele; Leib und Seele sind substanziell geeinte Prinzipien 

Cr Menschlichen Wirklichkeit. Der Leib ist ein Wesensakt der Seele 
elbs* (Boros).

5- Diese Wesenseinheit von Leib und Seele, der Mensch: ó
Jrd von Aristoteles für alle Zeiten gültig als ^ov Àóyov e-/ov ausge- 
r ’Gsen, das ist: als das mit Vernunft, Verstand und Sprache begabte 
pCbe^esen, das befähigt ist, zwisdien Sein und Sdiein, wie zwischen 

Und Unfug zu unterscheiden (zqíveiv). In dem nämlichen Vermögen 
einbeschlossen das Vermögen der Selbstbestimmung und Unabhan- 

die Freiheit als das Vermögen zum Guten wie zum Schlechten 
Eiling).

ln ein Wort gebannt: Die Merkmale der Natur des Menschen, die 
. rissen worden sind, versammeln sidi in einem Signalwort der Gegen 
y'V,;:- Menschenwürde, dignitas humana, ein Wort, das reí i s °n 
. r Eineinhalb Jahrtausenden geprägt wurde: in Kappadozien vom Kir- 
>v*ter  Gregor von Nyssa.46 Er spricht von der königlichen Wurde 
? Menschen EvDvg ßaaiUöa, deren gottebenbildliche Erhabenheit sie als 
k antaStbar ringsum abschirmt. Infolgedessen begegnet Gott seiner 
Qi. atUr magna cum reverentia. Gegen die Größe und Würde eines 
v^‘gen Menschen abgehoben, erscheint selbst der Durchmesser des Um- 

rSuMs winzig.

VI. Gleichheit, Brüderlichkeit, Toleranz
^lslang wurde zwar stets die Gliedschaft des Menschen im kosmischen 

hervorgekehrt, welche Gliedschaft formal die Einheit des Men- 
darChgeschlechts bedingt. Doch: warum soll gerade unter den Menschen 

rüber hinaus eine materialbestimmte Gleidiheit folgen? Formaliter
’S Yxbe »Y
<» T Potentia, V 10, ad 5.

der Kirchenväter, a.a.O., S. 278 (1/9); vgl. a.a.O., S. 265, 268, 271, 276, 278 ff., 
352 f., 424: neben Gregor von Nyssa, Augustinus, Johannes Chrysostomos, 

brosius, Laktanz, Theodoret u. a.
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lautet die Antwort: Jeder Mensch ist als Einzelmensch die v0 
menste Realität, genießt Höchstrang im sichtbaren Seinsgefügc, 
sind im nämlichen Höchstrang alle Menschen gleich. Materia 
halten wir auf die Frage von drei Seiten her die Antwort: v0^ . yon 
fahrung (1), von der Offenbarung und der Patristik (2), schliß .?ophi' 
einer speziellen philosophischen Richtung (3), die für andere ph1 oS 
sehe Versuche stellvertretend angeführt sein soll.

1. Jeder Mensch ist Träger der umrissenen Würde; diese Würde 

die Natur des Menschen aus.
Daraus folgt zwingend, daß ausnahmslos alle Menschen, w°^ 

sie leben und wo immer sie gelebt haben mögen, darin gleich sin
2. Die Patristik pocht auf die Einheit des Menschengeschlecht^ 

mentlich mit dem Hinweis auf die Offenbarung. Augustinus
im Gottesstaat mit50: „Es ist leicht einzusehen, daß es weit beS 
das Menschengeschlecht, wie es geschehen ist, aus einem einzig^^jiC¡t 
erschaffenen Menschen zu vermehren, als es gleich mit einer a|lein 
von Menschen beginnen zu lassen... Der Mensch sollte^m 1 s0|ltcn 
bleiben ohne Genossenschaft anderer Menschen, sondern cS oSSen" 
ihm durch die Art der Erschaffung um so eindringlicher die g ^ch* ’ 
schaftliche Einheit ans Herz gelegt werden und das Band der ' 
wenn die Menschen nicht nur durch die gleiche Natur, son 
durch verwandtschaftliche Zuneigung miteinander verbunden 5 
Das Menschengeschlecht sollte sich also ganz und gar von e’nCI11pjld. 
sehen aus verbreiten ... Gott schuf den Menschen nach seinen ¡gt 
Das ranghöchste Lebewesen, der nach Gottes Bild erschaffene c 
als Einzelwesen erschaffen und doch nicht einsam belassen 
nichts ist so gesellig von Natur, freilich auch so streitbar und zTc> 
tig wie das Menschengeschlecht. „Wider das Gebrechen der Z" eflJ1 es 
um vorzubauen, daß es nicht aufkomme, oder um es zu heilen, 
ausgebrochen ist, vermöchte die menschliche Natur nichts Übc,z 
deres vorzubringen als den Hinweis auf den Stammvater, c e ^olltß) 
deshalb als einzigen und als Stammwurzel der Vielen erschaffe1 
damit durch diese Mahnung auch unter den Vielen einträchtige 
bewahrt bleibe.“51

3. Unter den Denkern, denen die Einheit des MenschengesC 1 C ph1" 
Thema am Herzen brennt, ragen Avicenna und Averroes heiv

, heic
50 XII 22—24; a.a.O., S. 263 ff. Wenn jüngst behauptet wird, „die 

stand weder ... mono- nodi polygenetisch, sondern dynamogenetisch 
a.a.O., S. 44), dann ist solche Erkenntnis vom Wert des Augustinus mit er

51 Augustinus, Gottesstaat XII 28; a.a.O., S. 95 f. 
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losophen, die Ernst Bloch unter die Aristotelische Linke einweist.52 Ari- 
^°teles schickt das Einzeldasein in den ersten Rang, weist dem Boson
op011 den Vorzugsplatz an, worin das Allgemeine überhaupt erst zum 

c einen kommt53: uni versaba in re; entgegengesetzt Plato, der das 
’gemeine und Gemeinsame (zoivóv) als das Erste ausweist, dieweilen 

r dem Einzeldasein einen Platz in den hinteren Rängen zuteilt: uni- 
Zersaüa ante rem. Wohl spricht Aristoteles selbst von der allgemeinen 

ernunft als der aktiven und eigentlichen Form, die gleichsam das un- 
Persönliche Haupt des Menschen sei. Allein, wie Ernst Bloch51 festhält, 
1 ufchschaut Aristoteles noch nicht die Beziehungen der tätigen allge- 
] le*Uen Vernunft zur menschlichen Einheit der Vernunft und solcher- 
j aßen zUr Einheit des Menschengeschlechts: Eine Einheit von der Art 
F k ^ristoteles fern, der den Anschein erweckt, in den Sklaven ledig- 
.C sprechende Werkzeuge, gleichsam Scheinmenschen zu gewahren;
áteles geht so weit, daß er alle Nichtgriechen geborene Sklaven 

vCtlnt. Die Aristotelische Linke, namentlich Avicenna und Averroes, 
Rammelt das Sein des Menschen auf die tätige allgemeine Vernunft 
t S den Ort einer Einheit des Intellekts im Menschengeschlecht. Die um- 
)}S ’ntdlectus stiftet die unitas humanitatis; der intellectus agens wird 
t U1Tlari"Universal konzipiert. Avicenna vermischt die Lehre von dei uni- 
SqS Allectus mit der neuplatonischen Emanationstheorie, „und zwar 

’ ^Vle sie wenig später in der Kabbala reproduziert worden ist .5o 
,.bas Gesagte muß in die Feststellung zusammengezogen werden, daß 
dpSnahmslos sämtliche Menschen nur eine einzige Vernunft haben an- 

gewendet: daß in den Menschen samt und sonders eine einheitliche 
J>nft wirkt. Ernst Bloch glossiert die nämliche Tendenz der Ansto- 

Linken dahin, daß „in Avicennas Einheit der Vernunft nichts 
ì* ngeres als eben das neue Pathos der Toleranz erscheint.5

de Ie Lehre von der Einheit der Vernunft hatte vorher die Landschaft 
St°a beschienen; nachher, Jahrhunderte später, taucht sie neuer- 

als Naturrecht, Naturmoral, Naturreligion in der Aufklärung 
nPor.

52
]/Oc/,> E., Avicenna und die Aristotelische Linke, Frankfurt/M. 1963 (edition suhr- 

»a 22); vgl. bes. S. 35-39 (P. 2).
. gl- Z.B. Aristoteles, Physik II 1, 193 b 6-8; ebenso Thomas von Aquin, S. c. g.
L 75; St. th I 22 2- I 15 3 ad 4; I H 3, 2; singularia autem sunt entia et magis 

ùniversalia. Siehe schließlich dazu Heidegger, M„ Vom Wesen und Begriff der 
54 SÍS’ Aristoteles, Physik B 1, Milano—Varese 1960, Volume III No. 2. 
s-> E., a.a.O., S. 53.

°d>, E., a.a.O., S. 37. ,
S. 38; vgl. denselben, Naturrecht, S. 67, 133, wo ebenfalls der Zusammen- 

‘lrig zwischen Naturrecht und Toleranz aufleuchtet.
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VII. Die normative Kraft der menschlichen Natur

1. In den drei vorausgehenden Abschnitten wurden das 
Menschen und das des Menschengeschlechts in groben Stichen gezC’^ 
Die transzendentale Methode hat uns das Prinzip an die Han » 
geben, und dieses kann durch Erfahrung, durch Vergleichung jurch 
scheinungen, die das Leben in Gegenwart und Vergangenheit quei 
den Erdkreis uns bietet, durch die Offenbarung und Offenbarung5 
logie, wie mit Hilfe des Aristotelismus und der Phänomenolog10 
Methode erhärtet werden.57

Doch jetzt merken wir auf einmal, wie die Frage uns ver^°^ßj|des 
sich denn das Normative, und zwar das Rechtsnormative deS ^stOff 
im gesichteten Prinzip (viróffEaig) und im gewonnenen Anschauun-, 
wie in der Wesensschau verberge.

Mit Nachdruck sei angemerkt: eigCIltZ
Das nämliche Bild ist kein mehr oder weniger verbindlicher, 

lieh unverbindlicher Idealtypus, kein im Sinne der Platonischen 
lichkeitsauffassung transzendentes, abstraktes Apriori 
bloß regulatives Prinzip, das wohl empfiehlt, nidit jedoch £ 
oder verbietet, und zwar absolut, bedingungslos.

Ebensowenig ist das Bild lediglich ein ideales Verstehungs- 
tungsschema, das uns nur als o/qiia toù Xóyov begegnet. . ^oteleS

Das Bild ist im Sinne der Seinslehre der Immanenz des por^' 
ein realontologisches Konstituens-. o/qt-ta tov övto; ein immanentes « 
prinzip: in re. Das besprochene Bild ist das „vorweggesichtete Au^^?.^ 
(Heidegger)58, das eIöo^ hqocclotóv ( = pooepq = forma = cpúai?
= réXog = finis = Àóyog = ratio = èvT8Àé%Eia = èvÉQYeia T \ ffi^ 
ähnlich dem „vorhergehenden Bild“ Meister Eckhardts. Ebend¡e5C 
ist das vollendete Sein („Sollen“), und als solches bedingt es, 
aber: normiert es das, was unsereiner im Alltag die Wirklichkeit 
tät) nennt, die jedoch eigentlich bloß die Nähe, das Maß de5 ^irk" 
des (arégqaic, privatio') zum Bild als dem vollendeten Sein, zl’^_ |,|jdr 
lichkeit im Sinne der Aktualität ist, — „unsere“ alltägliche \ fist0” 
keit ist das je unvollendete Sein, das Noch-nicht (Ernst Bloch}- 
teles und jede Ontologie (Seinslehre), die ihm die Treue hält» 
das Sein, die Wirklichkeit, normativ, vom Richtbild her, da5

üth Í&
57 Im einzelnen bei Marcìc, R., Das Naturrecht als Problem, Salzburger Ia’1 

Philosophie IX (1965) S. 163—187.
58 Heidegger, M., Vom Wesen und Begriff der Physis, Aristoteles, Physik B L 

Varese 1960, S. 17 ff., 34 ff., 42—56.
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^gslos fordert (Norm!), auf, welches Ende zumal und vorweg der 
, a’ig ist: das Woraufhin und das Woher sind eins: n Sé cpúoic ré/voc tOtly.59 1 1 ’

br^,as immanente Formprinzip des Aristoteles muß zur Anschauung ge- 
der t Werden, will man den Kern seiner Seinsrechtstheorie berühren, 
hin iClnz^en Naturrechtslehre, der der Name zusteht, — Plato ver- 

,e au5 seiner Ideenlehre nie eine juristische Naturrechtstheorie zu 
Wickeln.
teJC^ Pftanze eine Kastanie, damit ein Kastanienbaum in meinem Gar- 
UndWächst- Und darauf kann ich midi verlassen; denn offenkundig ist 
tCn ^Vlrkt in der Kastanie etwas, das notwendig zu dem voll entwickel
et aurn treibt, den ich vorweg gesiditet habe, eine „Zielstrebigkeit“, 
(èy Kausalität nichts zu schaffen hat, vielmehr mit Entelechie 
re T£^’/-Ela) oder Teleologie.60 (Hingegen wäre es sinnlos zu sagen: „Es 
gen Ct’ damit es naß wird.“) Verwandt steht es mit der Zuchtperle, 

‘^Uer: mit dem Züchten der Muschel. Mein Akt des Setzens trägt da- 
nent.ei’ daß die Natur, was sie begonnen hat, vollendet.61 Das imma- 
lUn C Formprinzip, das Normbild oder Telos einer Bewegung (Entwick- 
se¡n^’ Entfaltung) ist je und je ein eigenes: Dem Kastanienbaum ist dies 
e¡n Form oder Norm, der Muschel jenes, der Kaulquappe wiederum 
ges- arideres.02 Und des Menschen Form oder Norm ist das voraus- 

tete, von uns skizzierte Bild, worauf er sich in seinem Dasein hin- 
Wozu er bedingungslos aufgefordert wird.

1qs abermals: Das freigelegte Richtbild ist Norm, die bedingungs- 
sic^ °rdert. Norm ist eine spezifische Se/wsweise. Das specificum erweist 
deiT) arm, daß dieser Seinsweise: der bedingungslosen Forderung und 

UnFcdingten Anspruch das Sollen des Adressaten (Angesprochenen) 
dUs CsP°ndiert. Oder, die Gestalt, in der die spezifische Seinsweise (mo- 

SSendi) der Forderung oder Weisung auf den Menschen zukommt, 
1Tlan So^en- Uie aristotelisch-thomasische, die klassisch-abendlän- 

C ^On*eption  der Wirklichkeit ist vorweg normiert; denn das elöog, 
’ E^ov» USE, es bedingt, dirigiert, normiert die Wirklichkeit im 

der Realität. Es bestimmt die Art und Weise, wie etwas in die
Sa
00 Politik 1 2> 1252 b 32.

Q- entlehne ich einem Bericht von Snell, B., Neun Tage Latein, 5. Aufl., 
basltln.8en 1962> s- 13 f- (Kleine Vandenhoeck-Reihe 10).

Uld gewann idi bei der Lektüre der autobiographischen Aufzeichnungen von 
$0 ^er ^ergengr«e« : Diditergehäuse.

M., Zu einem Einwand Kelsens gegen die Naturrechtslehre, Beitrag 
, estgabe für Erwin Rude, Basel 1952, S. 146.

MenSd,Iidlc Existenz 2
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Wirklichkeit im Sinne der Aktualität eingeht.03 Man bedenke jetzt, 
Anfang des I. Abschnittes auseinandergefaltet worden ist: daß na 
Seinsordnung ursprünglich als Rechtsordnung, jede Seins f orde) urig 
Rechtsforderung anfänglich begriffen wird. Das Innerste des ^inS’erSte 
erste immanente Formprinzip, ist das Recht schlechthin oder d*  
oder reine oder kräftigste Recht, wie Aristoteles es nennt: (T0 ( jeS 
öizatov, to jtQWTOv Öizatov, tò zvQÍtog öizatov); es ist die GrundnoH 
Rechts im juristischen Sinn, die von innen her leuchtet und wir ^nter 
das sämtliche übrige, das gesetzte (positive) Recht trägt und prägt- . jje 
„Sein“ oder „Natur“ verstehen wir nicht nur etwas Objekt^5 , 
Seinsordnung als die allgemeine Ordnung der Dinge (ordo rerui 
dern auch etwas Subjektives', den charakteristischen, spezifischen 
schied der Wesen, die dem Allgesamt der Dinge angehören. So sag 
von der Natur des Menschen', alle Menschen sind gleich, weil slC j¡ngs, 
ein und dieselbe Gattung fallen (Identität der Gattung). — A -felici1’ 
zudem spricht man von der Natur eines Menschen als der *,u^V1^nJereiJ 
persönlichen Verschiedenheit (Ungleichheit) im Vergleich zU, 
Individuen seinesgleichen. — Jetzt leuchtet es ein, daß die l°u u 
die sich aus dem Bild des Menschen, der „Natur des Menschenjjesßr 
gend erheben, Normen von Rechtscharakter sind. Der Inbegi’ je$eib 
Normen wird im engeren Sinn als Seinsrecht (Naturrecht) ausgc
Das Seinsrecht verfügt: . . (Ge'

a) einmal, daß der Mensch niemals reines oder bloßes Objc
genstand, Sache) sein kann; sondern, daß er jeneS

b) allemal als Subjekt gelten muß, um dessentwillen dieses oc
geschieht, dieses oder jenes Mittel angewandt wird; verfügt gubje^C

c) drittens, daß der Mensch nicht nur als statisch-passives ^tS ¡n
(Träger der Menschenwürde: status negativus oder negatorius) s 
Erscheinung tritt, sondern, daß er immer und immer dynamiscb 
Subjekt ist: „Partei“, „Beteiligter“, — „Werker und Mitwirker ‘ 
Geschehnissen in der Welt“ (Heraklit), namentlich im politisch11 

(status activus), und verfügt eb^'
d) viertens, daß ihm der unabdingbare Anspruch eignet, 111 

diesem Stellenwert (status negativus oder negatorius und statt  (jt^" 
vus) von der Gemeinschaftsordnung (Staat) geschützt zu were er

*

tus positivus),
«) aber nicht nur prozeßtechnisch,

03 Vgl. zu diesem äußerst komplizierten ontologischen Problem, das idi d¡e 
des Normativen nennen möchte, Heidegger, M., a.a.O., S. 43; Pieper, J-» 
lichkeit und das Gute, 6. Aufl., München 1956, S. 23 ff. 

ß) sondern auch sozialpolitisch (soziale Giundrechtc).
Anders gewendet: Das Seinsrecht
a) verbietet, daß der Mensdi in seiner Wurde angetastet, von seiner 

S\ellung als Subjekt verdrängt und zu einem bloß Mittel herabgese 
Wlrd (status negativus oder negatorius) 
. b) gebietet, daß die von der politischen Gemeinschaft (Staat) esetzte 
^Ordnung dem Menschen die Durchsetzung semes unab^ar™ 
Bruchs auf den Schutz dieses Stellenwertes wirksam-institutionell

as materielle Mindestmaß zum menschenwürdigen e 
^"schäft sichert (gleichfalls: status positivus); 
, d) gebietet daß die politische Gemeinschaft (Staat) dem Menschen 

rechtliche Möglichkeit einräumt und wirksam-mstituuonjerburg 
*ri.„... Ä. <=

act- an der etwaigen Beseitigung der Uran« g,

Hans Ms*  ‘
Verantwortlicher Person (genaue). als z Rechtsordnung

Person) ist die Mindes^or‘,"SS^,”^Zr durch überlegene 
v. • emer herrschaftlichen Sozialordnung, nflirhten will “64St zwingen, sondern auch als Sollensordnung

Seinsrechtswegen gilt, „daß jeder muß«<*
ns° verantwortliche Person wie sich selb P ,

Das österreichische Satz 1’:
»Jed wesentlldien seit, 1811 g ,’ jnrch die Vernunft einleuchtende O Mensdl hat ^"betrachten.“ Will man das Ge-

m daher -alS ““J- Art" Abs. 1 des Bonner Grundgesetzes 
' dieser Norm spuren, dte Art 1 A wenden>

...a. ■“XXXX “S 
mgisch-objektivistischen Seinsrechts h^as Sie entworfen haben.“ Eigens set Zeillers Kommentar zu §

" >el, H. An den Grenzen des Redns. Die Frage nad. der Redusgeltung. Köln/Op- 

«s laden 1966, S. 30. — Hervorhebung von mir.

" X l,HerVOrl'Cb,v8V°i W”l'staa«philosophisAen Grundgedanken der geken- 
díarcic R Die redrrs- und sraatsP P^ Heft y

n österreichischen Verfassungsordnun0, »j
3- Nov. 1965 (87. Jhrg.) S. 552—566 (- JB1 1965, 552).
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ABGB in Erinnerung gerufen: in den §§ 40 f. seines „Natürlichen P»' 
vatrechts“ und seinem „Vortrag“ (Ofner II, Seite 468-471 f.). Da5 
recht ist das Recht der Persönlichkeit, das ist das Recht, die Würde 
eines vernünftigen, freihandelnden Wesens zu behaupten, oder auch das 
Recht der gesetzlichen Freiheit“ sowie auch - mit Abstand - der ge
setzlichen Gldchheit. „Diese Grundsätze der ächten bürgerlichen Fre*'  
heit und Gleichheit werden auf alle Arten der Personen- und Sachen
rechte angewandt“ (Ofner II, Vortrag). „Aus diesem (formellen) Ur- 
Rechte ergeben sich eben so viele Rechte, als es mögliche Handlung5 
fJTrn/lbp díe S,Ch mit dem geSelIiSen 2ustand vereinbaren lassen- 
ei ie ec te in angeborene und erwerbliche ein. Jene kommen d 

Menschen schon bloß von Natur als einem vernünftigen Wesen, o**  
Dazwischenkunft einer rechtlichen Handlung, zu, diese aber setzen * 
rechtliches Factum der Erlangung voraus. Die angeborenen, ein«? 
dem Charakter der Menschheit gegründeten, Rechte hat jeder 
weil er ein sinnlich vernünftiges Wesen ist. Und da, zum Untcrsch,e 
von vernunftlosen Gegenständen oder Sachen, die den vernünft1^ 
Wesen als.Mittel zu Gebothe stehen, die vernünftigen Wen, 
Selbstzwedce sind und Rechte besitzen, Personen genannt werden! f 

jeder Mensch als eine Person zu betrachten, er darf nicht, gleld> e‘ 
Sache, als Mittel zu beliebigen Zwecken anderer gebraucht werde 
Diese höchst fruchtbare, rechtliche Urwahrheit, auf die sich, wie d 

yw,eTeJeS natürIichen Privat-Rechts zeigen, am Ende a
tilden Wahrheiten zurück führen lassen, wird hier die Behänd1 

er Rechte zum Grunde gelegt.“ (Zeiller, Kommentar I, Seite 1°3)' s 
nmittelbar daran anschließend fährt der Kommentar fort: ,,Daf 

heßt unmittelbar die Vorschrift, daß Sclaverey oder Leibeigen^’ 
un ie Ausübung einer darauf sich beziehenden Macht in diese* 1 L‘ 
Ak"/ n8eStattet Werde/‘ Das bedeutet: Dcr Mensch ist nicht S**  

lieh VP* 6 P;rSOn 1St Cr Subjekt VOn Rechten UI1¿ Pflichten.
Wesen’ wed es ak Selbstzweck, als ein Subjekt von

un ichten betrachtet werden muß, ist eine Person.“ -¿c 
Von ebensolchem Gewicht ist, daß die Vernunft in § 16 AßGß 

• . Que U d7 Sflnsrechts, sondern als Mittel (Medium), wodurch J 
jederman emleuditet, angegeben wird. Daß unsere Auslegung das ; 
Vi® geht aus dem Ur-Entwurf eindeutig hervor, wie wir > 

Ofner67 finden (Erster Theil, - Erstes Hauptstück. Von Rechten 
Gesetzen überhaupt):

" kT JLl(HrSS): D.Cr Ur-Entwurf ™d die Berathungs-Protokolle des 
duschen Allgemeinen bürgerlichen Gesetzbuches, I. Bd.» Wien 1889, S. Ili, I*  
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h^' *si a^es> was an SIC^J selbst gut ist, was nach seinen Ver- 
all 'nissen und Folgen etwas Gutes enthält, oder hervorbringt, und zur 

^meinen Wohlfahrt beyträgt.
deni M^US dem’ WaS Recbt ’st’ werden die Regeln ausgehoben, welche 
lCn Menschen in seinem Thun und Lassen zur Richtschnur dienen sol- 

§ Und ihm seine Pflichten vorschreiben.
‘ F^as Wort Recht wird außer dem noch in einem zweifachen Sinne 

plnien’ man verstehet darunter sowohl die Regel selbst, welche, 
Cchtens ist, vorschreibt, als auch die natürliche Freyheit, oder das 

lün Zu handeln, welche jeder Mensch hat, wenn er seine Hand
ln nach diesen Regeln einrichtet.

' Rechte und Pflichten gründen sich entweder in der Natur des 
Und D en a^e’n’ uuA Aann heißen sie natürliche und angebohrene Rechte 

uichten, oder sie gründen sich auf eine bestimmte Gesellschaft, 
bejls ann werden sie positive, das ist vermög des gesellschaftlichen Le- 

entstandene Rechte und Pflichten genannt.
aUs* ^as besprochene subjektive Urrecht (Zeiller) läuft auf das hin- 
ne ’ Was der Freiburger Ethiker Hans Reiner den „Urbesitz der Person“ 
b¡es 1 5 den er als den „ersten Inhalt des natürlichen Rechts“69 ausweist. 
^er|C- Subiektive Urrecht, das im objektiven Seinsrecht gründet — das 
\ al*nis  entspricht jenem von der facultas agendi und norma agendi 
^¡rGr^a^t zunachst das Leben, damit den Leib oder Körper. Erwägen 
See| abcrrnals, daß der Mensch nur in der Wesenseinheit von Leib und 
grej£’ $c°ff und Geist, Materie und Form Mensch als Mensch ist, be- 
W¡e wir sofort, daß das Urrecht beim Leib anfängt, die Inquisition 

le Sklaverei das Seinsrecht zertrümmert.

Europäische Menschenrechtskonvention (EMRK) setzt in Art. 4 
im Zusammenhang mit Art. 15 Abs. 2, ebenso setzt die Allge- 

^eicl Erklärung der Menschenrechte (AEMR) in Art. 4 das von uns ge- 
kbcll?ete ur*fl  in § 16 ABGB wie in Art. 1 Abs. 1 GG enthaltene Men- 

dd voraus: Das Sklavereiverbot bedeutet, daß der Mensch nicht 
lst- Der 2. Satz des oben zitierten § 16 ABGB lautet: „Sklaverei 

Leibeigenschaft ... wird in diesen I ändern nicht gestattet.“ Nicht 
so|c^UnSefähr legen sowohl das ABGB wie die EMRK und die AEMR 

£ ein schweres Gewicht auf das Sklavereiverbot (obwohl zumindest 
Llr°pa das Sklavereiverbot im rechtstechnischen Sinn jede Aktuali
sieren hat) — um den Stellenwert des Menschen als eines Sub- 

” 2?e.
. H., Grundlagen, Grundsätze und Einzelnormen des Naturrechts, Freiburg

r-/München 1964, S. 25—40, — eine sehr lehrreiche und anregende Schrift. 



518 René Marcic

jekts, das Selbstzweck ist, herauszukehren. — Das ist die seinsrecht i 

Kraft des Stellenwertes des Menschen im Kosmos.
Dieser Abschnitt sei mit einem Wort Emil Brunners abgerun 
.. als die wichtigste Voraussetzung der abendländischen Kultlir 

kennen wir je länger je deutlicher die Anschauung von der Wur 
Person als Quelle aller Freiheitsrechte, aller sittlichen Rechtsordnung 
aller humanen Kultur“ (Zürcher Rektoratsrede 1943). — Wie 
dieser Welt Sklaverei möglich? Ist mit dem Stichwort „Mitleid er 
tike“ alles erklärt? Nein, so leicht können wir es uns nicht machen-

VI/I. Die Sklaverei als „Gegenbeweis"
Für gewöhnlich trachtet ein Teil der zeitgenössischen Wissenschaft, 

Naturrechtsdoktrin von der Einheit des Menschengeschlechts als Sp^ 
echterei bloßzustellen; denn die Realität der Institution des Sklaventun 

widerlege jegliche Theorie, schlage jedweder Einheit«- und Glei^hel 
idee ins Gesicht. Gleich ist einzuwerfen, daß institutionelle Abweichu 
gen niemals wissenschaftlich als Beweise wider die Einsicht it) eine Ide ’ 

als Beweise gegen eine Theorie zu gelten vermögen.Sind umnßhaft die Gedanken geklärt, die die klassischen Seins'6 * 
konzepte tragen, dann erweist es sich von vornherein, daß die Hi'111*?  
der Institution der Sklaverei je und je konzeptwidrig („systemwi^ 
ist daß sie bloß als Abweichung, als Verirrung oder als außerge^L 
hches methodisches Experiment gelten kann; der letztgenannte Faß 
bei Aristoteles eintreten, der es unternimmt — diesen Eindruck ,n 
man gewinnen -, die Sklaven (ähnlich die Barbaren) rechtlich ' 

enschsein mit der These auszuschließen, sie seien rechtlich Schein'11 

sehen, ansonsten sollte man sie wie Menschen behandeln (cp.Àia). . ,
ac. stehend mögen die Seinsrechtsentwürfe, sofern sie die Ein'»6111 

der Sklaverei angehen, in Strichen gezeichnet werden.1. Die Sklaverei im Spiegel der Seinsrechtslehren und der klassis« 4”’ 

römischen Jurisprudenz. .¡ß

*

Es sei festgehalten, daß der erste Zweifel und Einwand, der
averci angemeldet wird, nicht von der reinen SeinsrechtstA^0^ nf¡e 

stoteles) sondern von der naturrechtlich affizierten politischen et 
der Sophisten vorgebracht wird, und zwar, wenn ein heute 
Schematismus gestattet ist, vom linken Flügel der Sophisten. 10

Der folgende Unterabschnitt setzt vorläufig absichtlich die Lel’re .(e 
Aristoteles in Klammern; sie soll nachher, gemeinsam mit der 
des Aquinaten, in einem eigenen Unterabschnitt umrissen werden- -t

a) Der älteste Spruch zum Thema der ursprünglichen Rechts^1'
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1$^. Gleichheit aller Menschen, der in die Gegenwart gerettet worden 
t ^Cn Gedanken in einen Satz, von dem man seiner Form wegen 

AllfJ111011 könnte, daß er der jüngsten Zeit entstammt. Der Sophist 
(Piio aniaS rUft aus: acpfjxE juxvtag ó Deó;, ovSéva SoùÀov -i)
nje^ ^oiipcev. Auf deutsch: frei hat alle Menschen der Gott erschaffen; 
j? anden hat die Natur zum Sklaven gemacht.70 Beim Tragödiendichter 
da j des> bei Plato71 und bei den Kynikern treten die Umrisse des Ge- 
ihne enS d£r unantastbaren Menschenwürde derart scharf hervor, mit 
^eit11 ^aS Bekenntnis zur Einheit des Menschengeschlechts und zur Gleidi- 
S]^ a^er Menschen, daß der Abstand, der die freien Menschen von den 
na^Ven.trennt, s*ch Hintergrund verliert. Die griechischen Stoiker, 
der11\nt^C^ ^enon mit dem Entwurf vom Weltstaat und Chrysippos, 
hc. . euplatoniker Porphyrios, sie vervielfachen diesen Gedanken und 
heb rkCn e‘ne Milderung der Sklavenverhältnisse, obschon die Auf- 
GC(Jln^ nicht ins Auge gefaßt wird. Die römischen Stoiker setzen das 
die j.n^enwerk fort: Cicero72, Seneca73 und Epiktet, der jene Gesetze, 
PUn]-'C ^laverei bergen, „Gesetze der Toten" schimpft, sind die Brenn- 
Ao^ e* Dieser äußert sich eindeutiger als jener, setzt die Redewendung 
’>heb° SaCra res homini in Umlauf und rät den römischen Mitbürgern: 
VOr anclelt euere Sklaven so, wie ihr selbst wünscht, daß ihr von eueren 
nich^CSetZten behandelt werdet, behandelt sie so, daß sie euch ehren, 
k*Pu  sj ^a^ s*e eucb drehten!“ Homo homini homo, nidit: homo homini 
l^UßS’ Caesar hatte als erster das Wort humanitas im heute ge- 
bft J?en Verstand gebraucht; er weist mit Abscheu die Sklaverei zurück.75 
st^ , c°logie der Kirchenväter erneuert in der Spätantike den Wider- 

§egen die Einrichtung der Sklaverei. Gewiß, der Patristik fällt es 
Jeicht, soldi eine Stellung zu beziehen; denn wie in der Antike, so 

haft -ln der Spätantike die gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Ver-
ISSe derart beschaffen, daß sie den Bestand der Sklaverei voraus- 

dft Dazu gesellt sich die Einsicht der Väter, daß Christus nidit in 
eit gekommen sei, um die sozialen und ökonomischen Strukturen

’o
Wc-Si°ie^cs reidit den nämlichen Spruch in der Rhetorik I 13, 1373 b 18 an uns 
5 IlCr- Vgl. Rommen, H., Die ewige Wiederkehr des Naturrechts, Leipzig 1936,

’ 18.
7ì b°l,teÍa V 469/471; VIII 563; ebenso: Gesetze IV 713. 

’’ ip-1* Publica 111 25> 37? 111 23, 34.
7< XLVIII 10 ff.; XXXI, XCV; de benef. III 19 ff.; de ira III 10, 4; III 37, 2. 

,^lema vgl- die gründliche Arbeit: Läufer, H., Homo homini homo, Beitrag 
19r-> °e8elin-Festschrift: „Politische Ordnung und menschhche Existenz“, München 

’5 Q in S’ 320~342.
a «Scher Krieg III 10, 3.
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aus den Angeln zu heben; der Völkerapostel Paulus weist ja ie ‘ 
sächlichen Strukturen der Zeit als unerheblich für das Heil des Me* 1 
aus. Dagegen wirken in der Patristik: einmal das unartikuliert’ 
thematisch-unreflexe Vorwissen, wonach die Sklaverei mit ^eI?^nie0 
Christus geprägten Menschenbild irgendwie nicht zusammenzusu^^ 
vermag; zum anderen Male das artikulierte, thematisch-reflexe 
von den kosmopolitischen, philanthropischen Grundgedanken der 
und dem Einheitskonzept des Neoplatonismus.

Gleichviel, beinahe jeder der Kirchenväter hat sich zur Sklaven 
geäußert. Allen Nuancen, Facetten und Akzenten, die je und je a 
gesetzt werden, zum Trotz zeichnet sich auf weite Strecken eine 
einheitliche Linie ab: die Sklaverei wird verworfen! Johannes 
Stornos, Theodoret, Gregor von Nazianz, Gregor von Nyssa, Is1 ^rOßc 
Pelusium, Basilius, Isidor von Sevilla, Ambrosius und Gregor der st 
seien angegeben; dieser sagt es wiederum frei heraus, ähnlich 1CfcsSelt 
Alkidamas: . .. homines, quos ab initio natura liberos protulit- Es jjg 
die Väter die Frage, woher denn solch eine Einrichtung rühren 
im Grunde dem Wesen des Menschen w iderspricht. Teils nehme’1 
Spuren der römischen Juristen auf und machen die Sklaverei a c¡ 
der Kriege, von Menschenhand eingerichtet, aus; Krieg wie ‘ 
seien Institutionen des (positiven) ius gentium. Daran fügt sich cllie 
zifisch christliche Erwägung: Die Sklaverei sei eine Folge der Sun^’̂ g, 
weder der Erbsünde oder der nachmaligen Sünden des Me’1S ,.^eir 
schlechts. Sie wird also als Übel, als Strafe gewertet, der generalp’^^ys 
tive und spezialpräventive Funktionen innewohnen. Das ist die s 
poenalis. Aber auch aristotelisch-stoische Überlegungen wirken 
nach, wonach Herrschaft und Freiheit bloß dem Weisen und t 2u" 
eignen, so, daß intellektuell oder sittlich Minderwertige, überhaUP^ 
rückgebliebene Menschen, des Schutzes eines Herrn bedürfe11’ ¿¡e 
sonst, sich selbst überlassen, hilflos dahinlebten. Schließlich wl^il|ti’' 
Sklaverei als Ergebnis der Verarmung angesehen. Selbst ein so g 
ger Denker wie Augustinus ist außerstande, die Sklaverei radikal Zge|fiS' 
werfen, obschon er, wie die übrigen Väter, es ablehnt, daß ^jp’1 
recht erster Ordnung — und das ist: das eigentliche, im strengcll^oli 
erkannte Naturrecht — der normative Grund solch einer I11Stl 
sein kann; die Sklaverei sei eine Einrichtung des sogenannte’1 
dären Naturrechts, das aber im Grunde bereits als positives, v°n 
schenhand gesetztes Recht (ius gentium) gilt.70 bnel1’

Ein Repräsentant der Patristik verläßt die eingefahrenen

10 Vgl. Meyer, H.: Thomas von Aquin, 2. Aufl., Paderborn 1961, S. 612 ff-
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^en ^h^enkreis vom sekundären Naturrecht und fordert radi- 
gor' Sklavere* möge mit Stumpf und Stiel ausgerottet werden! Gre- 
”nd V°n Nyssa- Nie und nie darf ein Mensch als Sadie behandelt, nie 

nie kann er gekauft oder verkauft werden; denn jeder Mensch ist 
Wie^et der Menschenwürde, Wertträger, Wertperson, statisch-passives 

e dynamisch-aktives Subjekt allemal. Keinem wie immer gearteten 
. eJ111enschen kann es am menschlichen Vollsein mangeln.77 Wie kann 

eiIleJseilla]s Irgendein Mensch vom hohen Stand des Subjekts in die Tiefe 
töt S Hdnderwertigen Objekts herabgedrückt, mißhandelt oder gar ge- 

et Werden?
j. ü all dem tritt die gesdiichtlich offenkundige und überwältigende 

der Kirche, „daß sie dem Sklaven durdi seine Gleichstellung 
sdi -Gkidischätzung innerhalb der Christengemeinde einen Lebensaus- 
fühle' Sidlerte’„ in dessen Rahmen er sidi als vollwertigen Menschen 
a||c und bestätigen kann“.78 Denn vor Gott sind alle Menschen gleich; 
die pa^en das gleiche, ja dasselbe zu erwarten: den Tod, das Gericht, 
loh r °SUng’ die Auferstehung, die Bestrafung für die Sünde, die Be- 

JU11g für ein gottgefälliges Leben.
ach Clamatiseli den Ausschlag gibt, was seltsamerweise kaum auf Be- 

stößt, daß die klassische römische Jurisprudenz die Sklaverei 
stre 6 rt: Es ist das einzige Mal, daß man Zeuge eines unlösbaren Wider- 
^iTi CS• ln ¿en positives, von Menschenhand gesetztes Recht (ius 
^^ailltUs Positum, ius civile et ius gentium, Öixaiov jioàitixóv) und 

^echt im strengen Sinn (ius naturale, (pútrei öixaiov) geraten.79 
vio?V°r Einzelheiten ins randsdiarfe Blickfeld gerückt werden, seien 

'-r nil.( “gemeine Randbemerkungen angebracht:
d,e griechische und die römische Philosophie hatten auf die römi-

1 Juristen viel nachhaltiger gewirkt, als man dies zeitweilig wahr- 
ß)1 011 kere’t war.

Ur>d 8ried1’sche Rechts- und Staatsdenken wie die Einrichtungen 
tegorien des griechischen Rechts durchwalteten das römische 

S' Un^ Staatsdenken wie die Einrichtungen und Kategorien des 
W0||tClen Rechts viel umfassender, als man bis vor kurzem annehmen

” Vgl
' Zu diesem Fragenkomplex Meyer, H., a.a.O.; ebenso Fliickiger, F., Geschichte

78 A/' Naturrechts I, Zollikon-Zürich 1954, S. 327 ff.

79 vj>er’H-’ a a O->S- -614
Fj R.: Der Begriff des „Ius naturale" im römischen Recht, Basel 1952,

der Basler-Studien zur Rechtswissenschaft. Ebenso Reinach, A., Zur Phäno- 
‘”ologie des Rechts, München 1953, S. 85 f. ; vgl. Rommen, H., a.a.O., S. 42 f.
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y) Das römische Wort ratio deckt den gesamten Sinnbereich 
griechischen Wortes Àóyog; es heißt nicht nur Vernunft, es heißt vie i 
eminent-objektiver Grund, Ordnungsgrund, Rechtsgrund, über 
normativer Urgrund. Obendrein liegt in der „ratio“ der Sinn des 
tes „Institution“, „Konstitution“, „Einrichtung“ einbeschlossen. 
ter bedeutet es im allgemeinen: „Rechtskraft“ (in des Wortes tlC^[e)r. 
und weitestem Sinn, den Adolf Julius Merkl freigelegt hat).80 * Am 5 
sten trifft die übliche Übersetzung der „ratio“ als subjektive ,NC 
des Menschen den Witz der Sache! Am häufigsten meint das 
objektive Fundamentalstruktur des Rechtsnormativen.9* Ahnhcl 
flächlich werden das Hauptwort natura und das Eigenschaftswo^^ 
turalis und das Umstandswort naturaliter mit den heute gängig011 
bedeutungen von „Natur“ und „natürlich“ wiedergegeben. ^ur ^c¡dr 
man die schier unüberblickbare Fülle der Bezüge erwägt, die der 
tum des griechischen Wortes ipóoig und des lateinischen Wortes 
birgt, wird man instand gesetzt, die römischen Quellen sachgcrC 
begreifen, wo sie naturrechtliche Kategorien nennen. Zu allerletzt 
ken: natura, naturalis, naturaliter den chemisch-physikalischen 
bereich oder einen angeblich vorgesellschaftlichen Zustand des ol-' 
aus; zu allererst tragen die nämlichen Wörter das fundamental-* -00 
mative Element der Natur als Grundnorm in sich.82 * Natura rei 
rerum, ratio naturalis meinen dasselbe: Seinsordnung und ^^glich 
nung in einem, Seinsgrund und Rechtsgrund in einem, die ursp * 
das Allgesamt des Seienden umfassen (Menschen und Tiere us ■) ^jut 
mais kann, wer mit der griechischen und der römischen Welt v 
ist und nicht Scheuklappen trägt, die ihm eine Fächerige aur$c 
nehmen, daß mit natura, naturalis oder naturaliter Bezirke nng 
chen werden, „die außerhalb der Rechtsordnung“ lägen; es sind jßI- 
die wohl außerhalb der positiven Rechtsordnung, jedoch inrid 1 
Semsrechtsordnung als des normativen Grundes der erstgenannten 
nung liegen. .

ö) Klassisch für die römische Jurisprudenz ist nicht etwa di° 
stufen-Ordnung, die dem ius civile das ius gentium und das biS fl 

Die Lehre von der Rechtskraft, Leipzig/Wien 1923, Wiener Staatswis$en
Studien XV 2 (Schluß der alten Folge), 302 Seiten. . 4, 1^’
Vgl. Voggensperger, R_, a.a.O., S. 103, Anm. 12; dazu Cicero, De fin- 1
denselben, Top., 8. Ratio ist Seinsgrund als Rechtsgrund und urnSe^e^rt-ogef^tßa
sine ratione, nihil est sine fundamento. In der ratio ist der ordo rerum e c# 1
Gaius faßt die naturalis ratio ausgesprochen objektiv, nicht subjektiv au
93); vgl. Voggensperger, R., a.a.O., S. 101 ff. f , P2'
Vgl. Voggensperger, R., a.a.O., S. 17 ff., 45, 65, 84, 91, 100, 107 f., H2’ 12

80

81
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a s in sich ranggleiche Einheitsordnung gegenüberstellt; vielmehr ist klas- 
1Sch an der römischen Jurisprudenz, daß sie das Recht als in drei Stufen- 
r<^ungen gegliedert auf faßt (tripertitum, tripartitum) :

le rangtiefste Stufenordnung ist das positive Recht dieser oder jener 
P°htischen Gemeinschaft, das ist: das ius civile, öizaiov útoÁirizóv, iöiog 

Omnes populi, qui legibus et moribus reguntur, partim suo pro- 
partim communi omnium hominum iure utuntur. Nam quod quis- 

Populus ipse sibi ius constituir, id ipsius proprium civitatis est 
^.°CatUrque ius civile, quasi ius proprium ipsius civitatis (= vóixog 
j ln5’84 * Ius autem civile est, quod ex legibus, plebis scitis, senatus consultis, 

Crctis principum, auctoritate prudentium venit.8j Ius civile est, quod 
^Uc in totum a naturali vel gentium recedit nec per omnia ei seivit: 

id^Ue CUrn ahquid addimus vel detrahimus iuri communi, ius proprium, 
s i est civile efficimus.86 Dieser Entwurf des positiven Rechts eines ge- 
• hlclltlich-konkreten, in das Hier und Jetzt gestellten Staates, ius civile, 

pr°Prium, öizaiov iöiov, öizaiov jtoÀirizóv deckt sidi mit dem thomisti- 
°’¿n EntWurf einer konkret-geschichtlidien politischen Gemeinschaft: 

° accidentalis seu praedicamentalis.8'
ju le rarighöhere Rechtsstufe ist ebenfalls positives Recht, das ist: das 

^CntlUm> öizaiov èftvizóv. Dieses ist noch nicht Naturrecht im strengen 
ej n> °bwohl es schon damals und später wieder und wieder mit dem 
laichen Seinsrecht verwechselt wird, sei es irrtümlich, sei es aus Nach- 
u S1gkeit und Oberflächlichkeit. Ius gentium est, quo gentes humanae 
cOnj^Ur‘88 Ex hoc iure gentium introducta: bella, discretae gentes, regna 

dominia distincta etc.89 Dieses ius gentium, das etwa den all- 
Om Rechtsgrundsätzen von heute entspricht, „naturalis ratio inter 
c I1Cs homines constituir (sic!), id apud omnes peraeque custoditur vo- 
(Cr3Ue ius gentium, quasi quo iure omnes gentes utuntur“ ." Es ist der 

ar-möglich erste Niederschlag (constitutio) des eigentlichen Seins- 
p klS naturale), aber es ist in seiner normativen Struktur nicht prä- 

sondern bereits positiv: gesetztes Recht, sei es auf dem Wege der 
W°hnheit, des Brauches, sei es kraft Satzung. Mit den äußersten Ran- 

81Z
Q ■ ‘̂rutoteles, Rhetorik 1 13, 1374 a 25.

D. I 1, 9. 
^F^ian- D. I 1, 7.

«7

Meyer, H., a.a.O., S. 566 ff.; vgl 
ß*lt  nicht als eigentlich thomasisch.

84 PjPlcln' D- 1 L 1- 
*0 D- ! 1? 5.

b D. I 1, 6.
gl. 368 ff., 372 ff., 567. Die nämliche Bezeich-

Qa¿W5:D.U,9.
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dem stimmt es mit dem überein, was man „sekundäres Naturrecht 
„allgemeine Rechtsgrundsätze“ heißt; es ist Maß, jedoch nicht nicht se 
ungemessenes Maß, wie das ius naturale es ist, sondern in sich sdion^^ 
dingt. Weil aber das Naturrecht im strengen Sinn auf seine jew 
Positivierung angewiesen; weil das ius gentium die denkbar-mögbC“^^ 
Positivierung ist, gehört es in der Struktur bereits dem ordo iranSCC-aC^ 
talis seu substantialis des Seinsrechts erster Ordnung, also: des el^er 
liehen Naturrechts, an.91 Infolge solch unmittelbarer Strukturnähe ' 
den die termini: ius naturale und ius gentium vom Anfang der Anti 
promiscue verwendet, was für die thematische Bewältigung der SU 5 
erhebliche Konfusion stiftet.92 . up

Nur die ranghöchste Rechtsstufe ist Seinsrecht im strengen, 101 
losophisch-formalen Sinn. Ausschließlich dieses Recht ist 
ausschließlich dieses präpositive Naturrecht trägt als normative , 
norm das gesamte übrige Rechtsgefüge. Quae rerum natura pr°'J )10n 
nulla lege confirmata sunt.93 Naturalia enim iura civilis ratio PerellietrJrali^ 
potest.94 Civilis ratio civilia quidem iura corrumpere potest, na 
vero non potest.95 Jedes positive Recht, das ius civile wie das 
tium, leitet sich rechtsnormativ vom Naturrecht ab; nur das pr2tP 
Naturrecht ist wirkliches Seinsrecht, und dieses Seinsrecht ist a 
höchste Rechtsordnungsstufe die vollkommene Grundnorm allen 11 
Rechts schlechthin90. nOfI11C

Selbst der Rechtspraktiker des römischen Alltags ahnt jene cjvile 
Rechtskraft, die dem Seinsrecht innewohnen muß: das ihm das lliS 
nicht derogieren kann, wenn das ius civile sich auch dem iuS 
nicht vollständig unterwirft.97

01

02

03

04

95

Jiescl” 
Zum Unterschied zwischen ordo transcendentalis und ordo accidentali*  10 1 ^(,'5, 
Zusammenhang vgl. Marcic, R., Verfassung und Verfassungsgericht, *̂ e0

• 21 ff.; im allgemeinen vgl. Meyer, H., a.a.O.
Theophil lehrt in den Paraphrasen, daß das ius gentium mißbräuchlich iuS n‘l 
genannt wird.
Celsus: D. L 17, 188, 1.
Inst. III 1, 11.
Inst. I 158; vgl. Ulpian, D. I 1, 1, 6 princ.; Tryphonin, D. XVI 3, 31 pr-S \i1 
Paulus, D. XLVIII 20, 7 pr. Vgl. aber auch Inst. I 156; II 65; II 273, wo übcr‘ ^¡r<f 
Naturrecht als rechtsnormative Grundnorm des positiven Rechts ausgewieSvI’ ylV 
S. Cicero-. De leg. I 6, 19 f.; a.a.O., I 15, 24 bis I 16, 44 f., 17; De off- ph«' 
71 f., weiter a.a.O., III 69, m/vi/27; ferner: Tuse. 1. 30; Pro Milone iV 1 ’ 
hpp. XI 12, 28 f.; De rep. III 22, 33. n jO'
Voggensperger, R„ a.a.O., S. 65; 65, Anm. 8; vgl. S. 62, 84, 107, 112, 
Voggensperger, der Doktor der Philosophie wie Doktor der Rechte ist, vCr 
daß Ulpian, Paulus und Gaius eine typische rechtsnormative Naturrecht*l c 1 
fedi ten.

on

07
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fus naturale constituir ius gentium et ius civile.98 Den Grund zur 
Steilung des Rechts legt Ulpian in der in ihrem Tiefsinn selten er- 

aßten, meist grob mißverstandenen und füglich viel belächelten Stelle 
Gr Agesten: I 1,1: Ius naturale est, quod natura omnia ammalia docuit: 

ius istud non humani generis proprium, sed omnium animalium . . . 
btirnt man die Scheuklappen ab und wirft den Blick auf den aostechen- 

Gn Hintergrund der typisch antik griechischen und römischen Weltauf- 
assung als Rechtsauffassung, die die Welt als Kosmos, den Kosmos ins- 

als Rechtsgemeinschaft der Dinge versteht: da fällt cs einem wie 
Uppen von den Augen. Nicht darin erschöpft sich der Unterschied 

j^’Schen ius naturale und ius gentium, daß jenes mehr umgreift als die 
j!enschen, dieweilen dieses ausschließlich die Menschen erfaßt; Ulpians 
^ln^eis dient lediglieli der Anschauung. Der Abstand in der Reichweite 

n*<ht  in sich und an sich Grund, er ist Folge des wesentlichen Rang- 
,nterschieds: Das Seinsrecht ist die denkbar-möglich ranghöchste Norm 

regula absoluta), das ius gentium nimmt den zweiten Rang ein, 
ShlUe normative Beschränkung auf den Menschen ist die Wir ung, es 
/^fischen ontischen Verhältnisses, in dem Mensch und Sein (cpwig 

^lra) zueinanderstehen": hoc soils hominibus inter se commune sit.
4- Unter lit. ö) wurde als für die klassische römische Jurisprudenz typisch 
J Steilung des Rechts hervorgekehrt: ius civile, ius gentium ius 
¿tUr^e. Mit Nachdruck greift später Isidor von Sevilla die nämliche 

^scharfe Dreiteilung auf, wonach das sogenannte sekundäre Natur- 
U (allgemeine Rechtsgrundsätze), das ius gentium, orma iter u er 

• kein Seinsrecht ist, weil dieses als präpositiv, jenes aber als positiv 
hendiese Dreiteilung übernimmt Thomas von Aquin’0*,  was wie-

> bereits aufgewiesen, ist der Sinn der „naturalis ratio“ ais des constituens des 
? Sentiutn und des ius civile mit dem „ius naturale“ identisdi. Vg 1■ D°XL.I 6, 2’
£ VII 5, 2; D. XXV 3, 5, 16; D. XLVIII 20, 7; D XL V 7, 1, 9; D. IX 2, 4;

V 3, 36, 5; D. XVII 2, 83; D. L 17, 85; Gaius, Inst. III 93; I 189; vgl audt 
lnst. ! 1; nI 154i zudem D. XLI 1, 1. Dazu Creerò, De frntbusIV b 10;

'^ben, Top. 8. Zu all dem s. Voggensperger, R., a.a.O., S. 101 ff., 107 ff., 
H 18.

;«'• am Thema Cicero, De fin. Ill 20, 67; denselben, De rep III 11, 18; den- 
De off. III 5, 23; denselben, De natura deorum II 14, 37. Hier vgl Anstote- 

Politik I 8, 1256 b 15 ff.; Porphyrins, De abstinente III 20 (über Chrys.ppos). 
’Oi Ulpian, D. I 1,1, 4.

?• th- H II 57 2 ad 3- I II 19 7; I « 21, 1 ad 2; I II 100, 8 ad 2; S. c. g. III 129; 
tritate XXIII 6; Virt. card. 1 ad 10; vgl. Aristoteles, Ethik Nik II 6, 1106b 

J*-;  denselben, Rhet. I 13, 1373b.; ebenso Cicero, De leg. I 16 f.; De fin. V 22; 
¿Mlidi Gabriel Vazquez, Kommentar zur Summa Theologica des Aquinaten II 1, 

’ l> 3; II 1, 150, 3, 22 f. All die angegebenen grundlegenden Fundstellen ver- 
^erfen von vornherein jeglichen Rechtspositivismus wie Moralpositivismus und
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derum dem Thema eine entscheidende Wendung gibt; darauf wir 
rückzukommen sein. •

Erst jetzt kann voll ermessen werden, was es heißt, wenn die ' 1 
sehen römischen Rechtsquellen kundtun, daß die Institution der 
dem Seinsrecht widerspricht, wenngleich die Einrichtung dem it{S Seß 
entspringt. Servitus est constitutio (institutio) iuris gentium f1 
tin102). Servitutes sunt iuri naturali contrariae.103 Die nämlichen ^°.^0 
tiven Aussagen werden normativ erläutert: iure enim naturali ab 1 .
omnes homines liberi nascebanturiOi. Oder: utpote cum iure na 
omnes (homines) liberi nascerentur (Ulpian105). Jedem Juristen ge ‘ 
ist der normative Satz aus den diversae regulae iuris antl^U1’ 
gleichfalls von Ulpian stammt: quod attinet ad ius civile, servi pì0 
habentur: non tarnen et iure naturali, quia, quod ad ius natural0 att 
omnes homines aequales sunt!i0G In demselben Sinn äußern sich Mar 
und Tryphonin.107 . bcZug

Das sind die sechs normativen Fundamentalsätze des corpus m _ 
auf die Einrichtung der Sklaverei: sie wird von Naturrechts 
worfen. Dieweilen die libertas eine naturalis facultas ist, ist Hie sc 
contra naturami Die kaiserlichen Institutionen übernehme11 
Rechtsauffassung. Bei Antonius Pius hatten sidi humanitäre Erwäg 
dazugestellt.109 In Justinian wirkt das spezifisch christliche Ethos n111

2. Aristoteles und Thomas von Aquin. _ y\rist°"
a) Unter den gestaltenden Denkern scheint einzig und allein 

teles das Thema anders zu wenden: Er unterrichtet seine Jünger 
daß Wesen die Welt bewohnten, die ihrer Minderwertigkeit weger 
Natur aus Sklaven seien.

In dem Maße, wie Aristoteles die Seinswirklichkeit im Ei^ze Jet» 
trifft und stellt, in demselben Maße verliert er den Aspekt au 
Augen, der den Blick in das Einheitsgefüge des Menschengeschle 1 
gibt.

vor^5'

102

103

104

105

10G

107

108

100

sagen aus, daß schlechthin jeder positiven Norm eine präpositive Nur'11 
waltet.

DI5’4pr- . . . eqU3<
Inst. I 2, 2: nam usu exigente et humanis necessitatibus gentes hurnana .tUte$ . - 
sibi cofistituerunt: bella et enim orta sunt et captivitates secutae et ser
A.a.O.
D. I 1,4.
D. L 17, 32.
D. XL 11, 2 und D. XII 6, 64.
Vgl. Florentin, D. I 5, 4; auch Inst. I 6.
D. I 6, 1, 2; Inst. I 8, 2.
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Öen Argumenten, die das Bekenntnis des Aristoteles zur Sklaverei zu 
kräftigen scheinen, läuft zweierlei zuwider. Einmal ist es die Bunt- 

heit der Bedeutungen, die das Wort physis (cpiinig) feilbietet.
öem Wort entspringt ein typisch ontologischer Doppelsinn. Der ur- 

sPrüngliche Sinn — das Wort als solches taucht zum ersten Mal bei Ho- 
mer auf __ deckt sich mit den Worten xóouo?, Xóyog, ratte, yeveoig, to 
ZqE(Í)v und öizq bei Anaximander, Heraklit, den anderen Vorsokratikern 
Und den Tragikern vollkommen. Dieser Sinn ist aber selbst zwiefach:

Urr»faßt sowohl das Seiende im Ganzen (totum ens) als auch das Sein 
,Se)> von welchem das Ganze (totum ens) vorweg überstiegen und um- 

?rifFei1 (transzendiert) wird. - Neben dem anfänglichen Wortsinn reift 
íne Bedeutung heran, die das Denken und Handeln der kommenden 

p en beherrschen sollte. Dieser Sinn erfaßt bloß den Seinsbereich des 
, ewachsenen (qivoei övra) zum Unterschied vom Bereich des Gemachten 
pvli övta, noiovpEva).110 Solchermaßen zeigt das cpvaei Sixaiov je und 

etwas Gesondertes an. ,. ,
.. -~u dem gesellen sich drei engere Bedeutungen des Wortes. Mit „phy- 

'vird vorerst der physikalische Bezirk - heute sagt man: der phy- ^‘Mr-ehemische Bezirk - des Gesamtdaseins umschritten; dann die 
J>n'<ssungen des göttlichen Wirkens; endlich die Region des spezifisch 
^ich Natürlichen. Und Aristoteles unterläßt es allemal erläuternd 

!?ufügen, was er gerade hier und jetzt unter Physis •
JSdrein ist festzuhalten, daß der Stagirite in der Nikomadnschen 
¿h;k"2 »d in der Politik113 dem Sklaven wohl den Charakter eines 
/^Subjekts, nicht aber das Menschliche abspricht. Ihm entgeh nidit 

xr. , , i n j Ql-Invp als Sklave em beseeltes> Jerwirrcnde Widerspruch, .da« der Sk liebenden Freund.
% «* eu8: Sache ist, zugleich aber Mensch ist,

(cpiXia) würdig erscheint. .
Versuche, die Schwierigkeiten zu entwirren, mißlingen, zumin- S sie überzeugen nicht! Füglich muß Aristoteles themat.sdi als Son- 

* aB ausgewiesen, ja ausgeschieden werden. ... .

Wegen des mit Aristoteles verwandten ontologischen Ansatzes 
sich Thomas von Aquin den Weg zur Gleichheit und Einheit

Ml) 

— «*  luWUM WH rJ.4i.llll «V.*  ■■ ~o ~ **
er Menschen mühevoller frei als die Patristik. Dennoch übertrifft er

Heidegger, M, Vom Wesen und Begriff <>“ Physis, Aristoteles Physik B 1, 
^’lano—Varese 1960, S. 54 ff. .

dazu Voegelin, E. Das Rechte von Natur. Betrag zum.Ersten
^Präch: Das Naturrecht in der politischen Theorie, hrsg. v. F. M. Schmolz, Wien 

63> s. 38 ff., bes. 42.
1161b.

4> l254 a; I 13, 1259/1260 a/b.
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an Schärfe Aristoteles, zumal er das Allgemeinverbindende umriß ar 
in den Blick zu bringen vermag, als es seinem Meister aus Stagira gel ». 
Thomas belehrt die Zeitgenossen: Omnis forma, in quantum huiusmo er 
universalis est. Das Einzeldasein fesselt nicht so sehr seinen Blick» a 
das Universale aus den Augen verlöre. Thomas tilgt jeden Zwei 
bezug auf den normativen Grund der Institution der Sklaverei- sie.^_ 
nicht von Naturrechts wegen im strengen Sinn, sie ist nicht eine E’nrl, 
tung des Naturredits erster Ordnung, das als Grundnorm allen 
(S. th. I II 95, 2) gilt; die Sklaverei ist eine Einrichtung der ^eriS. ulll> 
wurzelt in menschlichen Akten der Rechtssetzung: ius humanitus 
wenn auch: ius gentium, worin er der Drezgliederung der klasslS 
römischen Jurisprudenz und Isidor von Sevilla folgt.114 Servita }l0) 
inducía a natura, sed per hominum institutionem (rationem)^'

3. Die Barockscholastik. , ofei
. j- ckUver<?Aus ähnlichen Motiven treibend, lebt der Kampf wider die gpät- 

in der großen Zeit der spanischen Moraltheologie heftig auf. Ü^c jeren 
oder Barockscholastiker, die Dominikaner wie die Jesuit<A 
weltliche Schuler, entwerfen die ersten modernen Formen der M CI1sd'i'' 
rechte, das Bild von der Menschenwürde, leiten die Epoche eines n1 
lieh einheitlichen Völkerrechts ein, legen, kurz gesagt, das Fun ‘ 
worauf die Aufklärung ihr eindrucksvolles Gebäude errichtet. N*  
lieh der weltliche Gelehrte Ferdinand Vazquez, ein Schüler L° 
Sotos und Francisco de Vitorias, die die Universität von Saia01j ß0den' 
Vollblüte entfaltet haben, verdammt die Sklaverei in Grund un

4. In einen Gedanken gebracht: Die klassischen Lehren des 
der Antike und des Mittelalters, nicht minder die Klassiker der i° 
Jurisprudenz und die Quellen des römischen Rechts, sie alle na c]lßir 
Sklaverei als naturrechtswidrig, weil gegen die Einheit des e|hßlt 
geschlechts, gegen die Gesetze der Brüderlichkeit, Gleichheit» rjste11 
und Toleranz gerichtet, auf das schärfste zurückgewiesen; d1€

.. II H 6*’
114 S. th. I II 94, 5 ad 3; vgl. II II 19, 4 co: (servitus) opponitur liberta 1’^*

2 ad 3; homo est naturaliter liber et propter seipsum existens; I 21, * ä i,lS
liberum est, quod sui causa est; I 96, 4; II II 57, 3 ad 2: sic: pertitierl 3-
gentium-, S. c. g. IH 8; Sent. IV 36, 1, 1 ad 3; II II 106, 3 ad 4; I I1 2’ 
naturaliter homines, servitutem fugiunt. Vgl. auch Meyer, H., a.a.O-, jied^5'

115 An dieser Stelle muß das Wort ratio mit institutio, constitutio, genauer nllt 
kraft, übersetzt werden, ähnlich wie in der S. th. I II 94 ff. Zur bunten 
faltigkeit der Bedeutungen des Wortes ratio vgl. Thomas-Lexikon (^' 
2. Aufl., New York 1957 (auf deutsch). Dodi selbst hier findet man nidit  
technisch, also juristisch einwandfreie Wiedergabe im Sinne von Reditskr3 
sinnverwandt sind: vigor iuris, robur iuris, iuris positio.

*
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darüber hinaus juristisch-normativ die Abwehr belegt. Daß die Gesell- 
Scbaft der Antike wie des Mittelalters — ja selbst der Neuzeit — mit die- 
Sern Unrecht lebte: das kann man ihr schwer verdenken; denn die Ge
bart lebt auch mit einem gräßlichen Übel - mit der Atombombe 
namlich. Die Gesellschaft der Vergangenheit hat sich mit der Rechts- 
W!drigkeit der Sklaverei abgefunden, wie die Gesellschaft von heute sich 
rr'It Verfassungswidrigen Einrichtungen und Gesetzen abzu n en p eot.

Abriss der ideengeschichte und Institutionen 
$ der Konzilserklärung über die Religionsfreiheit lesen wir zum 

»Es ist eine offene Tatsache, daß alle Völker von Tag zu Tag 
^nd f Cine Einheit bilden werden, daß Menschen verschiedener Kultur 

Religion durch andere Beziehungen miteinander verbunden werden 
^ß das Bewußtsein der eigenen Verantwortlichkeit unter ihnen 

baen ’m Wachsen begriffen ist.“ Zur gleichen Zeit erscheint ein Sammel- 
d aus der Feder des Generaldirektors der UNESCO, Rene Mähen, 
er dem Titel „La civilisation de l’universel“ (Paris 1966), wo man das 

um die friedlichen Beziehungen und Eintracht im Menschenge- 
buchstäblich hört, auch den Glauben an das Werden einer uni- 
^lvlEsatl0n> einer Weltgesellschaft, mit Weltrecht, Weltmoral, 

tstaat. Eigenartig mutet uns an die Verbindung, die Entwürfe zum 
,tstaat oft und oft mit Utopia eingehen: dazu gehört Thomas Morus, 

hef Illcbt minder Augustinus’ Ci vitas Dei; dazu zählen: des Dominika-
Tomaso Campanella Sonnenstaat, des Franziskaners Roger Bacon 

clie^Ublica fidelium, Jonathan Swifts Land der Zwerge, Riesen und spre- 
^de pferde Albrecht von Hailers, ebenso: J. J. Rousseau, Voltaire, 
r^be wie Ernst Jünger mit der Heliopolis. Die Geschichte zeitigt Kor- 
We]°ndenzen, inadaequate, aber immerhin Gebilde von der Art eines 
by treichcs: das assyrische, persische, alexandrinische, römische, das 
tiepilnt’nische und osmanische. Stehen wir noch im Okzident, oder schon 

Orient? Dieser und jener wetteifern geradezu in Sachen der 
wie entsetzlich das Verbrecherwesen auch sein mag, in das 

teilen zurückfallen. Dieser Wettstreit um das Humane, das ist die 
*hce der Welt als der Wohnstatt des Menschengeschlechts.

I. Der Orient

Epos der Mahabharata singt, daß kein Gefangener in die Sklaverei 
K ^hrt, daß jeder als Mensch behandelt, ja, daß er freigelassen wird, 
3 n die Feindseligkeiten ausgeklungen sind. Wer keinen Widerstand

’s^ilidic Existenz 2 
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mehr leistet, wer unzulängliche oder überhaupt keine Waffen trägt, 
nicht getötet werden. Wer sich ergibt, erwirbt das Recht auf Schutz. ' 
die Waffen streckt, hört auf, Feind zu sein. Die Agnapurana fordert 
liehen Beistand für den Besiegten. Verwandte Ideen bringt der Bush1 
hervor, eine Art japanischer Ethik. Der Buddhismus fordert die Ünan 
tastbarkeit des Lebens. Das antike China ertüchtigt sich im unablässig 
Verlangen, die Gegensätze zu versöhnen, sie in die Harmonie aaZ. 
heben: so Laotse und Tschuang-tse, etwa 300 Jahre vor unserer ¿ 
rechnung. Der Konfuzianismus verdammt jeden Mord als die scb"e^c, 
Todsünde; das Verbot, das Leben zu töten, zeitigt die Lehre von dcr 
waltlosigkeit. Lipitischtar von Isin und Hammurapi geben dem R 
den Sinn, die Schwachen besser zu schützen als die Starken.
für den Okzident nicht geheueren persischen Achämeniden-K-Önig6' 
rus, Darius und Xerxes, verstehen sich als Diener des LichtgotteS 
üben Mildtätigkeit, halten Verträge ein; Cyrus erläßt sogar den B6 
wonach der Feind nicht nur der gleichen Rücksicht wie die eigen6 ‘^o¡1 
schaff, sondern in Not der gleichen Pflege würdig sei. Der Islam *̂  
ähnlichem Geist erfüllt, einem Geist, den man fast schon den GelS 
Roten Kreuzes heißen darf! , _

zqeda* 1 
Gandhi war bis vor kurzem der Botschafter solchen östlichen 

kengutes in der Gegenwart. . jßS
Daß in diesem wie in ungezählten übrigen Fällen die Wirklich^1* 

Alltags, die Praxis stets aufs neue die hehre Idee bloßzustellen st*  
das ist kein Gegenbeweis. Nur Blinde und Kurzsichtige können s° 
Beweisführung frönen.

II. Der Okzident
1. Im Okzident gilt es, wieder einmal, Hesiod und Solon, d* 6 e$,

sten: Alkidamas, Protagoras, Demokrit, Hippias, Lykophron; » 
Sokrates und Plato, die Tragiker, die Kyniker (Diogenes) und 
ker, namentlich Zenon und Chrysippos, Cicero, Seneca, Epil<tct’ 
Aurel und den Neuplatoniker Porphyrins als Sendboten der ,r1^ 
währenden humanitären Idee zu nennen. Vollends für HippiaS s’n.i. Ja5 
Menschen Verwandte und Mitbürger von Natur; er reißt die ü£J.jr' 
griechische Kulturbewußtsein kennzeichnenden Schranken zw’1SC^1C(fq1ßle1’’ 
chen und Barbaren nieder. Dann tritt Alexander, des Aristoteles . 
dem die Nachwelt die höchste und seltenste Auszeichnung verle*  
Titel „der Große“, in die Welt, prägt ihr den Stempel der d6’ Je* “ 
Brüderlichkeit, der Menschenrechte und Menschenwürde auf. Obv 0 
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dep^e^°n^er *n a^te Sünden verfällt, steht er als Leuchtturm einer neuen, 

Bild^^” Welt da. Zenon ist gebannt von solchem Werk und schafft das 
ZUr p^CS Menschen, der aus Gott emaniert, das Bild, dem wir im Prolog 

rohbotschaft des Johannes abermals begegnen.

ll*ni ^er Beitra^’ den fsrae^ URd in voller Entfaltung das Christen- 
Wie U1 den Bezirken des religiösen Lebens, des Alltags, der Philosophie 
Zlje der Theologie leistet, braucht hier nicht eigens auseinandergefaltet 

Werden; Stichworte langen: Der Glaube an den einen Stammvater 
aUS dem d* e ganze Menschheit hervorquillt; der Glaube an den 

^eit SC1Cns°Bn Jesus Christus, den Gottmenschen, an dieGottebenbildlich- 
*n >Unc^ Gotteskindschaft: an die Gleichheit der Menschen in Geburt und 
Qo 0(J, in der Ursünde und in der Erlösung und in der Auferstehung; das 
ließ Us ^^risti mysticum, — die Folgen daraus: das Gebot der Nächsten- 

C’ der Gerechtigkeit, die sich mit Barmherzigkeit vermählen muß, 
. derliebe, d*e Bergpredigt, — ebendiese Glaubenssätze liefern 

tCjii teir*e  zum unerschütterlichen Fundament, worauf der Gedanken- 
Pel der Einheit des Menschengeschlechts sich erhebt.

Allein, das Christentum verweilt nicht bloß im Tempelbezirk des 
Cbr-1§en’ §ibt sich nicht mit dem Inneren des Menschen zufrieden; das 
sc] stentum überschreitet die Grenzen und tritt bewußt in den politi- 
tive 1^-aum ein, wo die Einheit der sichtbaren Kirche Christi das effek- 

Ge§engewicht der Macht zum Staat setzt. Rom, ähnlich Byzanz, 
SinnStantin°pel — obschon in einem unverhältnismäßig schwächeren 
Sek "" repräsentiert organisatorisch-institutionell die Einheit des Men- 
^ngeSchlechts.

^¡nh Scll°n etwas vorber Sibt ein anderes Rom die Repräsentation der 
£s c¡Clt des Erdkreises auf: das politische Rom, das Imperium Romanum. 
Sch] Utct sicb selbst als die schlechthin universale Demokratie und der 
gj].^cbl;hin universale Rechtsstaat: f) xoivq rqc yq? Squoxparia. Von Ver- 
$1^ S’ knapp vor Christi Geburt, über Rutilius Namatianus, Aelius Ari- 
£1^ Unter Marc Aurel im II. Jahrhundert nach Christi Geburt, bis auf 
IfCc]M*an  Claudianus in der Spätantike wird Rom als das Sinnbild der 
^k^einschaft aller Menschen und Völker besungen, die die Erde 
ver^. en- Senecas Maxime: „aliquod esse comune ius generis humani“ 
bC)i Glicht sich politisch, um einige Jahrhunderte nachher zu zerrinnen, 

dichtet, im Nachschein des Reiches, Dante Alighieri: „Totum 
% j?Uni Senus ordinatur ad unum.“ — In der Verfassung seiner gelieb- 

le*niatstadt  Florenz von 1282 kehrt der Gedanke wieder, daß es 
des Rechtes sei, die Kleinen vor den Großen zu retten, die Schwa- 
V°r den Starken zu bergen. Der Bogen pflanzt sich fort bis zur Sat- 3^ o
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zung der Vereinten Nationen und der Allgemeinen Erklärung der c 
schenrechte vom 10. Dezember 1948. ^er

d) Unter weltpolitisch gänzlich anderen Verhältnissen im Lichte 
beispiellosen pax austriaca, der Weltherrschaft der Casa d’Austria, g 
der Sonne gleich, neuerdings in der Spätscholastik der spanischen W 
theologie des XVI. Jahrhunderts der Gedanke auf, daß totus orbis 
quo modo una res publica est. Die Barockscholastik klingt aus 
großen, doch ebenso zwielichtigen Jesuitendenker Francisco Suarez,
als Grundnorm des Völkerrechts das bonum commune omnium natl°^u¿1 
oder bonum commune generis humani wahrnimmt. Hier leuchtet « 
die Forderung auf, die Menschheit möchte auf den Krieg als M>tte 
Auseinandersetzung der Völker verzichten, die Gewalt verpön611’^^ 
Machtstreit in einen Rechtsstreit überführen, so daß er könne g6r,cr 

förmig ausgetragen werden.1’0 . jeS
e) Der Ruf nach einer institutionellen Repräsentation der Einhel j 

Menschengeschlechts verstummt seit Zenon, dem ersten Stoiker, 
Dante nimmer; ebensowenig der Ruf nach Menschlichkeit im Krißgj 
Augustinus und Thomas, Hugo Grotius und Emerich de Vattel tin 
Jacques Rousseau117; dort Giambattista Vico, der eine große w 
verlangt, Christian Wolff, der sidi nach der civitas gentium ^-¡e, 
sehnt, Immanuel Kant, der der Weltrepublik nachhängt, — 1111 
derum: Hugo Grotius wie Emerich de Vattel bauen das modern6 
kerrecht in einer Weise aus und auf, daß es sich in die Staatenpr  • 
gießt; Alois Taparelli webt gedanklich an der Weltgesellschaft- jeI-e

*

f) In der Aufklärung nimmt der Gedanke der Humanität eine 
Gestalt an, doch im Kern birgt er ein und dieselbe Forderung 
dingungsloser Achtung vor der Unantastbarkeit der Menschen

Auf dem Wiener Kongreß (1815) wird global die Sklaverei abgeS 
der Sklavenhandel verboten, die Menschenrechte werden bestätig ■

g) Der weltgeschichtliche Augenblick kündigt sich an, da 
nant in der Erinnerung an Solferino mit dem Satz: »Der
ist kein Feind mehr, er ist ein Mann, der blutet, und das Blut hdt h |g$c. 
dieselbe Farbe!“ — die weltweite Bewegung des Roten Kreuz65 a

110 Vgl. Verdross, A., Der Einfluß der Naturrechtslehre auf Theorie und ei'11' 
internationalen Beziehungen, ebenso Del Vecchio, Das Naturrecht als Basis 
Theorie der Weltgesellschaft; Beiträge zum Ersten Salzburger Forschung^ 
a.a.O., S. 99 ff., 106 ff. Vgl. auch Trityol y Serra, A.., Die Entstehung 
Staatengesellschaft unserer Zeit, München 1963, Bücherei der Salzburger 
wochen.

117 Zur Ideengeschichte im Zusammenhang mit dem Roten Kreuz vgl.
Kreuz — Werden, Gestalt, Wirken, 1966.
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&as großartige Vertragswerk von Genf 1864 steht. Das Internationale 
yoniitee vom Roten Kreuz ragt als unverkennbares Sinnbild des immer- 

Währenden Glaubens an das Gemeinsame im Menschen über das Tränen- 
tal Hinaus.

III. Institutionelle Ansätze zur Einheit
!• Die Genfer Konventionen (1864-1949-1965) sind die erste insti- 
tlonelle Frucht der Idee, die endlich ihr Zeichen gefunden hat. Sie 

nicht mehr durch Chiffren, sondern glüht aus der Röte des Kreu- 
Hervor. Die vier Genfer Abkommen zum Schutze der Kriegsopfer 
n auf die Konvention von 1864 zurück. Nach verschiedenen Revi- 

erhalten sie die endgültige Festlegung am 12. August 1949.
ün taaten nehmen an der Konferenz teil. Heute sind 111 Staaten, dar- 

er alle Großmächte, an diese Abkommen gebunden.
si, ‘ Erste Weltkrieg fordert den Papst Benedikt XV. und den Prä- 
v enten der Vereinigten Staaten von Amerika, Woodrow Wilson, zu 
de Rehungen und Botschaften heraus, die den Weltfrieden im Namen 

^nheit des Menschengeschlechts dem Zeitbewußtsein einsenken. Der 
ter schöPft aus der Tiefe einer reichen Tradition-Der Amerikaner 

D \ aU^ e*n jüngeres Dokument zurück: die Virginia Bill of Rights vom 
> .Juni 1776, wo es heißt: „Alle Menschen sind von Natur aus in gleicher 

¿Sc frei und unabhängig und besitzen bestimmte angeborene Rechte... 
■> Cr Schüchterne Versuch eines Völkerbundes folgt.

ti ' Der Zweite Weltkrieg zeitigt die Organisation der Vereinten Na- 
kn d<*en  Satzung an nicht minder als sieben, genauer: an acht Stel- 
frip7e Menschenwürde und das Menschenrecht als den Grund des Welt- 
talv ens normativ ausweisen.11« Am 10. XII-1948 beschließt die Gene- 
MCnersammlung der Vereinten Nationen die Allgemeine Erklärung der 
erk-.?ckcnrechte, die einen internationalen Katalog feilbietet. Die UNO 

eine Teilorganisation nach der anderen als Gliederungen institu-
4 Cder Einheit.

Qr. Die Europäische Konvention zum Schutze der Menschenrechte und 
freiheiten vom 4. November 1950 wagt einen weltgeschichtlich 

hü luti°nären Schritt und richtet eine gerichtsähnliche und gerichtsfor- 
lnternationale Kontrolle zum wirksamen Schutz der Menschen-

5 e e’n-
V b<* Internationale Gerichtshof weist im Gutachten über das Ab- 

das den Völkermord verbietet, auf die unmittelbare men- 
’>1 p

A^anibel (2. Abs.); Art. 1, Abs. 3; Art. 13, Abs. 1b; Art. 55c; insb. Art. 56 i. Z. m. 
’ 55! Art. 62, Abs. 2; Art. 68 und Art. 76c.
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- die 
für die

schenrechtliche Struktur des Vertragswerkes hin, die sich von den übli e 

zwischenstaatlichen Geschäften abhebt.
6. Eines der schönsten staatlichen Dokumente der Gegenwart, 

den thematischen Kerngedanken festhalten, ist das Grundgesetz f- 
Bundesrepublik Deutschland vom 23. Mai 1949. Die Präambel hebt  
„Im Bewußtsein seiner Verantwortung vor Gott und den Menschen •

*

° (( Art-har das Deutsche Volk ... dieses Grundgesetz ... beschlossen • • • 
verkündet: „Die Würde des Menschen ist unantastbar. Sie zu achten 
zu schützen ist Verpflichtung aller staatlichen Gewalt.“ Infolge 
bekennt sich das Deutsche Volk im 2. Absatz des nämlichen Ar11 
„. . . zu unverletzlichen und unveräußerlichen Menschenrechten 
Grundlage (sic!) jeder menschlichen Gemeinschaft des Friedens tin 
Gerechtigkeit in der Welt". , 0-

7. Die klassisch reinen Enzykliken der Päpste Pius XII. und J°por 
nes XXIII., allen voran „Pacem in terris“, und die darin erhobenen 
derungen nach institutioneller Festigung des naturrechtlichen BcS 1 vOl- 
der Einheit des Menschengeschlechts, Papst Paul VI. sekuläre vOn 
der Vollversammlung der Vereinten Nationen, sie runden das B1
der Einheit des Menschengeschlechts ab. fdien

8. Die Atommächte nehmen wiederholt Anlauf zu völkerre 
Vertragswerken, ähnliche Versuche gelten der Ordnung des Wcl

C. ERTRAG UND ANTRAG

I. Die verborgene Europäisierung des Erdkreises

1. Kelsen hat auf dem Ersten Salzburger Forschungsgespräch 
sagt: Wenn überhaupt ein geschlossenes und schlüssiges System 
turrechtstheorie uns begegne, dann sei es die katholische Ndt111 ¿pg 
lehre. Er geht eigenartigerweise ausgerechnet von einer Vorder 
aus, die die klassische katholische Seinsrechtslehre, nämlich 
telisch-thonräsisch-spanische Rechtsphilosophie, nicht als unabd»^.^ 
wesentlich hinstellt: von der Annahme des Glaubens an die 
Offenbarung. ¿et

Warum Angriffe auf die Naturrechtslehre, warum das .HugU>^ 
Geltung des Naturrechts zunächst und zumeist sich gegen die kat 
Prägung der Naturrechtsfrage kehren, begreift man, wenn man 
daß die thomasische Naturrechtstheorie, der Naturrechtstheorie 1 
stoteles folgend, die Frage vornehmlich ontologisch, weniger the ¿o' 
entrollt; das heißt: grundsätzlich frei von Glaubensgeboten, k°n 
nellen und religiösen Bindungen.
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^lan kann das Naturrechtsproblem im Lichte der Theologie zu meistern 
^ersudien und frag en: Welches ist das höchste Seiende überhaupt? Worauf 

le Antwort folgt: Gott, und dieser ist der Gesetzgeber jeden Rechts. 
ble evangelische Theologie faßt das Naturrechtsproblem solchermaßen 

einst hatten die Stoiker eine ähnliche Methode angewandt. Man 
ann das Naturrechtsproblem aber ebenso primär im Lichte der Onto- 
°gie betrachten mit dem Blick auf die Frage: Was sind denn überhaupt 
as Sein und das Seiende? Hier kann die Gottesfrage in Klammern ge- 

Set2t sein. Ein Versuch dieser Art, das Naturrechtsproblem zu lösen, 
^re’ft dann über theologische, konfessionelle und religiöse Schranken hin- 
^s> so daß man von einer „reinen“ oder „natürlichen“ Theorie des Na- 

rrechts sprechen kann.
, Intention und Ambition — so man diesen Ausdruck gebrauchen 

die der katholischen Naturrechtstheorie innewohnen, versteht 
?an am ehesten unter dem Gesichtspunkt der klassischen Formulierung 
isrS typ*sc^ katholischen Standpunktes, wonach „katholisch dasjenige 

ubique, quod semper, quod ab omnibus creditum est. Der Ka- 
b Trismus im allgemeinen rückt unmittelbar in die Nähe der natürlichen 
d¡ Sion, die gleichsam ein Gewächs des consensus omnium ist. Daher 
ree, Sac^iich untrennbare Verstrickung einer reinen, allgemeinen Natur- 
d Chtstheorie mit der katholischen Naturrechtslehre; sie sind in em und 

Ssdbe Schicksal gefügt.
U haben in Erinnerung gerufen, daß die Sehnsucht nach dem 
b;-leden’ den die organisierte Einheit des Menschenges e ts zu ver
5.>n  vermag, zur Etablierung des Weltstaates führt: zum Weltredits- 
bKu11”’ zur Weltdemokratie, zur Weltföderation, zur Menschheitsrepu- 
d k Das sind juristische Formeln, rechtliche Kategorien Die: Gedanken 
M Menschenwürde, des Gesamtwohls des Erdkreises, der Einheit des 
Gnschengeschlechts, der Gleichheit ausnahms- und unterschiedslos samt- 

Wesen, die Menschenantlitz tragen, wachsen unabhängig vonem- 
t’dcr im Orient und Okzident, im Norden und Süden, auf jedem Kon- 
i„, > - allein: die Form, in der sie Allgemeingültigkelt erlangen wird 

&eprä&t und von daher in die Welt getragen; die Form kommt 
okzidentalen Rechtswelt. Die namhafte und sachkundige Publi- 

i»7’ Lily Abegg, die sich vornehmlich mit Asien beschäftigt, merkt ein- 
X. ln der Beilage zur Weihnachtsausgabe der „Frankfurter Allgemeinen 
¡1, ‘tung-ao eine Beobachtung an, über deren Gegenstand ich mit dem von 

Gähnten Inder K. M. Panikkar bereits 1961 auf einem Forschungs-
’>a

¡* e*tsstaat  der Menschheit“, Regele, Dantes Leben und Werk, 3. Aufl., 1878.
r- 299 ! 24. Dez. 1966.
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gespräch in Salzburg diskutiert habe. Lily Abegg kehrt heraus, da lTia^ 
den westlichen Einfluß durch Wissenschaft und Technik überschätzt 
Vergleich zu phänomenalen Eroberungen auf anderen Gebieten. 
spricht von „Revolution durch westliches Recht“. „Es handelt sich n1 
nur um den allgemein bekannten Siegeszug der westlichen Wissenscn*  
und der Technik. Es geht um mehr, es geht um Denkweise und Ans 
ungen westlichen Ursprungs ... Diese Auseinandersetzung ist nOt 
dig; denn ohne die westliche Denkweise kann man keine Fabriken 
Maschinen bauen und keinen modernen Staat organisieren.“ Idi 
Und schon gar nicht das weltpolitische Gebilde, das die Eintracht un 
heit des Menschengeschlechts garantiert, den Weltstaat als Rechts 1 
Freistaat! Lily Abegg fährt fort: „Es mag überraschend klingen, wenn 
Inder K. M. Panikkar in seinem Buche ,Asia and Western DominallCC^cS 
behauptet, das nachhaltigste Ereignis für Asien sei die Übernahme 
westlichen Rechts gewesen. Doch damit hat er weitgehend recht: n 
Japan und andere Länder haben ihre rechtlichen Traditionen bei 
völlig über Bord geworfen und unsere neuzeitliche Gesetzgebung 
Rechtsprechung angenommen. (China hat dasselbe getan, jedoch x 
die Kommunisten noch keine endgültige Rechtsordnung ausgear 
Dies bedeutete eine soziale Umwälzung, es war eine Revolution 
oben. Man denke nur an die Gleichheit vor dem Gesetz und an 
miliengesetzgebung. Die asiatischen Länder werden, da sich die 
nähme unserer Rechtsordnung schon längst ausgewirkt hat, niema 
ihren überlieferten sozialen Traditionen und Einrichtungen zurück ' 
können. Asien kann nicht mehr zurück, es kann nur etwas Neues su 
Wir sind es gewesen, die diesen Anstoß gegeben haben und die 
asiatische Welt, die sich mehr oder weniger in einem stagni^11 ■ f 
schablonenhaften und damit unlebendigen Zustand befand, aufgeS 1 
und in die Zukunft gewiesen haben.“ ßJ1

3. Es nimmt sohin nicht wunder, wenn das Bedürfnis des ^e11 
nach Frieden, ein Ausdruck seiner konstanten Fundamentaist11-1 ' 
ein unvergänglicher und unverkennbarer Zug des Daseins, das P)0 
der Vielheit in der Einheit, des geborgenen individuellen Eigeilse*11S 
Menschen wie der Völker in einer staatsähnlichen politischen .gt> 
tion bisher am gelungensten im Zeichen Roms verwirklicht 
sei es des römischen Reiches, sei es der römischen Kirche. Bisher. I 
blicken wir in die Zukunft. Das Friedens- und Einheitsproblen1 
Menschheit können wir sehen in einem neuen Verständnis der 
tat und des Rechts, dessen Grundmaße sind: Menschenwürde, ües 121 

121 London 1953.
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w°hl des Erdkreises, Vollendung des Daseins in der Wahrheitserkennt- 
^S‘ Üenn beginnen können wir nur mit formalen Kategorien wie denen 
gCS R-echts, formal, auf daß man den Pluralismus gewähren läßt. Das 
^vußtsein, daß wir alle ein und dasselbe suchen, die Einheit und ihre 
^ara.ntie in einer Weltrechts- und Weltfriedensordnung, stiftet vorläu- 

die gemeinsam angestrebte Einheit des Menschengeschlechts, die wir 
o §emeinsam vollbringen können. Die Gemeinsamkeit des nämlichen 
Q e ens> Tastens und Suchens, die Gemeinsamkeit des Zieles und die
f.. <jirneinsamkeit der Mittel, das sind die Formen des Rechts, die zum Ende 
Üb reJ1’ ’— solche Gemeinsamkeit setzt ein Etwas voraus, in dem alle 
^ereinstimmcn; mag das Etwas noch so minimal sein, es ist viel, das 
Au StC §ewonnen- Über alle Differenzen-hinweg haben sich längst die 

des Rechts und die Methode seiner Aktualisierung durch den 
gängigen Richter als Garantie gegen Macht und Willkür etabliert.

(v as Unterfangen bedingt die Einsicht in so etwas wie präpositives 
gu^rausgesetztes) Recht oder Seinsrecht oder Naturrecht. So kann mit 
of J?1 Grund der amerikanische Politologe John H. Herz (City College 
tqt ew York) ausrufen: „Kelsen’s theory of international law consti- 
beerjS’ lri any way, the most sophistical natural law theory, which has 

developed during this century in the field of international af- 
" Kelsen, der Kronzeuge und König der Rechtspositivisten, als 

trifff ,Gr der originellsten, schöpferischesten Naturrechtstheorie! Das 
lnS Sdlwarze, und der Zusammenhang geht uns an: weil er ein 

tr^l recht entwirft und es mit einer Weltgerichtsbarkeit zu aktualisieren 
ge¿UGt: Seinsrecht (Naturrecht) als Grund der Einheit des Menschen

rechts.

II. Ein Weltrechtsgesetz
schie‘^ Seinsrecht ist der normative Einheitsgrund des Menschenge- 
sdla^hts. Und das normative Einheitsband, das die menschliche Gesell
et j Giftet. Allein, zur Wirksamkeit bedarf das Naturrecht je und je 
% (j °nkretisierung in der Positivierung. Die politischen Gemeinschaf- 
^rei)er Menschen müssen, das Naturrecht vollziehend, die heute erkenn-

^^ormen in Buchstaben einfangen und in Gesetzeswerken festhal- 
^t j7le kosmosbewußte und human-solidarische Gegenwart verrät, daß 
^tu lr°S eingetreten, daß es an der Zeit ist, die Ideengeschichte vom 

rrecht als dem Einheitsgrund des Menschengeschlechts und dem
! öeit

Unj^8 ZUr Kelsen-Fcstschrift: „Law, State and International Legal Order“, The 
ersity of Tennessee Press, Knoxville 1964, S. 108.
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Einheitsband der menschlichen Gesellschaft zu einem eindrucksvoll 

Kodex gerinnen zu lassen.
Wir dürfen uns nicht wundern, wir dürfen nicht verzagen, wenn & 

erfahren, daß eine Idee, die so alt ist wie der Mensch, bis zur StU”|n 
noch nicht die rechte Gestalt gefunden hat. Wie kommt es: ein 
Satz, arbeitet — und zwar arbeitet er wie ein Holzwurm mit ulia^|eCüt 
ten Vorzeichen — Generationen und Generationen, wirkt von Gesci 
zu Geschlecht am herrlichen Gewebe der Menschheit, bedarf e’ne . ja$ 
tausende währenden Inkubation, bis dieses Wort, bis dieser Satz in „ 
Kleid fester Formen und Institutionen schlüpft, ein Kleid, das dami 
gezeichnet sitzt und die Zuschauer wie Mitspieler mit Glück erful • 
kommt das? Das ist eine der erregendsten geschichtsphilosophischen 
gen, die hier jedoch nicht zu meistern ist. Es sei in Klammern 8esetZt’-|1n- 
es ungezählten Leitsätzen des menschlichen Denkens und ^ande^ ¿et 
lieh ergangen ist, daß Epochen und Epochen einander ablösten, 
Gedanke zum concretum „zusammengewachsen“ ist.

In unseren Tagen schlägt die Stunde der Verwirklichung, wen^t 
ders die dynamische Gesellschaft123 nicht vor 
derstieben, wenn anders der Mensch im

ilH'
verwirKiicnuHg,

VI lauter Dynamik auS?. gen 
Kosmos sich nicht ver.^ ufld 

soll. Wie immer auch der Wandel die Welt verändere: die Dyn3’111. a|$ 
der Ausgriff in das Weltall, er kann weder tiefer noch stärker $ 
das Beständige im Menschen: die konstante Natur, die die Variao 
Varianten durchwaltet und zusammenhält. Einst mühten die 
sich um allgemeine bürgerliche Gesetzbücher. Was hier und jetzt ^¡5 
ist ein allgemeines menschliches Gesetzbuch: ein codex universa 
humani, ein corpus generale iuris naturalis et humanitatis. D,e 
meine Erklärung der Menschenrechte muß ausgebaut und dann 
mittelbarer und allgegenwärtiger Rechtskraft ausgestattet werde

ZZZ. Die Institution eines Weltgerichts für Menschenrecht

Auf dem Ersten Salzburger Forschungsgespräch (August 
Kelsen in der Wechselrede mit dem Verfasser dieser Schrift eine jsCfie 
des Friedens gefordert: „Was uns hier helfen kann, ist die oblig3t° 
Gerichtsbarkeit eines internationalen Gerichtes. Wenn man einm3 
pflichtet ist, alle Konflikte — nicht nur die sogenannten Rechts-, S°^et' 
auch die politischen Konflikte — einem internationalen Gericht z« 
werfen, und wenn es möglich ist, dieses Gericht so zusammenZt1^ ., 
daß die größtmögliche Objektivität der Entscheidung gesichert 1 
dann besteht vielleicht eine größere Chance, zu einer Abrüstung zl

123 Behrendt, R. F., Dynamische Gesellschaft, Bern/Stuttgart 1963, S. 85 ft-
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■»en, als es gegenwärtig der Fall ist ... In dieser Strategie des Friedens “feint mir di! Erridctung der obligatorischen Ge^sbarkei.“n 

^nationalen Gerichtshofes, eine notwendige Bedingung P 
Endpunkt aus gesehen, müßten sich alle, die den Frieden wollen, für 
fe Errichtung der obligatorischen Gerichtsbarkeit ur 
"fes Gericht einsetzen.“ Wirklichkeit geworden

An dem Tag, an dem die Utopie von ge angenom-
lst. wird die Einheit des Menschengeschlechts Rechßg *id>tete
^n haben: Der Weltstaat wird den Erdkreis befrieden _ De ges.drte e 

bietet die einzig brauchbare Alternative zum „Krieg g g 
alfe, der die Menschheit in de" Ab^d ^umgreifenden Verfassungs- 

^ach dem Vorbild einer wirksamen u 0 Muster der
|er«fesbarkeit im einzelstaatlichen Berel Lropäischen Gerichts-
. r°päischen Menschenrechtskommission braucht die Gegen-> für Menschenrechte auf internationa er St^

art einen mit bedingungsloser ^ed>ind! ¿d, in einen Rechts-
en Gerichtshof, vor dem jeglicher M Vernunft gerichts

fit verwandelt, auf daß er nach den Gesetzen der Vern
OrU!g ausgetragen werde. Fragwürdigkeiten, die die

I le Strukturverwandtschaft zwischen . pretaatlichen Leben um- 
RpiStltUtion der Verfassungsgerichtsbarkeit im in V01kerre¿lts durch

und der Fragwürdigkeit einer Ga^verblüffi nachgerade. Kel- 
s e Zwingende internationale Gerichts ar Enttäuschungen, die

. unterstreicht sie auffallend häufig. jaß man heuteS Autor der Reinen Rechtslehre 2U haben), hält

1 glauben könnte, einen resignierten , Weltfriedensordnung 
fe,?“ der Hoffnung auf e‘ne redlt!‘ Gesamtwerks wird den Eindruck 

• E>er aufmerksame Leser seines Dichter des Hochmittel-
tos, daß der Jurist des XX-Jh-, yie Elemente des Denkens 
Dante, Kelsens Jugendbekanntschaft, al

ihu ben dieses Thema versammelt. des ^Weltfriedens und
Nationalen Gerichtsbarkeit vorzu

r Einheit des Menschengeschlechts steht zur Frage,

daß r Wle dort’ be‘ der , ílts^e Rechtsnatur bestritten, ihnen 
die Srangl’ikhsten Stufen , *il  es sich angeblich um „politische“ 

tr*ngenz  genommen wird, gerichtsförmig könnten
* ä .1.M-"S-I.»« —. 

»‘-tragen werden, das heilst, in ,• yerfassung
nsditen « JíX •>.

Meoldle Verfassungsgerichtsbarkeit a ßOrd geworfen.
°gie und Dogma entlarvt worden, sie gehöre
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Die Struktur des Problems einer obligatorischen internationalen, 
richtsbarkeit gleicht der Struktur des Problems der Verfassungsger1 
barkeit aufs Haar: »... schon mit Rücksicht auf die gegenseitige . 
der Rechtsstufen . . um deren Garantien es sich handelt. Und so, wie 
eine den Krieg zwischen den Völkern überflüssig machen will, 
sich die andere . . . innerhalb des Einzelstaates als eine Garantie des: p 
tischen Friedens“, die den Gebrauch des Widerstandsrechts über 
macht' . . , Reinen

Wenn diese, die Verfassungsgerichtsbarkeit, der Sinn der 
Rechtslehre ist, dann ist es vollends die obligatorische internationa 
richtsbarkeit. Der Ausgang der Parallelität, in der Völkerrecht un 
ligatorische Gerichtsbarkeit verlaufen, mag hier und jetzt nodi un£^er- 
unsichtbar sein. Allein, der Tag kommt, an dem eine zwingende 
nationale Gerichtsbarkeit das politische Freistilringen, die Kriegs^. 
wo nicht gänzlich ausschaltet, so doch in der Regel ersetzt haben ' 
Eine Utopie? Vor 50 Jahren hatte man die Verfassungsgerichts * 
bekämpft, belächelt, als Utopie abgetan. Die Utopie von geSterr¡nen 
Realität von heute geworden. Die Verfassungsgerichtsbarkeit hat 
ungeahnten Siegeszug durch die Welt angetreten! .

Als vor Jahren die Neger aufbrachen zum Gang nach 
prägte einer der Weggenossen einen so feinen und schönen Satz, da 
ihn für einen Spruch des Augustinus oder eines anderen KircheI1V ‘ 
halten könnte: „Der Friede ist nicht die Abwesenheit von Geiv^’ 

dem die Anwesenheit von Recht!“

MICHAEL LANDMANN
FREIE UNIVERSITÄT BERLIN

Die Vielheit der Kulturen vor dem Ultimum

I.
d l* 1! Unterschied zu den anderen Wesen ist beim Menschen das ihm von 
re ^atUr Mitgegebene noch nicht das Ganze. Er muß es allein zu Ende füh- 
f-17’ niuß in kultureller Tat selbst erst etwas aus sich machen. Hierbei emp- 

Gr V°n der Natur keine oder nur rudimentäre instinktive Vorzeich- 
si Und ideelle Wegleitungen — sonst wäre die Vollendung, die er 

§ibt, letztlich doch auch wieder, wenn auch auf vermittelte Weise, 
^tur Vöjker w¡e einzelne dürfen Und müssen - auch ohne es zu 
viJSeri Un<f zu wollen und jeweils in verschieden hohen Graden indi- 
V, Uell> frei, schöpferisch vorgehen. Deshalb variiert alles Kulturelle not
ai]11, Und unberechenbar nach Völkern und Zeiten. Die biologisch über-

g eiche Species Mensch erzeugt aus sich eine unabsehbare geschichtliche 
J^igfaltigkeit der sozialen und kulturellen Ordnungen.

Cr spontan, nach anthropologischem Gesetz entstehenden Verschie- 
des Kulturellen wirken von einer bestimmten Höhe der Ent- 

ng ab Tendenzen zur Vereinheitlichung entgegen. Wir können
1 'Ypen solcher Vereinheitlichung unterscheiden.
' Entdeckungen und Einsichten, die zwingend sind und sich bewäh- 

ten’ Erfindungen, die das Leben erleichtern und ihm größere Möghchkei- 
leten> strahlen von ihrer Ursprungsstelle aus und teilen sich auch 

eren Völkern mit. Magische Scheu wird sich zwar aus Traditionalis- 
^e¡TeIbst gegen das Überzeugendere und Zweckmäßigere sträuben, bloß 

es neu ist und von außen eindringt. Bei steigender Rationalisierung 
tQen werden gerade diese Kulturgüter um so leichter „wandern“. 
■■Vialb hat sidi in der Antike die griechische Kultur, ohne hinter ihr 
iik ende Macht wie die römisdie, rein durch ihre innere Einleuchtendheit 

lhin fortgepflanzt; dasselbe wiederholt sich heute in größerem Maß-
Ae Vün der griechischen Kultur gespeiste abendländische wird plane- 

einzelnen Kulturen bleiben zwar unterschieden genug, formen 
■■k,/as Empfangene jeweils nach ihrer eigenen „Konstellation“, ihrem 
% $Urwillen“ um, dennoch bildet sich so innerhalb getrennter Kulturen 

tlatum des überspannend Gemeinsamen.
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2. Die andere Form der Vereinheitlichung geht von der polh 
Macht aus, die bisher getrennte und selbständige Menschengrupp611 
Unterwerfung oder Föderation zusammenschließt. Die zunächst 
staatliche Einheit zieht dann auch kulturelle Gleichheiten nach S1C‘ , 
hat uns Fustel de Coulanges in seiner „Antiken Stadt“ sehr anse pye
beschrieben, wie ursprünglich jede staatliche Gemeinschaft auch 
gemeinschaft war und Familien und Stämme einander auch weg611 . 
verschiedenartigen Kulte fremd blieben. Jede höhere politische 
sation, einer Stadt oder eines ganzen Landes, hatte zur Voraussc Jjßen 
daß ein Kult für alle verbindlich erklärt wurde, daß sie zu dcrse^\} 
Gottheit beten konnten. Es ist ebenso mit der Sprache: Regier1111» 
Kriegführung größerer Staaten — die bis heute ihre Grenze sei 
an Sprachgrenzen zu finden pflegen — sind erleichtert, wenn eine Sp1, 
von allen verstanden wird oder doch die Zahl der Sprachen 
ist. Daher müssen regionale Dialekte sich einer Hochsprache tin 
nen, muß, wie wir es heute noch in Indien erleben, das bunte Sp1J 
gewirr beschnitten werden. eine01

Alle solche Vereinheitlichungen, sei es von Nachbarstädten zU -esCir 
bloßen Schutzbündnis, sei es größerer Distrikte zu zentralistischen 
reichen, gehören aber noch als bloß relative zusammen 
Gedanken, daß die Menschheit als ganze eine einzige groß6 
maxima, eine einzige Kulturgemeinschaft bilden solle. Der 
stammt in verschiedenen Ausprägungen von den Griechen und vOl!jeI1- 
Juden. Bei den Stoikern ist es das Vertrauen in die allen Menschen 
tische Vernunft, das die Unterschiede der Völker und Staaten 
tungslos werden läßt und bei Zenon zur Konzeption des „Weits ' 
führt, bei den Propheten der Glaube an den einzigen wahren Gott’ 
schließlich alle anerkennen und unter dem geeinigt sie sich im m sjJi 
sehen Reich nicht mehr bekriegen werden. In der Realität beg1111 
erst heute, seit dem Zeitalter der Weltkriege, nachdem bisher ” -tr 
geschickte“ nur die äußere Addition nebeneinander herlaufend61 ^||ßf 
kularer Geschichten war, ein gemeinsames Leben und Schick^ jpi 
Menschen, die die Erde bewohnen und damit erst Weltgcschi61 
echten, substantialen Sinn abzuzeichnen. . , t

Verwirklicht sich aber damit der alte Menschheitstraum? 
Herrschaft Gottes oder der Vernunft ist es, die sich ausbreitet, 
die einer technisch-wirtschaftlichen Zivilisation. Stoikern und Pr°P 
erschien die geeinigte Menschheit als ein wünschenswertes Ziel; 
man sich fragen, ob nicht vielleicht das Optimum der Vereinheit 
auf mittlerer Höhe lag, während man vor ihrer letzten Konseq11 
bangen kann. Ein Beispiel unter vielen möglichen: bis heute k°
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re^giös oder politisch Andersdenkende, die verfolgt wurden, dorthin 
^andern, wo ihre eigene Gesinnung die herrschende war oder wo sie 
2unfindest frei atmen durften; kommt ein Weltstaat und wird er, woge- 

es keine Garantie gibt, doktrinär und intolerant sein, so wird er die 
Macht haben, die renitenden Ketzer bis im letzten Schlupfwinkel aufzu- 
Slöbern und zu vernichten. — .

Neben der Tendenz zur Universalisierung steht nun aber heute be- 
reits auch die umgekehrte, die das jeweils Besondere gerade bewahren und 
St.arken will. Reaktivierung des Besonderen hat es immer gegeben, wenn 
7 Großgebilde, durch die es unterdrückt oder eliminiert war, schwach 
. Urden und sich auf lösten, so wie in den letzten Tagen es omise en 
i ^es die Nationalitäten wieder erhöhte Bedeutung gewannen, eute 
>rf es nicht der Hinfälligkeit der Großgebilde, das Besondere wird 
kUs sentimentalischer Distanz konserviert, weil wir in ihm eine eigene 

eine eigene Köstlichkeit entdeckt haben, gerade im Gegenschlag 
Überhandnehmenden Grau-in-Grau der Unifizierung, raue e un 

rachten, die in der natürlichen, einebnenden Entwi ung sc on z.irii < 
e^ngen waren, genießen Schutz wie aussterbende Tiere, offizie e-

Steuerung ermutigt sie wieder. Neue Völker, wie Norweger und 
, *ael,s> beleben, um eigene Sprachen zu haben, eine schon nicht mehr ge- 
J?tOcbene Sprache. In der Schweiz fand während der “ Opf
e-Slt,0n zu der damals in Deutschland herrschenden „Gleichschaltung , 
(j 6 Abstimmung statt, die das Rätoromanische, as nur in wenigen 
d Senden Graubündens gesprochen wird, ausdrücklich zur vierten Lan- 
s0?Prache erhob. Selbst der russische Bolschewismus, wiewohl po i isc - 
/lal auf einen Endzustand der Menschheit gerichtet hat in seinen 
langen die kulturelle Autonomie der Nationalitäten begünstigt. Ko- 
lh,alverwaltungen haben oft die christliche Mission, deren Eifer für den 
f > Gott ein Pendant zum Eifer des Philosophen und Wissenschaftlers 

eine Wahrheit bildet( so wie die Europäisierung überhaupt, eher 
sU^st und nicht nur, weil die Eingeborenen für sie „noch nicht reif 
s¡> Man erkannte, daß eine Kultur eine Gestalteinheit ist, daß man 

H|s’ We«n man ihr zu viele Elemente aus fremdem Bereich emp n , 

sAwächt und daß die einheimische, traditionsverankerte, vitale 
^Itgebende Kultur der von außen als Abklatsch übernommenen, 

au?s gleich vielleicht die höhere, vorzuziehen ist. Heute vollends werden 
% damaligen europäischen Kolonien unabhängige Staaten, was freilidi 
n?r dem Diktat von Weltpolitik und -markt.gesellschaftlich undoko- 

nun erst recht eine Europäisierung nach sich zieht, wahrendl sch 
AbschirmsAild der Schutzmächte die alten Anständigkeiten 

e^er halten ließen.
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II.
Die Philosophie befindet sich zu der faktischen geschichtlichen 

gung in einem gewissen Gegenrhythmus, so als ob ihre Aufgabe nur.^sC|ie 
bestünde, Komplement und Korrektiv zu sein. Solange das Spezi 
noch relativ ungebrochen in naturhafter Variabilität wuchs, stellte^^ 
die Philosophie die Phantasmagoric der notwendigen und geS° 
gleichsam apriorischen, einen Kultur gegenüber, während dodi 
wie wir sahen, als frei geschaffene ihrem Wesen nach zu Vielheit 
inkliniert. Seit Platon verkündete die Philosophie die Idee des . n 
Staates, der naturgegebenen Wirtschaftsordnung, der wahren 1 e ^en 
usf. An dieser einen Idee maß sie die Geschichte, die ihr in ihrer 
Mannigfaltigkeit nur als der immer wieder nach anderer Richtung 
lingende Versuch erschien, die Idee zu erreichen; successive 
schehene und nun noch weiter bis ans Ziel voranzutreibende Anna . 
an sie, wie die Fortschrittsmetaphysik seit dem 17. Jahrhundert g ‘ 
Alles Vertrauen in das Recht, das mit der Vernunft einmal als wa 
vollkommen Erkannte überall, auch in ganz anderen Verhältnisse1 
entgegen bestehenden Traditionen, durchsetzen zu dürfen, hat hier 

Wurzel. et
Dann jedoch hat der philosophische Glaube an das unum vC$ 

bonum begonnen, tatsächlich die Realität zu verändern. Seit dem 1 die 
hundert setzt zunehmend die rationale Gestaltung aller Lebens 
ein, die dann auch zu ihrer ubiquitären Gleichartigkeit führt. I’1 ^Jit 
Augenblick, in dem eine gemeinsame Weltkultur sich auf den 
— von der freilich noch zu fragen wäre, ob sie wirklich jene apr 
oder ihrerseits nur eine beliebige neben vielen anderen, ebenso 
ist —, nimmt sich der Gedanke der Pluralität und der Geschic* 1 

an‘ • ... as^,in
Bei Herder und in der Romantik entdeckt die Philosophie» fljdlt; 

zur Begründung der Historischen Schule führte, daß Kulturelles 
Abspiegelung einer für alle gleichen Wahrheit, Konkretisierung e$ 
Normen, sondern daß es Ausdruck des wechselnden Lebens un 
gerade in seiner gewachsenen Individualität tiefsinnig und s' 
Ganz greifbar wird der Umschwung anhand des Verhältnisses zur ^-¡e 
bei Leibniz und Flerder: Leibniz ist der erste, der eine Universi 5 so 
vorschlägt — müßten wir nicht mehr so viele fremde Sprachen lerI ^, föf 
sagt er, so würden die Menschen ein Drittel ihres Lebens gewm° ^ßtßi1 
Herder dagegen ist jede Sprache, zusammen mit der in ihr ver 
Literatur, gerade in ihrer Einzigartigkeit eine unmißbare und tin^ 
bare Offenbarung. Wir haben, mit dem Bilde schon des Cusanus,

s°lute nur in den es immer wieder anders reflektierenden Spiegeln der 
individuality. Es ist mit dem Kulturellen überhaupt wie nadi Hum 
koldt mit den einzelnen: die Menschheit kann die Fu e er in ’ * °auf 
den Möglichkeiten nur dadurch verwirklichen, daß jeder si _
nnverwecliselbar persönliche Weise ausprägt, und erst al e P ‘
langen zusammen machen die Menschheit vollständig.

Auf den Platonismus und Rationalismus kann si ie Hotten- 
% die die neueste Erfindung womöglich g e^ im in 

l°ttenkral einführen möchte. Hier begründet sich ,
de*  Geistes, sich, statt Normen zu konstruieren, ges i nnv0H zu 

liebevoll in fremde Sonderarten iuß
gehren. Da jede Besonderheit auch Menschheit in sich

* Humboldt das Individuum, um die wenigstens im
^dczuholen, das, was es im Sein mehl: dar J-
e>st in sich aufnehmen und sich versteh _ Weimaraner Weltbe- 
Zitaten ausweiten. Dann ist — Goethesch hier zue4eich

W°hner. Neben der Bildungsforderung begrün e nämlich
d.ne reale Verhaltensforderung — von der wir s d sondern

die fremde Sonderart, soweit sie nidit eine 
eine gegenwärtig wirkliche ist, unangetastet bestehe

III.
. Wir stehen damit im Überschneidungspunkt widersprudih
¿jen und Tendenzen. Daß Kultur bisher^v^-tl^ntnand, schoßt 

aus, daß von einem bestimmten Pun kPcagt noch nicht
«1. könnet Daß „ .b«

istß er es sein soll. Wir sind hier aufger wünsAenswert halten.
u- sondern darüber zu entscheiden, wa Uzieht so ist dieseSt hda/ie EKntWiCklUng Sid* ” I gÄ nicht nur eine theo- 

Scheidung bis zu einem gewissen Gra
Ct’sche, sondern eine real für die Zukun wir same. Coethe

ük« • •• • Jnkri von vornherein klar sein. Die Goethe-^ber eines müssen wir uns dabei von gegenüberstehende,
?*'  entdeckte die Vielheit des Kulturellen als eine gegenu ’
«achtete ästhetisch in ihrer Sinnhaftigkeit erfühlte und genossene. 
A|les ? „ ¿ ftir die Goethezeit im Prinzip gleichrangig
h , s Fremdkulturelle steht für oie '4,ormaßPn bezau-Men . j • heterogensten Stile gleichermaßen oezauL ^einander, so wie uns die heterug ° .bQrn 1 •• • • i • ■ Forschung ist es, eine Kultur ment an
j 1 können. Prinzip historischer io c Jahr-t*  anderen, Früheres nicht an Späterem zu messen. Wed im
Sert die Sklaverei abgeschafft wurde, dürfen wir das Altertum um 

tetWillcn nicht tadeln.
3s .

Cnsdilidie Existenz 2
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Diese rein ästhetische und historische Sehweise, für die die Mannig 
tigkeit um ihrer selbst willen einen Wert darstellt, kann jedoch 
nügen im Augenblick, in dem wir Mithineinverflochtene, verantwor^^ 
Mithandelnde in der sich real bewegenden Geschichte selbst sind, 
diesem Augenblick an wird das TVeAeweinander bestritten durch das 
einander des Höher und Niedriger. Wir müssen dem Wahreren den 
zug geben vor dem Abwegigen, dem Menschwürdigeren vor dem Bar 
rischen. Zustände, in denen die Medizin noch eine primitive BespreC 1 
kunst, die Frau eine ausgebeutete Sklavin, mit 25 Jahren alt um 
braucht, ist, mögen ihren folkloristischen Reiz haben, sie sind P* tt;ül^ejir 
aber sie sind, nachdem das Bessere gefunden ist, schlechthin nick*  
wollbar und erhaltenswert. Damit er für uns pittoresk sei, kann man 
mandem ein Opfer zumuten. Hier sind diejenigen, die das ^c^Sta^e¡te- 
beseitigen wollen um der modernen Errungenschaften willen, ohne ' 
res im Recht, weil die Menschen, bei denen solche Zustände noch hciist 
uns nicht aus einem historischen tableau entgegentreten, sondern R 
Brüder sind. . .

Das bedeutet nicht, daß jede Erfindung, weil sie gemacht ist, au 
genützt, jede Erleichterung gewährt werden muß. In Huxleys » 
New World“ beträgt die Arbeitszeit fünf Stunden, wiewohl Mct 1 -t 
entwickelt sind, sie weiter zu verkürzen. Aber die längere Arm 
wird nicht verlangt, um den Menschen etwas vorzuenthalten, sonderJ 
ihnen zu dienen: aus der Erkenntnis heraus, daß der Mensch daran 
gerichtet und daß es ihm zuträglich ist, eine bestimmte Zeit des 
arbeiten. j-is

Grundsätzlich sticht dabei das einmal gewonnene WerthaftclC 
Unwertigere von selbst aus, das von Stund ab nicht mehr dasselbe 1 
es bisher war: es tritt durch jenes in eine neue Phase, ist jetzt 
quierte und Provinzielle, lebt nur noch gleichsam wie Saurier im ‘ 
tierzeitalter. Nur sich künstlich abschirmend, im Schutz 
Selbstverständlichkeit, kann es sich noch halten. Ernstlich mR 
konfrontiert, muß es sich umbilden oder untergehen. Das ist nicht 
Szientifischen so, wo es irresistible Evidenzen gibt, nicht nur 
nischen und Ökonomischen, wo der materielle Vorteil in die 
springt, sondern auch im Künstlerischen. . totd’"

Freilich kann die Einsicht, ja der Einsichtswille fehlen: die Ar,s 
ker von Pisa weigerten sich, durch das Fernrohr des Galilei zu s 
Es kann die Kraft fehlen, das als höher Erkannte selbst zu 
der Hellenismus lebte unter dem Eindruck der Klassik, aber kein 
vom Rang der früheren stand wieder auf. Trägheit zementiert das e > 
Instituierte, Selbstverliebtheit das Eigene, bloß weil es das Eigen13

» gerade na*dem  seine Unwürdigkeit
kommt ihm reaktiver Trotz, das „Standesbewußtse^
z«kilfe und perpetuiert es erst re*t.  „Ni ts vcr an d¡e deutsche
»kihre eigenen Verunzierungen.“ d sdiwer entzifferbar war,
Schreibschrift, die nidit nur objektiv häßlich ndet wurde, den
Rodern auch dadurch, daß sie nur in Deuts*  and verw
Austausch mit dem Ausland erschwert^ aber, f;. ■ mer, ;n den S*u-  
pr°phe wie der von 19451 .dar.r^hiXAs“ß fürnsid"kämp- 
fCn nidit mehr gelehrt wurde. Audi die gor
eri und siegt nidit von selbst.

IV.
Nun haben wir bisher noch eine Gleichung. stillschweigend zugrunde 

^t, die wir jetzt doch aber auch K dai

all. 8ten Wlr> setzt sich durch oder S°J !r ¿as Niedrigere das, wovon

* ’S Ä-ÄÄt Ä*-  -d“ - «* ” 

11 Epoche Wechselnde das Höhere sein? knrrbkricch-reores-

sivera" findet Lebenskreise und -Ordnungen vot Sexualität verlangend, 
star ^rt’ das sacr‘f'c,um des Intellekts « d Niedrigkeit die 
Ä ««d neophob. Bei ihnen ” ^^rivkraft aus - nur 

‘^tlichkeit, denn sie üben nach außei __ ¡mmer auf

einP Cm Scllwcrt können sie verbreitet wer ’ Gruppe besdiränkt.
enge, sich unter sich gegenseitig b«¿

S¡ Pensato™*  gehört zu ihnen die ’elbglschewistisch und antiameri- 
kanis g «tifeministis*,  antisemitisch.• in der Hölle sdlmo.
ren. Dle Angehörigen jener anderen auf. Anges¡chts sol*er

jenseits des Baches hört das r,dl"ge Pbehalun: das Individuelle ist 
das ‘y^äldlereien sdieint Platon rech Überwindende. Es

/«fällige, Beschränkte, Unvollkommene«adNüchternheit, 
di*  «ns nicht leid tun, wenn sie we.chen müssen vor^

Steile babsperre"d™ Affekte; J®, Stickluft hinausführt in eine gemein- 
5 • »dl*  t s, »«

U11d lieben können. . .. . , • -r jpr Leiden-
s^ist indessen mit der ^en dur*

Ve “ er‘unre*t  hatte see, deswegen die Lei-

^5*  
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denschaft überhaupt zu verketzern, denn es gibt auch die großen 
schäften, die ihrerseits über der Vernunft stehen. Analog gibt es eine 
Individualität, die wert ist, daß sie zugrunde geht. Auf der an 
Seite ist alles Höchste ein Besondertes, nicht ohne weiteres Übertrag 
Sowohl in seiner Entstehung wie zu seinem Verständnis ist es an.^re0 
plexe Voraussetzungen gebunden. Läßt man dieses Sondertümliche 
zugunsten dessen, was allen Menschen gemeinsam sein kann, so 
man nur das Dürftige, Flache, Farblose und Monotone zurück. ^°n 
aus gesehen wird man zwar nicht restaurativ die Eigenart jedcr ß0 
schäft retten wollen, aber trotzdem nicht mehr das Allverbinden 
ipso glorifizieren.

Dies auch deshalb nicht, weil ja auch innerhalb des Allverbm e . 
seinerseits abermals die Spannweite der guten wie der schlechten ^ie 
keiten besteht. Stoiker und Propheten identifizierten noch: wenn 
Einheit der Menschheit hergestellt sein wird, dann wird es eine 
auf höchster Stufe sein. Aber es hätte nicht viel gefehlt, und die | «e. 
Welt wäre nationalsozialistisch geworden. Negative Geschichtstc e 
der Erdball wird übersichtlich und verfügbar, damit das Abscheu^.^^ 
überall seine Herrschaft errichten kann. Stoiker und Propheten 1 
zierten auch die Einheit mit dem Ultimum. Aber die Menschhe1^.^^ 
auch auf der Stufe der Einheit noch eine weitere, unabsehbare Ges 
haben, und auch innerhalb dieser Gesamtgeschichte kann es dann ' 
helle und dunkle Zeiten, Fortschritte und Rückschläge geben. ^'C^'

Weder also ist das begrenzt vielheitlich Kulturelle als solches ver 
lieh noch die Monokultur um ihrer selbst willen zu bejahen.

v- s getan
Vielleicht kommen wir ein Stück weiter, wenn wir, wie viele 

haben, des genaueren Zivilisation und Kultur unterscheiden ,un 
Alfred Weber Zivilisation als dasjenige bestimmen, was adocnl^fe¡íieí 
sichtig und was nützlich ist. Kultur im engeren Sinne dagegen sch*  ^it 
Menschengruppe den Seelenausdruck der Mythen und Symbole- 
scheinen auch Kriterien für die Expansionsfähigkeit und -wünsc1 
gewönne^. . .

Zivilisation ist leicht ablösbar und übertragbar, und höhere ^sCfr, 
sation, die sich als solche objektiv ausweist, hat sich nicht nur ‘ gI1, 
weil sie aus sich selbst heraus zwingend ist, stets am ehesten über 
sondern soll sich auch übertragen, denn es gibt kein inneres ReC 
Menschen das Wahre und das Nützliche vorzuenthalten. Aller F°ltS 
ist zwar nicht nur ein reiner Segen, sondern auch grausam und zet 
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dsch gegen das Bisherige. Für die farblose Unifizierung, die er bringt, 
fordert er das Opfer uralter, dem Leben Form und Reiz gebender Tra
ditionen. Trotzdem ist er, wenn nicht religiöse oder politische Gewalt 

Unterbindet, zwangsläufig, weder aufzuhalten noch zurückzudrehen. 
er Reisende in Marrakesch mag es bedauern, daß sich auch dort der 
andel heute nicht mehr, wie noch vor wenigen Jahren, mit Hilfe von 
Uschelschnüren, sondern wie bei uns mit Geld vollzieht: eine Sehens

würdigkeit weniger! Für den dortigen Einwohner aber bedeutet es Zeit- 
ersParnis, Bequemlichkeit, leichteren Austausch mit anderen Wirtschafts
mieten, höheren Reichtum.

kulturelles dagegen läßt sich nicht so leicht ablösen, weil es viel enger 
p der einmaligen geschichtlichen Stelle, an der es wuchs, verflochten ist. 

S. Schort immer zu einer engeren Gemeinschaft, zu einem Lebenskieis, 
dessen ganzem Charakter es imprägniert ist und den es nicht abstrei- 

Cfl kann. Was von ihm zu einem anderen Volk gelangt, das ist sehr oft 
die äußere Form, nicht die volle Sinnhaftigkeit.

faktisch sind freilich kulturelle Güter seit je ebenso gewandert wie 
‘^isatorische. Insbesondere wird reicher entfaltete Kultur von noch ar- 

dh*isch  gebliebenen Völkern, die sich, mit Spengler zu sprechen, noch in 
er »Merowingerzeit“ befinden, aufgesaugt und eingeschmolzen. Von den 

Iq *dsck besiegten Griechen übernahmen die bäuerlichen Römer vieti 
dederunt — philosophische Begriffe und Dichtweisen, ebenso die 

r^^anen von den Römern Lehnworte, unter dem Einfluß von Missiona- 

s°gar das orientalische Christentum.
der Hitlerzeit haben jedoch Fanatiker gefordert, das gesamte huma- 

sfische und jüdisch-christliche Erbe müsse als artfremd aus dem deut- 
P p1 ^escn wieder exstirpiert werden. Das war krud, abei Sprache, 

igi°n, Sitte und Kunst hat jedes Volk immer schon selbst, und zu- 
bei gleicher Ranghöhe ist daher hier ein Grund, weshalb es sie 

ied§eben und 8egen andere tauschen sollte, nicht ersichtlich. Im Gegenteil, 
];q e Eigentümlichkeit ist — wir sprachen von dieser goethezeitlichen Er- 
pClintnis schon — an ihrer Stelle sinnvoll, notwendig und damit auch 
fahrens wert. Viele Kulturen pflegen darum nebeneinander zu existie- 
* n» °hne daß sie sich deswegen durchmischten und zur Einheit verschmöl- 
le n‘ $ie werden sich wohl in Einzelheiten befruchten, so wie etwa künst- 

und literarische Strömungen die europäischen Kulturnationen ge- 
IJp llSani erfassen, aber die grundsätzliche Unterschiedenheit der eigenen 

erüeferungen und Gepflogenheiten berührt dies nicht. Als im 19. Jahr- 
^uert die Berührung der asiatischen Kulturen mit dem Westen einsetzte, 

^War es von vornherein ihr Bestreben, von uns zwar Wissenschaft, Tech- 
v uud Methode zu lernen, sich aber in der Tiefe, in Lebensstil und Welt
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anschauung, dadurch nicht ummodeln zu lassen, sondern den angestainrn 
ten way of life weiterhin fortzusetzen („Mittelalter mit Elektrizitat

So scheint das Ergebnis zu sein, daß Zivilisation sich immer mehr aU 
breiten und daß in Zukunft eine einheitliche Weltzivilisation herrs 
muß und soll; daß dagegen die bestehenden Kulturen in ihrer vie 

erhalten bleiben können und sollen.

VI.
Aber es scheint nur so. Wie die Unterscheidung der beiden Sp 

begrifflich fragwürdig ist — auch das Symbolische kann nütz 1C^n¿cr- 
das Nützliche Symbolträger sein —, so greifen sie auch real inen 
Das Zivilisatorische ist nichts Abgekapseltes, das fortschreiten n 
ausbreiten kann, ohne daß dies auch das Kulturelle in Mititei jcJ1
zöge. Schon Marx hat gezeigt, wie der sich verändernde jvers
Überbau mitverändert; z. B. gerät durch die Erfindung des Schic ¡ns 
mit der bisherigen Heeresordnung die ganze Gesellschaftsor n No
wanken. Aus der gemeinsamen Weltzivilisation dringen neue 
nen ein und drängen das Bisherige an den Rand. Was gelten no ? tyfeir 
naie Überlieferungen, wenn das gemeinsame große Erlebnis a 
sehen die Landung der Astronauten ist, die am Fernsehschirm nlltv pe(1k' 
wird? Mit den Institutionen überträgt sich aber auch eine ganze sje 
und Verfahrensweise, überträgt sich die Lebensauffassung, aUS-ßeC|^irfs" 
hervorgegangen sind. Bei Völkern, die noch in anspruchsloser » 
deckungswirtschaft“ leben, bei denen das Arbeitsethos (der ur^efC al5 
liehen „innerweltlichen Askese“), Erwerbs „trieb“ — der alles aIJ-t ufid 
eine menschliche Konstante ist —, Aufstiegswille, Rechenhaftig 
Pünktlichkeit fehlen, läßt sich keine Industrialisierung einführen-^ j-cSe 
sie aber eingeführt ist, verstärkt sie vom Institutionellen her n° 
Seelenhaltungen, und so werden die fremden Kulturen auch etVa 
her ausgehöhlt. In Japan sind heute einst allverbreitete Sitten, 
die, bei bestimmten Gelegenheiten eine selbstgemachte Strophe 
dien, schon so aus der Übung gekommen, daß nur noch die ältere 
tion sich auf sie versteht. . j

Das letzte, vielleicht uneinnehmbare Bollwerk des Pluralismus 
Sprachen und Literaturen. Es ist zwar grundsätzlich denkbar, 
künftiger barbarischer Weltherrscher alle Sprachen bis auf eine ‘ giß
tet. In Huxleys „Brave New World“ ist Englisch alleinige Wei 
Andererseits wächst gerade in einer immer gleichförmiger wer^ 
Welt, in der alles mit dem Verstand gemacht wird, kompensatorisches 
das Bedürfnis nach dem Besonderen und Eigenen, das ein Ge^*  
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ist, und die Pflege der nationalen Sprache und Literatur, ebenso wie der 
Geschichte, ist dasjenige Gebiet, auf dem diesem Bedürfnis am ehesten 
stattgegeben werden kann. Seit der Romantik empfinden wir die Mutter
sprachen so sehr als das kostbarste uns anvertraute Gut, daß trotz aller 
blühen und Schwierigkeiten, die ihr Nebeneinander mit sich bringt, noch 
niemand an ihre Preisgabe gedacht hat. Man könnte neben den Sprachen 
n°ch die Religionen nennen, wenn nicht die Religion beim modernen 
Menschen derart auf ein formales Minimum reduziert wäre, daß ihr keine 
ernstliche Prägekraft mehr zukommt. Schon spricht Toynbee von einer 

bevorstehenden planetaren Religion.
Gilt dies für das bestehende, so ist für das ewistehende Kulturelle auch 

n°ch Folgendes zu bedenken. In einem kleinen Gemeinwesen entstehen 
ändere Leistungen als in einem großen. In geschlossenen Verhältnissen 
bat das Kulturelle immer sehr stark auch noch die Funktion des sozialen 
Rittes. An gemeinsamen Anschauungen und Gepflogenheiten erkennt man 
sich gegenseitig als demselben Clan zugehörig, und so steigert das Ob- 
Rktive, dessen Träger der Clan ist, rückwirkend noch seine Clanhaftig- 
keit, die nicht nur auf den Familienbanden und dem Nebeneinander
bohnen beruht. Was nach außen hin unterscheidet, steigert nach innen 
b’n das Solidaritätsgefühl. Deshalb entwickelt jede Schulklasse ihren 

hat jeder Verein sein Emblem. Erst durch seinen Mythos, so sah 
^cbelling, durch die Übereinstimmung in dem von ihm gestifteten Me- 
^iurn, konstituiert sich ein Volk überhaupt zur Einheit dieses Volkes. 
Und dies um so mehr, als bei den Nachbarn ein anderer Mythos herrscht, 

daß man bei ihnen im letzten immer der unverstandene und unverste- 
hende Fremde bleibt. So wirft einen der eigene Mythos doppelt auf die 
e,gene Gemeinschaft zurück, die sich durch ihn als abgesonderte rechtfertige 

stützt. „Will (ein Volk) sich erhalten, so darf es nicht schätzen wie der 
Nachbar schätzt“ (Nietzsche). Der Mythos ist insofern der Gegenpart 
^es Rationalen, des Evidenten, das sich dem Geist quer zu allen ge
richtlichen Bedingtheiten auferlegt und das so die Völker verbindet.

Nun hat jede Gruppe ein Interesse daran, ihre Mitglieder möglichst eng 
sich zu ketten, sie gewissermaßen zu Komplizen zu machen, die sich 

n,cbt mehr trennen können. Deshalb begünstigt sie gerade Einrichtungen 
Überzeugungen, die nicht aus sich heraus einleuchten, sondern denen 

Gegenteil etwas Uneinsichtiges, im Extremfall geradezu etwas Un- 
^Nubwürdiges und Absurdes anhaftet und die in ihr nur deshalb gelten, 
WeÜ sie hier nun einmal Tradition und gegenseitige Konvention sind. 

11 möglichst krause Dogmen und Bräuche, in skurrilen Aberglauben und 
^^begiges Vorurteil eingesponnen, ist jeder auf den eigenen Stammes- 
^GUossen, der allein sie teilt und einen in ihnen bestärkt, rückverwiesen, 
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während das Luzide, für sich selbst Sprechende, die Wahrheit, die Stam- 
mesbarriere sogleich durchbricht in Richtung auf das Universale.

Aber wie nach dem russischen Sprichwort in jedem Unglück ein Glöck
chen verborgen liegt, so können auch kleine Motive Großes bewirken. 
Das Bestreben, sich sozial abzuheben und zu konsolidieren, beflügelt die 
Produktivität zu einer phantasievollen Formenfülle. Was wir soeben m 
einen Gegensatz zur überall durchschlagenden Evidenz und Wahrheit stell
ten, das ist andersherum besehen etwas eminent Positives, es sind d* e 
„Symbole“ der Kultur. Werden nun die Gemeinschaften größer und eta
bliert sich schließlich eine uniforme Weltgesellschaft, so fällt ein starkes 
Motiv, das bisher diese Symbole hervortrieb, dahin. Der ganze schöpfe' 
rische Impuls geht jetzt nicht mehr auf das Besondere, sich Unterschei
dende, sondern auf das, was von allen verstanden, bejaht und gefeb] 
werden Kann. Man bedarf anderer Denkmittel, Verhaltensweisen und 
Objektivationen als bisher. Damit eröffnet sich zwar eine neue Richtung 
und Dimension der Produktivität; dasjenige aber, was nur im enger* 1 
Kreis gedieh muß sich, sobald die planetare Ebene erreicht ist, furück- 

ilden. Wir besitzen es dann nicht mehr als ein aktuell Erzeugtes, sondern 
ur noe a s ein von früher zu uns Herüberragendes. Freilich kann es nu 1 

so noch lebendig sein, so wie schon heute keine Heldenepen oder Off* 1' 
barungsrehgionen mehr entstehen, aber wir noch immer von den vorhan

denen zehren.
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Es ist ein häufiger Vorgang, daß neu in die Kultur eintretende 
Völker sich ihr gegenüber zunächst rezeptiv verhalten, nach einer Inku
bationszeit aber beginnen, einen eigenen Beitrag zu leisten. Das könnte 
S'di heute wiederholen. Weil heute alle Völker die westliche Zivilisation 
übernehmen, glauben wir bereits, ihr werde überall die Zukunft gehören, 
b^as ist vielleicht voreilig geschlossen. Vielleicht wird, wenn die Mensdi- 

eit nicht zu früh in der einmal gefundenen Form erstarrt, die Verein- 
eltlichung der Welt nur eine Übergangsphase sein, und in einer ferneren 
ukunft wird eine Vielzahl gleichrangiger Zivilisationstypen neben- 

e'Uander bestehen. So wie es nidit einen Monotheismus gibt, sondern 
Judentum, Christentum und Islam, nidit eine Demokratie, sondern die 
eriglische und die französische ganz verschieden gebaut sind, so könnte es 
^di auf anderen Gebieten sein. Das erscheint zunächst befremdlich, weil 

gewohnt sind, dem vielheitlidi Wadisenden die eine Ratio gegen- 
erzustellen, die in allen Menschen die gleiche ist und deren Ergebnissen 

S1.e s¡di nidit entziehen können. Aber sie könnte in sich Raum bieten für 
lrie Variationsbreite von raitones, das Ultimum für Ultima.1

VII. nde
Die Aussichten des Kulturpluralismus scheinen also für kom^'^ß 

Jahrtausende nicht günstig zu stehen. Immerhin können uns zum 
folgende zwei Überlegungen als Trost dienen.

1. Früher waren zwar die Kulturen untereinander verschiedener, 
innerhalb von ihnen wurde von 
überhaupt war der Spielraum des Individuums geringer. Es g: 
weniger Institutionen und Berufe, weniger L._________
und Genießens. Heute dagegen gleichen sich zwar die Kulturen 
einander an, innerhalb von ihnen aber ist das Individuum in seiner 
faltung weniger gebunden, nicht so sehr auf bestimmte Typen festge 
Jeder kann wieder andere Interessen haben, sich eine eigene Anschau 
bilden. Es gibt nebeneinander die mannigfaltigsten Aufgaben, BesC1‘^jj 
gungen, Vergnügen. Die Egalität nach außen wird also kompensiert 
eine steigende Differenzierung nach innen hin, durch die wir au 
Differenzierung der Kulturen als ganzer verzichten können.

______ _____ aber 
jedem noch mehr dasselbe erwalte^’ 

ums geringer. Zo ¿ab 1 
Dimensionen des Schaffe11 

als ga* ze
Ent'

auch noch vom Verf., Pluralität und Antinomie, München 1963.
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Formen der Wechselwirkung zwischen Kulturen
Wenn wir von der Wechselwirkung zwischen Kulturen sP^C^.jonal' 

haben wir meist das uns vertraute Bild der europäischen ‘ |jsCjie, 
kulturen vor Augen; wir denken an die deutsche, französische, cn 
italienische, spanische Kultur. Das ist in gewisser Weise aber eine..jsC]1en 
tige Perspektive, denn in allen diesen Fällen der nationalen europ jer 
Kulturen handelt es sich gleichsam um ein horizontales Ne en . ^fl
ebenbürtiger Schwestern. Von einer definitiven und massiven ..foei 
heit einer dieser Kulturen über eine der anderen, etwa der deuts -njg
die französische oder umgekehrt, kann keine Rede sein; e ¿ie“
kann irgendeine andere europäische Nationalkultur etwa 
führende Kultur im europäischen Geistesleben bezeichnet wer e •

Es gibt so eine Art von „europäischem Gleichgewicht“, nidit re||eH 
politischen Geschichte unseres Kontinents, sondern auch im < ||,uItUrCl1 
Bereich. Dieses ausbalancierte Konzert der europäischen Nationa 
hat virtuose Solopartien immer nur auf kurze Zeit begünstigt’ 
die führende Rolle Italiens in der Kultur der Renaissance, di^ 

sehende Stellung der französischen klassischen Literatur im jiti 
hundert, die deutsche Dominante in der musikalischen Pro ut & 
19. Jahrhundert. Aber auch das waren eigentlich keine Solopa1"^ dei 
waren Einsätze, die alsbald Widerhall und Einstimmung j^^flgei1’ 
nationalen Grenzen fanden; es waren im Einsatz nationale Schop 
in der Rezeption aber gesamteuropäische. So ist die Weclis 
zwischen den europäischen Nationalkulturen ein Sonderphano jclli 
horizontaler Basis. Alles auf nationaler Ebene Geschaffene, sei eSptt’" 
Gebiet der Architektur, der Poesie, der Musik, der Philosophie’ 
ratur, besaß virtuell eine gesamteuropäische Sphäre; zu aller 
Genialität gab es von vornherein eine übernationale Kong Jgí 
Nicht immer in der Form der glatten Hinnahme, oft vielme 
Form des Widerspruchs, immer aber in der Form der fruchtbaren 
sehen Auseinandersetzung. Ich erinnere nur an das Schicksal des 
sehen Zivilisationsbegriffs in Deutschland. In Frankreich si’10 
(oder civilisation) die Kulturform des gebildeten Menschen; sie ' 
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gemäß verwandt mit Begriffen wie courtoisie oder politesse, d. h. diese 
E-ulturform war erwachsen aus der Haltung des Hofmannes und somit 
e*n  Produkt des zentralistischen Pariser Staates und Pariser Königshofes; 
v°n da aus hatte diese Haltung sich auch auf das aufsteigende Bürgertum 
Zisgebreitet. In Deutschland, wo es keinen zentralistischen Staat gab, 
stand das aufsteigende Bürgertum in kritischer Distanz zu den zahlreichen 
kleineren und größeren Fürstenhöfen; das Verhaltensideal der höfischen 
^vilisiertheit konnte hier nicht Platz greifen; im Gegenteil, es wurde 
scharf kritisiert, und ihm wurden gegenübergestellt die Ideale einer ver
zierlichten Tugend, echter Bildung, Offenheit und Ehrbarkeit als Inbe- 
8r’ffe wahrer „Kultur“. So ist der deutsche Kulturbegriff realdialektisch 
Zff den französischen Zivilisationsbegriff bezogen. Wie wichtig diese 
^ealdialektik noch heute ist, nicht nur als Hilfsmittel für die kultur
anthropologische Erkenntnis, sondern auch als Faktum, brauche ich nicht 

betonen. Wird doch diese Realdialektik überall da aktuell, wo es sich 
UZ die Frage handelt: Wie kann sich irgend eine gewachsene Kultur, sei 
Cs.bei Eskimos, Urwald-Indianern oder mongolischen Steppenhirten, — 

kann sich eine solche gewachsene Kultur mit ihren verinnerlichten 
erthaltungen behaupten gegen die „Zivilisation , d. h. gegen ein von 

'Jußen her oder von oben her Überlagerndes, Aufprägendes, Abschlei- 
G,1des? Das ist heute ein Zentralproblem in aller Welt.

Aber dieses Problem stellt sich außerhalb Europas anders, als es sich 
.e*nerzeit  zwischen der deutschen und der französischen Kultur gestellt 
h.at- Es stellt sich nidit auf der Ebene der Ebenbürtigkeit, sondern auf der 
e.lries einseitigen Übergewichts. Es ist aber keineswegs ein Normalfall, daß 

Zwei Kulturen als ebenbürtige Partner gegenübertreten. Der Rcgcl- 
C1 ¡st vielmehr, daß ein einseitiges Gefälle besteht. Wenn wir in der 
^erkunde die Unterscheidung machen zwischen Hochkulturen einer- 
e‘ts und Primitivkulturen andererseits, so bezeichnen wir mit diesen Be- 
JlfFen lediglich zwei Extremtypen von Kulturgestaltungen, zwischen 
Qetlen es in Wirklichkeit eine Menge von Abstufungen gibt, denen auch 

lU gestuftes Gefälle der Kultur und Kulturausbreitung entspricht. Die 
^nze Durchsetzung und Ausbreitung der höheren Kulturen gegenüber 

niederen, die in der Geschichte der Menschheit seit rund 5000 Jahren 
s °nsUtiert werden kann, ist bedingt durch die Tatsache eines relativ ein
zigen Gefälles.

•y ich hier als das „Gefälle“ einer Kultur bezeichne, ist nun in der 
J?'* 1' eine recht zusammengesetzte Größe, in welche die verschiedensten 
(kU°ren eingehen können. Faktoren des Gefälles können z. B. sein: 
ej Crlcgenheit in der Bevölkerungszahl, also Bevölkerungsdruck aus 

icni Kulturgebiet auf ein anderes, oder: politische Übermacht, also
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Besitz,

politischer Expansionsdruck, oder: geistiges Übergewicht, etwa manj 
festiert in einer Schriftkultur, die einen Druck, aber auch einen 1 1 _ 
ausüben kann auf schriftlose Stämme mit einfacherem geistigen BeSlt ’ 
oder: eine hierokratisch organisierte Kultur mit theologisdt ausgear 
ter Religion, der gegenüber sich Stämme mit einfachen, „animisti5 
Religionen geistig hilflos vorkommen, und vor der sie daher geistig 
Waffen strecken, oder auch: einfach überlegene Wirtschaftsmacht 111 
einem Überangebot von neuen Luxusgütern, die einen Druck una 
Anreiz ausüben auf Stämme, die arm an äußeren Gütern sind, die 11 
aber eine unüberwindliche Begierde nach den neuen Luxusgütern ru 
— Alle diese Fälle sind reichlich belegt in der menschlichen 1 u j 
geschichte; sie haben sich seit Jahrtausenden immer wieder ereignet, 
sie ereignen sich noch in unseren Tagen vor den Augen der Kultm 
scher, die in Afrika, Asien, Australien und Amerika an diese Pr0 
herangehen.

Nicht immer müssen alle diese Faktoren Zusammentreffen, 11111 
Kulturgcfälle zu erzeugen. Manchmal genügen einige dieser 
ohne die anderen oder sogar im Gegenlauf zu diesen. Kräftige Bar 1 
Völker haben oft den überlegenen Bevölkerungsdruck, häufig aU cflJ1 
überlegene politische Expansions- und Organisationsfähigkeit; abci 
sie in den Sog einer geistig und wirtschaftlich reicher ausgestatteten 
geraten, werden sie von dieser von innen her überwältigt und ass 
liert. Die Germanen der Völkerwanderungszeit z. B. verfügten ü ** ^5 
Bevölkerungsdruck, sie fluteten über die Grenzen des Römischen 
und zerstörten dieses, und sie bildeten neue Staaten und in diesen 
die neuen Herrenschichten, — aber sie wurden gegenläufig übe1'''*  jüfCh 
durch den inneren und äußeren Reichtum der spätantiken Kultur, 
die römische Rechtskultur und den römischen Reichsgedanken, den 51 .st 
zu eigen machten. Ein anderes Beispiel aus dem Fernen Osten: 1 ^^f" 
im Laufe der Jahrtausende immer wieder überwältigt worden dur 
tige Barbarenvölker mit überlegener politischer Organisation5»3 
Hunnen, Mongolen, Mandschu. Aber all diese Herrenvölker sin 
seits überwältigt worden durch das gegenläufige innere Gefalle c e 
stig und moralisch überlegenen chinesischen Kultur; die erobernden 
renvölker |ind spurlos darin aufgegangen. .

Aus der Fülle von Faktoren, die das Gefälle einer Kultur bestm , 
greife ich nur einen heraus, und zwar den geschichtlich wichtigste^^tje 
Übermacht der großen Religionen, die über eine organisierte Hier°^;stT 
verfügen, über ein ausgearbeitetes heiliges Schrifttum, und die ein ^sClr 
ges System der Weltansicht zu bieten haben, das alle Probleme des m 
liehen Lebens aus wenigen, entscheidenden Gesichtspunkten heraus zl 
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Verspricht. Hochkulturen und theologisierte Religionen sind kaum von- 
einander zu trennen. Nicht ohne Grund sprechen wir von der christlidi- 
t’niversalen Kultur des Abendlandes, von buddhistischer und hinduisti
scher Kultur, von konfuzianischer und islamischer Kultur. Das religiös
weltanschauliche System wird hier stellvertretend für den Begriff der 
^ultur schlechthin. Ebenso ist bekannt, daß alle diese Religionen, und mit 
*hnen die von ihnen durchdrungenen Kulturen, wachsende Phänomene 
Slrid. Sie haben sich ausgebreitet von ihrer Entstehung an, und sie breiten 

nodi heute weiter aus. Sie sind Phänomene des Wachstums und der 
Durchsetzung. Sie sind dies ganz im Gegensatz zu den einfacheren Kul- 
lUfen der Naturvölker, und vor allem, sie sind dies auf deren Kosten.

Fs gibt nämlich in der menschlichen Kulturgeschichte so etwas wie ein 
’’Gesetz der quantitativen Differenzierung“, wie ich es vor 15 Jahren 
^erst genannt habe. „Gesetz der quantitativen Differenzierung“, das 

®ißt lapidar gesprochen: Die kleinen Einheiten werden immer kleiner, 
1G großen immer größer; und zwar die größeren auf Kosten der klei- 

Ileren. Das gilt für Spradigemeinschaften, es gilt für Volksgemeinschaften, 
^d es gHt aucL für Kulturgemeinschaften. Am besten einsichtig wird 

1Gser Sachverhalt von der Statistik der Spradien her. Es gibt schätzungs
weise 1500 lebende Sprachen auf unserem Globus; von diesen 1500 Spra- 
?en werden aber 22 von rund 75 °/o der Menschheit gesprochen, 7 von 

. % und eine (nämlich Chinesisch) von rund 25 °/o. Alle übrigen Spra- 
^ÌG1Ì, also weitaus die Mehrzahl, verteilen sich auf einen ganz geringen 

rUchteil der Menschheit. Die Sprachenvielfalt der Erde verhält sich also 
^gekehrt proportional zur Kopfzahl der jeweiligen Sprachträger. Mit 

Kulturen ist es genauso. Es gibt nodi heute eine Unzahl von Primi- 
lVkulturen, Lokalkulturen, Gaukulturen (oder wie immer man sie nen- 

will) auf der Erde, aber die Träger dieser Kulturen umfassen nur 
kleinen Bruchteil der Menschheit, während umgekehrt der weit 

w’^wiegende Teil der Menschheit überlagert ist von irgendeiner der 
etllgen bestehenden Hochkulturen.

v^as ist eine einfache kulturgeographische Feststellung. Nun wissen 
lr aber historisch, daß dieses quantitative Verhältnis nicht immer so be- 

j ^lRlen hat. Es hat noch vor 500 Jahren, erst recht vor 1000 oder 2000 
fiy fen’ e*ne v*el §rößere Anzahl von kleinen, lokal begrenzten und rela- 
» - gegeneinander isolierten Kulturgemeinschaften gegeben. Wo sind sie 

Sie sind in den Sog der großen Menschheitsgeschichte geraten;
S1nd eingeschmolzen worden in die wachsenden Hochkulturen oder 

'ästens überlagert worden von diesen. Und an diesem Einschmel- 
ligp?s" und Überlagerungsprozeß hat das geistige Gefälle der großen re- 

Sen Systeme den entscheidenden Anteil.
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Einige Beispiele dafür: Es kann heute keinem Zweifel mehr unterj^s 
gen, daß es im frühmittelalterlichen Europa die geistige Übermacht 
geschlossenen theologischen Systems des Christentums gewesen ist, 
zur Entstehung der christlich-abendländischen Kultur geführt hat. 
barbarischen oder halbbarbarischen Kulturen der Kelten, German611’ 
Slawen und anderer Nordvölker konnten mit diesem Angebot nicht riv^ 
lisieren. Natürlich kamen politische Vorgänge hinzu; idi erinnere an 
gewaltsame Bekehrung der Sachsen durch Karl den Großen. Aber P 
tische Vorgänge als solche können keine Kulturen stiften; sie k°n 
sie nur vorbereiten. Entscheidend für die Durchsetzung einer 1 .
als einer Dauerform ist ihre geistige Überzeugungs- und Duren 
gungskraft, die freilich repräsentiert sein muß in machtvollen, 
charismatisch überlegenen Persönlichkeiten und sozialen Schichten. 
dann bei den überlagerten Barbaren geschieht, kann zunächst sehr » 
tiv aussehen, hat vielleicht das Gesicht eines geistigen Waffenstr6 
eines Kollabierens in das überlegene Kultursystem. Für die Wechse 
kung zwischen hochkultureller Überlagerung und überlagerter 
ist dabei wichtig, daß die Träger der letzteren die angebotenen 
Werte auf die Dauer von innen her ergreifen, wie es bei den 
der Fall war, daß sic sie schöpferisch verarbeiten und vielleicht soga1 
deuten und weiterbilden. Übernahme einer fremden Kultur ist, 
zu einer geschichtlichen neuen Dauerform führt, niemals ein bloß Paj* r 
rein rezeptiver Vorgang; sie ist immer auch ein geistig Pr0 j£UltUf 
Prozeß. Es ist daher irreführend, die Übernahme einer fremden g 
oder von Teilen einer fremden Kultur als einen rein rezeptiven .T 
zu beschreiben oder darin gar den Beweis für kulturelle Unprodu ' 
zu sehen. Es kommt ganz darauf an, wie das Übernommene ergrint 
wie es gestaltet wird. Selbst ein scheinbar vorwiegend rezeptiv cS 
halten im Verlauf der Kulturgeschichte kann nicht als schlechthin 11 
gewertet werden. Die Japaner haben sich im Verlaufe ihrer Geschicl^ß- 
genüber China im wesentlichen „rezeptiv“ verhalten, sie haben v 
gend genommen und nicht gegeben; sie haben vor allem den Kon l1^ 
mus und den Buddhismus aus China und Korea übernommen; UI1 
noch ist die japanische Kultur, wie jeder Kenner weiß, nicht einfac 
Kopie der chinesischen, sondern eine selbständige nationale Schop 1 ^|t

Was von der christlichen Kultur des Mittelalters gesagt 
in der gleichen Weise für die buddhistische, die hinduistische, c 
fuzianische und islamische Kultur. Sie alle sind Phänomene des 
turns, sie haben barbarische Kulturen überlagert und durchsetzt, 
Träger zuchtvoll gebändigt, ihnen ein System spiritueller Sichel i 
boten, ihnen den Anschluß an eine reichere, erfiilltere Kultur und a>‘ 
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fiteren geistigen Horizont eröffnet. Ganz neue Völker sind auf diese 
k 6>se auf der Grundlage ehemaliger Lokalkulturen entstanden. Die 

kjstische Kultur z. B. hat die Völker der Singhalesen, der Birmanen 
Siamesen und der Tibeter geschaffen. In China erfaßte das Gefälle 

net .n^uzianisc^en Ahnenkults zahlreiche Barbarenstämme und eröff- 
cte ihnen den Anschluß an die überlegene chinesische Kultur. Man ver- 

^Ss<- nicht das Selbstgefühl und Kraftgefühl derer, die den Anschluß 
eine höhere Kultur wirklich gefunden haben. Die Primitivkulturen in 

j rcn» ~~ aber die höhere und erfiilltere menschliche Daseinsform wird 
'on den Hochkulturen geboten.

cnnoch bleibt zunächst die bange Frage: Wenn es Tatsache ist, daß 
ttir ^r°^en Kulturen wachsen, die kleinen primitiven oder lokalen Kul- 

j h* nSeSen sündig zurückgehen und eingeschmolzen werden — wer- 
Scst <la,^urc^1 nicht auch viele Werte zerstört, wird die Buntheit und Viel- 

dCS Kulturbildes der Menschheit nicht darunter leiden, und 
die niC^lt unendhch viel Individuelles und Eigenartiges zerstört durch 
]ai^Wacksenden Großkulturen? Die Antwort, die darauf zu geben ist, 
es Gt: ^as besetz der wachsenden Kultureinheiten besteht zwar, aber 
Ho 1 t auch hier gegenläufige Tendenzen. Die Gesamtstruktur einer 
^eb-i iU^tUr weist nämlich viele Schichten auf, sie ist kein so einheitliches 

.’ Cle> wie es bei oberflächlicher Betrachtung erscheint. Die von der 
,iUltur überlagerten primitiven und lokalen Kulturgebilde — nennen 

b¡eS’e kurz: die Substratkulturen — werden nicht vollständig vernichtet. 
kejt L1bstratkulturen mit ihrer regionalen Buntheit und Vielgestaltig
seit b e’kcn unter der Decke der hochkulturellen Überschichtung doch 
kj^ekend erhalten, durchweg und überall, wenn auch in wechselndem 
chr: C' dergleichen wir nur die volksreligiösen Gestaltungen in unserem 
V Stlichen Europa, wie sie von unseren Volkskundlern studiert werden.

I icken wir etwa „katholische Kultur“ in Westfalen und in Sizilien. 
eih ^°ksche Kultur“ ist beides, die Oberschicht stimmt, und doch, welch 

nterschied! Dieser Unterschied ist darauf zurückzuführen, daß in 
fallen die Elemente der Substratkultur einen völlig verschiedenen 

a<ter tragen: sie sind im einen Fall heidnisch-nordisch, im anderen 
Chören sie einer uralten, nicht nur vorchristlichen, sondern sogar 

§6$^ germanischen Kulturschicht mit Magna-Mater-Kult usw. an. Die 
christlichen Heiligenkulte in der Romania Europas wie in den 

aiilerikanischen Ländern sind nichts anderes als ein Ergebnis der 
.Wirkung zwischen der priesterlich-christlichen Überlagerung und 

%h JeAVeFigen vorchristlichen Substratkulturen. — In vielen Ländern 
Hfi^p^cdanischen Glaubens liegen die Dinge analog. Es bereitet den 

°gcn keine Schwierigkeit, noch heute bei den islamischen Stämmen 
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des Hindukusch Züge einer noch lebendigen vor-islamischen Substrat <u 
tur aufzudecken. Und bei den Kabylen Nordafrikas, ebenfalls ti 
zeugten Moslems, ist noch heute vor-islamisches Kulturgut vor all 
den Volkserzählungen lebendig, und die islamische Moschee setzt 
tisch die Funktion der ehemaligen Männerhalle fort. In vielen 
dhistischen Ländern des Ostens ist der Buddhismus tatsächlich oft nL,r 
dünner Firnis über einer alten Kulturgrundlage mit ausgeprägtem y . 
nenglauben, und in Tibet ist die überlagernde mahayana-buddhis^5^ 
Kultur mit den älteren schamanistischen Substratelementen eine so 
Verbindung eingegangen, daß es größte Schwierigkeiten bereitet, 
überhaupt noch von verschiedenen Kultur-Schichten zu sprechen- 
sächlich ist hier aus der Wechselwirkung des Älteren und des jeS 
eine völlig neue Kultur zusammengeschmolzen worden. Entspreci 
kann auch bei der hinduistischen Kultur Vorderindiens beobachtet ' 
den. Diese ist in ihrer sublimen Spitzenausprägung eine SchöpKmg 
intellektuellen Elite, der Brahmanen, der obersten und geistig führel 
Kaste der Hindus. Aber man würde von der hinduistischen Ku 
einem Ganzen ein falsches Bild erhalten, wenn man sie nur nach 
tellektuellen Elite-Leistungen in den heiligen Schriften der ^n,U tJich 
urteilen würde. Der lebendige Hinduismus ist vielmehr außeror e 
vielschichtig. Die hinduistische Kultur ist nämlich im Laufe von ^.gse 
tausenden von zahlreichen Primitivstämmen übernommen worden- 
wurden dadurch zu Hindus, aber sie haben gegenläufig, von unteIjlirdi' 
Substrat her, die hinduistische Kultur mit ihrem Gedankengut 
drangen und auf diese Weise aus „dem“ Hinduismus ein äußerst 
komplexes und vielschichtiges Gebilde gemacht.

Tatsächlich können wir also überall, wo Hochkulturen zur Flell.^ep 
gelangt sind, doch eine intensive Wechselwirkung konstatieren zV/. 
den kulturell dominierenden Elementen und den lebendig weitet ¿¿i 
den Substraten. In manchen Fällen ist auch gerade die Substratkp r 
Bleibende und Beständige, während die überlagernde Herrsch^ s 
wechseln kann. Vielleicht am einprägsamsten ist dies zu studieren aI1 
der Maya-Indianer in Mittelamerika. Diese hatten in der Zeit vor 
deckung Amerikas und vor der Eroberung durch die Spanier eine 
sprochene und ausgearbeitete religiöse Spitzenkultur, repräsentiert 
eine Priesterkaste und vertreten durch eine dünne Oberschicht von 
und Adligen. Diese Oberschicht wurde von den Spaniern ausgerott $^5, 
Stelle der religiösen Spitzenschicht trat dann der spanische Kath° 1 
Heute ist von der alten Hochreligion der ehemaligen Priesterkast6 
mehr erhalten; geblieben ist nur der Volksglaube der ehemalig2’1 
ni sehen Unterschicht. Die Überlagerungsschicht hat gewechselt, c 1 
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strat blieb bestehen. War dieses einst von Priesterkulturen überdeckt, so 
lst es heute überdeckt vom offiziellen Katholizismus der Indianer. Aber 
tatsächlich ist das heidnische Substrat der Indianer noch sehr stattlich; 
es erhielten sich vor allem die ganz persönlichen Beziehungen der ein
zelnen zu den überweltlichen Mächten in Opfer und Gebet; es erhielt 
sich der Glaube an persönliche Schutzgeister, die mit katholischen Heili- 

verschmolzen, und es erhielt sich die Tätigkeit der Schamanen.
Alle diese Beispiele lehren, daß eine gewachsene Kultur nicht so leicht 
Zerstören ist — wobei wir natürlich absehen müssen von den Fällen 

rasser biologischer Ausrottung der Kulturträger. Das hochkulturelle 
^ngebot, wenn wir so sagen dürfen, ist sozusagen eine Chance für die- 
Jenigen, die willens und fähig sind, es zu ergreifen und damit ihre Welt- 
k^fassung zu bereichern und zu komplettieren. Einzelne und ganze Völ- 
Rer haben diese Chance ergriffen. Andere haben sie nicht ergriffen oder 
hUr bedingt ergriffen, um im Grunde ihres Herzens an der Substratkul- 
lUr festzuhalten. Es ist, als ob den Menschen in ihrer Mehrzahl ein un
ausrottbarer Hang innewohnt, vom Angebot der Hochkultur zurück- 
*Uschrecken und, sobald es möglich ist, zurückzufallen auf die kleineren 

Überschaubareren Bereiche des Regionalen, des Partikularen, des 
, °kalen und des Einfach-Primitiven. Vergessen wir nicht, daß Hoch- 
}fttur als ein Spitzenphänomen in ihrer sublimen Ausprägung immer 

C|lle Forderung der Elite bleibt. Wo sie angenommen und wirklich ver
leitet wurde, hat die Menschheit jedesmal einen Ruck nach vorwärts 

^tan zu einer neuen und höheren Daseinsstufe. Aber möglich wurde 
sles Überall nur dann, wenn das Höhere und das Niedere, das Wech- 

nde und das Bleibende, Herrschaftskultur und Substratkultur in Wech- 
'V1*’kung miteinander traten.1

1 £•
Irie ausgiebigere Darstellung der hier skizzierten Probleme sowohl hinsichtlich der 

kretischen Vertiefung und der Materialfülle als auch der kasuistischen Details findet 
er Leser in folgenden Werken des Verfassers: „Chiliasmus und Nativismus“, Berlin 
964; »Homo Creator“, Wiesbaden 1962; „Rassen, Ethnien, Kulturen“, Neuwied 

1964. Vgl. ferner W. E. Mühlmann und E. W. Müller (Hrsg.): „Kulturanthropolo- 
§,e“> Köln 1966.
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Das Erwachen einer Universalkultur

I. Was der „Universalismus“ nicht ist
Der „Universalismus“ findet in der heutigen Zeit starken AnkU11^ 

Während die Zivilisationen miteinander in Widerspruch stehen, sU 
Philosophen und religiöse Denker fieberhaft nach der Formel für 
Universalkultur. Dieses Sehnen ist ein markantes Merkmal der helltl° 
Generation. Stehen diese beiden Tatsachen in Widerspruch? Nicht 
dingt. Im Gegenteil, wenn auch das Aufeinandertreften von Volke1 n 
Zivilisationen als Zusammenstoß erscheint, so suchen doch großzüg1^0 
mit dem rechten Geist erfüllte Menschen nur um so mehr nach 
die Menschheit gemeinsamen Wahrheit. Gibt es allgemeine Kermzel 
die jede menschliche Kultur durchziehen? Sind wir berechtigt 
„Superkultur“ zu fördern, die über die orts- und zeitgebundenen 
turen dominiert und eines besonderen Gepräges entbehrt, eine 1 11 
die den Anspruch erheben könnte, die alten Glaubensbekenntnis50 
überholte Gottesdienstformen zu ersetzen? .

Es wäre sicherlich ein schwerwiegender Fehler, die allgemeine Ten 
in Richtung auf eine Uniformierung des Lebens in der modernen A 
Beweis dafür auszulegen, daß die Angehörigen unterschiedlicher T* a „ 
nen bereitwillig ihre jeweilige Ethik und Religion aufgeben. U1C jst, 
blickliche Tendenz zur Uniformität, so stark und unbestreitbar sie ^¡| 
berührt nicht eigentlich die tiefen Schichten der Persönlichkeit. N1Clt 
die Menschen aus praktischen Erwägungen ähnliche Lebensformen 
men (Kleidung, Kommunikationsmittel, Zählsystem), haben sie 
Glauben aufgegeben oder ihre innersten Überzeugungen über Bord 
fen. Sie mögen die gleiche Kleidung tragen, in den gleichen Flugze^ßf: 
fliegen und gelegentlich die gleiche Sprache sprechen, ohne aU^zU^eiri1 
an das zu glauben, was für sie als letzter Lebensgrund aufscheint- _ 
wir es somit als erwiesen annehmen, daß die Zivilisationen sich von^ 
der unterscheiden, dürfen wir die Bedeutung ihrer Divergenzen un ^ßi" 
schiedenheiten nicht unterschätzen; noch haben wir das Recht, auS 
gen Ähnlichkeiten zu folgern, daß überall in der Welt die Zeit »e^Ol^st0x 
sei, da die Menschen, die sich früher auf Grund ihrer sozialen odd 
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rischen Herkunft feindlich gegenüberstanden, nun im Begriff stehen, ihre 
^Pezifischen Differenzen in eine Art neutraler Lebensart zu verschmelzen, 

e man als „universal“ bezeichnen könnte.
Unsere Ablehnung dieser Karikatur von „Universalismus“ enthebt 

1115 jedoch nicht des Versuchs, das Problem zu lösen.
kinc weitere Versuchung liegt in gewissen philosophischen Folgerungen 

einer wissenschaftlichen Haltung, besonders im Bereich der Anthropo- 
^gie. Auch hier scheinen die Intentionen prima facie von jeglichem ideo- 
°gischen Vorurteil frei zu sein, da diejenigen, die diese Haltung einneh- 
^Cn> eine neutrale und umfassende Einstellung gegenüber den verbleiben- 
^Cn Unterschieden zwischen den verschiedenen Kulturen behaupten. Aus 
^runden der Toleranz treten sie für Aufgeschlossenheit und demzufolge 
s r Unterdrückung alles dessen ein, was die Existenz „geschlossener Ge- 
i Schaften" zu verewigen scheint. So schreibt Ruth Benedict als Zusam- 

eufassung ihres bemerkenswerten Buches „Patterns of Culture“:
H¡C]”D1C Anerkennung kultureller Relativität trägt ihre eigenen Werte in sich, welche 

die der absolutistischen Philosophen zu sein brauchen. Sie fordert althergebrachte 
lichSClaUUngen heraus und verursacht bei denen, die darin aufgewachsen sind, beträcht- 

ß Unbehagen. Sie erzeugt Pessimismus, weil sie alte Formeln über den Haufen 
. > Und nidit, weil sie vielleicht etwas an sich Schwieriges enthielte. Sobald die neue

^Uung zum gewohnheitsmäßigen Glauben geworden ist, wird sie ein anderes, ver- 
Mr|Ci'1S'VÜrdigcs ßollwerk des ,guten' Lebens bilden. Dann werden wir es zu einem 
’'eu *Chkeitsnaheren Gesellschaftsprinzip bringen und als Grund zur Hoffnung und als 
ger¡C Grundlage der Duldsamkeit die neben dem unsrigen bestehenden und ebenso gülti- 
''^cl ^kurschemata anerkennen, welche sich die Menschheit aus dem Rohmaterial des 

ten Seins gesdiaffen hat.“1
sinnige Schlußfolgerungen rechtfertigen diese Ausgangspunkte und 

Sprechend zu verstehen, das heißt entsprechend den Beobachtun- 
Menschlicher Unvollkommenheiten, die isolierten sozialen Gruppen 

qj] arent sind. Genauer gesagt: angeklagt wird der engstirnige Geist, der 
lieC11 »geschlossenen Gruppen“ eignet {Bergsons „sociétés closes": Fami- 
Uj^’ Stämme, militärische Kasten, Klerus, rassische Gruppen als solche), 

allgemeine Haltung in ihnen ist Selbstgenügsamkeit und kulturelle 
Zufriedenheit". Weil sie sich selbst überschätzen, verachten und 

e sie oftmals die anderen, und ihre Glieder handeln und denken 
§Zisch.

it] ’n typisches Beispiel bieten einige Formen des religiösen Fanatismus 
Seilschaften, die von Priestern regiert werden. Solche waren für 

3 Benedict die Geistlichen der Puritaner des 18. Jahrhunderts:
Puritanergeistlichen der Neu-England-Staaten im 18. Jahrhundert wären die 

11 gewesen, die von ihren Zeitgenossen in den Kolonien als Psychopathen ange- 
i

eUtsche Ausgabe: Urformen der Kultur (Rowohlt 1960) S. 211. 
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sehen worden wären. Nur wenige Gruppen von Ansehen dürften jemals in irgendeiner 
Kultur eine solch vollkommene Diktatur über Geist und Gemüt ausgeübt haben, wie sie 
es taten. Sie waren einfach die Stimme Gottes. Und doch waren für den Beschauer von 
heute sie - und nicht die verwirrten und gequälten Frauen, die sie als Hexen ver

brannten! -, die Psychoneurotiker des puritanischen Neu-England.“2
Ich bedaure, sagen zu müssen, daß ein Buch von anderweitig so hohem 

wissenschaftlichen Interesse und philosophischem Rang durch grobe Fehler 
der Beweisführung beeinträchtigt wird. Denn die Gedankenführung ver

lauft, wenn man sie von ihren Ornamenten befreit, wie folgt:
1. Einige übertriebene Formen religiösen Glaubens und religiöser GUÜ' 

bensubungen haben Ähnlichkeit mit gewissen Geisteskrankheiten.
2. Sie fuhren zu Fanatismus, Intoleranz und Grausamkeit.
3. Religiöser Glaube und religiöse Glaubensüberzeugungen müssen aas

gerottet werden im Interesse eines Ideals menschlicher Toleranz und uni

versalen Friedens.Ist das nicht der wohlbekannte Sophismus „ab uno disce omnes“ oácr 

„nimm den Teil für das Ganze“?Allgemeiner gesagt, es erweckt die glühende Befürwortung >7' 
re en Relativität“ in uns ein gewisses Mißtrauen. Die Idee der wRela 
tlVÍt5í zweischneidig. Einerseits bedeutet sie Aufgeschlossen^1

und die Möglichkeit, auch jede Kultur, die anders ist als die eigene, 
ympathie und Interesse zu bedenken. So weit ist sie ohne Einscliränkm’r 

gutzuheißen. Andererseits jedoch scheint sie auszudrücken, daß alle Kü 
turtormen strenggenommen gleich sind und daß keine von ihnen Super10 

ejner ^rt den anderen gegenüber beanspruchen kann.Ich befurchte, daß dies unausweichlich zum Skeptizismus führt, ¿cl 
diese Haltung besteht darin, alle Werte einzuebnen, wenn wir entschloß 
sind, die menschlichen Weisen des Verhaltens und des Glaubens als 

anomene zu behandeln, ohne uns mutig der Notwendigkeit zu unte 
werten zwischen den schlechtesten und den besten zu unterscheiden- 

Wiederum stehen wir einer falschen Schlußfolgerung gegenüber, 

einem Sophismus sehr nahe kommt:
1. Alle kulturellen Unterschiede sind in sich interessant und

wissenschaftlich erforscht zu werden. j
2. Alle sittlichen Lebensformen, alle ethischen, religiösen Bräuche 

Institutiorten müssen auf die gleiche Ebene gebracht werden und 511 

philosophisch indifferent.3. Um in der Zukunft eine universale Kultur zu erreichen, müssen 'vl 

alles beiseite tun, was einer ererbten Lebensregel oder einem Glauben’ 

den man hineingeboren wurde, ähnlich ist.

Es ist nun ganz offensichtlich, daß Punkt 1 nicht Punkt 2 nach sidi zieht 
Und noch viel weniger Punkt 2 den Punkt 3. Ich will dennodi versuchen, 
i'ii folgenden einige andere Teile der „Patterns of Culture zu retten, die 
Untadclig sind und Elemente einer konstruktiveren Anschauung sein 
^ügen.

Wir wollen jene Sdilußfolgerungen nodi etwas näher betraditen. Es ist 
S° leicht, von einer Position zur anderen zu gleiten, daß der Fehler tat
sächlich entschuldbar ist. Selbst A. Toynbee ist in seiner umfassenden 
^nd faszinierenden Konstruktion nidit ganz freizusprechen von diesem 

°rWurf, wenn er das Resultat der immensen Untersuchung „A Study
History“ in einem kurzen Essay über „Civilization on trial „extra

hiert“. Er argumentiert, daß die Menschheit in ihrer Suche nach der 
endgültigen Wahrheit in der Zukunft einen Weg für eine Aussöhnung 
Unter den führenden Religionen der Welt, die sich in der Vergangenheit 
^überstanden, finden mag. Demzufolge stellt er sidi eine Art „Pan- 
the°n“ vor, in dem die Begründer der Religionen und die größten politl
ón und sozialen Führer zusammenkommen würden, um Seite an Seite 
mit den größten Künstlern und Denkern der Geschichte der Menschheit 

stehen:
d -Schwerer wird es uns sdton fallen, die nicht minder ein ache Tatsach

die Geschichte unserer lärmenden und manchmal schmähenden Zeitgcmoss d Ch -
> und Japaner, der Hindus und Moslems und unserer"mi
> Chr sten im Begriff ist, ein Teil unserer eigenen Geschichte zu werden und

: . 72 \ Watens noch in dem der außerwestlichen
VS1. ln c,ncr Wclt’ d,c wedcr lm 2e,Aen d“ L welche Wir Menschen des Westens keiV- StC1't’ S°ndern die allcKu|turen ,Cr ? Dennodi ist dies die offensichtliche 

^llrL,nC,nCm72lenT;eS'1V,:r r 'It zu sehen. Unsere Nachkommen werden
„J Hiett; w,r brauchen ,hr nur Gm1*'  “ en ebensogut die Erben von Kon-
c 1 einfach Abendländer sein, so wie wir. Sie . ,
‘^iu. 1 T • ei Piaron und Plotin sein; Erben des Gautamai> Us und Lao-Tse wie von Sokrates, liatón un
Uuddk . , _ T . j incus Christus; von Zarathustra und Mo-1 ^ha so gut wie des Deutero-Isaias und Jesba,Unipd i • n- PlkÖHc Petrus und Paulus; Erben von Shankara und 
r> 11cd ebenso wie von Elias, Elisaus, 1 etrus , , . ,^hian, • Tzi j Ordenes: Erben der kappadokischen Vater deranuja so gut wie von Klemens und Origene , . .>doxe„ Kirche so gut wie unseres afrikanischen Augustmus und unseres umbnsAen 
7Cdikt; Erben von Ibn Khaldun wie von Bossuet, und Erben schließlich (wenn d.e 
r°st]0_0 ...... . ... . „ Tanin Gandhi und Sun Yat-sen so gut wie vonQ ‘°se politische Lage anhalt) von Lenin, wuu
r°^well , George Washington und Mazzini.

b N«n sollte aber ein Tonybee besser als irgend jemand sonst nach den 
'Spielen der unglücklichen Versuche Alexanders und Septimus Severus 
AUßt haben, daß alle „Synkretismen“ zum unweigerlichen Fehlsdilagen 
i'tutteilt sind. Sie überleben niemals ihre Begründer, denn sie können 

den Herzen der Menschen keine Wurzeln sdilagen. Synkretismus ist

2 a.a.O., S. 209 f. 91tur am Scheidewege, dt. Übersetzung von E. Doblhofer (1949) S. 97.
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nichts als ein abstrakter „Deismus“, eine künstliche Anschauung, die <el^ 
nem lebendigen Glauben entspricht und keine Anstrengungen in Ri 1 ®
auf Heldentum und Heiligkeit hervorrufen kann; ein solcher G a 
kann keine Propheten haben und noch weniger Märtyrer. In |neS 
Zeit, im Zeitalter der Aufklärung, wurde die westliche Welt Zeuge 
solchen Versuches im englischen und französischen „Deismus“. Si . fjer 
wäre es übertrieben zu sagen, daß dieser Versuch keine Spuren m 
westlichen Kultur hinterlassen habe. Dennoch ist es eine Tatsache, da 
„Naturreligion“ in ihrer reinen philosophischen Form die ursPrun§ 
geschaffenen Religionen nicht aufgehoben hat. Zudem bringt jeder „ 
kretismus“, wie großzügig und rein auch immer seine Intentionen 
mögen, inneren Widerspruch mit sich: denn sein Erfolg würde aur 
genau des Gefühls erkauft werden, das er fördern soll. Nehmen 'vlju]1g 
die Zukunft, wie Toynbee es für möglich zu halten scheint, die Ginn 
eines „Pantheons“ an, das als Götter oder Halbgötter Luther, cel . 
Franziskus von Assisi, Pasteur, Fleming, Robespierre, Napoleon, 
Dante, Cervantes und Shakespeare, Lincoln, Lenin und andere uin 
alle auf der gleichen Stufe stehend und den Weihrauch ihrer An 11 * * * * 
erwartend. Wenn man jemandem vorschlägt, den gleichen Respe*  
Luther und für Ignatius von Loyola zu empfinden, bedeutet dies 
weniger, als ihn zu bitten, weder ein Protestant noch ein Katholik zU 
Ein Anhänger Lincolns kann nicht gleichzeitig ein Jünger Lenn^ 
Könnten ein Jude, ein Christ, ein Moslem, ein Buddhist einer s° 
„Superreligion“ beitreten, ohne ipso facto aufzuhören, überhaupt 
Christ, Moslem oder Buddhist zu sein? Darin besteht der trügen1 
zweifelhafte Aspekt aller Gedankengänge, die ein 
Grenze“ beteiligen.

Diese Überlegungen haben hauptsächlich eine negative Bedeutt’11^ 
hatten jedoch nur den Zweck, den Weg für eine weitere UntersuC- 
freizumachen. Zunächst einmal mußten einige Illusionen beseitigt ^cr 
die sich aus der Verworrenheit der Ideen und aus Mißverständnis 
gaben. Hier wollen wir es dabei bewenden lassen, daß unsere Mo^1^ 
das Aufgeben des Relativismus keine anderen sind als diejenige11 
Suche nach einem wahren Universalismus.
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II. Was der „Universalismos" ist: Kulturen als „Fenster"
Durch unsere Geburt und unser ganzes Leben lang sind wir -

und Zeit eingeschlossen. Räumlich gehören wir zu einer 1 —
Stamm, einer Nation oder einer c___
in einem bestimmten Augenblick geboren und gehören einer bestin'1
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Generation an. Diese zweifache Begrenzung nach Raum und Zeit ist der 
Ausdruck unserer ursprünglichen Endlichkeit. Dennoch gehören wir 
"7 wie Platon und Kant deutlich gemacht haben — zu zwei Welten: zu 
dieser irdischen Welt der Erscheinungen und zur himmlischen geistig- 
rehgiösen Welt. Erscheinungen und Ideen, Materie und Gedanken, Fleisch 

Geist formen unsere Bedingungen. Diese beiden Welten überschneiden 
sjdi, und Platons Theorie der Teilhabe sucht die Grundlage der mensch- 
uchen Errettung mit Hilfe einer Dialektik zu schaffen, die mit materiellen 
Mitteln ein seelisch-geistiges Ziel erstrebt. Andererseits bietet das Chri- 
Stentum denjenigen, die an die Auferstehung glauben, Hoffnung auf Er- 
rettung. Für den Gläubigen kann die menschliche Seele zu Gott erhoben 
^erden trotz und mit Hilfe der zeitlichen Umstände. Das vergängliche Le- 

Wurde einstmals als zeitliche Bedingung des freien Willens angenom- 
der sein eigenes Geschick wählen kann. Wir wollen die Beziehungen 

fischen Erscheinungen und Ideen, Materie und Geist, Mensch und Gott 
J »vertikal“ bezeichnen und die Beziehungen zwischen uns allen, zwischen 
' enschen und Gruppen von Menschen, Nationen und Zivilisationen als 
"h°nzontal". Offensichtlich muß jede spiritualistische Philosophie beide 

^tGn der Beziehungen in Betracht ziehen, sie kommt ohne diese Unter
redung nicht aus. Sie muß alles, das sie hierauf oder darauf bezieht, 
U*terschiedlich behandeln. Dieses Zugeständnis zwingt uns, zwei Men- 
,Chen ontologisch als „Nächste“ anzusehen, die auf sozialer Ebene 

*asseste Gegensätze darstellen — einen Bettler und einen König , so- 
sie anerkannt werden als Teilhabende am Reich des Denkens. Es 

Gdeutet nichts, was man äußerlich ist, wenn man nur em Mensch ist unter 
^schlichen Bedingungen, wenn man Tugend übt und nach Heiligkeit 

,trebt. Zwei Führer der Stoer: Epiktet, der Sklave, und Marcus Aurelius, 
fr Kaiser, sind beide völlig gleich vor der göttlichen Vernunft. Umge- 
, können zwei Menschen gleicher sozialer Steilung seelisch-geistig 
g°io coelo voneinander entfernt sein, durch einen unüberbrückbaren Ab- 

*nd voneinander getrennt.
h ^enn das so ist, dann vollbringt die Kultur eine zweifache „Öffnung“: 

durchstößt sie Raum und Zeit. Sie besteht im Hinausgelangen, 
Hinausblicken, im Verändern des eigenen Horizontes. Vertikal ist sie 
Aufstieg in die Sphäre des Logos, eine Aufwärtsbewegung, die die 

f^Üichkeit beibeläßt, überallhin auf den Grund menschlicher Traditio- 

'toteder hinabzusteigen.
w ^aher ist die Aufwärtsbewegung („aufsteigende Dialektik“) die not- 
jyndlge Bedingung für das Verständnis anderer Menschen („absteigende 
s7alektik“). Es gibt kein gegenseitiges Verstehen irgendeiner Art — wis- 

nsckaftlich, sittlich, religiös oder künstlerisch — ohne eine gemeinsame 
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Teilhabe an einem allgegenwärtigen Logos. Daher erhält die horizontale 
Beziehung ihre Bedeutung und ihren Wert aus der vertikalen: es g^ 
keine Entfremdung für den, dessen Geist, weil er täglich im Bereich des 
Denkens lebt, überall zu Hause ist. Überall in der Welt, wohin man auch 
kommen mag, kann man in fernen Ländern einen Teil seiner selbst ent
decken; man mag in einem Lächeln, einem Wort eines Bruders einer ande
ren Rasse erkennen, daß ein Teil des eigenen Herzens schon dort war. 
Man entdeckt sich nicht selbst, wenn man nicht andere entdedct, denn 
innersten Wesen ist man mit ihnen verwandt, da man an demselben Prin' 
zip teilhat. Kulturen sind „Fenster“, die sich nach außen öffnen, durch die 
man in die Ferne blickt. Reisen, Bücher lassen uns in unserer Vorstellung 
am Leben anderer Menschen teilhaben. Der Ausgestoßene wird immer 
unterwegs sein, er empfindet kein Interesse an Menschen und Dingen 
seines Heimatlandes, seine ursprüngliche Umgebung hat für ihn ihren 
Reiz verloren, er nimmt ihre besonderen Werte nicht mehr wahr und fühk 
sich enttäuscht, wohingegen derjenige, der sein Land liebt, wie er soll* ’ 
immer weiter reisen, seinen Wohnort oftmals wechseln mag, ohge einen 
Heller seines Schatzes zu verlieren, ich meine: ohne aufzuhören, aus den 
inneren Quellen seiner Heimatkultur zu leben. Wer, mit anderen Worten’ 
immer daheim geblieben ist, kennt sein eigenes Land nicht wirklich-’ * 

kann die Feinheit der Sitten, den Wert der Institutionen nicht recht 
digen denn er hat keine Möglichkeit des Vergleichs. Er ist sich die^ 
Besonderheiten nicht bewußt, sie sind wie die Luft, die er atmet. J^S 

ewußtsein ist das Bewußtsein eines Unterschiedes. Man kann sich sein^ 
Umgebung nicht bewußt werden, wenn man nicht vorübergehend 
ihre Besonderheiten verzichtet. Nidit ehe dies geschieht, steigt die 
lona c ultur aus den unbewußten Tiefen zur bewußten Sphäre au • 
ur einen wirklich kultivierten Menschen ist jede fremde Sprache, die e 

V/™1’ einem neuen Slnn’ den er Sewinnt> vergleichbar — einem 
der ihm einen weiten Blick eröffnet, der ihm vordem verschlossén 
f1 Tw erbar War' Eine fremde SeeIe nähert sidi ihm, eine bislaflj 
remde Welt wird ihm vertraut und heimisch. Diese fremde Seele «rir 

zu einem Teil manchmal zu einem großen Teil seiner eigenen. Er >er” ’ 
die Dinge 1,1t den Augen anderer zu sehen, er entzieht sich dem Geí«“" 
ms semes Leibes. Bergson*  bemerkt hierzu, daß ein Linguist, der Spe^1’ 
ui eine fremde Sprache ist, selbst wenn sein Land mit demjenigen- d 

er von innen her kennt, im Kriegszustand steht, niemals blind 
kann. Sein Patriotismus mag aufrichtig sein, aber er ist dennoch nicht

4 Les deux sources de la morale et de la religion, S. 309. 

sdbe. Irgendwo in seiner Seele ist ein Platz bereit zur Wiederaussöhnung, 
Heilen der Wunden.

Infolgedessen hebt die wahre Bedeutung von „universal durchaus nicht 
die Heimatliche auf, sondern gibt ihr ihre wahren Grundfesten. Umge
kehrt entspringt der „Universalismus“, weit davon entfernt, etwas vom 
besonderen Eigenen aufzugeben, seinem tieferen Verständnis.

Wenn wir in Begriffen Platons von „Gleichheit und „Andersheit 
sPrechen, dann gibt es zwei Schemata, und nur zwei, für die Annäherung 
v°n Völkern: das Erreichen des anderen durch das Selbe und Wieder- 
^innung des Selben durch den anderen. Nach dem ersten Schema werde 
’ck mir, wenn ich jemanden in meinem Heim willkommen heiße, etwas 
*n mir bewußt, das bereit ist, die Werte, die er mir bringt, anzunehmen, 
^ach dem zweiten Schema begegnet mir im Ausland in fremden Formen 
^twas, das ich unbewußt schon in mir getragen habe: „Je porte en moi la 
°rnie entière de l’humaine condition“ sagt Montaigne und Victoi Hugo 
ruft aus: „Insensé qui crois que je ne suis pas toi!

^I- Kulturen als „Ausstrahlungen“

Ein weiterer Ansatz besteht darin, die Kultur mit einem Licht zu \ er 
Ziehen. Dieser Vergleich ist durchaus kein oberflächlicher, son ern er ist 
^Imehr eher eine Analogie als eine bloße Ähnlichkeit. Toynbee widmet 

Passagen5 von größtem Interesse dem „Zusammentre cn er im i 
>nen“ in Raum und Zeit. Unter dieser Perspektive handelt er vom 
'r°'«ß der „Ausstrahlung der Kultur“, ihrer „Diffusion und »Diffrak- 
i°n". Alles, was er sagt, ist faszinierend und wäre wert, in aller Ausfuhr- 
.^keit erörtert zu werden. In der Tat können und müssen Zivilisationen 

»Leuchtfeuern“ und „Leuchttürmen“ verglichen werden, d.e ihre 
fahlen in verschiedene Riditungen aussenden. Die Manifestation des 
^’stes zwischen den Nationen ist eine ènupavEia.

Einige wenige Bemerkungen könnten hier angefügt v er en.

, Keine einzige Zivilisation kann völlig von der übrigen Welt isoliert 
> - unbeeinflußt und ohne Einfluß. Selbst die isoliertesten Lander 
S>, das Innere eines Kontinents) haben mehr oder weniger ubernom- 
V - durch den Krieg, durch Eroberungen, Handel etc Fo"gese'zt 
Viten und geben sie, und gegenseitiger Austausch, einschließlich aller 

des Einflusses, ist das oberste Gesetz der Wechselbeziehungen zwi- 
V1’ Gesellschaften, ganz abgesehen davon, was ausgetauscht wird und 

le « geschieht. Auf jeden Fall schließt das Geben und Borgen eine

5 .
' Study of History, Vili, C; D; E.
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Unähnlichkeit und eine Ergänzbarkeit zwischen verschiedenen Gese 
Schaftsformen ein. Die Ebene der in Frage stehenden Zivilisationen spie 
eine große Rolle für die Übermittlung der Dinge: wir borgen uns v°n 
anderswo aus, was uns daheim fehlt. Diese „ausstrahlende“ Wirkung 1 
in bemerkenswerter Weise von Somervell nach Toynbee ausgedru 
worden:

„In der Tat, wenn eine schöpferische Minderheit erfolgreich ihre Rolle im 
einer wachsenden Kultur spielt und der Funken, den sie entzündet hat, ,allen Licht 
die im Hause sind“, wird das Licht bei seiner Ausbreitung nidit von den Wänden 
Hauses behindert, denn es gibt keine Wände, und das Licht wird vor dem Nac> 1 
nicht verborgen. Das Licht leuditet so weit, wie es nach der Natur der Dinge gelang^ 
kann, bis es den Punkt erreicht, an dem es verschwindet. Die Abstufungen sind tin ; 
lieh, und es ist unmöglich, die Linie zu bezeichnen, an der der letzte Schimmer des 
lichts verlischt und der Finsternis die uneingeschränkte Herrschaft einräumt. Die 
der Ausstrahlung wachsender Kulturen ist tatsächlich so groß, daß die Kulturen, 0 
sie relativ eine recht späte Leistung der Menschheit sind, vor langem, wenigstens 
einem gewissen Grade, mit Erfolg den ganzen Bereich der überlebenden prinnti 
Gesellschaften durchdrangen. Es wäre unmöglich, irgendwo eine primitive Gesellst ia 
sich vollkommen dem Einfluß der einen oder anderen Kultur entzogen hat, zU 
decken.“0

h"2. Das Gesetz des Austausches oder Einflusses erlaubt keine Ausllt 
men. Dies ist in jedem Sinne wahr, denn die Fragen „was“ und 
sind untrennbar. „Kulturgüter“ (Worte, Ideen, Sitten, Glaubensüberz^ 
gungen, Künste und Kunstwerke, Techniken) zirkulieren schnell o 
langsam, dringen ein oder kreisen und bilden in jeder Region der ’’ 
mene eine charakteristische Mischung, deren Hauptmerkmale einer 
lisation ihren unverkennbaren „Stil“ geben. Die Elemente, aus 
sich zusammensetzt, kommen von weit her, vom anderen Ende der .. 
aus China kamen Glocken, Papier, Schießpulver und Feuerwerkskü^^ 
erst Jahrhunderte später in westliche Länder. Das Alphabet, das 
immense Revolution in der Technik des Schreibens und Denken5 
stellt', kam von den sumerisch-babylonischen und syrischen Völkern 
die Vermittlung der Phönizier und der Griechen. Wer weiß, ob die 
die wahren Urheber des „arabischen“ Zahlensystems waren, odci 0 
sich damit begnügten, es in dem Mittelmeerraum auszubreiten? (^e ^Jek' 
gesagt ist diese unsere eigentliche Unwissenheit ein Grund für >,lte 
tuelle Bescheidenheit.) Die Violine und die ganze Familie der Sri 
instrumente hat höchstwahrscheinlich ihren Ursprung in Indien-" 
erstaunlich, daß in der Bibel ein Streichinstrument nicht ein einzig5

0 A Study of History; Abridgement of Vol. I, VI by D. C. Somervell, S. 404.
7 J. Pucelle, La Regne des Fins, IV, 6 (Lyon 1959).

8 Fétis, Recherches historiques et critiques sur l’origine et les transformations des 
ments à archer (Paris 1856).
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eryahnt wird — und ebensowenig im ganzen Corpus der antiken grie- 
Rschen Literatur. Wir müssen zugeben, daß die Vorläufer der Violine im 

esten nicht vor dem frühen Mittelalter in keltischen Ländern auftauch- 
ren. Wenn wir die Rolle bedenken, die diese Instrumente in dem erstaun- 
Rhen Aufblühen westlicher Musik gespielt haben und noch immer spielen, 
^bt uns dies einen lebhaften Eindruck von der Bedeutung des „Borgens“ 
Urid „Transformierens“.

^icht nur industrielle und künstlerische Artefakten und Techniken, 
pudern auch Pflanzen und Haustiere sind über die Jahrhunderte durch 

Iese Kanäle der Zivilisation überliefert worden. Bäume, Früchte und 
] umen sind vom Osten in den Westen gewandert, wie festgestellt werden 
d°nnte. Es ist wohl bekannt, daß Herodot eine sorgfältige Beschreibung 
er Vegetation der von ihm besuchten Länder gab. In seinem außerge- 

^öhnlichen Buch9 sagt Braudel, daß Herodot kaum die Flora der Küsten 
Cs Westlichen Mittelmeerraumes wiedererkennen würde, wenn er noch- 

'R^ls lebte.
Üas Wort begleitet im allgemeinen das Objekt, das es bezeichnet, auf 

Seiner Wanderung. Die Wanderschaft der Worte um die Erde ist ein sehr 
hlerkwürdiges Kapitel der Menschheitsgeschichte. Es sollte besser bekannt 

und allgemein in unseren Schulen gelehrt werden; denn wenn wir 
GR dieser Wanderschaft erfahren, erkennen wir, daß wir alle, ohne es zu 

s lsJen, aus dem gleichen Strom trinken. Dauzat hat die seltsame Ge- 
¿llcbte des Wortes „Orange“ erzählt, einem ursprünglich arabischen 

°rL das über das spanische „naranja“ zum provencalischen „aranjo“ 
dann zum französischen „Orange“ wurde durch Verwechslung mit 

v°’ (goldene Frucht). Die morphologische Instabilität der Worte ist eng 
^erbnüpft mit der „linguistischen Geographie“10 und mit der Geschichte, 

ein Wort während seiner Wanderung im allgemeinen in jedem Lande, 
*s es durchquert, eine neue Form annimmt und eine andere Schattierung 
^lt. Am Ende seines Weges ist es kaum noch wiederzuerkennen.

3- Ausstrahlen ist eines, das Empfangen der Ausstrahlungen ist ein 
^idcres, nicht weniger Wichtiges. Der Lichtstrahl mag gebrochen oder 
jRh verschluckt werden. Alles geschieht, als wären Transparenz und 
^Durchsichtigkeit die Eigentümlichkeiten gewisser Gesellschaftsformen. 
^les ist von Toynbee und Braudel mit gleicher Stärke betont worden.

as die Ausbreitung der Religionen anlangt, so erklärt letzterer, wie die 
].ewegUng ¿er Reformation wenig Möglichkeit hatte, sich unter den süd- 

C)en Bevölkerungen Europas (in Italien, Spanien, Südfrankreich) auszu-

lo Mediterranée et le monde méditerranéen à l’époche de Philippe IL
’ Lauzat, La géographie linguistique (Paris 1922). 
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breiten, während sie sich in Nordeuropa rasch ausweitete und tief in cn 
Bevölkerungen (in Deutschland, England, den skandinavischen Ländern 
und Nordfrankreich) Wurzel faßte. Braudel erläuterte, daß allgernein 
gesprochen eine Kultur nicht weniger durch das charakterisiert wird, 
sie ablehnt, als durch das, was sie akzeptiert. Das „refus d’empruntel 
ebenso wie die „Annahmebereitschafl“ sind Ausdruck einer typiscl 
Geisteshaltung der Menschen, die ihrer inneren Disposition entspricht. ^

Diese wichtige Beobachtung zieht eine Folgerung nach sich, die m 
übersehen werden darf: Das „Ausstrahlen“ und „Empfangen“ (oder „An, 
fangen“) von Licht ist kein einmaliges und einheitliches Phänomen. 1 
bringt uns zu einem vierten Punkt, der von Toynbee besonders hervo 
gehoben worden ist.11

7. D¡CS 
liervoi"

gleiche

Körper

IV. Die „Ausstrahlungen“ einer Zivilisation haben nicht die 
Weilenlänge

Es ist nicht nur so, daß einige Gesellschaften wie auch einige 
ein Hindernis für die Ausbreitung des Lichtes darstellen, sondern nn^ 
so, daß diejenigen, die diese Strahlen „empfangen“, innerlich durch 1 
anthropologische und geistige Struktur disponiert sind, sie zu ”^reC1yCp 
Das soziale Milieu dient als „Brechungsmedium“, und sie besitzen z 
fellos einen „Strahlungsbrechungs-Index“, der die verschiedenen 
hingen“ zur Abweichung bringt. Strenggenommen dringen die vers 
denen Elemente, die den kulturellen Einfluß ausmachen, nicht m1C , 
gleichen Geschwindigkeit in die beeinflußte Gesellschaft ein. Sie 1 
dringen den Sozialkörper nidit in der gleichen Weise, nodi erfüll611^., 
alle Menschen mit gleicher Kraft. Auch die Dauer ihres Einflusses ist 
schiedlich. Religionen, ethische Gebote und Künste bewegen sidi nichc 
derselben Linie wie Politik und Wirtschaft. Sie schießen empor 111 
oberen Schichten der Atmosphäre und durchlaufen fremdes MilieU’. 
sie länger und tiefer eindringen. Wenn zwei Zivilisationen aufeii1^’1 
stoßen (durch Krieg oder Eroberung), oder wenn sie sich durch ffie 
Handelsabkommen treffen, sind es die unteren Strahlen (Geld, 
und Kleidung), die zuerst Zusammentreffen. Aber unvermeidlich 
Worte Ideen mit sich; Eroberer und Emigranten „exportieren“ ihie 
ter, ihre Künste etc. mit ihren Sitten und Gebräuchen und ihrer 
art; sie nehmen sie in ihrem Gepäck ins andere Land mit. Aber ^^Mjt 
spielen diese Elemente, die mit fremden Kulturen in Kontakt ge , 
werden, nicht die gleiche Rolle. Hier wiederum, weil quiquid recipe1' 

1 A Study of History I, VI; J. Pucelie, La Regne des Fins, a.a.O., S. 436 f-
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m°dum recipientis recipitur, müssen wir die Aufnahmebereitschaft der 
U11terwanderten Kultur in Betracht ziehen wie ebenso die Macht des Auf- 
Pralls durch die Eindringlinge. Die endliche Annahme und die weitere 

Achtbarkeit gleich welchen Elements hängt von der inneren Konstitution 
Gr unterwanderten Kultur ab, von ihrem technischen Entwicklungsstand, 

v°n ihrem internen Bedarf und ihren Bedürfnissen. Beide Bedingungen, 
^le äußere und die innere, müssen zusammen gesehen, ihre gegenseitigen 

Ziehungen müssen als ein Ganzes betrachtet werden, einschließlich der 
^’stig-seelischen Ebenen beider. Als die Römer Gallien eroberten und 
p.re Zivilisation nach Nordeuropa und den britischen Inseln ausdehnten, 
uhrten ihre Götter zur Verdrängung der keltischen, oder besser, jene 

'Vurden zwangsweise künstlich mit ihnen assimiliert in einer Mischform 
er Gottesdienste. Beide Religionen standen ungefähr auf gleicher Stufe. 

3 irn Gegensatz dazu das Christentum etwas später begann, sich in den 
eichen Ländern auszubreiten, machte seine geistige und sittliche Über- 

e8enheit es ihm möglich, innerhalb weniger Dekaden das Übergewicht 
gewinnen, trotz des hartnäckigen Widerstandes der Druiden und ihrer 

nhanger. Sehr schnell wurde Gallien durch die Missionare und Bischöfe 
ristianisiert, wie es durch die römischen Gesetzgeber und militärischen 

llcl zivilen Administratoren zivilisiert worden war. Das war der erste 
ntt auf dem Wege zur „Schaffung Europas“.12 Jederzeit, wenn zwei 

Ionisationen miteinander in Kontakt kommen, muß zunächst die Frage 
rer »kulturellen Ebenen“ in Betracht gezogen werden. Die zweite Frage 

jwe^ieht sich auf ihre verschiedenen „Ausstrahlungen“ mit ihren „Wellen- 
^ngen‘‘. Aus diesem Grunde ist im Falle eines Krieges und einer Er
es CrUn£ das besiegte Land nidit notwendig der seelisch-geistige Verlierer; 

kann der Sieger sein, wenn es etwas spirituell Höheres mitzuteilen hat, 
le es in den berühmten Versen von Horaz geschrieben steht:

Graecia capta ferum victorem cepit et artes 
Intulit agresti Latió . . -13

^as Obige kann in einigen wenigen Punkten zusammengefaßt werden: 

»Universal“ kann nicht als bloße Antithese zu „partikular“ ange- 
Wirten werden, sondern es bezeichnet vielmehr den höchsten Grad sei- 
1 Ausbreitungskraft.

Ähnlich müssen „Gleichheit“ und „Andersheit“, obwohl sie logische 
s Ansätze sind, im konkreten Leben Zusammengehen. Sie hängen zu- 
^'^’^en durch den Logos, der den Geist aller Menschen durchdringt: „das 

’a _Q] . 
la Ì? rist°pher Dawson, The making of Europe.

piA II, I, v. 156.
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wahrhaftige Licht, welches alle Menschen erleuchtet, die in diese Web 

kommen“.14
3. Aufgrund dieser „vertikalen“ Teilhabe am Geist können heterogen6 

Kulturen ihre Hilfsquellen austauschen; über die Kluft hinweg, d 6 
jenigen trennt, die historisch seit Jahrhunderten isoliert sind, können 
Kanäle eröffnet werden, durch die der Reichtum des menschlichen Genins 
übermittelt wird. Unterschiede oder Gegensätze des Temperaments, de 
Stimmung, idiomatische und intellektuelle Denkspannungen sind kein6 
unüberwindlichen Hindernisse für die Kommunikation, da sie eher 6111 
unterschiedliches psychologisches Gewand der menschlichen Seele als i11 
permanente ontologische Struktur selbst sind.

*

4. Die „Gesetze“ der Ausbreitung der Kultur, wenn es sie Überhang 
gibt, scheinen diese Ansicht zu bestätigen: „Öffnungen“ und „Strai u 
gen“ sind gleichermaßen charakteristisch für die gleichen Phänomene. 
Kultur muß einfach ausstrahlen, ein Licht muß leuchten: „Es kann 
Stadt, die auf einem Berge liegt, nicht verborgen sein. Man zünd6t 
nicht ein Licht an und setzt es unter einen Scheffel, sondern am 
Leuchter; so leuchtet es denn allen, die im Hause sind.“  Keine äuß61 1 
Übertragung ohne innere Verwandtschaft, kein Prozeß des Gebens 
Nehmens ohne geheime Affinität. Daher die Hilfsbegriffe vom ”<U-ße, 
relien Netzwerk“, die den Begriff der „Strahlungen“ ergänzen. ÜaS , 
schreiben einer Zivilisation bedeutet nicht nur das Beschreiben der

15

der Richtungen und Wellenlängen ihrer Ausstrahlung, sondern den 
folg der Linie ihrer Ausbreitung, indem man sie bis zu ihrem ver.in^uß' 
liehen Ursprung hin zurückverfolgt und die Hauptlinien ihres Ein 
bereichs aufzeigt. Das „Verschließen“ der Seele hat einen Gegenpol 
lieh die Möglichkeit ihrer „Aufschließung“: „Entre Fame close et 
ouverte“, sagt Bergson, „il y a Fame qui s’ouvre.“16 Das erste 
bekannte Zusammentreffen der hellenistischen Kultur mit dem 
Osten ist der Feldzug Alexanders des Großen, und selbst wenn 61 
politischer Mißerfolg war, so war er dennoch ein kultureller Erf° 
unbestreitbare Spuren hellenistischer Schnitzereien in indischen r^6,11^jeI- 
entdeckt wurden, während einige spätere Philosophenschulen 111 
alexandrinischen Zeit durch östlichen Einfluß gefärbt sind. eIj

Wir sind nun in der Lage, den Faden unserer früheren Überleg11 
wieder aufzunehmen und diese Gedankengänge zusammenzufassen-^ 
eine Theorie der Beziehung „universal — partikular“ zu skizzieren,

14 Joh. 1, 9.
15 Matth. 5, 14; 15.
10 Les deux sources de la morale et de la religion, S. 61.
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wir nochmals von der tatsächlichen Situation lebendiger Gesellschaften 
^sgehen. Die „himmlische Stadt“ und die „irdische Stadt“, so sagt der

• Augustinus, sind nun „vermischt“ (perplexae).17 Keine scharfe Tren- 
llüngslinie kann zwischen diesen beiden Welten, der geistlichen und der 
Materiellen, gezogen werden. Beständig und überall überschneiden sie 
Mäander; sie können nidit geschieden werden. Es ist kaum möglich, 
lrgendein authentisch ingeniöses Produkt irgendeiner historisdien Kultur 
^Zuzeigen. Zivilisationen sind wesensmäßig Mischungen, nidit nur in 

auf die verschiedenen Elemente, die sie übermitteln, sondern haupt- 
Sacklich deshalb, weil eben diese Ebenen, die unmißverständlich das Siegel 
C1>ier gegebenen Kultur tragen, in sich selber doppelsinnig erscheinen. Von 
^Grsdiiedenen Seiten aus betrachtet, erscheinen sie entweder als lokale 

Endzüge oder als Charakteristika eines weiteren Umkreises — sogar 
1 s allgemein menschliche Charakteristika. Dies schließt ein, daß Univer
sa ität nicht erreicht wird durch Ablegen der eigenen Besonderheiten, son- 

durch Vertiefung ihres Sinnes. Vielleicht kann diese Interpretation
111 di drei Erwägungen gestützt werden:

A.a) Angenommen, daß anstelle der Darstellung der Geschichte der 
sGnschheit als einer „linearen“ Entwicklung wir ein „verzweigtes“ 

erna benützen, wie A. Toynbee es vorschlägt zu tun:
ni ’’Die Geschichten all der Zivilisationen, die jetzt ans Licht gekommen sind, können 
e¡n 1 Ikear fortschreitend gedacht werden, was zum augenblicklichen Zustand irgend- 
he C1 übenden Zivilisation oder irgendeiner lebenden Nation führte. Anstelle des Boli
di ranken-Systems der Geschichte müssen wir uns ein Baum-Muster zeichnen, in wel- 
VoCni die Zivilisationen wie die vielen Äste Seite an Seite entstehen. Dieses Muster wird 

n den wichtigsten Ansichten in der Geschichte der Neuzeit nahegelegt. 18 
kin derartiges pluralistisches Schema gibt uns eine größere Möglichkeit, 

s?e Jdentität der menschlichen Spezies mit den verschiedenen Formen, die 
y annimmt, zu vereinbaren. So mannigfaltig sie auch sind, so sind die 
^Miiedenen Gesellschaftsformen dodi nur lokale und temporäre Bei- 

^ele der einen und gleichen Menschheit. So weit kann die Bezeichnung 
j^Cnsch als Archetyp genommen werden. Idi wage zu sagen: er ist einer 

Platons vergleichbar, die eine unaufhörliche Wiederholung erlaubt,
Ile sich je zu erschöpfen.

Andererseits sind Objekte, Sitten, Lebensarten, die auf den ersten 
für ursPrünglich die unseren gehalten werden könnten, tatsädilidi 

übernommen. Unsere gebräuchlichen Gesten, unsere vertrauten Worte, 
Scr tägliches Benehmen sind eine ungeheure Mischung von Ererbtem —

>7

>8 j? Evitate Dei, I, 35.
A Study of History: What I am trying to do, in: Diogenes, No. 13, Frühjahr 1956 — 
e“ler internationalen Zeitschrift philosophischer und humanistischer Studien. 
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von überallher. Im allgemeinen werden wir uns dessen nicht bewußt, un 
nur sehr gelehrte Menschen erkennen diese Tatsache an. Ein Bauer o 
ein Arbeiter in unseren Ländern würde sehr überrascht sein, wenn man 
ihm sagte, daß seine gebräuchlichen Handwerkszeuge, seine Haustiere 
längst vergangenen Zeiten aus Ost- oder Zentralasien gebracht wui ' 
Dennoch ist es wahr und kann bewiesen werden. Dies gilt besonders ~ 
die komplexesten Zivilisationen, nämlich die Westeuropas. Ein Dur 
schnittstag im europäischen Leben rekapituliert zum Beispiel eine unge 
heure Spanne der Geschichte. Er enthält in nuce eine unglaubliche => 
an Bemühungen, Entdeckungen und Erfindungen.

c) Ein dritter Aspekt ergibt sich, wenn wir von einem „repräsentative^ 
Menschen das herauszustellen suchen, was seinen universalen Wert 
stellt. Wenn wir versuchen, diesen „Universalismus“ von allen ange 
nen Charakterzügen, die seine Schlacken sind, zu trennen, werden wlí 
dessen bewußt, daß er in seinen und durch seine besonderen Chait 
züge universal ist. Es ist wahr, daß einige von ihnen als Rückstände 
mögen; auf jeden Fall müssen wir sie als solche akzeptieren: das 
seiner Geburt, seine Herkunft, seine erste Erziehung, die AtmosP^n 
seiner Zeit, die in seine fundamentale Grundgestimmtheit eingeSa 
ist. Seine Botschaft spricht uns an, aber nur vermittelt; sie ist 111 |$ 
anderes als die Ausstrahlungsenergie, die uns erreicht. Wir wolleJ1 
Beispiel ]. J. Rousseau nehmen: Da ist zunächst in ihm Jean JaC^ue^’nlliS 
Individuum, das sich gegen den Hintergrund des Genfer Protestant15 
abhebt, da sind seine soziale Herkunft und seine Stellung im ^e^ej’sein 
aus ihm einen frustierten Verfechter seiner Rechte machen; da s1’7 
Äußeres, seine Kleidung, seine Schüchternheit, sein Charakter, < t. 
unkommunikativer Bitterkeit und emotionaler Unersättlichkeit ne, 
Dann ist er der Mann voller brillanter und vielseitiger Talc,ltc' 
Autor von „La Nouvelle Héloise“, der Vater des modernen ^°pevin 
der Musiker, der Autor des „Dictionnaire de Musique“ und „Le 
du Village", die Theorien enthalten, die noch heute Stoff für 
versen bieten; der Pädagoge, der Autor des „Émile“ und der r^/-sChe 
Denker von „La Profession de foi du Vicaire Savoyard“; der p° 1 
Philosoph von „Le Contrat Social“; der Poet und mystische 
„Les Reveries“. Eine zerrissene Persönlichkeit, die sich nach dem 
sehnte aber das Unglück anzuziehen schien; ein Gegenstand des Sy 
und der Verachtung für diese, der fanatischen Bewunderung 
Rousseau ist all dies, und er ist der Autor, dessen Werke mit g 
Enthusiasmus von so verschiedenen Männern wie Robespierre’ j^e11 
Fichte, Amiel und Maine de Biran, Bosanquet, Tolstoj und vielen an 
gelesen wurden. Hätten nun alle seine Anhänger, die von ihm 111

Sprache, Charakter, sozialen Bedingungen und Überzeugungen so ver
schieden waren, ihm einen solchen Kult19 weihen, seine Werke mit solchem 
Eifer verschlingen können, außer auf Grund eben dieser Distanz, die 

Urch das Überwinden der weiten und hinderlichen Besonderheiten die 
ntensität seiner Strahlkraft auf die höchste Stufe erhob?
Solcherart ist das Problem der Durchdringbarkeit für Werte, die von 

entfernten Brennpunkten ausstrahlen; wie können wir für Einflüsse 
empfänglich sein, die von einer Figur ausgehen, von der wir vollkommen 
getrennt zu sein scheinen? Wie ist es für Konfuzius oder Gandhi möglich, 
*n festlichen Ländern Anhänger zu finden — für Pasteur, den Hl. Fran- 
^skus von Assisi oder Goethe, ein Echo in östlichen Ländern zu erwecken? 
.s kann nur geschehen, wenn die äußeren Hüllen des Selbst von einem 
ln*eren  Streben nach „Gleichheit“ durch „Andersheit“ durchbrochen 
Vetden. Dennoch haben wir unsere konstitutionellen Unterschiede als 

anzuerkennen und müssen unseren phantastischen Plan auf geben, 
as »Universale“ getrennt zu erreichen; wir müssen sie gegenseitig aner- 
fnnen, in den anderen und in uns selbst. „Ich sehe den Menschen in 
Kallias" sagt Aristoteles: um aber den Menschen in Kailias zu finden, muß 
gegeben werden, daß ich durch eine „Hülle“ fremder Elemente hin- 
^rdistoßcn muß. Einige dieser Elemente, auch wenn sie nicht ignoriert 

Veiden können, sind dennoch sekundär; sie beziehen sich nur auf vermit- 
xClnde und alltägliche Kommunikationen und müssen einfach übersehen 
^rdcn. Bei einem direkten und vertrauten Austausch ist die „horizon
te“ Beziehung der „vertikalen“ untergeordnet: der andere kann nicht 

Nächster sein, wenn er keine direkte Verbindung zum Absoluten hat. 
? ist diese Verbindung, die die Distanzen abschafft und die Identität in 
sen Unterschieden fördert, wie H. Delacroix es in seiner Sprachphilo- 
°Phie hartnäckig wiederholt: „11 y a un esprit humain .

von Dr. Irmgard Bock und Doris Wulf, Pädagogisches Seminar der Univer- 
'at München.)

19 1
? seiner Jugend trug Tolstoi beständig ein Bild Rousseaus als Medaillon um den 
*da!s.
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Die religiöse Einheit der Menschheit
Als das denkwürdigste Werk des größten deutschen Denkers, als 

mit Recht Nikolaus von Cues bezeichnet worden ist, ja, als das 
würdigste theologische Werk des ganzen Mittelalters muß seine ~ 
De pace fidei (1453) gelten. In ihr wird nicht nur die verborgene 
Einheit aller Religionen anerkannt, sondern auch die Verwirkbcl 
dieser Einheit in einer einzigen weltweiten Gemeinschaft g<n°*  
Nach der Auffassung des Cusanus wird „Gott in den verschiß e 
Religionen auf verschiedene Weise gesucht und mit verschiedenen I a 
benannt“. „Gott hat zu den verschiedenen Völkern verschiedene 
ten und Lehrer gesandt und zwar zu verschiedenen Zeiten.“ Die einze 
Religionssysteme der Menschheit sind lediglich verschiedene Ausdr^-ese 
weisen des einen göttlichen Logos {quaedam locutiones Verbi)- Alle 
Ausdrucksweisen sind freilich unvollkommen; „alle unsere Namc11^ & 
Gott entstammen ja der menschlichen Vorstellungswelt, währe’1 
selbst letztlich unfaßbar ist und jenseits aller Begriffe und Bezeichnung 
Die ideelle Einheit aller Religionen muß ihren sichtbaren Ausdruck „sseI1 
in der äußeren Einheit. „Im Hinblick auf die innere Einheit aller 111L^uS^ 
wir die verschiedenen Religionen auf dem Wege der friedlichen 
spräche auf eine einzige zurückführen, die dann unantastbar sein 
bleiben soll.“ Den praktischen Einheitsversuch schildert Nikolaus^^., 
Cues in der Form eines Dialogs der Vertreter der verschiedenen 
gionen mit dem göttlichen Logos sowie mit den Apostelfürsten 
und Paulus und fährt dann fort: jeIi

„Nach diesen Verhandlungen der Weisen der einzelnen Völker wU1||eli 
viele Bücher herbeigetragen, in denen die Gebräuche der Alten m a J, 
Sprachen aufgezeichnet waren ... Sie wurden geprüft, und man 1 
daß nur in den Formen eine Verschiedenheit bestanden hat und ”]C 
der Verehrung des einen Gottes, die bei allen vorausgesetzt, trotZ 
Verschiedenheit der Formen gepflegt wurde .. . Beschlossen wur^-.1ig 
im Himmel der Vernunft die Vereinigung aller Religionen. Der 
der Könige gab allen Weisen den Auftrag, zurückzukehren und ihr 
in der Einheit der Gottesverehrung anzuleiten . . . Danach sollten s’e 
der Vollmacht aller Völker nach Jerusalem als gleichsam dem Ze’1C 
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Zusammenkommen und auf diesen Glauben einen dauernden Frieden 
|ründen, damit der in alle Ewigkeit gepriesene Schöpfer aller Dinge in 

rieden gelobt werde.“

tief der große Philosoph und Kirchenmann von dieser religiösen 
^niSung der ganzen Menschheit durchdrungen war, lehrt das Gebet, 

s er der Einleitung seiner Schrift einfügte:
s ”Eu, der Spender des Seins und des Lebens, du bist es, der in den ver- 
d ledenen Kultformen auf verschiedene Weise gesucht und mit verschie- 

^amen benannt wird, weil du bleibst, wie du bist, allen unerkannt 
Unaussprechlich ... Sei gnädig und zeige dein Antlitz, und Heil wird 

eriahren allen Völkern, welche die Lebensader und ihre noch zu 
tünU1^ .^kostete Süßigkeit nidit mehr verlassen können ... Wenn du so 
und WlrSt’ dann werden aufhören das Sdiwert und der neidvolle Haß 
gib alle u»d alle werden erkennen, daß es nur eine Religion 
r-f ln der Mannigfaltigkeit der religiösen Gebräuche {una religio in 

varie täte)."1
1Cse grandiose Vision einer Verwirklichung der religiösen Einheit der

1SC^^e^’ die im Cusaner aufleuchtete just in jener Zeit, da das Zen- 
Vo]]11 des köstlichen Ostens die Beute eines nichtchristlichen Eroberer- 
IiSj kcs Wurde, blieb ein schöner Traum. Auf dem Boden des Konfessiona- 
ko ^s’ dei Reformationsjahrhundert die schärfsten Formen annahm, 
niefj^6. dlese Einheitsidee nicht wachsen. Ja, im 16. Jahrhundert war es 

e*nrnal mekr möglich, solche Gedanken zu äußern, ohne verfolgt zu 
(15i Cn’ zeigt das traurige Schicksal des Jesuiten Guillaume Postel 

O'"!581).2 Er war ein Kenner der orientalischen Sprachen und stu- 
^■ri x au^ zwei Orientreisen besonders den Islam, dem er trotz aller 
des1'11 geredlt zu werden versuchte. Er begeisterte sich für die Kulturen 
sich °Stens und kam zu der Auffassung, daß der Osten in geistiger Hin- 

dcrn Westen überlegen sei. Er erkannte freudig auch in der vor- 
lstIichen Welt Gottes Offenbarung an, zumal bei den keltischen

i
¡1^ Pace fidei, 1453, editio princeps Argentorati 1488; ediderunt commentariisque 
0,^Straverunt Raymundus Klibansky et Hildebrandus Bascour, OSB (Opera 
ec[.n‘a iussu et auctoritate Academiae Litterarum Heidelbergensis ad codicum fidem 
u‘‘*a voi. VII), Hamburg! 1959, p. 6 f.; 10; 62; vgl. B. Decker, Nikolaus von Cues 

der Friede unter den Religionen in: J. Koch, Humanismus, Mystik und Kunst in 
.Cr Welt des Mittelalters (Studien und Texte zur Geschichte des Mittelalters 3) Lei-

5 G 81959-
QllStav Weil, De Guilelmi Postellii vita et indole, Paris 1892; W. J. Bouwsma,
1 °ncordia mundi, The career and thought of Guillaume Postel, Cambridge/Mass. 
Q ’ Weitere Literatur: Lexikon für Theologie und Kirche 28, S. 643; Religion in

5 diichte und Gegenwart 35, S. 477.
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Druiden und bei den Sibyllen, wobei er diesen Namen nicht auf 16 
griechisch-römischen Sibyllen beschränkte, sondern auf alle Prophetinnen 
der Welt ausdehnte.3 Von den Japanern, deren Leben er durch d’e 
richte des ersten Jesuiten-Missionars kennenlernte, war er so entzu j 
daß er erklärte, wenn sie nur im Namen Jesu das tun wollten, was 
jetzt tun, dann würden sie „die vollkommensten Menschen der 
sein“.4 Die katholischen Missionare ermahnte er, die Offenbarung Go 
in der Heidenwelt auszuwerten und, um „allen alles zu werden > 
nächst ganz auf den Boden jener Religionen sich zu stellen.5 * Seine 
Schätzung des nichtchristlichen religiösen Lebens führte ihn zu, 
Glauben, daß Gott im letzten Zeitalter der Welt die religiöse Einheit^^ 
Menschheit verwirklichen werde. So schrieb er in seiner Schrift .fl 
mundi'. „Christus wird die Zeit seiner katholischen Kirche ^a^cn’rßr 
welcher er das gesamte Menschengeschlecht unter das Joch eines 
nünftigen Gehorsams bringen wird ... So wird schließlich aus der ga 
Welt e i n Schafstall und e i n Hirte werden.“0

Der Einheitsgedanke des Cusanus geriet auf Jahrhunderte,J?’njuS.jß 
Vergessenheit, ebenso der Postels. Im Unterschied zu ersterem " 
letzterer zu seinen Lebzeiten heftig verfolgt. Er wurde aus seinem , 
ausgestoßen, seiner Professur in Paris entsetzt, zu einem unru 1 
Wanderleben verurteilt und schließlich in einem Pariser Kl°stcl ^et 
fangengehalten. Erst zu Beginn dieses Jahrhunderts machte ein deUtS^ejt 
Orientalist, Gustav Weil, auf ihn aufmerksam, und in der jüngste’1 >hiß’7 
widmete ihm ein amerikanischer Gelehrter, Bouwsma, eine Monog1‘lP^I1'i 
Es dauerte lange Zeit, bis die Gedanken der Beiden konkrete 
annahmen. Zwar lag der Gedanke einer Einheit aller Religi°’ien 
Religionsbegriff der Aufklärung zugrunde, doch konnte dieser m 
Abstraktheit und Schattenhaftigkeit der religiösen Wirklichkeit , 
gerecht werden. Schleiermacher vertrat in seinen Reden eine viel tie 
Auffassung von der Einheit der Religionen: jje

„Je weiter ihr fortschreitet in der Religion, desto mehr muß eU 
ganze religiöse Welt als ein unteilbares Ganzes erscheinen. Myst’l<eI^ 
Physiker in der Religion, Theisten und Pantheisten, die, welche slC.ß e$ 
systematischen Ansicht des Universums erhoben haben, und die, vrC 
nur in den Elementen und im dunklen Chaos anschauen . . ., e 111

3 Bouwsma a.a.O. S. 207.
4 Bouwsma a.a.O. S. 211.
5 Bouwsma a.a.O. S. 236.
0 Paris 1582, 6 v; Bouwsma a.a.O. S. 279.
7 S.o.S. 579, Anm. 2.
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^schließt sie alle, und sie können nur gewaltsam und künstlich getrennt 
Werden. “8

Trotz der Lebendigkeit und Wärme, mit welcher Schleiermacher am 
e des 18. Jahrhunderts diese Idee der Einheit verkündete, ebenso 
°re vom Geist der Romantik erfüllte Persönlichkeiten wie Johann 

, ^P11 Torres und Friedrich Max Müller, blieb sie auf den Umkreis 
Os°phischer und theologischer Theorien beschränkt. Konkretheit er- 

a n^te S’e erst am Enck des Jahrhunderts, ak anläßlich der Welt- 
UnS ln Chicago ein „Weltparlament der Religionen“ zusammen-

- Christen aller Konfessionen, östlich-orthodoxe, römisch-katholische, 
nSÜkaner und Protestanten, vereinten sidi hier zur brüderlichen Aus- 

Und ^Ie mit Shintoisten, Konfuzianern, Hindu und Buddhisten, Parsen 
bei ^us^men- Erzbischof Fechan von Chicago nannte in seiner Rede 

der Eröffnung dieses Weltparlament „eine in der Weltgeschichte 
j ^artige Versammlung“10, eine amerikanische Frau, Rev. Augusta 
aus apin» die erste Frau, die mit der theologisdien Doktorwürde 
dicS-eZeic^net worden war, „die größte und bedeutendste Versammlung, 
ün ,Je 1111 ^amen der Religion auf dem Erdboden sich versammelte“11, 
]1L1 y 1Vekänanda, der Schüler des größten Hinduheiligen im 19. Jahr- 

‘^■amabrishna, »eine der erhabensten Versammlungen, die je 
sprla.ten wurden“.12 Präsident Bonney sagte in seiner Eröffnungsan- 
i’r’j e: ”An diesem Tage geht die Sonne einer neuen Ära des religiösen

1 GllS über der Welt auf und zerstreut die dunklen Wolken sektiere- 
die e° breites.“13 Obgleich manche christliche Teilnehmer des Kongresses 

Gelegenheit benutzten, um für ihre Religion zu missionieren und 
pji§ebehrt Asiaten die christlichen Missionsmethoden angriffen, trium- 
^rte doc11 das überwältigende Bewußtsein der Einheit aller Religionen. 
uhs an<? seinen stärksten Ausdruck in dem gemeinsamen Gebet des Vater- 
Ups r> ’’i dem alle sich vereinigten. Längst ehe das vielsprachige Vater- 

r'Gebet zum Einheitsbekenntnis aller Christen auf der Weltkonfe- 
Pa J für Praktisches Christentum in Stockholm wurde, war es im Welt- 

ament der Religionen in Chicago zum Einheitsbekenntnis aller Reli- 
I1Cn geworden.

» -j^den über d¡c Rei¡gion) Jubiläumsausgabe von Rudolf Otto, 31913, S. 95.
w'e World’s Parliament of Religion, An illustrated and popular story of the 
b^^d’s first Parliament of Religions, held in Chicago in connection with the Colum- 

Exposition of 1893, ed. by Rev. John Henry Barrows, 2 vol., Chicago 1893. 
'* World’s Parliament I, S. 79.

World’s Parliament I, S. 55.
1:1 C World’s Parliament I, S. 102.

° Vorld’s Parliament I, S. 72.
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Ein Echo fand diese Versammlung der Weltreligionen auf dem » e.^ 
kongreß für Freies Christentum und religiösen Fortschritt“, der 1' 
Berlin stattfand.14 Ein indischer Gelehrter, ein Vertreter einer aus 
Hinduismus hervorgegangenen Reformkirche, Professor Vas vani 
Bombay, verkündete hier: .

„Die Weltreligionen sind nicht Konkurrenten, sondern sie sind 
der ... In meinen Träumen sehe ich schon den Tag, an dem die getr^^ 
ten Weltreligionen in einer Kirche sich vereinen, in der freien, 
meinen Kirche der Harmonie . .. Wir träumen von dem Tag, da dic^ 
ker des Westens das Wesen des neuen Bundes der göttlichen 
erfassen und diese Botschaft annehmen werden, die Botschaft von 
einen Religion, die allen Religionen zugrunde liegt, von dem e 
Logos, der durch alle Propheten geredet hat, von dem eine n ^üS 
das in allen Kirchen gepredigt wird, von dem einen Geist, 
allen Schriften spricht, von dem einen Vater, der in der geSiU 
Menschheit gegenwärtig und wirksam ist.“15 .

Dieses enthusiastische Bekenntnis stimmt bis aufs Wort 
dem, was der katholische Darsteller der „christlichen Mystik , J 
Joseph Görres, dreiviertel Jahrhunderte vorher geschrieben hatte-

„Eine Gottheit nur wirkt im ganzen Weltall, eine Relig1^11 i, 
herrscht in ihm, e i n Dienst und eine Weltanschauung in der 
e i n Gesetz und eine Bibel durch alle. Alle Propheten sin 
Prophet, aus einem Grunde haben sie gesprochen, eine P 
obgleich in verschiedenen Dialekten, nur geredet.“16 ^eSe

Zwei Weltkriege, welche die Völker entzweiten, verschütteten f 
Erkenntnis und verhinderten das Zusammentreten solcher inten c 
Versammlungen. Nur schüchterne Versuche wurden in der Zeit z" 
den beiden Weltkriegen gemacht, um eine Elite von Beken"^>- 
schiedener Religionen zum geistigen Austausch zusammenzi - ^cfl 
Solche kleinen Kreise waren vor allem der von dem Marburger The° 
Rudolf Otto gegründete „Religiöse Menschheitsbund“11 und der 
früheren Oberst Sir Francis Younghusband, dem Leiter der bewíi^<cls; 
englischen Tibetexpedition, gegründete „World Congress of 

i|e i’c
5. Weltkongreß für freies Christentum und religiösen Fortschritt, PrOt°'‘ 
Verhandlungen, Berlin 1910.
Die Botschaft des modernen Indien an das Abendland, a.a.O. S. 405—'
Die christliche Mystik II, Regensburg 1842, S. 97.
Rudolf Otto, Menschheitsbund, religiöser; Religion in Geschichte und 
-III, S. 2122 f. .
A. Peacock, Fellowship through Religions, The Story of WCF, London, s- 
schrift: World Faiths, published by the World Congress of Faiths (früher- 
Younghusband House, 23 Norfolk Square, London W 2; bisher 66 Fleftc- 

beide sind in der Zeit nadi dem Zweiten Weltkrieg vereinigt worden.19 
diesen und ähnlichen Gründungen handelt es sich jedoch nidit um 

synkretistische Bestrebungen religiöser Schwärmer, sondern um Versuche, 
mit den grundlegenden Erkenntnissen großer religiöser Denker ernst zu 
fachen und die verschiedenen Religionen des Ostens und Westens in 
dner „Arbeitsgemeinschaft zur Verwirklichung gemeinmenschlicher sitt- 
llcher Ziele“ zusammenzufassen (R. Otto). Diese Versuche haben eine 
^geahnte Aktualität erhalten durch den Beschluß des II. Vatikanischen 

°nzils, nicht nur mit den „getrennten christlichen Brüdern , sondern 
aüch mit den Bekennern der nichtchristlichen Religionen in einen Dialog 
ClnZutreten.
..Ple Einheit der Religionen ist aber nicht nur ein Sehnsuchtsziel reli- 

glöser Persönlichkeiten, sondern eine wissenschaftlich begründbare Tat- 
^die.2o DJese Einheit ist eincsteils an der Oberfläche greifbar, insofern 
j le Ersdieinungs- und Vorstellungswelt, ja selbst die Erlebniswelt der 

eligionen unter einer großen einheitlichen Gesetzmäßigkeit steht, ande
rseits ruht sie — trotz aller Verschiedenheit — in der Tiefe der hohen 

e^gionen, sei es die philosophisch-rationale Religion odei die Mystik 
?Gr die prophetische Glaubensfrömmigkeit. Die Phänomenologie der 
(Won, die heute einen der wichtigsten Zweige der Rehgionswissen- 
W bildet21, zeigt uns, daß in den verschiedensten räumlichen und 
Glichen Zusammenhängen dieselben heiligen Gegenstände verehrt wer- 
Gl1’ dieselben heiligen Orte besucht, in denselben heiligen Zeiten Feste

r,leit und Zusammenarbeit der Religionen. Vorträge gehalten auf der Tagung des 
’Wundes der Religionen“ (World Congress of Faiths) in Bremen, 20 -22. Sep

so ^ber 1957, Zeitschrift Gemeinschaft und Politik, Bad Godesberg 1957, S. 12.
V8'- zum Folgenden: Heiler, How can Christian and Non-Chnstian-Religions 
C0°Perate?, The Hibbert Journal 52, January 1954 (auch gesondert); Einheit und Zu- 
Wnarbeit der Religionen, Zeitschrift Gemeinschaft und Politik; 1957, S 1-19; 
Religion und Religionen, in: Die großen Religionen, hrsg. Gerhard Gunther, Göttin- 
ßen 1961, S.1-26- Die Religionsgeschichte als Wegbereiterin in der Zusammen
halt der Religionen, in: Grundfragen der Religionswissenschaft (Reihe: Wort und 
A1UWort 32) Salzburg 1963 S 40-74; Die Verständigung der Religionen in alter 

neuer Zeit, Wissenschaftliche Zeitschrift der Friedrich-Schiller-Universität Jena, 
s 38_46. Das Christentum und die Religionen, in: Einheit des Geistes, Jahr- 

h 7C]1 der Evangelischen Akademie der Pfalz 1964 (auch gesondert).
I rcea Eliade, Die Religionen und das Heilige, Salzburg 1954; Gerardus van der 
W, Phänomenologie der Religion, Tübingen 4956; Gustav Mensching, Die Reh- 
!?nen. Erscheinungsformen, Strukturtypen und Lebensgesetze, Stuttgart 1959; Kurt 

Kammer, Die Formen weit des Religiösen. Grundriß der systematischen Religions- 
'Vlssenschaft, Stuttgart I960- W. Brede Kristensen, The Meaning of Religion. Lectures 
‘n Phenomenology of Religion, The Hague 1960; Friedrich Heiler, Erscheinungs- 

l,llcn und Wesen der Religion, Stuttgart 1961. 
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gefeiert, dieselben heiligen Zahlen gebraucht, dieselben heiligen Han 
lungen vollzogen, dieselben Gebetsgesten geübt, dieselben Gebetswoij6 
gesprochen werden, dieselbe Hochschätzung den heiligen Schriften wie 
heiligen Menschen erzeigt wird und dieselben soziologischen Ge i 
(Mysterienbünde, Männer- und Nonnenorden)22 entstanden sind. Ebenso 
enthüllt sich eine Gleichartigkeit der religiösen Vorstellungen von Gott, 
der Schöpfung, der Sünde, der Offenbarung, dem Wunder, der Erlösung 
der Gnade und der jenseitigen Vollendung. Ja, auch die psychis . 
Erlebniswelt ist dieselbe, sowohl in den grundlegenden Erfahrungen 
in den außerordentlichen, von der Wissenschaft als parapsychology 
gekennzeichneten Phänomenen. Ein Einheitsband umschließt selbst 
höchsten und die niedersten Erlebnisse und Ausdrucksformen dei 
gion; in den höheren Religionen erscheint die religiöse Ausdrucks oy 
lediglich verinnerlicht und vergeistigt; in vielen Fällen ist an die Stel 
äußeren Kulthandlung das anschauliche sprachliche Bild getreten- 
Beispiel hierfür ist die „heilige Hochzeit“23; in der antiken Religio’1

als sie eine wirkliche geschlechtliche Vereinigung mit einem Menschen 
Stellvertreter der männlichen oder weiblichen Gottheit. In der ^0^e'^ejse 
stischen Frömmigkeit vollzieht sich diese Einigung in geistiger 
zwischen der weiblich gedachten Seele und dem himmlischen Brauti»^^, 
oder zwischen dem männlichen Verehrer und der großen Muttergott , 
wobei die Gebetsworte der Liebessprache entnommen sind. Ein Bei 
für die Einheit der Gottesvorstellung und ihre Darstellung übe1 u 3j 
Jahrhunderte, ja Jahrtausende hin, ist die Gestalt der „Großen 
Sie erscheint bereits in der älteren Steinzeit in
Statuen und begegnet uns wieder in den zarten Bildern der fernos 
Madonna, der „Göttin der Barmherzigkeit“, der chinesischen Kwan 
und der japanischen Kwannon, sowie in den vielen Darstellungen^^ 
christlichen Gottesmutter. So unverkennbar ist diese Einheit, daß m’u . 
Beginn der großen Verfolgung die japanischen Christen die bud 
sehe Kwan-yin, nur versehen mit einem kleinen Kreuz an der Hab 
als ihr heimliches Bild und Erkennungszeichen erwählten. Ja> sOci

Gustav Mensching, Soziologie der Religion, Bonn 1947; Joachim Wach, 
Soziologie, übs. Helmut Schoeck, Tübingen 1951. . , fClr
Heiler, Ersdieinungsformen und Wesen der Religion, S. 243 ff.; Das Gebet, 
gionsgeschichtliche und religionspsychologische Untersuchung, Mündien 
5.331-341. .0llS,
Jean Przyluski, La Grande Déesse, Introduction à l’étude comparative des re '^e¡b' 
Paris 1950; Erich Neumann, Die große Mutter. Der Archetypus des große'1 ^-9; 
liehen, Zürich 1956; E. O. James, The Cult of the Mother-Goddess, London 
C. J. Blecker, De moedergodin in de oudheid, Den Haag 1960; weitere L'te 
Lexikon für Theologie und Kirche 27, 710.
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besondere Formen der abendländischen Madonncndarstellung, die Mutter 
’nit dem Kind in den Armen, oder die Pietà, die Mutter mit dem toten 
onn un Schoß, finden sich bereits in Bildern aus vorgeschichtlicher Zeit, 
tich jene Vorstellungen, die sich mit der Gestalt der christlichen Gottes

mutter verbinden, ihre übernatürliche Empfängnis ohne männlichen 
amen, wie die Unverletztheit ihres Schoßes bei der Geburt, ziehen sich 

d’e verscbiedenen Religionen des Ostens.25 Überhaupt sind die 
undermotive (Rettungswunder, Heilungswunder, Totenerweckungs- 

v“ Under, Speisewunder, Tierwunder, Wetterwunder, Strafwunder, Wahr- 
Sagewunder) Gemeingut der Religionen des Ostens und Westens.26 
f ^eigt uns die Phänomenologie eine Gleichartigkeit der Erscheinungs- 
^°r’Men der Religion bei allen Völkern und zu allen Zeiten, so treten bei 
. eri hohen Religionen die Verschiedenheiten zunächst stärker hervor; 
JC(^e von diesen hat in viel größerem Maße ihre individuelle Eigenart 
aUsgeprägt, als es die antiken und primitiven Religionen zu tun ver- 
m°chten. Vor allem unterscheiden sich die mystischen Erlösungsreligionen 

u den prophetischen Offenbarungsreligionen und beide wieder von der 
. llosophischen Vernunftreligion.27 Die Gemeinsamkeiten liegen hier 
yt an der Oberfläche, sondern in der Tiefe. Je tiefer wir aber nicht 

r ln die psychische Erlebniswelt der Religionen eindringen, sondern in 
£.re ’Metaphysischen und ethischen Wertungen, desto mehr wird uns diese 

°^en^ar- Diese hohen Religionen sind: die rationale und ethische 
Erl^10n des Konfuzianismus, die Mystik des Taoismus, die mystischen 

°Sungsreligionen des Brahmanismus, Hinduismus und Buddhismus, 
. Prophetische Religion des zarathustrischen Mazdaismus, die israeli- 

M-Jüdische Religion, der Islam samt dem aus ihm hervorgegangenen 
St M'srnus und der aus der Begegnung von Hinduismus und Islam ent- 
¡<^1 enen Sikh-Religion und schließlich die aus dem japanischen Shinto- 
¡ |Us Und Buddhismus hervorgegangenen monotheistischen Religionen, 

^sondere Tenrikyö und Konkökyö.2*
> le erste große Gemeinsamkeit dieser Religionen ist die Realität des 
Pp nszendenten, die sogar übereinstimmend formuliert wurde von dem 
aü^b’ider der Upanishad-Mystik, Yäjfiavalkya, wie von dem Vater der 
^inländischen Mystik, Plato, und von den Mahayana-Buddhisten: „die 

rbhchkeit der Wirklichkeit“ (satyasya satyam29, tò óntós on™, dhar- 

^eiler, Erscheinungsformen, S. 491 ff.
. e’ier, Ersdieinungsformen, S. 496 ff. 
ö eiler. Das Gebet, S. 248—283.

le Religionen der Menschheit in Vergangenheit und Gegenwart, hrsg. Friedrich 
Be'kr, Stuttgart 21963, S. 152 ff.

ad-Àranyaka-Upanishad II, 3,6.
0|‘teia 6, 490 B.
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mändm dharmata). Mag die hohe Frömmigkeit nun mehr auf das 
Welt und Menschheit zugekehrte Angesicht Gottes sich riditeli, auf se^ 
persönliche Seite, sein „Du“, auf den deus revelatus, oder auf die 
Menschheit verborgene Tiefe des nicht mehr in personalen Kategorien 
erfassenden Göttlichen, sein „Es“, den deus absconditus-, mag sie < 
ihn unter dem ersten Gesichtspunkt männlich benennen als *arlje’ 
Ahura Mazdäh, Vishnu, Krishna, Shiva, Buddha, Jahve, Allah, 0, 
weiblich als Kali, Kwan-yin, oder eben dieses Göttliche unter dem 
ten Gesichtspunkt bezeichnen als Tao, Ritam (ewige Ordnung)? 
Advaitam (Zweitlosigkeit), Dharmakdya (Totalität der Realität), / aJ 
ärtha-satyam (höchste Wirklichkeit) — Gott ist immer das alierà11 
lichste Sein, ens realissimum, wie die abendländischen Scholastiker sa-,

Die zweite Gemeinsamkeit der hohen Religionen ist das Zusarru 
fallen von Transzendenz und Immanenz. Der jenseitige Gott ist zU°^citl 
der menschlichen Seele immanent. Brahma ist identisch mit Ätmarh .-e 
innersten Seelenkern31, den Meister Eckhart als die acies mentlS 
Spitze der Seele), als das „Fünklein“ bezeichnete. Der menschliche 
ist für Paulus der Tempel des Gottesgeistes32, für Augustinus ist 
interior intimo meo33, für Mohammed „uns näher als unsere Halssc1 
ader“.34

Diese zugleich jenseitige und diesseitige Wirklichkeit ist fur j 
Frommen das „höchste Gut“, welches Wahrheit, Gerechtigkeit, Gute ( 
Schönheit umfaßt, ja, als das „Überwahre“, „Übergute“, „Übers 
alles Wahre, Gute und Schöne noch himmelhoch übersteigt.35 Rieset $ 
minus „höchstes Gut“ ist allen großen Mystikern des Ostens und X 
gemeinsam. Wir finden ihn in Lao-tzus Tao-te-ching36, in dei }0 
vadgitä37, im altbuddhistischen Kanon38, bei Plotin39, Augustinus. 
allen christlichen Mystikern41 und schließlich im katholischen ^ateC^^¡rk- 
Die Mystiker aller Religionen haben nicht nur die eine göttliche

•" 60 Upanishads des Veda, übs. Paul Deussen, Leipzig 31921.
32 l.Kor. 3, 16; 2.Kor. 6, 16.
33 Conf. III 6.
31 Koran 50, 16. pio». 

Plotin, Enn, I 8, 2; VI 9, 6; Dionysius Areopagita, Stellen im Onomastici!»1 
anum, Migne, Patrologia Graeca 3, S. 1177 ff.

311 Tao-te-diing 62.
37 Bhagavadgita 2, 59; 3, 11; 8, 3.
35 Louis de la Vallèe Poussin, Nirvana, Paris 1925, S. 148 ff.
39 Plotin, Enn. I 7, 1.
10 Soliloquia I 7.
11 Heiler, Der Gottesbegriff der Mystik, Numen 1, 1954, S. 161 — 183. 
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lichkeit in gleicher Weise erfahren, sondern in den gleichen Termini ausge
drückt und in den gleichen Bildern beschrieben.

üie vierte Gemeinsamkeit liegt darin, daß diese Wirklichkeit des 
Göttlichen letztlich als Liebe erfahren wird. Tiefste Güte und allum
fassende Fürsorge ist das Tao Lao-tzus42; mahä-karunä-cittam („das Herz 
d°s großen Erbarmens“) ist das Wesen des Urbuddha43, das sich wider
spiegelt in den verschiedenen Buddha und Bodhisattva, zumal in Buddha 
A^itàbha (de m unermeßlichen Lichtglanz), in Avalokitesvara (dem 
fderrn des Erbarmens), der in China und Japan zur weiblichen Gestalt der 
Kivan-yin bzw. Kwannon, geworden ist; die johanneische Gleichung lau- 
let »Gott ist Liebe“ (1. Joh. 4, 28).

dieser wunderbaren göttlichen Wirklichkeit führen viele Wege. Die 
ertreter der östlichen Mystik denken nicht anders als jener heidnische 
enator Symmachus, der dem Kirchenvater Ambrosius im Kampf für die 
°leranz die Worte zurief: Non uno itinere pervenitur ad tarn grande 

^y^terium.^ Gleichwohl sind alle Mystiker, ja, alle hohen Frommen in 
*}Vei Dingen eins: Zum Göttlichen gelangt niemand, der nicht gewillt ist, 
S’c^ von allen niederen Leidenschaften und Begierden zu lösen, der nidit 
Slch läutert, der nicht Buße tut. Er muß ferner im Gebet, in der Medi
ation und Kontemplation sich ganz auf Gott als das höchste Gut kon- 
Ze’itrieren und ihm sich völlig hingeben. Alle hohen Religionen sind Reli- 
^10nen des Gebets oder der gebetsähnlichen Versenkung.45

. dennoch reicht die menschliche Aktivität zur höchsten Heilserfahrung 
aus; diese ist vielmehr göttliche Gnade, mag dieser Schenker aller 

l^Ilade nun persönlich gedacht sein, wie es nicht nur in der christlichen 
p e'lserfahrung der Fall ist, sondern auch in der hinduistischen bhakti- 
^r0liirnigkeit4G, in weiten Kreisen des /1/Äy^-Buddhismus47 und in 
^Gr islamischen Mystik, oder als unergründliche Erleuchtung wie im alten 

„wie ein Blinder eine Perle findet in einem Haufen Kot,

,J T
1;, 1 a°-tc-diing 4, 25, 34, 52, 62. 
ti ' T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, London 1907, S. 292.

^e^atl° Symmachi, ed. Seeck, Mon.Germ.hist. Auct.ant. 6, 1, S. 282; unter den 
•15 ? Cr^en des Ambrosius, Migne, Patr.Lat. 16, S. 966 ff.

heiler, Das Gebet, 51923, S. 220—485; Das Gebet in der Problematik des modernen 
c»schen, in: Interpretation der Welt, Festschrift für Romano Guardini, Würzburg 

in 1965, S. 227—246.

°ttO’ Vishnu Näräyana (Texte zur indischen Gottesmystik 1), Jena 21932; 
<? «tlter Eidlitz, Die indische Gottesliebe, Olten 1955.

1111 spricht mit Recht von einem Sola-fide-Buddhismus. Hans Haas, Amida Buddha 
U1'sere Zuflucht (Quellen zur Religionsgeschichte 8), Göttingen 1910. 
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so ist in mir der Gedanke dieser Erleuchtung entstanden, ich weiß nicht, 
durch welches Wunder".48 Aber nicht erst das Endziel des Erlösungsweges, 
sondern schon die erste im Gebet sich aussprechende Sehnsucht na 
Erlösung ist Offenbarung und Gnade Gottes: „Dein Ruf ,o Gott' ist mein 
Ruf ,ich bin hier' ", spricht Gott zu einem muslimischen Beter.49

Das Heil, das jede hohe Religion verheißt, ist nicht egoistischer Besitz 
und Genuß, sondern drängt zur Mitteilung und zum Dienst an den 
sehen. Auch in der Mystik erschöpft sich der Heilsweg keineswegs m 
vita contemplativa-, diese muß vielmehr ihre Fortsetzung finden m 
vita activa. Indiens größter religiöser Lehrer, Gotama Buddha, wi 
stand nach seiner vollkommenen Erleuchtung der Versuchung, 111 
meditativen Stille zu verharren und entschloß sich aus Mitleid n1^ 
allen jenen, die ohne seine Heilserkenntnis zugrundegehen müßten» z 
Verkündigung der Botschaft.50 * Alle hohen Religionen fordern die 
zeugung der Gottesliebc durch die Nächstenliebe. „Grenzenlose Liebe z 
allen Geschöpfen“ ist die zentrale Forderung der buddhistischen Et H 
auch der Buddhismus besitzt in seinem heiligen Schrifttum ein Hohes 
der Liebe wie das Neue Testament.52 Für die hohen Religionen 1St 
Nächste, dem Liebe geschenkt werden muß, Gottes unmittelbarer 
Vertreter.53 * Der Prüfstein für die Grenzenlosigkeit der Liebe aber ist 
Feindesliebe. Tertullians Behauptung, daß nur Christen die Feinde lje 

könnten04, widerspricht der Wahrheit.55 Aus dem Munde Lao-tzus ■ 
Buddhas0', ja schon in der altindischen Spruchweisheit58 vernehmen 
wunderbare Worte über die Pflicht der Feindesliebe. Die altbuddhisti
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50
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Bodhicäryävatära 3, 27; Introduction à la pratique des futurs Bouddhas, P°¿ 
£äntideva, trad. Louis de la Vallee Poussin, Paris 1907, 20.
Methnevi III, S. 189 f. se;n
Mahävagga I 5, S. 2 f. = Majjhima-Nikäya I p 167 f.; Oldenberg, Buddha, 
Leben, seine Lehre, seine Gemeinde, Stuttgart «1914, S. 139 f. ¡(?ns-
Sutta-Nipata 8: Mettä-Sutta 149; Winternitz, Der ältere Buddhismus (Re lo 
geschichtliches Lesebuch hrsg. Bertholet 11), Tübingen 1929, S. 84.
Itivuttakam 27; M. Winternitz a.a.O. S. 83.
Heiler, Die Religionsgeschichte als Wegbereiterin, a.a.O.

51 Ad Scapulam 1; Migne, Patr.Lat. 1, 177 A. . z¡gcf
Hans Haas, dee und Ideal der Feindesliebe in der nichtchristlichen Welt, LelP' 
Universitätsschrift 1927; dort auch die ältere Literatur.
Tao-te-ching 63, vgl. 49. ¿eí
Majjhima-Nikäya 21; vgl. K. £. Neumann, Die Reden Gotama Buddhas
Mittleren Sammlung 2I, München 1921, S. 352. üche>
Mahabharata 12, 5528 usw.; zahlreiche Beispiele bei O. Boethlingk, Indische P^.^e
Petersburg2!870/3; Haas, Idee, a.a.O. S. 46 ff.; Rämäyana bei A.Holtzmann, 11
Sagen, neu hrsg. M. Winternitz, Jena 1913, S. 292.
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Literatur enthält ergreifende Beispiele der Feindesliebe.59 Audi die islami
schen wie die jüdischen Mystiker fordern zur Feindesliebe auf.00

Alle hohen Religionen verkünden nicht nur ein Hcilsideal, sondern 
Weisen viele Fromme auf, die den christlichen Heiligen gleichen. So groß 
lst die Ähnlichkeit, daß in der Legende von Barlaam und Joasaph 
(^bodhisattva) Buddha unmerklich in die Schar der kanonisierten christ
lichen Heiligen geraten konnte; unter dem letzteren Namen hat er einen 
Platz im griechischen Menologion wie im römischen Martyrologium ge
funden.61 Ein Strom reinster Menschenliebe, in welchen auch die Tierliebe 
Inbegriffen ist, hat sich durch den Buddhismus in die Länder Mittel- und 
^stasiens ergossen. Wenn das Wort aus der ersten Johannesepistel (4, 28), 
»Gott ist Liebe (agape), und wer in der Liebe bleibt, der bleibt in Gott und 
Gott in ihm“, ohne Einschränkung Gültigkeit hat, dann muß es gerade auf 
den Buddhismus angewendet werden.

Lfie universale Liebe ist es, welche die hohen Religionen zu Wegbe- 
reitern der Menschheitsidee gemacht hat. Die primitiven Religionen sind 
^tanimesreligionen, die antiken Religionen einschließlich der vorprophe- 
dschen Relig ion Israels Nationalreligionen und haben dadurch den 
^r’cgsgeist der Völker angestachelt; die hohen Religionen hingegen sind 
abgesehen von dem vormystischen Islam) zu Trägern der Friedens- 
‘dee geworden.62 Die Seligpreisung der Bergpredigt: „Selig sind die 
jiedensstifter, denn sie werden Gottes Kinder heißen“ (Mt. 5,9) gilt 

* nen» ganz besonders den Jüngern Lao-tzus, den ersten Pazifisten der 
Geschichte63, und den Jüngern Buddhas, von denen es in einer bud- 
'dstischen Anthologie heißt: „In den Zwischenzeitaltern vom Streit 

"J111 den Waffen ist ihr Sinn auf Liebe gerichtet, und sie mahnen die hun- 
ert Millionen Wesen zur Friedensliebe. Und inmitten einer großen 
dilacht sind die starken Bodhisattva gegen alle Parteien gleich und hei- 
Gl1 nur Friede und Eintracht gut.“64

Mahävagga 10,2; Divyävadäna 405 f.; H. Oldenberg, Buddha, Stuttgart 61914,* I
S. 337—342.
Flaas, Idee, a.a.O. S. 10—26.
kinst Kuhn, Barlaam und Joasaph, Eine bibliographisch-literaturgeschichtliche 
Studie, Abh. d. K. bayer. Ak. d. Wiss. 20, München 1897; E. A. W. Bridge, Barlaam 
and Yewásaf, Ethiopia Text with . . . English trans!., Cambridge 1923; Franz Dölger, 

er griechische Barlaam-Roman, Ettal 1953; Marshall Lang, The Wisdom of Balah- 
Var, A Christian Legend of Buddha, London 1957 (mit neuerer Bibliographie), 
kfeiler, Die Bedeutung der Religion für die Entwicklung des Menschheits- und Frie- 
^knsgedankens, ökumenische Einheit 2, Mündien 1951, S. 1—29.

ue texts of Taoism, transí. James Legge (Sacred Books of the East 40) S. 222. 
^äntideva, Qikshäsamuccaya S. 325; M. Winternitz, Der Mahayana-Buddhismus 

^ligionsgeschichtlidies Lesebuch 15) Tübingen 1930, S. 38.
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Aber obgleich die hohen Religionen die Menschheit dazu anha ten 
diese von Dämonien gepeitschte Welt in ein Reich der Wahrheit, 
Liebe und des Friedens zu verwandeln, liegt ihr letztes Ziel nicht in 
Diesseitigkeit, sondern im Jenseits.05 Unter den verschiedensten Narn*- • 
Himmel, Paradies, Glücksland (sukhävati), Gotteswelt (brahma - o ’ 
Aufgehen im Göttlichen (brahma-nirväna), vollkommenes Au ge 
(paranirväna), das gewünschte Reich (Kshathra vairya), ^ottCSre^ 
(malküt Jahve, basitela toil theoil) birgt sich dieselbe Realität: ein 
stand der Erfüllung, der Vollendung und Bescligung. Mit diesem 
ben verbinden sich in den verschiedenen Religionen Vorstellungen 
einem Läuterungsprozeß, durch den die Seelen von allem Niedrigen 
Sündhaften befreit und für jenen vollendeten Zustand bereitet we 
Während die christliche und islamische Vulgärdogmatik neben der eW 
Seligkeit der Guten eine ewige Verdammnis der Bösen lehrt, sti 
die zarathustrischen Mazdayasna mit den Hindu und Buddhisten wlC^nj 
den christlichen Origenisten alter Zeit (den kappadokischcn Vätern 
neuerer Zeit (den protestantischen Spiritualisten) überein in der Anna 
von einer apokatástasis hapántón (Wiederbringung Aller), dur 
zuletzt alle geschaffenen Geister zur vollendeten Seligkeit gelang 
denn nach einem Wort des Orígenes kann auch Christus selbst m ^..sen 
vollen Seligkeit gelangen, solange nodi eines seiner Glieder nn 
und im Leid verstrickt ist.07 Selbst ein Teil der islamischen Fromme11 
tritt den Glauben, daß alle Menschen zur Seligkeit gelangen, v/ei 
vergeht außer dem Angesicht Gottes“ (Koran 55, 26). ßlich

So sind trotz aller Unterschiede die hohen Religionen cinse 1 &
des ursprünglichen Buddhismus in einer Einheit verbunden, die tm 
als alle äußere Einheit in den Kultformen und religiösen Vorste 
weldie diese mit den niederen Religionen der Vergangenheit tin 
Gegenwart verbindet. Innerhalb der großen Einheit aller hohen jcn 
nen besteht eine noch innigere Gemeinsamkeit einerseits zW1SChe^aOis- 
mystischen Religionen des Ostens (dem Hinduismus, Buddhismus 
mus und dem islamischen Sufismus) und andererseits zwischen dei r 
phetischen Offenbarungsreligionen (Mazdaismus, Judentum, c j-Jießt 
tum, Islam und dessen Abzweigungen).08 Ein noch engeres Band s' n 
sich um die drei Abrahamsreligionen, die einer gemeinsamen histo , 
Wurzel entsprungen sind (Judentum, Christentum und Islam), w°

Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, S. 515—540.
Heiler, a.a.O. S. 533 f. .■ecliisd’cn
In Levitic. hom. 7,2; Orígenes Werke 6, 1, hrsg. W. A. Baehrens (Die grl 
christlichen Schriftsteller), Leipzig 1920, S. 378 f.
Vgl. Heiler, Das Gebet 51923, S. 248—283.
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Christentum aus dem Judentum und der Islam aus beiden hervorgegan
gen ist. Während die Gotteshäuser aller Religionen eine Gemeinsamkeit 
aufweisen, machen die jüdischen, christlichen und islamischen (Synagoge, 
Kirche, Moschee) schon äußerlich ihre innere Zusammengehörigkeit an
baulich: Sie sind Stätten der Wortverkündigung und des Gebets und 
haben ein sinnenfälliges Symbol der Gegenwart Gottes (die Lade mit 
den Tora-Rollen, den Altar mit Tabernakel und die Gebetsnische, ge- 
Ilannt Mekka-Weiser). Am engsten wiederum sind Christentum und 
Judentum verbunden, und zwar durch das von beiden gebrauchte inspi- 
r*erte  Buch, das Alte Testament, durch die gemeinsamen Gebetsworte und 
durch die beiden sakramentalen Riten (Tauchbad bzw. Taufe, Segnung 
des Brotes und Weines bzw. eucharistisches Mahl). Die drei Abrahams- 
f(digionen haben auch dieselben theologischen Probleme: Verhältnis von 
Schrift und Tradition, Inspiration und Interpretation der Schrift, Wesen 
Und Eigenschaften Gottes, Unerschaffenheit oder Erschaffenheit des 

Ortes Gottes, Prädestination und freier Wille, Verhältnis von Religion 
^nd Philosophie. Alle hohen Religionen sind angesichts der modernen 
Naturwissenschaften und der historischen Kritik vor das große Problem 
^stellt, inwieweit die mythologischen Hüllen und Krusten vom Inhalt 
er religiösen Erkenntnis abzutrennen sind; dieses Problem ist von den 

'veniger historisch gebundenen mystischen Erlösungsreligionen des Ostens 
ebter zu lösen als von den prophetischen Religionen, in denen die Got- 

lcs°ffenbarung an eine Heilsgeschichte gebunden erscheint.
D»e engste Gemeinschaft der verschiedenen Religionen, sowohl der 

\ °smischen Erlösungsreligionen wie der prophetischen Offenbarungsreli- 
?!°nen besteht in der Mystik, die in ihnen allen zu finden ist, in den pro- 
|, fischen Offenbarungsreligionen sogar im Gegensatz zu ihren Ursprüngen Lehren. Die Mystiker aller Religionen sind Geistesfreunde; sie 

nicht nur dieselben kontemplativen und ekstatischen Erlebnisse, 
*!e Weisen nicht nur dieselbe Gottesvorstellung auf, in der die apopha- 
^lSche oder negative Theologie die Oberhand hat, sondern sie reden auch 
. ^s^lbe Sprache, gerade weil sie wissen, daß Gott das arrheton oder 

ff «bile, das Unaussprechliche schlechthin ist09; und sie interpretieren 
k’e heiligen Schriften, die großenteils einem anderen Typus des religiö- 
jy Senkens angehören, mit denselben Kunstmitteln der Allegorese.7" 

Maoisten Chinas, die Advaitin Indiens, die Jünger Buddhas, die 
üPlatoniker, die jüdischen Philoniker, Kabbalisten und Chassidim, 

*G flämischen Sufi, die Mystiker der östlichen und westlichen Christen-

»»
] ciler, Der Gottesbegriff der Mystik, s. o. Anm. 41.

c¡ler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, S. 359 ff. 
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heil, seien sie nun östliche Orthodoxe, römische Katholiken, Lutheraner, 
Calvinisten oder Spiritualisten, Mönche, Nonnen oder Laien, kirchli 
Hierarchen oder Ketzer — sie alle sind Brüder, die innerlich einan 
sich viel näher stehen als den „Rechtgläubigen“ ihrer eigenen Relig101 
oder Konfession.

Ob wir die Phänomenologie der Religion studieren oder die ho 
Religionen miteinander vergleichen, immer drängt sich uns in iiberw*  
gender Weise die Einheit der religiösen Menschheit auf. Nachdem Lan 
und Menschen heute durch die moderne Verkehrstechnik enger zusanvn611 
gerückt sind und in der UNO ein gemeinsames Sprachrohr erha 
haben, können die verschiedenen Religionen nicht anders: sie mUí. 
sich darauf besinnen, daß die Religion sich nicht in der „Flucht des 
samen zum Einsamen“71 erschöpft, sondern zur Gemeinschaft, un^.Z’ue¡t 
zur universalen Gemeinschaft, zur Menschheit, ja, zur kosmischen 
drängt — „wir viele sind nur ein Leib“ (Röm. 12,5; l.Kor. ß 
Diese Einheit kann nicht eine ideelle, abstrakte bleiben, sondern 1 
sichtbar werden in der brüderlichen Liebe aller und im Dienst an 
ganzen Menschheit. Und wenn die verschiedenen Religionen nie11 $o 
sich aus zu diesem Einheitsbewußtsein gelangen zu können glaubet, 
zeigt ihnen der Versuch des militanten kommunistischen Atheismus, 
Religion als „Opium für das Volk“ auszumerzen, daß sie untrCjjesei 
zueinander gehören und Wege zueinander finden müssen; denn 
macht keinen Unterschied zwischen Christentum, Judentum, 
Buddhismus — die „Rote Garde“ Chinas hat gegen die a^te^r'VU^|irist' 
heimischen Tempel des Buddhismus genauso gewütet wie gegen die c 
liehen Kirchen und die islamischen Moscheen. „Vergessen wir <- °^jeLr 
der Dringlichkeit der Una Sancta Christianorum nicht das noch 
tendere und größere Problem der Una Sancta omnium re^lOi 
mahnte ein katholischer Missionspriester das Freiburger Sonnta0J^jr 
als dieses die von der Bahai-Gemeinde ausgegangene Feier eines 
Religions-Sonntages“ kritisierte.72 73

Schon vor einem Jahrhundert hat ein großer deutschgebiirtigcl 
ter diese Ökumene der Weltreligionen vorausgeschaut. Als jung61 
forscher hatte Max Müller Indiens heilige Schrift, den Rigveda, als ‘ ja, 
Menschheitsbibel der abendländischen Wissenschaft nahegebrac^ 
auch den indischen Gelehrten und Frommen neu erschlossen.'’’ F)iir 
monumentale, 50bändige Sammlung Sacred Books of the East ^^ßi’1 
er der abendländischen Geisteswelt den Zugang zu den heilig611 

71 Plotin, Enn. VI 9, 11.
72 P. L. Koch, S.V.D., Der christliche Sonntag Nr. 11, 16. 3. 1958, S. 58.
73 6 Vol. London 1849—1874, Neuausg. 4 Vol. 1892—1894.
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der verschiedenen östlichen Religionen. Er wurde zum Vater der moder
nen Religionswissenschaft.74 Zeitlebens führte er gegen die exklusiven 
englischen Theologen seiner Zeit einen heiligen Kampf um eine verständ
nisvolle Würdigung dieser alten Religionen. Wie der indische Philosoph 

lvekänanda75 war er zutiefst durchdrungen von der hohen Mission der 
Religionswissenschaft für die Menschheit. Er sah in ihr eine „Saat“, die 
»zu einer reichen Ernte führen“ werde; die Religionsforscher erschienen 
1 als eine Elite, die in einer stillen Krypta unter dem Dom der reli- 
§lòsen Menge sich versammele und die berufen sei, „die Kirche der Zu- 
J-Unft“ zu werden.76 In der Tat konnte Max Müller dieselbe hochfliegende 

Öffnung hegen wie Nikolaus von Cues und Guillaume Postel, denn er 
^ar überzeugt von der religiösen Einheit der Menschheit. Weil diese nicht 

as schwärmerische Wunschbild weltfremder Utopisten, sondern eine 
Wlssenschaftlich erhärtete Tatsache ist, darum kommt der Religionswis- 
^Cnschaft eine ungeahnte Bedeutung zu. Je mehr die Naturwissenschaft 

le eine große Gesetzmäßigkeit im All aufzeigt, je mehr die Geschichts- 
^1Ssenschaft die Einheit der ganzen Menschheit in ihrem vielgestaltigen 

£twicklungsgang ins Licht rückt, desto mehr muß die Religionswissen- 
.^aft die religiöse Einheit der Menschheit als das wichtigste Ergebnis 

rer Forschungen herausstellen. Sie dient damit nicht minder als die an- 
,Grcn Zweige der Wissenschaft der Einheit, dem Frieden und dem Heil 
Gr Menschheit.

'r.

■«

Tl1Qlr>as Achelis, Max Müller und die vergleichende Religionswissenschaft, Bremen 
1891.
TlI le Complete Works of Vivekänanda, 8 Vol., Calcutta ln1957.

Tbert Lectures on Origin and Growth of Religion, London 1878, S. 377 f.; Leben 
q Religion, Gedanken aus den Werken, Briefen und hinterlassenen Schriften hrsg.

e°rgina Müller, Stuttgart 1906, S. 175 f.
Mcnsdilid,e Existenz 2



595

GUSTAV MENSCHING

UNIVERSITÄT BONN

Weltreligion, Weltkultur und Weltzivilisation
. n._

Unter den obigen Stichworten soll von der Seite religionswissensci^^^ 
licher Betrachtung aus ein Beitrag geliefert werden zum Selbstveistaii^^^ 
des heutigen Menschen. Wir machen uns einleitend klar, aus 
Gründen sich die religiöse Weltlage heute grundlegend gewandelt atUseJ1 
haben an anderer Stelle darüber ausführlich geschrieben1 und verw 
gleichzeitig auf das soeben erschienene Buch von Rolf Italiaander ■ » 
Gefährdung der Religionen“2. Hier seien die einzelnen Faktoren nl^ß.el- 
angedeutet: die Perfektionierung des Weltverkehrs bringt die 
der Welt einander näher als je zuvor, und in den Völkern, die sic . 
begegnen, stoßen auch die Religionen dieser Völker aufeinan e 
zwingen sie, zueinander Stellung zu nehmen. Der Kolonialismus t, 
unseren Tagen zu Ende. Die frei gewordenen Völker, denen das C i 
tum zumeist durch die Kolonialmächte bekannt gemacht wurde, 
sich jetzt erstmalig in Freiheit mit dem Christentum auseinan 
wenden zumeist ihre Blicke auf die eigene religiöse Vergangenheit z 
um aus ihr religiöses Erbgut zu gewinnen, das sie befähigt, den We » 
ren des auf dem Boden des sogenannten „christlichen Abendlan c^|teIi. 
standenen Kommunismus, Atheismus und Materialismus standzu 
So werden denn auch die großen alten außerchristlichen Weltrc 
die niemals tot waren, wie man christlicherseits oft meinte, heute zu 
Blüte erweckt durch mancherlei Erneuerungsbewegungen in lbnCI1jje, so 
auch neue Religionen entstanden, wie z. B. in Japan, Religionen» 
verschieden sie voneinander sind und aus so verschiedenen Idei 
der Tradition sie zusammengesetzt sind, doch dies gemeinsam haben» 
sie alle entstanden sind aus der Notsituation der Einsamkeit des Ein 
in der modernen Industriegesellschaft.3 Wie das Christentum 111 
außereuropäischen Ländern Mission trieb, so kommen heute as - 
Religionen, wie Hinduismus, Buddhismus und Islam, nach Jas
gleichfalls zu missionieren, nidit alle freilich in der Absicht, wie

27*1 In: „Das große Gespräch der Religionen“, Terra Nova Bd. 2, 1964, S. H
2 Rolf Italiaander (Hrsg.), „Die Gefährdung der Religionen“, 1966. «
3 Vgl. W. Kohler, „Die Lotuslehre und die modernen Religionen in Japan , 
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Christentum hegte und hegt, um die eigene Religion zur alleinigen Welt- 
religion zu machen, sondern um ihre religiösen Werte anzubieten für die 
Auseinandersetzung mit den oben genannten Weltgefahren, denen nach 
asiatischer Meinung die Christen offenbar nicht gewachsen sind. Die reli
giöse Weltlage wird aber auch dadurch bestimmt, daß totalitäre Staats- 
f°rmen entstanden sind, die für viele eine Art von Religionsersatz dar- 
stellen. Es handelt sich um Kommunismus und Faschismus. Beide sind 
radikalisierte Formen einerseits des Sozialismus (Kommunismus) und 
anderereits des Nationalismus (Faschismus). Diese Staatssysteme sind des
halb für viele geeignet, als Religionsersatz zu dienen, weil sie sowohl mit 
der Religion als solcher als auch mit religiösen Organisationen totalitärer 

eine gewisse Strukturverwandtschaft besitzen. Die Verwandtschaft 
dieser Staatssysteme mit Religionen im allgemeinen liegt in. folgenden 
Momenten: einerseits werden in der Religion wie im totalitären Staat 
Alenschen total in Anspruch genommen für bestimmte Werte, denen sie 
bedingungslos dienen sollen. In den totalitären Staaten sind das Werte 
*ie Staat, Gesellschaft und Volk, also diesseitige Werte. Auf der Seite der 
Religion werden ebenfalls Höchstwerte zum Mittelpunkt alles Denkens 
^d Handelns gemacht, Werte wie „Reich Gottes“, Gottesstaat, „Para- 
jes des Westens“ usw. Eine weitere Verwandtschaft struktureller Art 

begt darin, daß — wie in den Universalreligionen — in den säkularen 
taatsgebilden die Hoffnung auf eine paradiesartige Existenz erweckt 

Wifd, wie z. B. auf die „klassenlose Gesellschaft“. Ferner gibt es ein der 
^hgiösen Bindung analoges (wenngleich natürlich nidit inhaltlich iden- 
t,sdies) Ergriffensein von einem zur Unbedingtheit erhobenen Wert, dem 
Stüber alle anderen Werte und Bindungen nebensädilich werden. Da- 

ist auf der Seite des extremen Nationalismus, d. h. des Faschismus, ein 
Risses Sendungsbewußtsein verbunden und auf der Seite des extremen 
°*ialismus,  d. h. des Kommunismus, das Bewußtsein einer Erlösungsauf- 

^be unter nichtkommunistischen Völkern. Audi die prophetischen Uni- 
^alreligionen kennen sowohl ein Sendungsbewußtsein als auch einen 

1 r üsungsauftrag.4
1 Auch nach der anderen Seite, zur religiösen Organisation im Stil einer 

lrche, bestehen gewisse Strukturverwandtschaften. Es sind im wesent- 
’clRii drei: zunächst einmal die in beiderlei Organisationsformen übliche 
^Ussdialtung des persönlichen Eigenlebens des Einzelnen, also eine ge- 
r?.Sse Selbstverleugnung, die in den totalitären Staatssystemen nicht im 

1Cnste des Nächsten oder religiöser Werte wie der der Erlösung, son- 
Cru eben im Dienste des absoluten Staates steht. Eine weitere Struktur-

1 x
VSl. Matth. 28: „Gehet hin in alle Welt und lehret alle Völker ...“

38»
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Verwandtschaft besteht in der Ausschaltung der freien und selbständigen 
Informationsmöglichkeit, die in beiden Organisationsformen um der 
erstrebten Einheit willen üblich ist: Verbot der Lektüre „systemwidriger" 
Bücher, Verbot des Abhörens fremder Radio-Sender etc. Damit hängt 
zusammen, daß auch die persönliche Meinungsbildung ausgeschlossen 
wird. Jeder Individualismus ist für eine festgefügte Organisation nicht 
tragbar. „Ketzer“ wie „Abweichler" werden verfolgt. Eine persönlich
eigene Meinung ist nicht tragbar in einem totalitären Organisations
system, das seine Einheit bewahren muß, die indessen durch Individua
listen gestört wird.5 Man sollte diese radikalisierten Formen des Sozia
lismus und des Nationalismus nicht Ersatzreligionen nennen; denn zum 
Wesen jeder Religion gehört entscheidend die Begegnung mit der Wirk
lichkeit des Heiligen, die hier grundsätzlich ausgeschlossen ist. Aber die 
aulgezeigten Verwandtschaftsmomente in den Strukturformen begrün
den, daß für manche Menschen jene Staats- und Gemeinschaftsformen sä- 

u arer Art und die Bindung an sie Religion und religiöse Bindung erset

zen tonnen. Sie sind Religionsersatz, nicht aber Ersatzreligionen.
n diesen auf die religiöse Gegenwartslage der Welt bezogenen Hinrei

sen sind zahlreiche Probleme enthalten, die wir nun im einzelnen erörtern 
°> Cp'w7-e CrSte Fra§e lautet: Soll und könnte es eine Universalr^l^oi 

geto? Wir unterscheiden strukturmäßig zwischen Volks- und Univ^' 
salrehgion Unter den lebenden und heute vielfach wieder zu neuer ßlütc 
erwachten Rehg.onen gibt es beide Formen: Volks- und Universal^*'  
gionen. Die Frage, die wir hier stellen, ist also nicht, ob es Universi 
rehgionen gibt. Natürlich gibt es sie; denn darunter verstehen wir Rel1' 
f . n’ j6 Í*  Cr Grenzen ihres Entstehungslandes hinaus sich Jl1 
P I 1 tt* Cn Und &rundsätzlich einen universalen Geltungsansp*  
■ 4 ^rage ist vielmehr, ob es wünschenswert und
i , a «ne Religion, nicht nur dem Anspruch nach, sondern tatsächh ’ 
die emz.ge WeltreHgion würde. Die Frage liegt nahe angesichts der T3 
sache der Universalisierung der Lebensformen in der Welt, der A» 
g ei ung er irtschaftsformen, der Ausbreitung eines naturwissensd'3 
hdien Weltbildes sowie der verkehrsmäßigen Überwindung der E»^ 
"“Xu Welt und der Grcnzen auf AuS
schheßlidikejt und exklusive Universalität liegt manchen der großen Re 
gionen im Blut, nämlich den prophetischen Weltreligionen des Christ^ 
turns und des Islam. Die gestellte Frage wird auch durch die T3«3< 

nahegelegt, daß der Gesamtablauf der Religionsgeschichte, soweit 
ihn bisher uberbheken können, auf eine größere Vereinheitlichung der V

Vgl. Paul Tillich, „Das Christentum und die Begegnung der Weltreligion«1“’ 19 
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hgionswelt hin sich entwickelt hat; denn an die Stelle der unzähligen 
Volks-, Stammes- und Landesreligionen sind relativ wenige Universal- 
religionen getreten. In der Frühzeit gab es nur Volks- und Stammesreli- 
Sionen. Erst später entstand jener Strukturtypus, den wir Universal- 
rdigion nennen. Und vor dem Vordringen dieser Universalreligionen ver- 
Sanken zahlreiche Volksreligionen. Im Vorderen Orient z. B. verschwan- 
den die Religionen Babyloniens, Assyriens, Ägyptens, die Stammesreli- 
§ionen Arabiens vor der Universalreligion des Islam. In Europa machten 
die Volksreligionen der Griechen und Römer, der Germanen und Kelten 
dern universalen Christentum Platz. Es ist charakteristisch, daß man von 
der dritten Weltreligion, dem Buddhismus, der aufs Ganze gesehen in 
Mittel- und Ostasien lebt, nicht im gleichen Maße sagen kann, daß er die 
aUch hier vorhandenen angestammten Volksreligionen verdrängt hat. 

liegt im Wesen der mystischen Religion, die der Buddhismus darstellt, 
^gründet; denn zu ihrem Wesen gehört es, die verschiedenen Volksreli- 
|10nen, denen der Buddhismus auf seiner Wanderung von Indien in den 

ernen Osten begegnete, irgendwie zu assimilieren, ohne sie zu vernich-
Zum Lebensstil der prophetischen Religion dagegen, der uns im 

hristentum und im Islam entgegentritt, gehört es, daß hier auf Grund 
exklusiven Absolutheitsanspruches fremde Religionen ausgeschlossen und 
^Zeiten auch gewaltsam vernichtet wurden. Man denke nur an die Blut- 
rgien, die von den christlichen Eroberern Mexikos zur Ausiottung dei 
J*ka-  uncj Maja-Kultur veranstaltet wurden im 16. Jahrhundert. Auch 
le Kreuzzüge gehören hierher und manche „heilige Kriege des Islam. 
Angesichts des sich darbietenden Bildes des Verhältnisses von Volks- 

^nd Universalreligion in der Gegenwart stellen wir nun die Frage nach 
p!r Möglichkeit und Wünschbarkeit einer alleinigen Universalreligion. 

. ese Frage kann zweierlei bedeuten: man könnte einerseits fragen, ob 
w?c der vorhandenen Universalreligionen faktisch die einzige in der 

werden könnte, daß sie also über alle anderen siegen würde. Die an- 
,Cre Möglichkeit ist die, daß man versucht, eine Art Religionsmischung 
_Ufchzuführen, um durch einen bewußten Synkretismus eine Einheits
aktion aufzubauen, die für alle gültig und verbindlich ist. Versuche der 
gieren Art hat es in der Religionsgeschichte gegeben: man kann an die 
l^’gionsform des Königs Echnaton in Ägypten (um 1200 v. Chr.) den- 

CtL der eine solare Religion für alle konstruierte und verbindlich machen 
V°Ute; man fcann an Akbar den Großen um 1600 in Indien erinnern, der 

den verschiedenen Religionen seines Landes eine einheitliche Religion 
Schaffen bemüht war. Auch an den europäischen Rationalismus des 

• und 18. Jahrhunderts wird man sich in diesem Zusammenhang 
lrir,ern müssen; denn auch hier sah man unter Abwertung der geschieht- 
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lichen Einzelreligionen in einer aus ihnen abstrahierten religio natura1 
das Ziel der Entwicklung der Religionsgeschichte. So sah es z. B. Lessing

Die Idee, die Vielzahl der Religionen durch eine universale 
zu ersetzen, ist nicht nur ein rationalistisches Postulat, sondern au 
die Forderung der Orthodoxie, zumindest der prophetischen Religionci^ 
Das Christentum strebt an, zu erreichen, daß „alle Zungen bekennen, 
Jesus Christus der Herr sei“.6 Der Islam betrachtet sich selbst als 
eine ursprüngliche „Religion Abrahams“ und hat zum Ziel die Unters 
lung aller "Welt unter die Herrschaft Allahs bzw. die Anerkennung ieS 
tatsächlichen Herrschaft Allahs durch alle Menschen.

Wir bestreiten Wiinschbarkeit und Möglichkeit einer exklusiven, 
gemeinverbindlichen Universalreligion mit folgenden Argumenten- 
nächst einmal hat die moderne Religionsforschung erkannt, daß ‘ 
geschichtlichen Religionen in ihrer Gestalt und in ihrem Sonderg 
von menschlichen psychischen und geistigen Voraussetzungen besti 
sind. Dadurch ist sowohl die in der Tiefe aller Religionen liegende 
und Verwandtschaft begründet, aber auch die geschichtliche DifterenZ 
heit und Mannigfaltigkeit. Diese Vielfalt liegt sowohl in der DivC1»^a_ 
der Seelenstrukturen von Orient und Okzident als auch in der gel 
seelischen Besonderheit Einzelner. Mannigfaltigkeit ist LebensfüUe 
sollte nicht zugunsten einer abstrakten Einheit beseitigt werden, 
dranath Tagore hat diesen Gedanken folgendermaßen ausge 1U. 
„Wenn je eine solche Katastrophe über die Menschheit hereinuie^^t 
sollte, daß eine einzige Religion alles überschwemmte, dann müß^ 
für eine zweite Arche Noah sorgen, um seine Geschöpfe vor see jp 
Vernichtung zu retten.“ Auch meinte er, daß die verschiedenen 
gionen ihr verschiedenes Licht leuchten lassen sollten für die verS 
denen Welten von Seelen, die seiner bedürfen. .

Man wird zweitens die Frage stellen müssen, ob eine sublime u 
salreligion, die immer, wie wir andernorts7 dargestellt haben, v°n 
zelnen ausgeht und primär auch von Einzelnen getragen wird, die hcl 
ragend religiös begabt sind, ohne Niveauverlust sich auf Massen, 
die ganze Welt ausbreiten könnte. Daß das unmöglich ist, erkenn^ 
schon an den enormen Niveau-Unterschieden innerhalb der 
Weltreligionen selbst: die Frömmigkeit eines Paulus oder LutheG 
Franz von Assisi oder eines Meister Eckart ist niveaumäßig unge 
verschieden von der Frömmigkeit der anonymen Masse, der »

0 Phil. 2. ............................................ Leben*-
7 Vgl. G. Mensching, „Die Religion. Erscheinungsformen, Strukturtypen un 

gesetze“, 1959, S. 72.

Weltreligion, Weltknltur und Weltzivilisation 599

Omnes“, wie Luther sich ausdrückte. Diese breite Masse nämlich ist 
Trager eines — gleichfalls universalen — Volksglaubens, der, magisch- 
Primitiv, in den großen Weltreligionen bei der Masse vorhanden ist8 und 
dessen Vorhandensein beweist, daß die Masse die eigentlichen religiösen 
Ideen und Ideale der betreffenden Universalreligion, zu deren Bekennern 
Sle jeweils zählt, weder begreift noch erreichen wird.

Man wird noch einem anderen Argument seitens derer, die eine einzige 
universal verbindliche Religion fordern, begegnen müssen. Dieses Argu- 
lllent liegt darin, daß seitens der prophetischen Religionen, also des Islam 
Und des Christentums, ein exklusiver Absolutheitsanspruch erhoben wird, 
also der Anspruch darauf, als die allein wahre Religion anerkannt und 
. eshalb auch zur alleinigen Weltreligion gemacht zu werden. Demgegen- 
. er ist seitens der Religionswissenschaft zu betonen, daß diese logisch 

C1nandcr ausschließenden Absolutheitsansprüche der Weltreligionen zu 
Verstehcn sind von ihrem Ursprung her als Ausdrucksformen intensiver 
Persönlicher Gebundenheit an die eigene Gottheit und nicht als Erkennt- 

lsaussagen über Wert und Unwert bzw. über Wahrheit und Irrtum 
remder Religion.9 Audi gibt es überall im menschlichen Leben, z. B. auf 

Gebiet des Besitzes, des Volkes und Vaterlandes usw. eine gewisse 
Monomanie des Eigenen, die darin besteht, rein gefühlsmäßig und trieb- 

das jeweils Eigene für das Beste schlechthin zu halten. Fraglos 
|ehort auch die angestammte Religion, die „Religion der Väter“, zu 
>,erth was aus jener Monomanie des Eigenen heraus als allen anderen 

eü§ionen überlegen angesehen wird, auch wenn man diese nicht kennt, 
lllcI absolut gesetzt wird.
. ^¡r schließen damit diesen ersten Problemkreis ab und wenden uns 

pnem Zweiten Fragenkreis zu, dem der Idee der Menschheit und der 
raSe, ob und wie sie in den Religionen vertreten wird.

> ^er zweite große Problemkreis, der uns beschäftigen soll, hat zum Ge- 
^n$tand die Frage, ob und wieweit die Religionen der Welt die Idee der 
] Ichheit und der damit zusammenhängenden Menschlichkeit vertreten 
^aben und heute vertreten. Zunächst ist festzustellen, daß der antike 
^cgriff ¿er „humanitas“ drei mögliche Sinngehalte umfaßt: einerseits 
Zeichnet er in der Antike Würde und Art des Menschen im Unterschied 

Tier. Das entspricht also der Idee der „Menschheit“ in unserem 
^rachgebrauch. Dieser Begriff drückt die Einheit aller Menschen in

8 -
Vgl- meinen Aufsatz „Wesen und Bedeutung des Volksglaubens in den Universal- 
rehgionen“ in: Religiöse Volkskunde, Beiträge zur Volkstumsforschung Bd. XIV, 

, >’64, S. 69-80.
G. Mensching, „Die Religion“ a.a.O., S. 207 f. 
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ihrem Menschsein aus. Zweitens kann der Begriff „humanitas“ freun 
liches, das Wohl der Mitmenschen erstrebendes Verhalten, wiederurn 
gegenüber jedem Menschen als solchem, bedeuten. Schließlich steht „1 
manitas“ im Gegensatz zu „immanitas“ und bezeichnet die feinere, höher6 
Bildung, das feinere Gefühl für Anstand und Schicklichkeit. Diese bei 
letzten Sinnmöglichkeiten werden im Deutschen mit dem Begriff „Mens 
lichkeit“ zum Ausdruck gebracht. Schon hier ist sichtbar, daß ein na 
Zusammenhang besteht zwischen der Idee der Menschheit und dem, ‘ 
wir Menschlichkeit nennen; denn der menschlich, also im Sinne 
Menschlichkeit sich Verhaltende ist erfüllt von dem Bewußtsein, in J6 
Menschen einem Wesen gegenüberzustehen, das in gleicher Weise, e 
als Mensch, Anspruch auf Menschlichkeit hat. Wo aber vorhandene un 
unausrottbare Unterschiede der Volks- und Rassezugehörigkeit, 
sozialen Schichtung, der Religion zu Unterschieden höheren oder nie c 
Menschseins gemacht werden, da ist sogleich die Menschlichkeit au b 
hoben, weil dann die Idee einer einheitlichen Menschheit fehlt.

Fraglos haben keineswegs alle Religionen, wie man vielleicht ani^111 
möchte, humanes Verhalten von ihren Anhängern gefordert und bei i1 
gefördert. Wir fragen nach den Motiven und nach den Strukturtyp611 
inhumanen Religionen. Die Idee einer einheitlichen Menschheit ist se 
verständlich in jener Strukturgruppe nicht vorhanden, die wir Stam’1^ 
oder Volksreligion nennen. Die Volksreligionen sind stets darau 
richtet, daß der jeweilige Träger der Religion, eben das Volk, er a 
bleibt. Sie sind an diesem Höchstwert der Lebensfülle und der 
eines Volkes auf der Erde orientiert. Die israelitische Volksreüg1011,^. 
ein klassisches Beispiel dafür, wenn es Deuteronomium10 z. B- ^6 
„So beachtet nun alle Gebote, die ich (Jahve) euch heute gebe, dallllt^jlC| 
(= das Volk) Kraft gewinnt, hinzukommen (in das „gelobte Land h 
damit ihr lange lebt in dem Lande“, so geht es hier nur um die 
existenz, und die Kriege, die unvermeidlich zur Selbstbehauptung 1111 jr 
Verteidigung hier geführt wurden, nannte man in Israel „Krieg6 
ves“11, womit ausgesprochen wurde, daß das Volk mit Jahve eng, 
durch einen „Bund“, zusammenhing.12 Diese Kriege nun boten 
führenden Völkern Gelegenheit zu inhumanen Maßnahmen. Wie es . 
z. B. Deut. 20, 16 heißt: „In den Städten dieser (befehdeten) 
dir Jahve, dein Gott, zum Eigentum gibt, sollst du keine Seele am 
lassen.“ Hier fehlt also durchaus der Begriff einer einheitlichen Mel

V. Mos. 11, 8.
11 l.Sam. 18, 17; 25, 28.
,s Vgl. mein Buch „Soziologie der großen Religionen“, 1966. 
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heit- Durch denselben Mangel waren in der mexikanischen Religion der 
Azteken jene grauenhaften Blutorgien möglich, die uns berichtet sind. 
Als Cortez 1519 Mexiko eroberte, wurden in blindem Fanatismus nicht 
nur die steinernen Zeugen dieser Religion, sondern auch ihre Bekenner 
v°n den christlichen Eroberern vernichtet, und es heißt, weder Mexikaner 
'1Qch Spanier erschienen einander als Menschen. Fragen wir nach den 
Engeln, die die Voraussetzungen für solche Inhumanität bildeten, so 
stoßen wir eben zunächst darauf, daß hier ein Einheitsbewußtsein der 
Menschheit fehlt. Bei dem angeführten Beispiel der spanischen Vernich- 
tUllg der Azteken freilich handelt es sich ja auf der Seite der Eroberer um 
^tristen, also um Bekenner einer Universalreligion, die die Idee der 
lenschheit hat. Hier treten andere Mängel auf, von denen zu sprechen 

Se’n wird. In den Volksreligionen gibt es natürlich ein Einheitsbewußtsein, 
Ul1d es ist sogar bestimmend für die Mitglieder des jeweiligen Volkes, 
‘ es ist nur die eigene Volksgemeinschaft und die ihr zugehörige 

mwelt, die durch die unio magica, um mich eines Wortes von Ratschow13 
¿u bedienen, bestimmt ist, und die sich eben dadurch abgrenzt gegen 
't'idere Volks- und Stammesgemeinschaften. Der Stammesfremde steht 
‘ u,serhalb dieser Einheit. Es fehlt deshalb hier ihm gegenüber durchaus 
I as Bewußtsein ethischer Verpflichtung. Der Fremde ist der Feind. Das 
atcinische Wort „hostis“ bedeutet beides. Das Anderssein des Fremd- 
^’Tiniigen erscheint dem Frühzeitmenschen unheimlich und numinos 
Gdrohlich. Deshalb muß man entweder den Fremden töten oder ihm 
astfreundschaft erweisen, d. h. seine Gefährlichkeit immunisieren durch 

V°rübergehende Aufnahme in die Familiengemeinschaft. Rückfälle in die- 
Ses Primitive Denken gibt es auch im Bereich der Kulturvölker, wie die be- 
SClarnende jüngste deutsche Vergangenheit zeigt. Überall, wo rassisch 
^öere als Fremde betrachtet und unmenschlich behandelt werden, 
'c&en Rückfälle in frühzeitliche Formen des Denkens und Handelns 

in denen die Idee einer einheitlichen und daher ethisch gleichberech- 
?ten Menschheit verlorengegangen ist. Auch der Nationalegoismus mit 

0111011 inhumanen Folgen gehört in diesen Zusammenhang.
• ^un gibt es in der Religionsgeschichte noch ein weiteres Beispiel für 

Ornane Religion: es handelt sich um jene Stilform an sich universaler 
ve*'gion,  die wir prophetische Religion nennen.14 Dieser Strukturgruppe 
°n Religionen fehlt das Bewußtsein der Einheit des Menschen durch- 
ls nicht, gleichwohl zeigen sich in ihr vielfach inhumane Züge. Wir

’■1 ad Heinz Ratschow, „Magie und Religion“, 1946.
8b die Strukturanalyse in meinem Buche „Die Religion. Erscheinungsformen, Struk- 

tl1'typen und I.ebensgesetze“, 1959.
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brauchen nur hinzuweisen auf den persischen Propheten Zarathustra, 
immer wieder zum Kampf gegen die „Falschgläubigen“ aufforderte,, o 
auf Elia, der die Baalspriester hinschlachtete.15 Wir denken an die c ins 
licherseits unternommenen Kreuzzüge und die damit häufig Verbünde11 
Judenverfolgungen sowie an die Ketzer- und Flexenverfolgungen 111 
die christliche Inquisition. Aber auch an die „heiligen Kriege“ des s 
ist zu denken und an die blutige Verfolgung der „Götzendiener , zu 
Koran 9, 8 aufgefordert wird: „Wenn die verbotenen Monate verfloss0^ 
sind, tötet die Götzendiener, wo ihr sie findet.“ Die Motive liegen 
nicht im Fehlen des Menschheitsbewußtseins, auch nicht im Fehlen 
höheren Ethik, die in diesen Religionen durchaus vorhanden ist, son 
in dem exklusiven Absolutheitsanspruch dieser Religionen. Weder 
hier vorhandene Idee der einheitlichen Menschheit noch die giere13 
vorhandene Kenntnis universal verbindlicher ethischer Werte verrn 
sich durchzusetzen gegenüber dem aus dem absoluten Wahrheitsanspf 
sich ergebenden Verpflichtungsgefühl, „Irrgläubige“, wie man 
ihrem Unheilsweg auch mit Gewalt abzubringen. Auch das Bern 
der institutionalisierten Religion, die Einheit ihrer Organisation zu e 
ren und gegen jeden Individualismus Einzelner zu verteidigen, u 
in der Vergangenheit natürlich zu Gewaltsamkeiten und zu unnU’115 
liehen Verfolgungen derer, die jene Einheit störten. .

Fragen wir nach den Wurzeln der Menschheitsidee in der 
weit, so ist zu sagen, daß in den prophetischen Religionen die ldee 
einheitlichen Menschheit im Zusammenhang mit der universal ge' 
denen Gotteserfahrung und Gottesidee auftritt. Der hier dornin1^ 
geglaubte Schöpfergott schafft eine einheitliche Menschheit, vielt* 1 
„nach seinem Bilde“. In den mystischen Religionen entspringt da 
wußtsein der Einheit der Menschen aus der allgemein mystischen Ide 
Immanenz des Göttlichen in allen Daseinsformen. Wenn, wie in In 
die Immanenz des göttlichen Atman, des ewigen Selbst, auch 
Tieren angenommen wird, so entspringt hier konsequenterweise au 
entsprechendes „humanes“ Verhalten nicht nur dem Menschen, son 
auch dem Tier gegenüber. r

Menschlichkeit ist grundsätzlich in den universalen Religion011 
treten, von jenen Einschränkungen abgesehen, die oben erwähnt 
Humanes Verhalten dem Mitmenschen gegenüber wird in den ve 
denen Religionen universalen Gepräges verschieden motiviert. Der 
sische Philosoph Moti z. B., der im 5. Jahrhundert v. Chr. lebte, s 
„Wenn man alle Bewohner des Reiches veranlassen könnte, sich zur b ° 

15 1. Könige 18.
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Seitigen Liebe zusammenzutun und andere ebenso zu lieben wie sich 
selbst, würden sie dann wohl noch unkindlichen Sinn zeigen?“ Im Neuen 
testament wird die Liebe Gottes zu den Menschen als Vorbild für die 
Liebe der Menschen nicht nur zu Gott, sondern auch zu den Mitmenschen 
ailgesehen. 1. Joh. 4, 11 heißt es: „Hat uns Gott also geliebt, so sollen wir 
11115 auch untereinander lieben.“ Die gesetzlich orientierten Religionen 
eiten die Verpflichtung zur Menschlichkeit aus dem Gebote der Gottheit 

aL- Hosea 6, 6 sagt Jahve: „An Liebe habe ich Wohlgefallen und nicht an 
Sdilachtopfern.“ In der Mystik findet sich das Phänomen, daß ethisches 
^erhalten weniger um des anderen willen als vielmehr um des zum 
**ed Strebenden selbst willen notwendig ist: „Der Edle, der für alle 
^esen im Herzen Erbarmen hegt, schafft sich reichliches Verdienst“, heißt 

05 an einer Stelle der buddhistischen Texte, und anderenorts steht das 
P Ort: „Wer bedachtsam unendliche Liebe übt, bei dem werden die 

esseln (an die Welt) dünn.“ Wir haben die hier nur angedeuteten Ge- 
anken an anderer Stelle ausführlich behandelt16, hier sollten sie nur 
aZu dienen, zu zeigen, ob und in welchem Maße Weltreligionen das Ziel 

^ner Vereinheitlichung der Menschheit fördern können. Wir sind der 
Meinung, daß nicht nur die an sich, wie gezeigt wurde, in den Universal- 
J^igionen vorhandene Idee der Menschheit die Grundlage eines Ver- 

. tens im Sinne der Menschlichkeit sein könnte, sofern man jene Hinder
te abbaut, die in den universalen prophetischen Religionen der Reali- 
Slerung der Menschlichkeit im Wege stehen, sondern auch die — in den 
^Fstischen Uhiversalreligionen von Haus aus vorhandene — Erkenntnis 
¡ er Einheit in der Mannigfaltigkeit der Religionen. Gerade diese Er- 
eilntnis aber der Einheit der Religionen, die ja einen Abbau des Ab- 
0 utheitsanspruches einzelner Religionen beinhaltet und damit die Be- 

p ltlgung eines entscheidenden Hindernisses der Realisierung der Mensch- 
1C11keit, ist, wie wir andernorts17 ausführten, die Voraussetzung religiö-

Toleranz im Sinne der Anerkennung fremder Religion als auch einer 
nöglichkeit der Begegnung mit der Wirklichkeit des Heiligen.

der Einsicht sowohl in die Einheit der Religion wie in die Ein- 
eit der Menschennatur entsprangen in den letzten Jahrzehnten Tenden- 

pC,1> eine Zusammenarbeit der Religionen zu verwirklichen. Schon 1893 
l^nd in Chicago jener Weltkongreß der Religionen statt, auf dem Vive- 
^nanda, der berühmte Schüler Ramakrishnas, die Botschaft von der 

111heit der Religionen erstmalig verkündete. Auf dem 1910 in Berlin 

” V
meinen Aufsatz „Menschheit und Menschlichkeit in der Religionsgeschichte“, 

>7 Studium Generale 1962, Heft 9.
G. Mensching, „Toleranz und Wahrheit in der Religion“, 1955; Taschenbuch 

1966.
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veranstalteten „Weltkongreß für freies Christentum und religiösen For 
schritt“ erklärte ein Teilnehmer aus Indien: „Die Weltreligionen sin 
nicht Konkurrenten, sondern sie sind Brüder. Warum schließen wir 
nicht zusammen und bilden eine Familie des Glaubens zur Ehre des J 
ters, der in allen wirksam ist.“ 1921 gründete Rudolf Otto den „Re 1 
giösen Menschheitsbund“, der von den Nationalsozialisten später verböte: 
wurde. In England rief 1936 Sir Younghusband den „World C°nöresS ° 
Faiths“ ins Leben, dem dann der nach dem 2. Weltkrieg neu be e 
„Religiöse Menschheitsbund“ als „Deutscher Zweig des Weltbundes 
Religionen“ eingegliedert wurde. 1948 wurde in New York die 
Alliance for International Friendship through Religion“ gegründet. 
1954 veranstaltet in Japan alljährlich die von Yonesuke Nakano g 
gründete „Nani-kyo“ Weltkongresse der Religion. Ähnliche Ziele ve $ 
folgen das „World Parliament of Religions“, die „Universal Rehg1^^ 
Alliance“ und das in Indien entstandene „Vishva Dharma Same * 
(Union of All Religions)“. .j

Eine solche Zusammenarbeit der Religionen ist deshalb möglich? 
heute durch die Arbeit der vergleichenden Religionswissenschaft deti 
geworden ist, daß abgesehen von der Verwandtschaft im religiösen " 
ben18 eine breite Schicht ethischer Werterkenntnis den universalen 
gionen gemeinsam ist. Idi habe in meinem Buche „Gut und Böse im 
ben der Völker“19 die ethischen Wertsysteme der großen Religionen 
einander verglichen und gezeigt, daß die Verschiedenheiten im 
liehen in abweichenden Rangordnungen der ethischen Werte liegen? 
aber die Grundwerte ethischen Verhaltens allenthalben erkannt sm • 

Wir wollen hier davon absehen, im einzelnen darzustcllen, daß 
den oben bereits kurz erwähnten frühen Versuchen, eine Einheitsreng*. di 
zu schaffen, auch in unseren Tagen Religionen gebildet wurden, 
als überkonfessionell verstehen und für alle Menschen zugängl,cb 
wollen. Hier ist an die von dem Inder Ram Mohan Roy (1772- ' 
gegründete Gemeinde der Gottesgläubigen (Brahma-samaj) zu _ n^cll 
Im Gottesdienst dieser Gemeinschaft tritt die Einheit der R6^1.? :0- 
dadurch zutage, daß in ihm heilige Schriften der verschiedenen Re.’v 
nen verlesen werden, und daß auch Lieder der verschiedenen Relig10 
gesungen werden. Auf dem Boden des Islam erwuchs in der s°genaI1^illd 
Bahai-Bewegung eine ökonomische Kirche, die Mose, Buddha, JeSilS7|?js 
Mohammed als Propheten anerkennt, aber über alle Baha-Ullah (1° 
1892) stellt. Wir erwähnen noch die von Inayat Khan (gestorben 1 

18 Vgl. R. Otto, „Das Heilige“, 1917, 30. Auf!. 1958.
19 2. Aufl. 1951.
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Begründete Sufi Society, in der versucht wird, die Menschen verschiedenen 
Glaubens nicht von ihrer angestammten Religion zu trennen, aber sie zu 
emem tieferen Verständnis füreinander zu erwecken. Endlich sei die 
L’ngste solcher Gemeindebildungen überkonfessioneller Art genannt: die 
Gao-Dai-Kirche in Vietnam. Das Wort „Cao Dai“ bedeutet „hoher 
§alast“. Unter diesem Namen soll sich der eine Gott in spiritistischen 

^Zungen geoffenbart haben. Ein Mandarin namens Le-van-Trung (ge
worben 1934) übernahm die Führung dieser Gemeinschaft, die alle fünf 

ehgionen Vietnams (Ahnenverehrung, Konfuzianismus, Taoismus, 
yddhismus und Christentum) zu einer Einheit zu verbinden sucht. Alle 
lese Versuche einer Religionssynthese blieben auf kleine Kreise be- 

Whränkt. Es trifft auf sie zu, was wir oben über die Möglichkeit und 
ünschbarkeit einer Weltreligion gesagt haben.
Wir wenden uns einem dritten Problemkreis zu: den Begegnungen der 

eligionen in der Welt von heute.
^°n zweierlei Begegnungen ist in diesem Abschnitt zu sprechen: einer- 

Scits von der Begegnung der Religionen mit dem, was wir kurz die 
Moderne Welt nennen; zweitens Begegnung der Religionen miteinander 
Und die daraus erwachsende Kritik aneinander.

Fhe wir von den Reaktionen der Religionen auf die moderne Welt 
Rechen, machen wir uns klar, worin die charakteristischen Wesenszüge 
P leser modernen Welt bestehen. Wir können hier natürlich nicht ein um- 
assendes Gesamtbild dieser Gegenwartswelt zeichnen, sondern heben 

die Momente heraus, die für die Religion von Bedeutung sind. Zu- 
^ftehst ist das weltweite Phänomen der Säkularisation ins Auge zu fassen.

'Her Säkularisation oder Säkularismus versteht man das Phänomen der 
^°sJÖsung bestimmter Lebensbereiche aus dem bestimmenden Einfluß der 

cllgion. „Verweltlichung“ bedeutet also den Vorgang der Verselbständi- 
der Bereiche der Kultur, der Wirtschaft, des Staates und der Wissen- 

sim Sinne der Eigenständigkeit nach eigenen Gesetzen. Ursache 
c*ier  Säkularisation ist die in bestimmten Stadien der Religionen und 

s i^tUren entstehende Tendenz der Aufklärung, die die Entdeckung des 
bändigen Subjektes gegenüber einer Objektwelt voraussetzt. Die 

^ailftt ermöglichte, auf rationaler Erkenntnis ruhende Erklärung weiter 
^<lrke des Lebens des Kosmos bedeutet konsequenterweise sogleich die 

erwindung der mythischen Welteinstellung. So ist in allen Religionen, 
denen Epochen der Aufklärung zu finden sind, diese stets mit Mythen- 
c Kultkritik verbunden.20 Die europäische Aufklärung des 17. und

«o v
C. H. Ratschow, „Säkularismus“ in: Religion in Geschichte und Gegenwart,

' Aufl. Bd. V, Sp. 1288 ff.
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18. Jahrhunderts hat, abgesehen von dem, was sie mit anderen Au 
rungen anderer Kultur- und Religionsberciche gemeinsam hat, darin i1 
besondere Eigenart, daß in ihr naturwissenschaftliches Denken sich ge ten 
macht. So entstand in allmählich fortschreitender Erkenntnis der 
und ihrer festen Gesetze ein neues Weltbild, das sowohl die äußeic 
auch die innere Welt des Menschen umfaßt und in ihren Abläufen z 
erkennen sucht. Die Auswirkung auf die Religion kann von d°pPc 
Art sein: einerseits hebt dieses naturwissenschaftliche und experinien^.ß 
begründbare Welterkennen und das daraus entstehende Weltbil 
Möglichkeit mythisch-religiöser Aussagen auf, ohne freilich damit 1 
wendig auch die Möglichkeit von Religion selbst auszuschließen. 
dessen andererseits die naturwissenschaftlich und rational faßbare. 
lichkeit für die einzig vorhandene gehalten wird, wie es etwa m 
totalitären Oststaaten geschieht, da wird Religion selbst radikal besei 
Hier begegnen wir einer Wissenschaftsverehrung, die nur das gelten a 
will, was vor dem Forum wissenschaftlicher Erkenntnis bestehen kant

Aus diesem Säkularisierungsvorgang hat sich ein weiteres chara . 
stisches Phänomen der gegenwärtigen Welt entwickelt: die plurali5 & 
Gesellschaft, in der wir leben. Darunter versteht man eine Gesell5 
die nicht mehr einheitlich durch ein einziges Ordnungssystem, wie es 
Kirche und das Christentum im Abendland waren, in ihren Lebens* 01 
bestimmt ist, sondern die zahlreiche Ordnungsprinzipien und 
gierende Lebensformen kennt. In ihr ist daher eine weitgehende 
kirchlichung entstanden. Dabei ist die Nähe oder Ferne zum wirt5 
lidt-technischen Produktionsprozeß heute weithin bestimmend *u 
Einstellung zur traditionellen Kirchlichkeit. Aber auch die Beeinfl115^^ 
durch die Massenmedien (Rundfunk, Fernsehen) spielt bei dieser 
wicklung eine Rolle. Auch das Bauerntum, zumal protestantischer { 
kunft, ist von den aufklärerischen Tendenzen der Zeit nicht un^zs
geblieben; denn der frühere hier vorhandene konservative Glad 
und Lebensstil, der durch die räumliche Abgelegenheit der 
und die Isolierung von den Kulturzentren der Städte bedingt war, 
heute durch die überall auffangbaren Radiowellen und die durch 51<j 
mittclte Aufklärung erschüttert. Hier kann man mit Fürstenberg 
einem nicht- aufzuhaltenden „sozialen Funktionsverlust“ der v 
sprechen. . • k

Man wird schließlich als für die moderne Welt charakteristis 1 
jene tiefe Spannung und Spaltung in Betracht ziehen müssen, die n1lt£rßie 
Schlagwort „totalitäre Staaten“ auf der einen und sogenannte >’

.... i • als21 Friedrich Fürstenberg, „Der Strukturwandel protestantischer Frömmigkeit * 
logisches Problem“ in: Archives de Sociologie des Religions, 8. 1959, S. 78- 
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Staaten“ auf der anderen Seite gekennzeichnet wird. Sofern der politische 
I°talitarismus, wie es in den Oststaaten der Fall ist, auf dem Dialekti

schen Materialismus als weltanschaulicher Grundlage beruht, sind diese 
Staaten konsequent areligiös, ja antireligiös. Sie empfinden jede Ein- 

ußnahme der Religion als Störung der von ihnen geforderten und kom- 
Pr°mißlos verteidigten Einheit des Staates. Wir haben oben kurz ge
schildert, daß die beiden totalitären Staatsgebilde, Kommunismus und 

aschismus, als Religionsersatz für viele Menschen gelten.
Wir wenden uns nun den Reaktionen auf diese moderne Welt seitens 

er Religionen zu. Ganz allgemein ist zu sagen, daß in der gegenwärtigen 
] clt sich alle großen Universalreligionen in einem Zustand des Um- 
^enkens und der Neubesinnung befinden. Was zunächst den Hinduismus 
Grifft, so entstand eine bis in die Gegenwart hinein sich auswirkende 
’rneuerungsbewegung bereits im 19. Jahrhundert. Es wurde oben in 

anderem Zusammenhang bereits von Ram Mohan Roy gesprochen, der 
en Brahma Samaj gründete. In dieser Gründung und ihren Glaubens- 

Lebensformen wirkt sich die Begegnung mit dem Christentum 
a.Us- Man gewann Maßstäbe zur Beurteilung und zur Kritik des tradi- 
J°nellen Hinduismus mit seinem uralten und vielfach primitiven Erb-

Ram Mohan Roy wollte die angestammte Religion von dem Aber- 
|*auben  und von den primitiven Elementen, die sie enthält, befreien. 
• r Sah Jesus wegen seiner sittlichen Größe als Erfüllet des Hindu- 
*S,^s an. Ram Mohan Roys Schüler Keshab Candra Sen war noch be- 
^llßter bemüht, eine Angleichung an das Christentum zu vollziehen und 
^^urch den Polytheismus, die Unsitten des Kultus und die Ungerechtig- 

ei^en des Kastenwesens zu beseitigen. Noch eine andere Bewegung, von 
^Vananda Sarasvati gestiftet (gestorben 1883), hatte freilich gänzlich 

jede Beeinflussung durch das Christentum das Ziel der Wiederher- 
ycllung des — wie man meinte — ursprünglichen Monotheismus der 
^,^cn. Audi hier wendet man sich gegen den Polytheismus, gegen den 
lì ’Verdienst und das Kastenwesen und fordert Gottesdienste in Wahr- 
^aftigkeit, Gerechtigkeit und Güte gegen jedermann. Auch hier begegnen 

lr also einem Bemühen um eine Erneuerung und Neubesinnung der alten 
/ e^gionswelt des Hinduismus. Diese Bewegung nennt sich Arya-Samaj 
■ ricr-Vereinigung), um damit anzudeuten, daß hier Kräfte der genuin 
fischen Religion wieder lebendig gemacht werden sollen. Diese Ten- 

C11^en wirken sich stark aus in Institutionen und Persönlichkeiten: ich 
^pvahne nur die von Vivekananda gegründete Ramakrishna-Mission, die 
lì Abfalls darauf aus ist, in hundert Zentren der Liebestätigkeit in Indien 
^^ane Ziele zu verwirklichen, auch will man die Wissenschaft fördern, 

1Zte und Lehrer ausbilden und Hospitäler gründen. Vor allem ist 
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Radhakrishnan zu nennen, der ehemalige Staatspräsident Indiens, 
ein Vertreter des Neuhinduismus ist; denn er war und ist bemüht, 1 
alten indischen Texte im Einklang mit moderner westlicher Religi°11S 
Wissenschaft neu zu interpretieren. Das ist echte Reaktion auf die gegen 
wärtige Welt. Audi die verstorbenen großen Inder Rabindranath Tagore 
und Aurobindo gehören in diesen Zusammenhang; denn auch sie w0 
eine Brücke zwischen Ost und West schaffen. Speziell Aurobindo berne 1 
sich darum, die indische Yoga-Praxis und -Lehre mit westlicher I sy 
logie, insbesondere mit der Tiefenpsychologie, zu verbinden.

Der Buddhismus befindet sich ebenfalls in einem Wandlungsproze-’ 
Auch er reagiert insofern auf die westlidie Welt, als seine Vertreter 
hinweisen, daß er sich — im Untersdiiede etwa zum Christentum 
voller Übereinstimmung mit den naturwissenschaftlichen Erkenntn'5^^ 
des Westens befinde; denn schon Buddha hat eine Art Atom-Leine^ 
kündet, die Dharma-Lehre, nach der alle Weltwirklichkeit, einschlie 
der menschlichen Persönlichkeit, aus vorübergehenden Zusammenba 1 
gen jener letzten Daseinsfaktoren (dharma) bestehe und in stäp G 
Wechsel solcher Kombinationen sich befinde. Auch ist der Buddhis 
ja — wiederum im Unterschiede zum Christentum — keine hist°r1^ 
Religion, also keine Religion, die sich auf geschichtliche Begeben e1^ 
gründet, auf Tatsachen also, deren Historizität dann vielfach v01\ 
historischen Forschung angezweifelt wird. Der Buddhismus ist eine 
gion reiner Innerlichkeit und also unabhängig von den Ergebnissen 
geschichtlichen Forschung. Auch der schon einmal versuchte Nachweis, & 
Buddha nicht gelebt habe, würde den Buddhismus nicht erschüttern-^ 
bliebe die zeitlose Lehre, die Buddha nach seinem eigenen Selbstveist‘ 
nis nur als Wegweiser verkündet hat. Eine negative Beziehung 
Westen liegt insofern vor, als man z. B. in Ceylon, wo der ursprün» 
Buddhismus (Hinayana) seit den Tagen Ashokas im 3. Jahrhun 
Chr. lebt, seit Anagarika Dharmapala, der 1891 die ° jst 
Gesellschaft für buddhistische Mission in Indien gründete, bemu 
um eine Erneuerung des Buddhismus, dessen Verfall, zusammen 
des ceylonesischen Volkes, von Anagarika Dharmapala auf die west 
Immoralität unter der Kolonialherrschaft zurückgeführt wurdc- 

Ceylon 1947 die politische Unabhängigkeit gewann, strebten 
Männer danach, dem Buddhismus in Ceylon wieder eine führen^e..|ieiß 
lung zu sichern. Darunter waren auch ehemalige Christen, wie der f1U 
Premierminister Bandaranaike, der die Erneuerung des Buddhism1-15 
stützte, nachdem er öffentlich sein Bekenntnis zum Christentum W1 
rief und sich zum Buddhismus bekannte. Hier verbindet sich uls° 
Buddhismus mit dem ceylonesischen Nationalismus und befinde 
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daher in entschiedener Frontstellung gegenüber den Weltreligionen des 
Christentums und des Islam, die man nicht nur als Fremdenreligionen 
empfindet, sondern besonders deshalb ablehnt, weil sie durch die Kolonial- 
lerrschaft ins Land gekommen sind. Dieses Bemühen um Beseitigung der 
rehgiösen Minoritäten im Lande, als Erbe der Kolonialzeit, steht indessen 
durchaus im Gegensatz zur Lehre Buddhas. Diese Politisierung des 

uddhismus, wie sie ja auch in Vietnam zu beobachten ist, entstand 
dadurch, daß der politische Nationalismus die religiösen Impulse des 

uddhismus für seine Zwecke mißbraucht. Es gibt jedoch auch Proteste 
agegen, indem man die Wiederherstellung des rein geistlichen Charakters 
es Buddhismus fordert. In ähnlicher Weise ist auch in Burma das Be- 

Gühen lebendig, die durch die britische Kolonialherrschaft entstandene 
1Tlwandlung der geistigen und sozialen Struktur des Landes durch 

Lederherstellung der buddhistischen Sozialordnung zu beseitigen. Die 
llddhistische Gemeinde (sangha) war immer Gegner der Kolonialherr

schaft; Jenn die britischen Behörden entzogen den burmesischen Königen 
XLc auch denen Ceylons) die Unterstützung, so daß die Mönchsorden 

VGrarmten. Daher ist auch hier ein Zusammenwachsen des Nationalismus 
des Buddhismus zu beobachten und eine Frontstellung gegen die 

Filialen Fremdrelig ionen.

Rotchina, wo zunächst die Religion überhaupt und also auch der 
,uddhismus verfolgt wurde, nahm seit 1946 der Buddhismus insofern 

C1Ile Sonderstellung ein, als er keine Kolonialreligion ist, wie das Chri- 
*te,Hum. Auch ist die kommunistische Ideologie vom Buddhismus weniger 
j.e^roht, da dieser keine politische Ideologie hat und auch keine persön- 
k* che Gottesidee. Der Kommunismus wird freilich auch vom Buddhismus 
frisiert wegen seines Materialismus. Auch akzeptiert der Buddhismus 

llcht die kommunistische Idee der Abhängigkeit des Schicksals des Men- 
I len von den Umweltbedingungen; denn der Buddhismus folgt der Karma- 

e^re und vertritt daher die Auffassung, daß das Schicksal des Menschen 
^ine eigene Tat ist und daß die Welt durch ein Sittengesetz beherrscht 
I ,lrd- Auch ist der Klassenkampf von der buddhistischen Lehre des Mit- 
C1(^s aus zu verwerfen.

£ine ausdrückliche Reaktion auf die moderne Welt stellen die bereits 
b en erwähnten sogenannten Neuen Religionen in Japan dar. Der Ein- 

rilch der Technik in die japanische Welt hat eine typisch moderne Not- 
tuation der Einsamkeit des Einzelnen in der Industriegesellschaft hervor- 

^erufen, auf die die alten Religionen (einschließlich des Christentums, wie 

in Japan meint) nicht antworten. So suchen hier Laien neue Wege 
eBie bessere Zukunft, in ein „Reich Gottes des Friedens, der Freude und 

er Gerechtigkeit“. Es entstanden Religionen der Hoffnung. Näheres

c,'schlidie Existenz 2
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darüber findet man in dem wertvollen Buche von Werner Kohler „Die 
Lotuslehre und die modernen Religionen in Japan“.22

Was nun das Christentum betrifft, so steht es in seinen Hauptkonfes
sionen gleichfalls in der Situation der Selbstbesinnung. Sichtbarstes Ze1 
dien dessen ist im Katholizismus das Zweite Vatikanische Konzil- 11 
haben hier nicht die Möglichkeit, die ganze Breite der Gegenstände diesel 
Neubesinnung und Auseinandersetzung mit den Tendenzen der Zeit 
darzustellen. Nur auf zwei Erklärungen (declaratio), die mit dem Ver 
hältnis der Religionen zueinander im Zusammenhang stehen, sei kj,rZ 
hingewiesen. Im Dezember 1965 wurde vom Konzil eine Erklärung u 
die Religionsfreiheit veröffentlicht. Danach soll in religiösen Dmge^ 
niemals jemand gezwungen werden, gegen sein Gewissen zu handeln, un 
nicht daran gehindert werden, privat und öffentlich nach seinem Gewisse 
zu handeln. Bemerkenswert ist dabei, daß in dieser Erklärung, 
Geist ja in deutlichem Gegensatz steht zu der seit dem Religi°nSC 1 
des Kaisers Theodosius vom Jahre 380, in dem der christliche Glaube 
staatlichen Pflicht erklärt und von jedermann gefordert wurde^ s^‘. t 
licher- und kirchlicherseits geübten Praxis, diese Abweichung vom 
des Evangeliums ausdrücklich bezeugt wird. Die zweite in diesem 
sammenhang wichtige Erklärung beschäftigt sich mit dem „Verha tn^ 
der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen“. In erstaunlich tie ßl|p 
dringendem Verstehen werden hier die Werte der nichtchristlichen 1 e 
gionen, des Buddhismus, des Hinduismus, des Islam und des Judentnf  ̂
herausgearbeitet. Diesen Werten und Wahrheiten gegenüber wird 
lieh erklärt: „Nichts von alledem, was in diesen Religionen w£l^r-tells 
heilig ist, wird von der katholischen Kirche verworfen.“ Damit ist sei 
dieses höchsten Gremiums der katholischen Kirche ein Weg 
der zu einem brüderlichen Verstehen und zum Zusammenwirken soW 
der christlichen Konfessionen (auch zum Ökumenismus hat das K0’ 
positiv Stellung genommen) als auch der Religionen der Welt führt-

Der Protestantismus bildet nicht in gleicher Weise wie die knth°ks 

Kirche eine Einheit. Er ist vielmehr zersplittert in zahlreiche 
gemeinschaften und Sekten, so daß eine für alle protestantischen 
zutreffende Aussage über die Stellung des Protestantismus in der 
und zur Weft nicht möglich ist. Zweifellos sind auch hier Krisen? 
mene zu beobachten. Die lange Zeit hindurch herrschend gewesene 
auch heute noch weithin bestimmende Theologie Karl Barths hat» 
unseren Fragenkomplex betrifft, eine Neuorthodoxie begründet, die 
der Parole „Religion ist Unglaube“ natürlicherweise kein positives

22 Werner Kohler, „Die Lotuslehre und die modernen Religionen in Japan ,

von Rudolf Bultmann ausgehende Tendenz zur Entmythologi-
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haltnis zur außerchristlichen Religionswelt gefunden hat. Andererseits 
hat die. .  ............. ..........................—o---------- ------------— --------- j------- o.
ferung der christlichen Verkündigung, die eben auch eine Reaktion auf 

le wissenschaftlichen Erkenntnisse der modernen Welt ist, eine Gegen- 
ewegung hervorgerufen, die einen naiven und unkritischen Biblizismus 
urchzusetzen bemüht ist, als hätte es die seit rund 150 Jahren tätige 

llstorisch-kritische Bibelforschung nie gegeben.
Auch die Weltreligion des Islam ist durch die Begegnung mit der 

Modernen Welt in das Stadium der Neubesinnung geführt worden. Schon 
1111 19. Jahrhundert gab es Persönlichkeiten, wie den Perser Dsche- 
1Tlaleddin Afghani (gestorben 1897) und den Ägypter Muhamad Abdu 
vgestorben 1905), die das Ziel der Anpassung des Islam an die moderne 

clt verfolgten. Durch den neu entstandenen Nationalismus der frei 
gewordenen islamischen Völker und durch den Zusammenstoß mit der 
festlichen Welt, ihrer Wissenschaft und Technik, gewann der Islam 
^urch Neubesinnung neue Impulse. Besonders aktiv ist in dieser Hinsicht 

le Ahmadiyya-Mission, die im Westen tätig ist mit dem Ziel, die Herr- 
fiaft Allahs auszubreiten, zugleich aber den Islam dem westlichen 

ugiösen Geschmack anzupassen.
h dem soeben erschienenen Buch „Die Gefährdung der Religionen“, 
f ausgegeben von Rolf Italiaander (1966) werden von dem anglikani- 
C'en Bischof Stephen Charles Neill23 die Voraussetzungen genannt, die 
. . seiner Meinung verwirklicht werden müssen in einer Religion, wenn 
e in der Welt des 20. Jahrhunderts fortbestehen will. Es sind im wesent- 
Chen folgende Momente, die wir kurz zusammenfassen: die Religionen 
l‘ssen allen wissenschaftlichen Entdeckungen und Erkenntnissen stand- 

sia ten können, d. h. sie dürfen nicht im Widerspruch zur Wissenschaft 
e en. Die Religionen müssen weiterhin dem ganzen menschlichen Leben 

^8epaßt sein, d. h. sie müssen sich mit allen Nöten und Problemen des 
ersehen in der Gegenwart beschäftigen. Ferner muß die Religion dem 

c|.Cnschen ein Gefühl für den Sinn des Lebens geben. Zugleich muß durch 
Religion die Möglichkeit gegeben werden, das Leben meistern zu 

damit niemand Opfer seiner Triebe wird. Endlich heißt es: „Die 
j^ellgion muß Hoffnung wecken. Heute ist die Verzweiflung fast zur 
<> geworden, dodi diese Stimmung wird wahrscheinlich bald vorüber- 
w?en • ■ . Halten wird sich nur ein Glaube, der mit dem Tragischen fertig 

und überzeugt ist, daß es jenseits der Tragik eine Antwort, einen 
fh eine Hoffnung gibt.“

n einem letzten Abschnitt soll deutlich gemacht werden, wie kompli- 

^1- Rolf Italiaander (Hrsg.), „Die Gefährdung der Religionen“, 1966, S. 32. 
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ziert die religiöse Weltlage auch dadurch wird, daß jetzt die Religi°nen 
beginnen, einander kritisch zu betrachten und zueinander Stellung 
nehmen. Dadurch fällt zugleich neues Licht von dieser Seite her au _ 
Frage nach der Möglichkeit und nach der Wünschbarkeit einer ein ei 
liehen Weltreligion. Wir beschränken uns darauf, skizzenhaft anzudeuten, 
wie je eine der vier großen Religionen (Hinduismus, Buddhismus, 
stentum, Islam) von den drei anderen Religionen kritisiert wird.

Beginnen wir mit dem Hinduismus Indiens. Der Buddhismus beay 
standet am Hinduismus seine Abhängigkeit von den vier Veden, die v0 ~ 
ler Widersprüche seien. Tradition ohne eigene Erfahrung sei im Hm ~ 
mus maßgebend im Unterschied zum Buddhismus. Auch die im Hin 
mus aus frühen Tagen fortbestehende Kastenordnung lehnt der Bu c 
mus ab, zumal sie nicht als uranfänglich anzusehen sei. Vor allem 
kritisiert der Buddhismus den Hinduglauben an eine Seele bzw. an 
konstantes Selbst, den Atman, der allen Daseinsformen immanent 
Endlich richtet die Kritik des Buddhismus sich gegen die im HmdUK 
vielfach vorhandene persönliche Gottesvorstellung. jslfliU

Die beiden prophetischen Religionen des Christentums und des 
kritisieren beiderseits die Karma-Lehre des Hinduismus, die als eine 
matische Tatvergeltung, eine Aufhebung der göttlichen Allmacht un 
Richterfunktion Gottes angesehen wird. Die hinduistische Lehre 
Wiedergeburt wird auch deshalb von diesen beiden Religionen abge^^ 
weil man in der neuen Geburt keine Erinnerung mehr habe an die 1 
ren Geburten, so daß man aus den in ihnen begangenen 
Fehlern nichts lernen könne. Die im Hinduismus dominierende 11 
nenz des Göttlichen steht natürlich im Gegensatz zur prophetisch el c 
Transzendenz und Distanz des göttlichen Schöpfers gegenüber Redlich
schöpfen. Außerdem gibt es manche kultische Sitten und auch Unsi^^ 
keiten im hinduistischen Kult, die beanstandet werden. Die Vete 
der Götterbilder und die vielfach phantastische Mythologie lehnen 
Religionen ab. jgi

Der Buddhismus nun wird vom Hinduismus wegen der Ablehnun^,^j 
Autorität des Veda und der Brahmanen kritisiert. Vor allem ^^¡clií" 
es die kultischen Riten, die die Reinheit garantieren, deren 
beachtung itan dem Buddhismus vorwirft. Natürlich fehlt delT1 
dhismus in den Augen des Hinduismus ein echter Gottesglaube.

Seitens des Christentums vermißt man im Buddhismus die ^^pad
allmächtigen und gnädigen Schöpfergottes. Das Heilsziel selbst in^^^ 
dhismus, nämlich das Eingehen in das Nirvana, wird vom Christ 
abgelehnt, weil es eine Zerstörung der individuellen Persönlich^61 
deute. Auch der weltanschauliche Pessimismus, nach dem die Weh 
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l°s und ohne Sinn ist, wird christlicherseits beanstandet. Auch mißbilligt 
nian seitens des Christentums die im Buddhismus übliche Anknüpfung an 
andere Religionen. Die hier geübte Methode des Einbaus fremder Reli- 
§lonsformen in die eigene Glaubenswelt ist ein bewußter Synkretismus, 

Cn man auf der Seite des Christentums ablehnt, obwohl das Christentum 
selbst — freilich zumeist unbewußt — zu einem synkretistischen Reli- 
Sionsgebilde wurde.

Die Kritik des Islam am Buddhismus ist ähnlich der des Christentums. 
es°nders wird natürlich die im ursprünglichen Buddhismus geforderte 
eltabkehr beanstandet; denn der Islam ist von Anfang an politisch 

Rentiert und lehnt deshalb die Abkehr von der Welt, die er ja Allahs 

k Das Christentum nun wird vom Hinduismus in folgenden Punkten 
‘Visiert. Ausgenommen von der Kritik ist die Persönlichkeit Jesu, des- 

Scn ethische Verkündung und sittliche Persönlichkeit anerkannt werden. 
yUs wird geradezu als göttliche Inkarnation (freilich neben anderen 
. erkörperungen Gottes) angesehen. Die Ethik der Bergpredigt steht hoch

Ansehen. Aber man kritisiert entschieden die Behauptung der Ein- 
al,gkeit Christi und des Christentums und der kosmischen Bedeutung 

s Heilsgeschehens in Palästina, weil man es als einen schmalen Aus- 
N^tt aus dem weltweiten göttlichen Offenbarungsprozeß ansieht, und 
V 0,1 man außerdem der Ansicht ist, daß Geschichte eine wandelbare und 
^O1‘dergründige Größe ist. Eine Religion, die sich auf dieser im Grunde
n.CSenloscn Geschichtswelt aufbaut, hat kein festes Fundament und ge- 
c|‘Gßt deshalb kein Vertrauen. Ferner wird der Anthropomorphismus der 
„ glichen Gottesidee kritisiert, sofern sie vom Alten Testament beein- 
jUßt »st; denn hier ist die Rede von dem eifernden und zornigen Gott

Ve> also von einem Gott mit den menschlichen Grundleidenschaften, 
w’e dcf Inder auf seinem Erlösungswege entschieden bekämpft. Besonders 

auch die — wie man meint — aus dem Alten Testament übernom- 
o Cne Intoleranz des Christentums mißbilligt. Auch wird Front gemacht 
q|^en die scharfe Entgegensetzung von Gott und Welt im Christentum, 
d S° gegen die Diskontinuität zwischen Gott und Welt, die die Verbin- 

beider ausschließt. Ferner meint man, daß die christliche Idee eines 
u Mächtigen und barmherzigen Gottes das differenzierte und rational 

Verständliche Schicksal der Menschen nicht erklären könne, wie es die 
Xvnrilla- und Samsara-Lehre vermöchte. Ein allmächtiger Gott sei verant- 

^lich für die Leiden der Welt.
,er Buddhismus wendet sich gegen das Christentum wegen der per-
IC^en Gottesidee. Gott als Persönlichkeit fällt für den Buddhismus 

tcr die erlösungsbedürftigen Wesen, die gerade ihrer Individualität
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wegen des Heils entbehren. Wenn der Weltschöpfer ein erbarmender Gott 
ist, dann hätte er keine leidvolle Welt schaffen dürfen. Im Gedanken ci 
Auferstehung des Fleisches sieht der Buddhismus den von ihm als Giani 
übel bekämpften Lebenswillen wirksam.

Der Islam seinerseits steht positiv zur Gestalt Jesu; denn er sieht in i1^ 
einen, den vorletzten Gesandten Allahs und stellt Jesus in dieser Hinsic^ 
mit Mohammed gleich. Die Lehre Jesu aber sei verfälscht. Der Kampf c 
vielen christlichen Kirchen und Sekten, deren jede einen absoluten Wn 
heitsanspruch erhebt, begründet in den Augen des Islam deren Ungk'11-1 
Würdigkeit und ist ein Symptom des Verlustes der ursprünglichen 
heit. Wer zum Christentum übertritt, gelangt dadurch — so kritisi 
man weiter — nicht in eine echte Bruderschaft, wie im Islam. Der 
geborene bleibt, auch als Christ, weiterhin gesellschaftlich verachtet. 
christliche Trinitätslehre wird als Form des Polytheismus angesehen, 
der Islam mit besonderer Entschiedenheit bekämpft. Auch die clllS^ot- 
Erlösungslehre sieht man seitens des Islam als eine Vermenschlichung 
tes an. f

Der Islam wird vom Hinduismus wegen der Nichtbeachtung 5 
heiligen Bräuche abgelehnt. Muslims sind daher in den Augen der 1 1 
kultisch unrein. Die Tötung der Kühe, die im Hinduismus besonders 
lig sind, und deren Genuß durch die Muslims stößt auf leidenscha 
Ablehnung seitens der Hindus. Auch wehrt man sich gegen den 
intoleranten Monotheismus des Islam und dessen Eroberungs- un 
kehrungswillen.

Seitens des Christentums wird zwar anerkannt, daß man im Islj1111 
einen wahren Gott verehre. Gleichwohl aber sieht man s—- 
hunderten in Mohammed ein Werkzeug des Teufels und einen u
Testament vorausgesagten „falschen Propheten“. Allah, der 1S ^esseji 
Gott, ist nach christlicher Auffassung ein Gott der Willkür, auf 
Heilswillen man sich nicht verlassen kann. Natürlich wird auch die ^-e 
lung der Frau im Islam beanstandet und die angeblich niedrige M°’J ’ 
der Islam von seinen Anhängern fordert.

Die Stellungnahme des Buddhismus zum Islam ist ungefähr 
Hinduismus gleich und verwandt der buddhistischen Kritik an1 
stentum; denn die hervorstechendsten Züge beider Religionen, des 
stentums und des Islam, sind insofern beiden gemeinsam, als sie ^^gy
prophetische Religionen sind und daher Züge aufweisen, die de1 11 
sehen Religion des Hinduismus wie des Buddhismus fremd sind. , &

Wir sind auf Grund der dargestellten Verhältnisse zwar der M 
daß im Bereiche der Zivilisation eine wachsende Einheit in der 
konstatieren ist, daß auch im kulturellen Bereich Angleichungen,

•
an 1,11 iahr schon sett J

isd1C
f desse’1

nahmen und wechselseitige Beeinflussungen auf den verschiedensten Ge
lten sowohl des naturwissenschaftlich-technischen Erkennens als auch 
er Musik, der bildenden Kunst sowie der Geisteswissenschaften stattfin- 
Cn> daß aber eine einheitliche Weltreligion weder wünschenswert noch 

^öglich ist. Was aber wünschenswert und notwendig, aber auch möglich 
m der modernen Welt der Religionen, ist die Verwirklichung „inhalt- 

’Cler Toleranz“24 in den Wechselbeziehungen der Religionen untereinan- 
^C1- Das setzt voraus die Erkenntnis der Einheit der Religionen in aller 
k°’ ’■bestehenden Mannigfaltigkeit, von der Nikolaus Cusanus sagte, es 

estehe „una religio in rituum varietate".

j St G. Mensching, „Toleranz und Wahrheit in der Religion“, 1955; Taschenbuch
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Das Ideal einer Universalreligion
Der hinduistische Standpunkt

I.
Da diese Arbeit den hinduistischen Standpunkt vertritt, möchte 

mit einer kurzen Darlegung einiger grundlegender Anschauungen 
Gott und die religiösen Praktiken beginnen, die von den Hindus seit . 
ersten Anfängen ihrer Tradition gehegt und gepflegt worden sind. Die 
Anschauungen sind von den Wechselfällen einer langen Geschichte UI^ß 
rührt geblieben. Jeder Student der indischen Kulturgeschichte ‘
die Religion im weitesten Sinne von jeher das Rückgrat im Leben e . £ 
Hindus gebildet hat und daß sie die hinduistische Botschaft an die u 1 j 
Welt gewesen ist. Sie hat dem indischen Volk gläubiges Vertrauen 
Kraft in Stunden der Bedrängnis gegeben, Gleichmut in Glück und 

glück, nationale Solidarität, wenn verschiedene Mächte von 
den Zusammenhalt ihrer alten Tradition auseinanderzureißen ^r°1ilI1g 
schließlich hat sie ihm den unfehlbaren Blick für die letzte ^est*Ilinll(Te0 
der Seele verliehen, zu deren Verwirklichung das Leben in seinem 
Entwicklungsprozeß unzähligen Hindernissen die Stirn bot und sic l\ 
wand. Indiens Nationalhelden sind keine Könige, Staatsmänner, 1 
generäle oder Reiche, sondern Propheten und Heilige wie Rama, KrlS 
und Buddha, welche die letzte Wahrheit erkannten und sie der c 
digten. Sie sind die Schöpfer der indischen Kultur. tfiche

Religion ist die Manifestation des Göttlichen, welches das eige11 
Wesen der Seele ausmacht. Dieses Göttliche kann zwar getrübt, ‘ 
niemals zerstört werden. Swami Vivekananda faßte die hindu¡st1^^ 
Idealvorstellung von der Religion so zusammen: „Jede Seele ist P^ 
tiell göttlich. Das Ziel .besteht darin, diese innere Göttlichkeit dul 
Beherrschung der Natur innen und außen zu offenbaren. Tut die5 
Arbeit, Anbetung, psychische Beherrschung oder Philosophie, durch e 
oder mehreres oder durch alle diese Dinge — und seid frei. Das i5t ^e(i 
ganze Religion. Lehren, Dogmen, Rituale, Bücher, Tempel oder 1 0 
sind zweitrangige Einzelheiten.“ Die Menschen werden in verseh16 
Religionen hineingeboren, aber die Universalreligion der Mensch i 
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ln der Seele zu finden. Religion ist die Ausweitung des Bewußtseins und 
die Manifestation der inneren Vollkommenheit des Menschen. Religion 
'st Cln Kampf zur Freiheit, ein Versuch, die Natur und die Begrenzung, 

le sie auferlegt, zu überwinden. Dieses Ideal wird durch Mythologie und 
^Zahlungen von Göttern, Engeln, Dämonen, Heiligen und Sehern und 

Urc'n die Symbolik, d. h. die Abstraktionen der Philosophie, ausgedrückt. 
er Mensch vernimmt den Ruf der Religion, wenn das Vertrauen in seine 

eigcne Kraft, seinen Geist und die Welt draußen zu beherrschen, zerstört 
'St) wenn ihm alles zwischen den Fingern zu zerrinnen scheint und ihm 

as Leben wie ein hoffnungsloser Schutthaufen vorkommt. Erst dann 
Schaut er nach innen, hört er die Stimme der Seele und sammelt er Kraft. 

Die Religion gründet sich auf innere Erfahrung. Das wird immer so 
Se’n> denn Religion ist Innewerdung. Weder die Schriften noch die Ver
hilft können die Wahrheit der Religion beweisen. Sie zeigen nur an, wo 
*‘e h finden ist. Die Religion enthüllt die ewige Verwandtschaft zwischen 

er cwigen Seele und dem ewigen Gott. Ihre letzte Gültigkeit kann man 
nach ihrer Wirkung auf die Gesellschaft und auf die Welt beurtei- 

51’ und doch sind große Werke der Kunst, Literatur und Philanthropie in 
und West von der Religion inspiriert worden. Die Religion hat den 

Roßten Ansporn zur guten Tat gegeben. Religiöse Bande haben sich als 
ajker erwiesen als rassische, nationale und soziale Bande. Menschen der 
Clchen Religion haben mit weit größerer Kraft und Ausdauer zusam- 

niCngehaltcn als jene, die durch Nationalität oder familiäre Verwandt
öl miteinander verbunden waren. Die Religion bereitet den Boden für 
L Cn sozialen und intellektuellen Fortschritt, indem sie Begeisterung weckt 
’nd Zum Verständnis aufruft. Sie verhilft dem Menschen zur Überwindung 

sV°n Selbstsucht, Engstirnigkeit und Kleinlichkeit. Ohne den Glauben an 
7 selbst, ohne Weisheit, Energie und Kraft ist kein echter Fortschritt 

í^ich. Die Religion gewährt uns den Zugang zu der Quelle all dieser 
t raftc, die im Menschen selbst liegen. Die Religion fördert die Charak- 

. ildung und bringt dem Suchenden letzten Endes den vollkommenen 
brie<Ien. Zwar sind viele teuflische Taten im Namen der Religion voll- 

worden, und Religionskriege und Verfolgungen haben unsagbares 
f..e,lci auf die Menschheit gehäuft. Aber die Religion selbst kann man hier- 

nicht verantwortlich machen. Die religiösen Streitigkeiten, in die sich 
Menschen verwickeln, entzünden sich immer nur an Äußerlichkeiten. 

] Cn,i die Reinheit, Liebe und Wahrheit, die das Wesen der Religion aus- 
ac'ien, verdunkelt sind und sie die Seele verdorrt zurücklassen, erst 

beginnen religiöse Streitigkeiten und nicht eher. Wenn politische 
m wirtschaftliche Faktoren die Herrschaft über den Menschen gewinnen, 

erheben sich Fanatiker und benützen die Religion als Vorwand für 
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die Befriedigung ihrer eigenen Lust und Habgier. Das steckt hinter den 
Kreuzzügen, den Dschihads, hinter dem Dreißigjährigen Krieg, der Spa' 
nischen Inquisition und hinter dem Bruch zwischen Hindus und Moslems 
im heutigen Indien. Heilige und Propheten haben es immer allen zul 
Pflicht gemacht, Frieden, Liebe und Gemeinschaft zu üben.

Die Religion ist auch die Quelle höchster Freude. Menschen der nied 
rigsten Stufe suchen die Freude nur durch Sinnlichkeit, Essen und Trink611 
usw. zu erreichen. Die Kultivierten und Gebildeten gehen den nere*  
Freuden in der Kunst, Philosophie, Musik und der wissenschaftlich^0 
Forschung nach. Aber die höchste Freude ist nur in der Gemeinschaft m1 
Gott zu finden. Ein Mensch, der den Gedanken an Gott in seinem ^erZ^c 
hegt, kann Gefahren, Not und Tod mit Heiterkeit und sogar mit Freu 
entgegentreten. Die Religion enthüllt im Menschen das ewige Leben, das i 
eher einem Gott als einem nur menschlichen Lebewesen gleichmacht, 
wahrhaft religiöser Mensch sucht an der unendlichen Quelle allen G u 
teilzuhaben, denn er weiß, daß es kein vollkommenes Glück im EndhclC 
und Begrenzten noch durch sie gibt. Das Trachten nach dem Unenti1 e ’ 
die Bemühung, mit dem Unendlichen zu verschmelzen, die Anstrengt 
die Grenzen der Sinne zu überwinden und die göttliche Natur des 
sehen zu offenbaren, dieses Streben bei Tag und Nacht, mit dem 
liehen eins zu werden, ist in sich selbst das erhabenste und rl,^lllllC1.C|1Cn 
Abenteuer, das man unternehmen kann. Wenn man von den nienschHc1^ 
Leistungen diejenigen abzieht, die durch die Religion hervorg6^1'1^ 
wurden, dann wird man feststellen, wie arm die Kunst, Literatur, I 
Sophie und Philanthropie sind. Klammert man den von der Ke 
ausgehenden Antrieb aus, dann würde aus der menschlichen Gesell5 
eine Wüste, bevölkert von menschlichen Wesen, die auf die Stufe 
Tieren gesunken sind. Die Weltbeweger, die von Zeit zu Zeit die G®5 
schäft mit neuer Kraft erfüllen, deren Geist durch tausend Kanäle 
haben Kraft aus ihrer geistigen Umwelt geschöpft. Die Ursache für 
Kraft liegt in der Religion. t

Entsagung ist die Grundlage der Religion: „Wer sein Leben ver 
um meinetwillen, der wird es finden.“ (Matth. 10, 39). Es 
Strömungen', die der Geist offenbart hat: den inneren und den än ■ 
Kreislauf. Die geistig-religiöse Entwicklung des Menschen vollzieh1 
durch den inneren Kreislauf. Durch die Religion löst sich der h 
allmählich von dem Vergänglichen. Die materielle Welt lockt ih11 
außen; die Religion ruft ihn nach innen. „Verkaufe alles, was du 
und gib es den Armen, so wirst du einen Schatz im Himmel haben, 
komm, folge mir nach und nimm das Kreuz auf dich.“ (Mark. 1°’ 
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^er Weg, der nach innen führt, ist in der Reinheit, Liebe und Verehrung 
Zu finden. Das sind die Hauptlehren der Religion.
. ^er Hinduismus proklamiert die Einheit der Existenz. Das letzte Wort 
1,1 d£r religiösen Spekulation wurde in den vedischen Lehren niedergelegt: 
»Ich bin Er“ und „Damit du seist“. Es gibt das unwandelbare Eine, in 
eni das ganze Universum des Geistes und der Materie seine Einheit 
ndet. Dieses Eine wird Gott, Brahman, Allah, Vater im Himmel oder 

Jei°va genannt und mit vielen anderen Namen bezeichnet. Das mensch- 
lc‘ie Denken kann über dieses Eine nicht hinaus. Das Schlagwort „Gott ist 

tot verbreitet sich in zunehmendem Maße unter bestimmten Gruppen 
x°n Intellektuellen. Diese Haltung ist das Ergebnis der materialistischen 
j^nd mechanistischen Auffassung vom Menschen, die in den letzten drei- 
lundert Jahren von den Naturwissenschaftlern mit Nachdruck vertreten 
pOrden ist. Wenn das Universum nur bewegte Materie ist, dann ist in ihm 
l°r einen vernunftbegabten Schöpfer kein Platz. Das Leben wird ständig 
^hler in seinem Kern. Die Sittengesetze, die in der vor-naturwissen- 
paftlidien Zeit von bestimmten bleibenden geistigen Erfahrungen abge- 
^tet wurden, werden nun als relativ und situationsgebunden betrachtet. 
^er Mensch leidet unter Angst, Langeweile und Niedergeschlagenheit.

fühlt sich zerrissen. Das ist einfach die Folge der Gottesleugnung oder 
Cs Zweifels an Seiner Existenz oder der Gleichgültigkeit Ihm gegenüber. 

, Napoleon hat einmal gesagt, wenn es keinen Gott gäbe, würden die 
s Aschen einen erfinden. In der Unterhaltung mit einem indischen Bot- 
Jlafter bemerkte Stalin einmal: „Geben Sie mir einen Heiligen Paulus, 

ich werde morgen in ein Kloster eintreten.“ Intellektuelle Menschen 
^erücn oft Atheisten oder Agnostiker, weil sie in keiner Kirche und in 
j51Ilem Tempel eine Gottesauffassung finden, die groß genug wäre, um 

erz und Verstand zu befriedigen. Wenn sinnlich wahrnehmbare Wun- 
r er notwendig sind, um die Existenz Gottes zu beweisen, dann hat die 
ü(Lderne Naturwissenschaft Gott ein für allemal getötet. Für die Wirk- 

keit Gottes muß sehr viel stärkeres Beweismaterial postuliert werden, 
le zum Beispiel die vollständige Umwandlung eines Menschenlebens.

] Elches ist der letzte Beweis für die Existenz Gottes? Natürlich kann 
Seine Existenz nicht durch verstandesmäßige Schlußfolgerungen be- 

^Clscn. Verstand endet im Zweifel. Ein Philosoph ist ein Denker; und ein 
Orenher ist ein Zweifler. Man kann Gott auch nicht mit Hilfe der Sinnes- 
f Sane erkennen, noch aus den Tatsachen, die uns die Sinnesorgane bieten, 
b Sern. Die Sinne haben nur eine Beziehung zu den sinnlich wahrnehm- 
s aren Dingen und Gott ist kein sinnlich wahrnehmbares Ding. Nach Aus- 
k Sen der Mystiker muß der Mensch still werden, bevor er Gott sehen 
ar»n. Der inenschiiche Geist schafft Vorstellungen, aber Gott ist keine 
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Vorstellung. Er beseelt den menschlichen Geist und ermöglicht die Bildung 
von Vorstellungen. Gott wird im Hinduismus als universaler Geist 
gentia) von nicht-differenziertem Bewußtsein bezeichnet. Er ist die Gc 
samtsumme des Universums. Ist Gott dann Materie? Bestimmt nicht. Nur 
wenn Er durch die begrenzten Wege der fünf Sinne gesehen wird, Ist 
Gott Materie; mit den Augen des Geistes gesehen ist Er eine Idee. Wenn 
man ihn jedoch direkt durch das innere Bewußtsein sieht, ist Er reiner 
Geist. Die unendliche kosmische Intelligentia existiert von jeher, 
durchdringt und erfüllt alles was ist, und wenn sich das sinnlich wahr 
nehmbare Universum aufgelöst hat, wird die universale Intelligen^a 
bleiben. Gott wird als die Wahrheit, Schönheit und Güte beschrieben, 
wird Satchidananda genannt: der Existenz-Wissens-Seligkeits-Absoltite 
Das ist die höchste Gottesvorstellung, die der begrenzte menschliche Geis 
schaffen kann.

Der Anfänger im geistig-religiösen Leben stellt sich einen Gott vor, 
der im Himmel wohnt, Böse bestraft und Gute belohnt. In dem h 
wie er im Geistig-Religiösen Fortschritte macht, spürt der Suchende, ‘ 
der außerkosmische Gott auch innerkosmisch ist, die Seele aller bce 
Schließlich erfaßt der völlig erleuchtete Mensch, daß er und Gott 
sind: „Ich bin Er.“ Es gibt zwei allgemeine Gottesvorstellungen m 
Schriften der Hindus: den persönlichen und den unpersönlichen 
Es ist die gleiche Wirklichkeit, die sich in diesen beiden Aspekten z 
Wenn die Wirklichkeit, die im Vedanta Brahman genannt wird, nut 
Schöpfung, Erhaltung und Auflösung in Verbindung gebracht wird, 
sie der persönliche Gott; man gibt ihr solche Attribute wie Allwissen 
Mitleid und Allmacht. Und wenn sich das Universum in tiefster 
tation auflöst, erkennt man die eigenschaftslose Wirklichkeit, die 
die Ablehnung jeglicher Kennzeichen charakterisiert ist. Im Zustan 
Aktivität wird Brahman der persönliche Gott genannt, im Zustan 
Nicht-Aktivität die unpersönliche Wirklichkeit. Es besteht kein 'vCS^jed 
licher Unterschied zwischen den beiden, wie auch kein realer UntelSC^e(1 
zwischen dem Meer und seinen Wellen besteht. Namen und Folll^s 
werden aus der Unwissenheit heraus projiziert. Aus ihnen besteht 
relative Universum. Sobald die Unwissenheit beseitigt ist, enthüll1 

Brahman, das Eine ohnegleichen. Eine andere Offenbarung Gottes 
zieht sich durch die göttliche Inkarnation. Gott nimmt von Zeit zu 
menschliche Gestalt an, wenn die Bosheit in der Welt überhand nJin 
Er stellt die geistigen Werte wieder her. Und schließlich, der Erleu^ 
erkennt Gottes Gegenwart in allen geschaffenen Wesen. Wer ihnen c 1 
dient in Wahrheit Gott. p¡rte*

Welchen Beweis gibt es für die Existenz Gottes? Direktes und unm

ares Wahrnehmen. Daß ein Baum da ist, wissen wir nur, weil wir ihn 
1Iekt sehen. Gott wird auch direkt gesehen. Von wem? Von dem Reinen 

llai Geiste. Der Geist ist von Natur aus rein und fähig, Gott zu erkennen, 
er unter dem Bann der anfanglosen Unwissenheit, oder Maya, wurde 

er Geist dem Körper und der Welt verhaftet. Durch die Einhaltung 
Richer geistigen Übungen wie Loslösung und Konzentration gewinnt der 
,eist seine Reinheit zurück und wird auf das Eine ausgerichtet. In soldi 

einem Geist ist Gott offenbar. Der reine menschliche Geist erlangt „gerei- 
nigte Wahrnehmung“ und kann so zwischen Gut und Böse unterscheiden 

das Böse zurückweisen. Schließlich erkennt er, daß Gott allein als 
G es existiert. In jedem Geisteszustand sieht er Gott. Die Erkenntnis 

ottes ist nicht das Monopol einer bestimmten Person oder einer be- 
stl’nmten Zeit. Gott ist in der Vergangenheit erkannt worden und auch 
p°n Menschen unserer Zeit. Er wird auch in Zukunft erkannt werden. Die 
Haltung des Menschen wird ihren Höhepunkt erreichen, wenn er Gott 
0,1 Angesicht zu Angesicht sieht.

j. Ps gibt in Wirklichkeit nichts Derartiges wie meine und deine nationale 
, cllgion. Die vielen Glaubensformen der Menschen sind verschiedene 

anifestationcn der einen Religion, die verschiedenen Neigungen und 
eniperamcnten angepaßt ist. Sie alle sind verschiedene Kräfte in der 

glichen Weltordnung. So wie wir keine Kraft in der Natur zerstören 
So L-en’ °llne das kosmisdie Gleichgewicht in Unordnung zu bringen, 
s I . Afinen wir auch keine einzige dieser geistigen Kräfte zerstören. Unter
iß 1IecHiche Glaubensformen sind notwendig, da die menschliche Natur 
SD?P.leX isL Die cinen sind emotional, die anderen aktiv, diese intro- 
te itiv’ Jene rational eingestellt. Dann gibt es solche Menschen, die Kon- 
Q|CrilPlationen über ein abstraktes Ideal anstellen und andere, die Gott 
Q lcb konkrete Symbole verehren möchten. Diese suchen die Identität mit 

jene möchten ihre Individualität bewahren, um sich der Gottes- 
Pj e erfreuen. Wenn es nur eine religiöse Lehre gäbe, bestünde keine 
Q¡I°íínung für diejenigen, die keinen Zugang zu ihr haben. Deshalb ist es 
ej'J glücklicher Umstand, daß es diese Vielfalt an Religionen gibt an Stelle 
£ „er einzigen, wie sich viele wünschen. Je mehr Religionen es gibt, um so 
bcr . r ist die Chance für die einzelnen, ihre geistig-religiöse Sehnsucht zu 
g| ,riedigen. Die Menschen nehmen aus Reis, Brot und Kartoffeln die 
|3eichei1 Nahrungsstoffe auf. Durch die verschieden geformten Glüh- 
c|'rncn scheint das gleiche Licht, und die Kühe verschiedener Farbe geben 

gleiche weiße Milch. Wenn es nur eine Religion gäbe, würde die Welt 
Pj1St’g tot sein. Variation wird immer das Gesetz des Lebens sein, 
j^'^nde Wesen müssen sich unterscheiden. Das Zusammentreffen von 

Cen erzeugt neue Gedanken. Die verschiedenen Religionen in der Welt 
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widersprechen sich nicht, sie ergänzen sich gegenseitig. Die Hindus nenne11 
Gott das Juwel, das die Wünsche widerspiegelt; denn in ihm sieht jeder 
Gläubige einen Widerschein der Wahrheit, Schönheit und Güte irn 
Lichte der Tendenzen seines eigenen Geistes.

Die verschiedenen Religionen betonen die unterschiedlichen Seiten 
höchsten Wirklichkeit. Vielleicht predigt der Islam mehr als jede 
Religion das Brudersein unter seinen Anhängern. Bei den Moslems g1 
es keine sozialen Unterschiede. Das zentrale Thema des Christentun11’ 
lautet vielleicht: „Wachet und betet, denn das Himmelreich ist nahe • 
fordert nachdrücklich die Gottes- und die Nächstenliebe, in deren DienSt 
die Christen ihre Zeit, Energie und materiellen Reichtümer stellen- 
Gedanke, mit dem andern zu teilen, ist das auffallendste Charakterisr^ 
kum des praktizierten Christentums. Das Judentum hat in guten 
schlechten Zeiten an dem Gedanken von Gottes Macht und Gerechtig 
festgehalten und hat viele Gefahren überstanden, die seine Existenz^^^ 
Laufe seiner langen Geschichte bedrohten. Der Buddhismus lehrt» ‘ 
die Wunschlosigkeit die Quelle des Friedens sei und ermahirt 
Gläubigen, allen Lebewesen mit grenzenloser Liebe und unendB 
Erbarmen zu dienen. Die Hindus machen die Erkenntnis, daß Gott nl^n 
und außen ist, zum zentralen Gedanken ihres Lebens. Tausende 
Hindus sind bereit, allem zu entsagen, auch dem Leben, um die 
lichkeit Gottes zu erfahren. So sind die verschiedenen Religionen g 
sam verschiedene Photographien desselben Gebäudes von verschie^.  ̂
Blickwinkeln gesehen, und sie alle sind echte Bilder der einen 
lichkeit.

II.
Bevor wir die Frage nach einer Universalreligion aufgreifen, 'vare,cjtv 

kurze Erörterung darüber fruchtbar, worin die Religionen übe1 

stimmen und worin sie sich unterscheiden.
Alle großen Weltreligionen enthalten drei Faktoren, nämlich ■ 

Mythos und Philosophie. Wenn auch das letzte Ziel der Religi011 
besteht, den Weg zur Freiheit und Vollkommenheit zu zeigen, h;11111 
doch nur stufenweise erreicht werden. Auf der einen Stufe hc1-011^^ 
Religionen den Ritus, auf der anderen die Mythologie und auf dei 
Stufe die grundlegendsten Prinzipien und Lehren, aus denen ihie 
sophie besteht. Unter Mythologie versteht man die konkrete 
lierung der philosophischen Prinzipien mit Hilfe von Legenden, 1 |e 
dem Leben der Menschen oder übernatürlicher Wesen handeln- 
sind noch konkreter. Glocken, Musik, Blumen, Lichter, Bilder und
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konkrete Symbole werden im Ritus freizügig verwendet. Alle voll ent
wickelten Religionen enthalten diese drei Elemente. Die einen legen die 

ec°nung hierauf, die anderen darauf. Jedes einzelne ist ein wesentlicher 
aktor im religiösen Wachstum, obwohl sie letzten Endes alle hin- 
alllg werden, wenn man Gott von Angesicht zu Angesicht gegenüber- 

st^ht. Sie sind gleichsam die Hüllen, die den Kern der religiösen Wahrheit 
putzend umgeben. Der Kern ist der wesentliche Teil des Samens, aber 

° ne die Hülle kann er nicht keimen. Wenn der Keimling erscheint, fällt 
dle Hülle ab.

Für Anfänger ist der Ritus absolut notwendig. Einige erleuchtete 
pCeien benützen sogar nach Erlangung der Vollkommenheit Symbole und 
°rrnen, entweder um anderen ein Beispiel zu geben oder um ihren Geist 

0111 dem Gedanken an Gott zu erfüllen, nachdem sie von den Höhen der 
^eistlg-religiösen Erfahrungen zur relativen Ebene zurückgekehrt sind. 

hr¡stus betete in der Synagoge, und Sri Ramakrishna betete im Tempel 
¡JUr Göttlichen Mutter, seinem auserwählten Ideal. Viele große Heilige 
taben durch irgendwelche Rituale, durch Symbole und Formen Erleuch- 
^8 erlangt. Das Ritual soll die Liebe zu Gott entfalten. Ein Symbol 

durch das Assoziationsgesetz das abstrakte Ideal ins Bewußtsein, 
^ür das es steht. Musik z. B. verhilft uns zur Konzentration des Geistes.

der sind vom protestantischen Christentum und vom Islam verbannt 
j^°rden. Dennoch verehren Protestanten die Kirche, die Bibel und das 
y als Symbole für Gott, und bei ihren Gebeten haben sie bildhafte 
d°RStelIunScn- Jeder ernsthafte Moslem muß sich beim Gebet vorstellen, 
p.j er im Tempel von Kaaba in Mecca steht, und wenn er dorthin 

küßt er den schwarzen Stein in der Mauer des Tempels.
le Hindus waren sich von Anfang an bewußt, daß man das namenlose 
gestaltlose Absolute nur durch das Relative erkennen oder nur so 

denken kann. Alle Kreuze, Halbmonde und Bilder von Göttern 
sij H Göttillnen sind die vielen Symbole, die für die Anfänger notwendig 
JyU- Sie sind unsere Kinderschwestern, auf die wir nicht verzichten 
Unllnen> solange wir klein sind. Und die meisten von uns sind trotz 
dasCrer Stolzen intellektuellen Ansprüche nidit mehr als Säuglinge, was 
v. eligióse Leben angeht. Man versuche, sich Gott als den allgegen- 

rtl8en Geist zu denken, und Bilder von einem ruhigen Meer, einem 
Uhetldlichen Himmel oder einem riesigen grünen Land werden sich in 
eihSerer geistigen Vorstellung erheben. Ein Mensch kann sich zwar um 

geistige Konzentration ohne Bilder bemühen, aber er wird nur fest
ig Cn> daß er Vorstellungen erzeugt, die an ihre Stelle treten. Nur zwei 
dj^diengruppen brauchen keine Bilder: die vollständigen Materialisten, 

llle an Gott denken und die Erleuchteten, die, nachdem sie alle vor
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läufigen Lehren und Regeln hinter sich ließen, an dem reinen Geist 
teilhaben.

Es besteht ein riesiger Unterschied zwischen Götzendienst und echter 
Verehrung mit Hilfe eines Bildes. Das Bild als Gott anzusehen, 
Götzendienst; dadurch stellt man den göttlichen Geist auf eine 
mit der Materie. Aber Meditationen über Gott durch ein ihm geziemen 
Bild anzustellen, ist eine sehr wirksame Übung. Sie vergeistigt allma i > 
das Bild, bis es schließlich verschwindet und den Blick für den strahlen e 
göttlichen Geist freigibt, der seinen Platz einnimmt. Wir sollten das 1 
mit dem Leben erfüllen, das Gott selbst ist. Durch Rituale allein kan 
der Mensch die Befreiung nicht erlangen. Jeder sollte in eine Kirche h'ne^_ 
geboren werden, aber die vollkommenen Seelen sterben außerhalb 

kirchlichen Grenzen.
Alle großen Religionen sind mit Mythen verbunden, in denen 

gesprochen philosophische Wahrheiten enthalten sind. Man den< r 
Adam und Eva und an die Vertreibung aus dem Garten Eden. 1 
diesem Mythos verbergen sich Wahrheiten, die moderne Denier 
voll zum Ausdruck bringen konnten. Der Rationalist kommt uns ‘ 
wie ein Narr vor, der beim Anblick einer wunderschönen Statue 
Wunsch hat, sie aufzubrechen, um festzustellen, aus welchem 
hergestellt ist. Die Mythologie hat die Kunst, Architektur, Musik^ 

Literatur in der östlichen und westlichen Welt befruchtet; cs ist 1 
mißlungen, religiöse Gefühle in den Herzen der Gottsucher hei 

zurufen.
Wie wir schon erwähnt haben, hat die Religion den Frieden un 

Liebe für die Mitmenschen vergrößert und solche Taten wie den ^aÜjll£ln 
Krankenhäusern und die Speisung der Armen gefördert. Aber wen'1 
die Kehrseite der Medaille betrachtet, stellt man fest, daß 
Mittel zum Flaß, zur Grausamkeit und zum Blutvergießen benütz^ 
den ist. Das ist, wie schon gesagt, von skrupellosen Menschen vo (jgi^ 
worden, die einen Vorwand für die Befriedigung ihrer eigenen ‘ ¿et 
und Selbstsucht brauchen. Ein anderer Grund für das AusnUtze^.^t 

Religion ist der Fanatismus, mit dem die Menschen die absolute . 
für bestimmte Lehren, Rituale und Mythen beanspruchen und ai ^¡|<ßr 
ren als falsch und abergläubisch verdammen. Selbstgerechte 
halten es für ihre Pflicht, allen Menschen ihre eigenen Überzeu^^ 
und Glaubensformen durch Überredung oder Bestechung oder 
Gewalt aufzudrängen. Sie wollen nicht einsehen, daß die Lf'lter\.{.|jd1 
in den Religionen, die aus Zeit, Ort und Tradition erwachsen, Ilil 
und gesund sind.

. S° glaubt der Christ, daß Gott einst in Gestalt einer Taube erschienen 
£)er Hindu glaubt, daß Gott die Gestalt einer Kuh annehmen kann, 
somit Gegenstand der Verehrung sein kann. Der Christ mag diese 

U1duistische Tradition für bloßen Aberglauben halten. Der Jude ist iiber- 
jej1^’ ein Bild in Form eines Schreins mit Engeln auf jeder Seite
g. 0Va geweiht ist und in dem Allerheiligsten aufgestellt werden kann. 
Q|nen Christen oder Moslem mag dies bloßer Aberglaube dünken. Die 
lieh 1Sten Verac^ten das religiöse Phallussymbol der Hindus. Das christ- 

e Sakrament der Kommunion nährt bei den Hindus den Gedanken 
$ Kannibalismus. Wir werden immer feststellen, daß diese Formen und 

ynibole, die einen notwendigen Bestandteil der Religionen bilden, 
da CltGr Argumentation unterworfen sind. Die Menschen bestehen 

‘ ranf, daß die Symbole und Formen, zu denen sie sich bekennen, die 
auf Wa^lren s niL Diese Flaltung beschränkt sich leider nicht nur 
s die Religion; man kann sie auch im Konflikt in politischen, wirt- 

affhchen und sozialen Systemen finden.

*

j0 ^eHgiöse Streitigkeiten erheben sich, wenn die Rituale und die Mytho- 
Sc^Ie ^en höchsten Rang einnehmen und die unterschwelligen philosophi- 
• Cl1 Lehren überschatten. Die Lehren verliert man im Laufe der Zeit 

1Cr aus den Augen. Die Menschen sehen nur die Auslegung, den Pro- 
jer^teri °der den Prediger und vergessen die Grundwahrheiten. Wenn 
un¿an^ Wa8t’ zwischen der Lehre des Christentums und der Existenz 

der Person des historischen Christus zu trennen, wird er als Dissi- 
bezeichnet. Wer die Harmonie der Religionen fordert, darf nicht die 

ai|bensformen, Rituale und Mythologien verneinen, sondern muß auf 
Leb V°rlaufi8e Nützlichkeit für die Entwicklung des geistig-religiösen 
f-i.C,ls Hinweisen. Wie schon oben gesagt, wenn der Keim hervorsprießt, 

t die Hülle ab. Aber die Hüllen sind notwendig. Es gibt keine rein 
^ge Religion.

r°tz der Unterschiede in der Glaubensform, im Ritual und in der 
stii zeigen die großen Weltreligionen bemerkenswerte Überein-
dei?niUnSen den Grundlehren. Die innere Erfahrung ist dieselbe, nur 

^Usdruck dieser Erfahrung ist verschieden, gekennzeichnet durch 
Q 5 und Tradition. Das Ziel jeder Religion ist die Manifestation 
he¡tteS’ d' b- die Offenbarung der inneren Göttlichkeit und Vollkommen- 

t ^es Menschen. Nach den Worten Vivekanandas sind alle Religionen, 
des e angen bei der niedrigsten Fetischverehrung bis zur Kontemplation 

Absoluten, viele Versuche der menschlichen Seele, das Unendliche 
din»1 ^aSSen und zu erkennen; jeder Versuch ist bestimmt durch die Be- 

bUnSen von Geburt und Assoziation, und jeder kennzeichnet eine be- 
mte Stufe der Entwicklung. Jede Seele ist gleichsam ein junger Adler, 

•>0 M
C,,^eE5isu.nz2 
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der sidi immer höher schwingt, immer mehr Kräfte sammelt, bis er die 
glorreiche Sonne erreicht hat.

Alle großen Religionen bezeugen die Existenz der Seele, die nicht 
dem Untergang des Körpers stirbt und die Wirklichkeit eines Gottes, der 
die Natur transzendiert und ohne Anfang und Ende ist. Sowohl der Hin' 
duismus als auch die Religionen semitisdien Ursprungs verkünden a*  
ursprüngliche Vollkommenheit der Seele und weisen nachdrücklich darau 
hin, daß die Menschen^urch ihre eigenen Taten unvollkommen werden- 
Aber all diese Religionen versprechen uns, daß die Seelen ihre verlorene 
Vollkommenheit durch die Erkenntnis Gottes wiedererlangen werden^ 
Heilige und heiligmäßige Personen sind in allen Religionen Gegenstan 
der Anbetung und Verehrung. Alle Religionen bekennen sich ausdrü 
lieh oder stillschweigend zu der Macht des Namens Gottes, und & 
erheben den Anspruch, uns den Weg aus dem Kerker dieser Welt zü 
zeigen. Sie alle ermahnen ihre Anhänger zu solchen geistigen Übunge^ 
wie Erbarmen, Gebet, Selbstzucht und Kontemplation. Die Lehre je e 
Propheten enthält den Gedanken, daß der menschliche Geist in gewiss 
Augenblicken die Grenzen der Sinne und der Argumentation, c* ie 
auf wahrnehmbare Fakten gründen, transzendieren und der Wahr 
von Angesicht zu Angesicht gegenüberstehen kann. Religion gehört z 
Seele. Die Sprache der Seele ist eine einzige; die Sprachen der Mens 
sind verschieden. Die Unterschiede zwischen den Weltreligionen beste 
daher aus Unterschieden im Ausdrude, nicht in der Substanz.

Solange es verschiedene Temperamente und Bedürfnisse gibt, solang 
wird es unmöglich sein, sidi auf eine Universalphilosophie, eine 
salmythologie oder eine Universalreligion zu einigen. Dennoch ist j 
Universalreligion der Traum derjenigen, die religiöse Reibereien 
Gegensätze auszuschließen hoffen. Diese Bestrebungen stecken hinter 
gegenwärtigen Reformen in der römisch-katholischen Kirche und hin1 
dem Versuch der Protestanten, die Einheit der Christenheit zu fordern-

III.
Nun wollen wir das Ideal einer Universalreligion vom hinduisti5^1 

Standpunkt^aus betrachten. In der Vergangenheit haben einige ei 
Führer des Christentums und des Islam versucht, ihre eigene Gla^bf^ 
form zur Universalreligion zu machen, indem sie sie anderen durch 1 
Charakterstärke, häufiger aber durch Bestechung, Überredung und 
durch das Schwert aufzwangen. Dieser Eifer ist noch immer das 
christlicher und islamischer Missionare, in verschiedene Teile der 
besonders zu den sogenannten rückständigen Nationen, zu gehen. #s
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^gemein bekannt, daß der Bibel und dem Kreuz in den nicht-christ- 
ichen Ländern die wirtschaftliche Infiltration und militärische Eroberung 
agen. Die Geschichte zeigt, daß man auf diese Weise keine Universal- 

reHgion schaffen kann. Die Menschen haben auch versucht, eine Univer- 
salreligion auf einer kirchlichen Grundlage zu formulieren, indem sie 
Slcb nicht widerstreitende Lehren und ethische Vorschriften sammelten 
^nd die Faktoren aus verschiedenen Traditionen ausschieden, die Streitig
sten hervorrufen. Der große Moghul-Kaiser von Delhi (A. D. 1556— 
. °5) Akbar unternahm einen solchen Versuch. Aber seine künstlich kon- 

Z1pierte Universalreligion überlebte seinen Tod nicht. In der modernen 
. eit sind viele Versuche gemacht worden, eine Universalreligion auf diese 
lntellektuelle Weise zu begründen, und sie «Äraren genausowenig erfolg- 
rei<h. Denn die Religion ist kein Produkt des menschlichen Intellekts, sie 

in der direkten Erfahrung Gottes durch Propheten und Seher wur- 
eln- Das Christentum fußt auf den Erfahrungen Christi, das Judentum 
J1* den Erfahrungen seiner Propheten, der Islam auf den Erfahrungen 

°hammeds, und der Buddhismus und der Hinduismus fußen auf den 
Nahrungen Buddhas und der erleuchteten Seher der Veden. Diese Män- 

Da*.  w
r standen in direkter Verbindung mit Gott und predigten auf sein 

QCb°t hin, indem sie ihre Lehren den Bedürfnissen der Zeit und des 
rtes anpaßten. Ohne irgendwelche geistigen Wurzeln dieser Art welkt 
ne intellektuelle Religion schnell dahin, wie ein schönes Blumenbouquet 

sek Verscbiedenen Pflanzen. Verstehen zwischen den Religionen zu 
-j, affen, wird häufig durch Symposien und Seminare versucht. Diese 

reffen mögen den Geist des Menschen anregen, aber sie führen nicht 
weit,
e- ^ach Auffassung der Hindus kann eine historische Religion, die 

bestimmte Vorstellung des persönlichen Gottes als die Grund- 
^lichkeit erklärt, keine Universalreligion sein. Die Anhänger der 

re von einem Persönlichen Gott glauben häufig an die ausschließliche 
e«ettUng durch ihn. Dieser Gedanke entartet bald zu der Vorstellung von 

effernden Gott und einem auserwählten Volk. Die entweder- 
^'Fragestellung erscheint ihnen ganz natürlich.

. er Hinduismus, der auf der nicht-dualistischen Philosophie des Ve- 
ta beruht, zeigt den Weg zum rechten Verständnis einer Universal- 

iiblglOn- bat sebien guten Willen und seine aufrichtige Achtung gegen- 
gee^nfferen Religionsformen bewiesen. Das kann man aus der Religions- 
Igj Indiens von der Zeit der Veden bis zu Ramakrishna (A. D.

6''—1886) entnehmen. Trotz sporadischer Ausbrüche sektiererischer 
t“e|«°.franz ist die Geschichte Indiens allein frei von Verfolgung und

Mdösen Kämpfen. Lange vor der christlichen Zeit kam eine Gruppe 
io» 
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von Juden nach Südindien und konnte dort in völliger Freiheit der semi 
tischen Form der Gottesverehrung nachgehen. Thomas, ein direkter 
ler Christi, kam nach Indien, um das Evangelium seines Herrn zu pr 
gen; die Kirche, die er in Madras gründete, übt noch heute ihre Funktior 
aus. Die in ihrer Heimat verfolgten Parsen fanden Zuflucht in Indien, 
sie heute noch, hochgeschätzt von den Hindus, als die letzten Anhang6 
der alten Zoroasterreligion leben.

Hinduistische Könige haben den Moslems oft beim Bau der Mosch6611 
geholfen, obwohl viele Moslemherrscher Hindutempel zerstörten, Hin 
bilder verstümmelten und häufig rauhe Methoden anwandten, um Hin 
zu ihrem Glauben zu bekehren. Die Spannungen zwischen Hindus un 
Moslems in unserer Zeit haben sich größten Teils an politischen 
entzündet, wobei die religiösen Unterschiede nur als Vorwand dienen. 
Hinduismus hat diese Haltung des Wohlwollens und der Achtung 
über anderen Religionen aus seiner philosophischen Grundhaltung 
wickelt. Hinduistische Seher haben vor undenklichen Zeiten oe^e.jie 
daß alle Religionen ihren Gläubigen die Möglichkeit geben, das g 61 
Ziel des Gottesbewußtseins zu erlangen, und Ramakrishna hat es 
unserer Zeit demonstriert. Er versenkte sich in Betrachtungen über 
stus und Mohammed, folgte den Lehren des Dualismus, den gema 
nicht-dualistischen Prinzipien und dem Nicht-Dualismus, den uns 
Hinduismus vorschreibt, und er machte die Erfahrung, daß ihn jede 1 
Übungen schließlich zu dem gleichen unendlichen Meer des reinen 
führte. ^cl-

Hier wären einige Worte über die Kosmologie angebracht, wie s* 6 
nicht-dualistische Vedanta darlegt, der den Höhepunkt der hin 
sehen philosophischen Spekulation wiedergibt. .

Nach der nicht-dualistischen Anschauung ist die Grund-Wir < 
keit, das Brahma genannt, reiner Geist oder unteilbares Bewußtsein 
Namen oder Gestalt. Sie allein existiert. Wenn man sich das Brahma 
gegenwärtigt hat, verschwindet das Universum vollkommen, 
eine Projektion des Brahma durch seine unergründliche Maya ist- 
sieht der Mensch unmittelbar, daß alles, was existiert, Brahma ist- 
Projektion des Universums gebraucht das nicht-dualistische Brahrm 
Maya oder kosmische Illusion und wird dadurch mit den Attributen 
Schöpfung, Erhaltung und Zerstörung versehen. In diesem 
erscheint das eigenschaftslose Brahma ('Nir gana Brahman) als das Bra 
mit Eigenschaften (SiZgw?# Brahman). Es gibt jedoch noch keine 51111 
wahrnehmbare Schöpfung. Auf der nächsten Stufe entwirft das 
Brahman den Schöpfer Gott, begabt mit solchen Attributen wie Al g 
wart, Allwissenheit und Erbarmen. Dieser Gott wird von den C
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Vater im Himmel betrachtet, von den Moslems als Allah, von den 
Juden als Jehova und von den Hindus als Shiva, Vishnu oder Kali. Er 
Ist der persönliche Gott für die Gläubigen der dualistischen Religion. 

leser persönliche Gott ist der Schöpfer aller beseelten und unbeseelten 
lnge des sinnlich wahrnehmbaren Universums. Der Schöpfungsprozeß 

$ann mit dem stufenweisen Wachstum eines Baumes aus einem trockenen 
amenkorn verglichen werden. Das Samenkorn ist der reine Geist. Wenn 

lllan es ins Wasser legt, quillt es und birgt den zukünftigen Baum in 
Subtiler Form in sich. In diesem Stadium kann man das Samenkorn dem 
aguna Brahman vergleichen. Dann springt das Samenkorn auf und ein 

^arter Keimling kommt hervor. Der Keimling ist der persönliche Gott. 
üs diesem Keimling wächst langsam der ganze Baum empor, mit seinem 
aiT1m, seinen Zweigen, Blättern, Blüten und Früchten, die man der 
le'falt des sinnlich wahrnehmbaren Universums vergleichen kann. Das 

^Nlrguna und das Saguna Brahman sind nicht zwei voneinander unab- 
1angige Wesenheiten. Dieselbe Wirklichkeit, die im nicht-aktiven Zu- 

S?and Nirguna Brahman genannt wird, heißt Saguna Brahman, sobald 
$le mit der Schöpfung assoziiert ist. Auf die Evolution des Universums 

die Involution. Zunächst sucht die lebende Kreatur die Beziehung 
11 dem persönlichen Gott. Dann vereinigen sich beide in dem Saguna 

^ra^man. Schließlich lösen sich alle drei Wesenheiten, das Geschöpf, 
^er Persönliche Gott und das Saguna Brahman auf im reinen Geist. Wie 
Ilc Strome ins Meer münden, so gehen die Geschöpfe im eigenschafts- 
jOsen Brahman auf. In diesem Stadium werden Hindus, Christen, Mos- 
^I71s und Juden eins. Diese Tatsache hat Sri Ramakrishna in der Praxis 

Urch seine geistigen Erfahrungen bewiesen. Diese Kosmologie ist die 
^Ilerschütterliche philosophische Grundlage der hinduistischen Anschau- 

S von der Harmonie der Religionen.
Q.P’e hinduistische Religion ist monotheistisch. Natürlich erlaubt sie die 
|i,ü’tigkeit geringerer Gottheiten, aber sie werden nur als Teil des 
gusten Gottes akzeptiert. Im semitischen Monotheismus toleriert man 
g jSC anderen Gottheiten nicht. Die Bhagavadgita sagt, daß die Menschen, 
v rangt durch verschiedene Wünsche und ihrer eigenen Natur folgend, 
^^chiedene Gottheiten in geziemenden Riten verehren dürfen. Der 
£ Clste Gott ist durch solche Verehrung nicht beunruhigt, im Gegenteil. 
U ?ertle^ den Glauben der Menschen an die von ihnen erwählten Ideale 

befähigt sie, das Ziel ihrer Wünsche zu erlangen. Die letzte Erfüllung 
r Wünsche gewährt jedoch nur Er, der wahre Spender der Früchte der 

^Crehrung. Eines Tages kritisierte ein Schüler Sri Ramakrishnas in dessen 
S(?enwart die fragwürdigen Riten einer bestimmten hinduistischen 

te- Sri Ramakrishna antwortete leichthin, daß auch die Mitglieder 
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dieser Sekte, wenn sie es ernst meinten, in das Haus Gottes 
würden, wenn vielleicht auch durch die Hintertür. Vivekananda li 
immer verkündet, daß der Mensch nicht vom Irrtum zur Wahrheit, so» 
dern von Wahrheit zu Wahrheit vordringt, oder korrekter ausgeditic^ > 
von einer niedrigeren Wahrheit zur höheren. Es ist unmöglich, daß »»£ 
den ehrlichen Gottesverehrern einige völlig im Irrtum befangen sm^ 
und andere vollkommen recht haben. Das geistige Leben und die Alt 
Gottesverehrung eines Menschen werden durch seine innere Entwich 
bestimmt. Die verschiedenen ausgeübten Religionen können als 
liehe Institutionen nicht absolut vollkommen sein. Die Religion ist n*  
Gott, sie zeigt den Weg zu Gott. Die Lehren jeder organisierten Rc 
weichen irgendwie von denen ihres Gründers ab. Keine Uhr zeigt 
absolut richtige Zeit an; deshalb müssen die Uhren von Zeit zu Zeit n<^^ 
der Sonne korrigiert werden. Genau so werden die Religionen c ulC1-c|lt 
Heiligen korrigiert, die direkt mit Gott in Verbindung stehen und »’ 
durch die Theologen, die nur die Interpreten der Schriften sind. .

Der Hinduismus hat in seinem Ursprung und in den Jahren s 
Entfaltung einen bemerkenswerten „katholischen“ Geist bewiesen. C. y 
zur Zeit Rig-Vedas hieß es: „Die Wirklichkeit ist eine; die ' 
benennen sie mit verschiedenen Namen.“ Im Upanishad lesen wir: „ 
Er, der Eine ohnegleichen, der durch Seine mannigfaltigen Kräfte 
schiedene Gestalten ohne irgendeinen Zweck für sich selbst hervor 11 
obwohl er selbst gestaltlos ist, möge Er, von dem das LI»iveisUI^|jeß- 
Anfang der Schöpfung seine Existenz erlangt hat und zu dem es s 
lieh zurückkehren wird — uns mit guten Gedanken begaben.“ Odci • 
fließende Ströme ins Meer münden und ihre Namen und Gesta 
Heren, so erreicht der Weise, befreit von Namen und Gestalten, 
das größer als die Großen ist.“ Man kann einen Hindu nicht von 
Moslem unterscheiden, noch einen Christen von einem Juden, wenn 
dem unendlichen Geist aufgenommen worden sind. Unterschiede sin 
niedrigeren Stufen festzustellen, aber von dem Gipfel aus gesehen, 
schwinden alle Unterschiede. tCt

Die Hindus verehren mehr als eine göttliche Inkarnation. E»1 r 
Hindu erweist allen Inkarnationen Ehrfurcht, einschließlich derel 
anderen Religionen angehören. Nach der hinduistischen Lehre Js£ ^||C 
Prophet einmalig in dem Sinne, daß er der größte von allen 1St’ ^0 
empfangen ihre Botschaft aus der einen Quelle und legen sie den h 
entsprechend ihren besonderen Bedürfnissen dar. Die oftensic1 
Unterschiede in den Lehren Christi, Buddhas, Mohammeds, 
Moses beruhen auf den eigentümlichen Ansprüchen der Völker, 
diese Propheten lehrten. Aber in der Gemeinschaft mit der WirK 

ei‘fuhren sie alle die gleiche Güte, Schönheit und Wahrheit. Die Tat
sache der gemeinsamen inneren Erfahrungen der Propheten wird im allge
meinen von ihren Jüngern übersehen, und deshalb enden diese oft'ensicht- 
lidi äußerlichen Unterschiede der Lehren in Streit und Kontroverse.

Uic Harmonie der Religionen fand ihren lebhaftesten Ausdruck im 
Leben und in den geistigen Erfahrungen von Ramakrishna. Dieser Heilige 
des modernen Indien übte sich in der Nachfolge aller dualistischen und 
»icht-dualistischen Disziplinen des Hinduismus und folgte ebenfalls den 
Lehren Christi und Mohammeds; und in jedem Fall erreichte er das 
gleiche geistige Endziel. Immer wenn er einen bestimmten Weg verfolgte, 
versenkte er sich völlig darin, so daß er alles andere vergaß. Während er 
Slch z. ß. der islamischen Lehre hingab, aß," kleidete und benahm er sich 
wie ein Moslem, entfernte die Bilder der hinduistischen Gottheiten aus 
seinem Zimmer und hörte auf, hinduistische Tempel zu besuchen. So 
ehrte er aus tatsächlicher Erfahrung und nicht aus bloßer Spekulation, 

ctaß alle ReIjgionen nur verschiedene Wege zu dem gleichen Ziel sind und 
ewies, daß kein Gläubiger seine eigenen Riten und Glaubensformen 

aufgeben muß; denn wenn er es ehrlich meint, wird er sicherlich durch sie 
Gott finden.

Als Ramakrishna sich einmal an die Mitglieder einer religiösen Sekte 
Sandte, die nur an einen gestaltlosen Gott glaubt, sagte er: „Wir wenden 
Uns alle an den gleichen Gott. Eifersucht und Bosheit brauchen nicht zu 
Scin- Einige halten Gott für gestaltlos, andere schreiben ihm eine Gestalt 
Zu- Ich sage, mag der eine Gott in einer Gestalt bedenken, wenn er an 
C’ne Gestalt glaubt, und mag der andere, der nicht an eine Gestalt glaubt, 

le gestaltlose Gottheit verehren. Damit will ich sagen, daß der Dog
matismus nichts Gutes ist. Die Überzeugung, daß meine Religion allein 
wahr ist und alle anderen Religionen falsch sind, taugt nichts. Die rich- 
^gc Haltung heißt: meine Religion ist richtig, aber ob andere Religionen 
r,chtig oder falsch, wahr oder unwahr sind, weiß ich nicht. Das sage ich, 
We’l man die wahre Natur Gottes nidit kennen kann, wenn man Ihn 
'llcht erkennt ...

Kennen Sie die Wahrheit? Gott hat verschiedene Religionen gemacht, 
j^mit sie den verschiedenen Gottsuchern, Zeiten und Ländern genügen, 

ie vielen Lehren sind viele Wege, aber ein Weg ist keinesfalls Gott 
^bst. Man kann tatsächlich zu Gott kommen, wenn man einen der 

cge mit aufrichtiger Hingabe geht. Nehmen wir an, daß es Irrtümer in 
Gr Religion gibt, der man anhängt; wenn man es ehrlich und ernst 

meint, wird Gott selbst diese Fehler korrigieren.“
. Lfie Harmonie der Religionen, wie Ramakrishna sie predigt, erfüllt 

11 dringendes Bedürfnis unserer Zeit. Durch die Fortschritte in Wissen
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schäft und Technik ist die Welt zusammengeschrumpft und die Menschen 
sind sich nähergerückt. Da die Religion eine lebenswichtige Macht im 
menschlichen Leben ist, wie kann da Frieden in der Welt entstehen, wenn 
die verschiedenen Religionen sich nicht gegenseitig achten und für a 
Allgemeinwohl der Menschheit arbeiten. Es gibt heute leider Gottes 
genug Religionen in der Welt, um den Menschen Anlaß zum geSen 
seitigen Haß zu geben; aber der religiöse Geist reicht nicht aus, um ihnen 
die Nächstenliebe einzuflößen. Religiöse Engstirnigkeit hat viele zur 
Abkehr von der Religion veranlaßt, um Trost in der ethischen Lebens 
anschauung, in philanthropischer Arbeit und im Studium der Natur 
und Geisteswissenschaft zu suchen.

Was versteht man unter Universalreligion? Sie existiert schon un 
muß nur entdeckt werden. Wir sehen sie nicht, weil wir zuviel Nachdru 
auf Glaubensformen, Riten und Mythen legen und dabei die zugtun 
liegende Wahrheit ignorieren. Das gleiche gilt für die universale Biu 
lichkeit. Auch sie gibt es, obwohl diejenigen, die sich heiser schreien, um 
zu gründen, die Verwirrung über ihre Existenz nur noch schbmm 
machen. Wir erkennen die Brüderlichkeit der Menschen nicht aufgrUI 
unserer rassischen und nationalen Vorurteile. Wenn wir sie im Zau * 
halten, sehen wir überall unsere Brüder. Die Menschen unterschei 
sich voneinander durch Temperament und Hautfarbe, aber eine 
liegende Menschlichkeit ist allen gemeinsam. Man kann vielleicht 
den Finger darauf legen, aber sie besteht dennoch. Genauso ist die 
versalreligion, in Form des Gottesbewußtseins, in allen Glaubensf 
zu finden, ob sie primitiv, ethisch oder im höchsten Grade mystisch 
In der Bhagavadgita sagt der Herr: „Ich bin der Faden, der durch 
Perlen gezogen ist wie bei einer Halskette.“ Jede Religion ist einc 
Perlen. Ob durch hohe oder niedere Philosophie, durch die 
Mythologie oder die primitivsten und abergläubischsten Überzeugung & 
durch die verfeinertsten Rituale oder den dümmsten Fetischismus, 
Religion, jede Sekte, jede Seele bemüht sich bewußt oder unbewußt 
Gott und Freiheit. Jede Anschauung von der Wahrheit, die der 
gehabt hat, ist eine Anschauung von Gott und nichts anderes. Die 1 
die Veden und der Koran bilden zahlreiche Seiten in den Schriften « 
Universalreligion, und . unendlich viele Seiten bleiben noch unau r 
schlagen. ,

Swami Vivekananda definierte die Universalreligion folgenderm3^,^ 
„Wenn es je eine Universalreligion geben soll, muß es eine Relig1011^^, 
die weder an Zeit noch Ort gebunden ist; die unendlich ist wie der 
den sie verkündet, und dessen Sonne auf die Anhänger Krishna5 
Christi, die Heiligen und die Sünder in gleicher Weise scheint, die

eme Religion 
keinen Platz

brahmanisch, buddhistisch, christlich noch islamisch ist. Sie muß viel
mehr die Summe all dieser Religionen umfassen und noch Raum zur 
Entfaltung in sich bergen. Sie muß in ihrer Allgemeinheit jedes mensch
liche Wesen in ihren unendlichen Armen umfangen und für jeden Platz 
haben, vom primitivsten Wilden, der sich nicht sehr vom Tier unter
scheidet, bis zum höchsten Menschen, der durch die Tugenden seines 
Geistes und Herzens fast die Menschheit überragt, vor dem die Gesell
schaft in Ehrfurcht steht und seine menschliche Natur bezweifelt. Es muß 

sein, in der Verfolgung oder Intoleranz in ihrer Gesamtheit 
haben; die in jedem Mann und in jeder Frau das Göttliche

Sleht, und deren ganze Weite und Kraft darin besteht, der Menschheit 
Zur Erkenntnis ihrer eigenen göttlichen Natur zu verhelfen.“

IV.
Wie können wir die Universalreligion vorantragen? Zunächst müssen 

Wlr einsehen, daß sich die Religionen ergänzen und nicht widerstreiten, 
heilige und Mystiker sind aus allen Religionen hervorgegangen, und 
ein’ge kann man mit überhaupt keiner organisierten Kirche in Verbin- 
^Ung bringen. Die Vorstellung, daß es Gott allein oder hauptsächlich 
um die Religion geht, ist falsch. Er bemerkt den Schritt einer Ameise und 

Aufblühen einer Knospe ebenso. Die Hindus haben erkannt, daß 
aEein die tolerante Haltung gegenüber anderen Religionen keine echte 
rebgiose Harmonie erzeugt. Toleranz ruft ein Gefühl der Überlegenheit 
auf Seiten der Tolerierenden hervor. Wir wollen lieber die Haltung der 
^ditung und der positiven Anerkennung gegenüber allen Glaubens- 
°rmen pflegen. Wer der Universalreligion anhängt, kann in einer Mo- 

^chee genauso beten wie in einer Kirche, einer Synagoge oder in einem 
Rempel. Er heißt alle Propheten der Vergangenheit willkommen, ver- 
2>eugt sich vor allen gottähnlichen Personen, die sich heute um die geistige 

Hebung der Menschheit mühen, und hält sein Herz offen für alle 
^künftigen Propheten. Aber gleichzeitig sollte jeder Gläubige ange- 
sPornt werden, sich in die Mysterien seines eigenen Glaubens zu versenken 
?nd die vorgeschriebenen Regeln auszuführen. Der Gläubige, der dies 
e*°lgt,  kann sein geistiges Bewußtsein durch teilnehmendes Studium der 

äderen Relig ionen bereichern.
Ehe verschiedenen Religionen kann man mit den Radien eines Kreises 

ei gleichen, dessen Mittelpunkt Gott ist. Je weiter wir vom Mittelpunkt 
Sferrit sind, um so größer wird die Entfernung von einem Radius zum 

ar*deren  erscheinen. Wenn wir uns auf den Mittelpunkt zu bewegen, 
Vcrringert sich der Abstand. Im Mittelpunkt treffen sich alle Radien. Je 
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weiter wir von Gott entfernt sind, um so größer wird der Unterschied 
zwischen der einen und der anderen Religion erscheinen. Je näher wn 
Gott kommen, desto näher werden uns die Religionen erscheinen. In Gott 
werden wir uns treffen.

Um die religiöse Harmonie zu fördern, wollen wir unser religiöse5 
Bewußtsein vertiefen. Versuchen wir, Gott näher zu kommen, indem 
wir uns in den Glaubensvorschriften üben, die uns von unseren ver 
schiedenen Glaubensformen auferlegt sind. Es ist sinnlos, von einem 
Glauben zum anderen überzuwechseln. Wenn die Hindus, Buddhisten. 
Moslems, Christen und Juden den Geist und nicht den Buchstaben ihre1 
Schriften hervorheben, werden alle religiösen Streitigkeiten verschwinden- 
Jedes religiöse Gebäude sollte alle Fenster offenhalten, damit fiis 1C 
Luft eindringen kann; aber der Wind sollte das Gebäude nicht von 
Fundament wegfegen können. Ein Christ kann seiner eigenen ReliglOt 
nachgehen, ohne daß cr das Gefühl zu haben braucht, sie sei der einz'8 
Schatz der Wahrheit. Er kann sie auch ohne den Anspruch lieben, a 
sie der einzige Weg zum Heil ist. Er kann Buddha Achtung erweise?^ 
ohne Christus zu verraten. Wenn er sein Herz gegen Mohammed 0( 
Krishna verhärtet, verhärtet er es auch gegen Christus.

Um die Universalreligion herbeizuführen, dürfen wir keine Glauben^ 
form verhindern oder zerstören wollen. Wenn eine sogenannte z,vl 
sierte Religion im Namen der Aufklärung die Glaubensformen und 'P^ 
xis eines für sie primitiven Volkes vernichtet, vernichtet sie etwas 
der Seele des Volkes; denn Religion ist ein der Seele zugehörige1 
Durch unseren eigenen Eifer und unsere Aufrichtigkeit können wir l10^, 
den Glauben eines anderen Menschen in seiner eigenen Religion zu 
tiefen. Man suche den Menschen dort auf, wo er steht und reiße ihn 
Die Bhagavadgita lehrt, daß nicht einmal ein Weiser Verwirrung 
Geist des Unwissenden schaffen solle. Der Weise steige vielmehr z.u 
Unwissenden herab und führe ihn sanft zur Wahrheit.

In den unwesentlichen Dingen wird es immer Unterschiede zwis 
den Religionen geben. Die Welt ist eine komplizierte Maschine mit seh' 
rigem Räderwerk. Versuchen wir, die Räder reibungslos in Ga’G 
halten; vermindern wir die Reibungsflächen durch Schmieren. Wie? 
wir die natürliche Notwendigkeit von Unterschieden anerkennen- 
Wahrheit kann auf hunderttausend Weisen ausgedrückt werden, tm 
dieser Weisen ist wahr innerhalb ihrer Grenzen. Und diese Ausch1-1 
weise der Wahrheit muß sich nicht immer durch den Gott eine1 
ventionellen Theologie vollziehen, sondern kann durch Wissen5 
Kunst, Philosophie oder durch politisches und soziales Handeln 
mittelt werden.
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Die verschiedenen Lehrer der Religionen in der Welt haben eine unge
heure Verantwortung, die Harmonie zwischen den Religionen zu fördern. 
Zahllose Seelen schauen auf sie um Führung. Mögen sie ihre Lehren nicht 
auf das Evangelium eines bestimmten Propheten beschränken. Sie können 
sehr wirksam auch die Einsichten anderer Propheten verkünden. Jede 
Religion sollte die heiligen Tage anderer Glaubensformen beachten. 
Auf diese Weise werden die Menschen erkennen, daß religiöse Erfah- 
rungen ein allgemeines Phänomen sind und nicht das ausschließliche 
Recht irgendeines Menschen. Diese Vorstellung von der Ausschließlichkeit 
bann nur Argwohn und Furcht hervorbringen.

V.

Die Menschheit ist heutzutage von einer schweren Krankheit befallen, 
die im wesentlichen geistig-religiöser Art ist; politische Unruhe und sitt
liche Verwirrung sind nur einige wenige äußere Symptome. Die Menschen 
leben weder mit ihren Mitmenschen, mit der Natur, mit sich selbst, noch 
nut ihrem Schöpfer in Frieden. Habgier, Machthunger und Bosheit sind 
weit verbreitet. Furcht und Argwohn vergiften die Quelle jeglicher zwi- 
Scbenrassischer und internationaler Beziehungen. Dieses hydraköpfige 
&öse ist die größte Bedrohung für den Frieden unter den Menschen. Dieser 
Herausforderung durch das aggressive Böse kann man nur durch das 
aggressive Gute begegnen. Die menschliche Natur muß umgewandelt wer
den, aber diese Umwandlungen läßt sich weder durch Psychotherapie, noch 
durch die Naturwissenschaft und Technik erreichen und auch nidit durch 
militärische, politische oder wirtsdiaftliche Bündnisse. Echtes Verstehen 
uud überzeugte Ausübung der Religion müssen die Wandlung herbei- 
Ribren. Die großen Weltreligionen schulden der Menschheit den vollen 
R’nsatz, um mit der Situation fertig zu werden.

Obwohl wir heute viele Gefahren sehen, von denen die Menschheit 
’■Uiigeben ist, gibt es doch zahlreiche Möglichkeiten, eine Welt voller 
P^lunz und Glorie zu schaffen. Die Fortschritte auf dem Gebiet der Ver
ödung und des Transports haben die Entfernung überwunden. In Ver

bindung mit der Ausbreitung des Bildungswesens werden sie den Men- 
Schen die Möglichkeit geben, fortlaufend ihre Gedanken über Erfolge 
lmd Mißerfolge auszutauschen. In dieser kritischen Stunde ist es die Auf
gabe der Weltreligionen, die ersten wirklichen Schritte auf das Ziel zum 
allgemeinen Frieden und zur allgemeinen Freiheit hin zu tun. Mögen sie 
dle müde Menschheit lehren, ein Lied zu singen, und auf ihren Fahnen 
Zu verkünden: „Nicht Zerstörung, sondern Erfüllung; nicht Verdam- 
liiung, sondern Annahme; nicht Zwietracht, sondern Harmonie.“



636 Swami Nikhilananda

Die Harmonie zwischen den Religionen wird einen ungeheuren An 
sporn gehen, die menschliche Einheit aujzuhauen, ohne die kein 
verbreiteter Friede verwirklicht werden kann. In der Vergangenheit hat 
man viele Methoden erprobt, um den Krieg abzuschaffen und den Frieden 
zu erreichen. Hinter den militärischen Eroberungen Alexanders, Julius 
Caesars, Napoleons und anderer steckt der Wunsch nach einem uni 
versalen Frieden. Man hoffte, die Spannungen zwischen den Völkern 
unter Kontrolle zu bringen, wenn die Menschheit unter der Herrscha 
eines Kaisers stünde. Aber die Geschichte hat wiederholt das Versagen 
dieser Methoden, den Frieden durch militärische Eroberungen zu erlangen, 
gezeigt. Andere folgerten, daß die Ursache für den Krieg im Ehrgeiz eines 
Diktators begründet sei. In ihrer Suche nach dem Frieden wandten sie 
sich auch der demokratischen Staatsform zu, in der die Menschen m 
eigenes Schicksal zu bestimmen suchen, indem sie die Stimme des Volke5 
als die Stimme Gottes betrachten. Aber diese Erwartung erfüllte sich aucl 
nicht, wie die Kriege in unserer Zeit beweisen. Die Menschen wen CI 
sich nun einer noch anderen Methode zu. Sie glauben, der Riistungsaufbn1 
und die Entwicklung fürchterlicher Zerstörungswaffen könnten uns, aUS 
Furcht vor der Massenvernichtung, dem Frieden näherbringen. Aber aS 
Anwachsen der Vernichtungsmacht hat die Welt an den Rand kosniis icr 
Ausrottung gebracht. Man hat ebenfalls geglaubt, daß das Geheiny11 
des Friedens in der Errichtung einer internationalen wirtschafthc]e 
Sicherheit durch Förderung von Handel und Gewerbe läge, die kein 
Nation durch einen Krieg gefährden wolle. Aber die letzten bei ey 
großen Kriege wurden zur Sicherung der unabhängigen wirtschaft!^1C 
Interessen der Kriegführenden ausgekämpft. Nach den Napoleonisc 
Kriegen zogen die Staatsmänner Europas den Schluß, daß der Weltf1^ 
nur durch internationale diplomatische Zusammenarbeit errungen wer 
könne. So wurden das Europäische Mächte-Konzert, das Haager Schic 
gericht, der Völkerbund und schließlich die Vereinten Nationen gcgrju $ 
det, um nichts von den kleineren Zusammenschlüssen zu sagen. Nicht ein 
dieser Mittel konnte die beiden vernichtendsten Kriege der Geschic1 
innerhalb einer einzigen Generation verhindern.

Präsident Woodrow Wilson war der Begründer des Völkerbünde, 
aber die Vereinigten Staaten von Amerika traten dem Bund nicht 
Der Autor dieses Artikels fragte einst Margret Wilson, die Tochter 
Präsidenten, ob ihr Vater je die Ablehnung des Bundes durch den t 
kanischen Kongreß überwunden habe. Sie antwortete, daß der Prasi 
eines Abends, kurz vor seinem Tode, auf der Terrasse seines Hauses 
in Gedanken versunken gesessen habe. Miss Wilson, die ihn herz 
verehrte, habe ruhig neben ihm gestanden. Plötzlich habe der Prasi 
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gesagt, ohne sich in seinem Stuhl zu rühren: „Margret, es ist ganz gut, 
daß Amerika den Völkerbund ablehnte. Ich war im Begriff, der Welt 
tneine Idee aufzuzwingen. Aber die Initiative muß zunächst aus den 
einzelnen Nationen selbst kommen, nur dann werden sie damit koope- 
rieren. Erst dann wird die Weltorganisation richtig funktionieren. Sie 
wird kommen.“ Die Vereinten Nationen wurden 1947 gegründet. Trotz 
der wohltuenden Versuche, das menschliche Elend zu lindern, und zwar 
auf den Gebieten der Erziehung und Bildung und der Medizin, ist die 
Bedrohung durch eine noch größere Massenvernichtung heute größer denn 
Je m der Geschichte.

Führer aller Religionen erklären, daß der Krieg die Ausgeburt der 
egoistischen und materialistischen Lebensauffassung ist, die Habgier, 
Eifersucht, Bosheit, Rachsucht und andere böse Neigungen fördert. Die 
Eierausforderung durch Egoismus und Materialismus kann man nur durch 
die Stärkung religiöser Werte erfolgreich bekämpfen. Alle Religionen 
Verkünden, daß alle Menschen Brüder seien. Wenn sich die Menschen diese 
Idee des Bruderseins zu eigen machen, könnte dem Krieg ein Ende gesetzt 
Werden. Dodi, welche Ironie, einige der grausamsten Kriege sind aus 
rcügiösen Gründen geführt worden! Es hat sogar Kriege unter den 
"Anhängern der gleichen Religion gegeben. Das Band religiöser Brüderlich- 
ieit ist immateriell und leicht zu zerreißen. Sogar Blutsbrüder schrecken 
Manchmal nicht davor zurück, sich das Messer in den Rücken zu stoßen, 
Wenn ihre selbstischen Interessen bedroht sind. Organisierte Religionen, 

an verschiedene personale Gottheiten glauben, sind kein Allheilmittel 
$e8en den Krieg.

Wir wagen den Hinweis, daß die Antwort in dem nicht-dualistischen 
edanta liegt, der vom Hinduismus in den letzten fünftausend Jahren 

gelehrt worden ist. Er verkündet die Einheit der Existenz und die schon 
lístente Einheit der Menschen. Derselbe Geist ist das tiefste Wesen von 
allein. Namen und Gestalten, die Erscheinung der Vielfalt sind das Resul- 

von avidya oder Unwissenheit. Wenn die Unwissenheit durch das 
1Ssen um das Brahman vernichtet ist, wird der Mensch erkennen, daß 

Gr sich durch das Unrecht gegen andere selber schadet, und daß er sich 
Urch die Liebe zu anderen selbst liebt. Diese Einheit bildet die feste 

§eistige Basis dessen, was wir die Goldene Regel nennen. Selbst die Natur
wissenschaftler weisen heute auf die grundlegende Einheit aller Phäno- 
^erie hin. Die Entdeckung dieser Einheit wird die Vollendung allen 

issens sein. Viele Mystiker haben diese Einheit in tiefer Meditation er- 
a,1nt und lebten vollständig in Frieden mit der Welt. Nun ist die Zeit 

das Wissen um die Einheit zum Allgemeingut zu machen. Die Ebene 
er Relativität wird immer dem Gesetz der Verschiedenheit unterworfen



638 Swami Nikhilananda KRISE ODER ERFÜLLUNG?
sein; aber man kann die Menschen lehren, die Einheit hinter der Ver 
schiedenheit zu erkennen. Die Botschaft von der Einheit der Menschen 
sollte von der Kanzel und in den Klassenräumen, von Philosophen, 
Künstlern, Wissenschaftlern und Journalisten verkündet werden. Selbst 
Menschen, die tausende von Meilen von den Schlachtfeldern entfeint 
leben, leiden in mannigfaltiger Weise unter einem Krieg. Die ganz6 
Menschheit spürt seine Auswirkungen und Belastungen. Jeder Gewinn 
durch einen Krieg ist illusorisch. Er sät höchstens die Saat zu einem neuen 
Krieg. Haß kann man nicht durch größeren Haß überwinden, sondern 
durch Liebe.

Sri Ramakrishna hat uns in unserer eigenen Zeit die tatsächliche 
heit aller Lebewesen lebhaft vor Augen geführt. Als sich eines Tages au 
dem Ganges, gerade vor seinem Fenster, zwei Bootsmänner gegenseitig 
verprügelten, erschienen die Male von ihren Schlägen auf seinem Rüc^en 
Ein anderes Mal konnte er wegen Rachenkrebs kaum Haferscn ei 
schlucken; er betete auf die ernste Bitte eines Jüngers hin zur Götti i 161 
Mutter, ihm die Aufnahme von ein wenig Nahrung zu crmöghcl 
Sogleich sah er, daß er schon durch zahllose Münder Nahrung auf na n 
Bei einer dritten Gelegenheit lag er in seinem Zimmer, als ein Mann < 
dem zarten Gras draußen im Garten auf und ab zu gehen begann. So 
erschienen Quetschungen auf seiner Brust. .

Im gegenwärtigen Stadium der Evolution mag es nicht allen Mense 
möglich sein, diese Einheit der Lebewesen zu erkennen und dieses Wis 
auf ihr alltägliches Denken, ihre Worte und Taten anzuwenden. ^^e.£eJ, 
mehr Menschen das Ideal der menschlichen Einheit wenigstens beg161 & 
und ihr Leben mit diesem Ideal in Einklang zu bringen suchen, ull^ter 
größer wird die Möglichkeit, daß eines Tages Frieden auf Erden und.»11^ 
Wille unter den Menschen herrschen werden. In der Vergangenheit 
man immer wieder dualistische Anschauungen gelehrt, ohne daß 516 
Klima für einen Universalfrieden hervorbringen konnten; machen 
nun den Versuch mit der nicht-dualistischen Anschauung, wenigsten5 
der Neuheit willen. .

(Aus dem Englischen übersetzt von Josefa Ni*' 1'
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I. DIE NEUE WELT

1- Grundkategorien der existenzpsychologischen situation

Mindestens 
‘Ubruch sein

I.

zweimal hat der abendländische Mensch einen radikalen 
u TBewußtseinserfahrung und seines Lebensgefühls erfahren:
j.ei dem Verlust seiner Mittelpunktstellung im Kosmos durch die Ab- 
J>Sl,ng des ptolemäischen Weltsystems durch das kopernikanische und an 

Cr Schwelle des Atomzeitalters. Damals, mit der Wende des Jahres 1600, 
Urde „ein neuer Mensch geboren, eine Abart unserer Gattung, die bis 
diesem Zeitpunkt nicht existiert hatte“.1 Gemeint ist jener Zeitpunkt, 

e’ mit der Verbrennung von Giordano Bruno in Rom am 17. Februar 
angesetzt wird und der eine neue existentielle Bewußtseinsstellung

I- Ortega y Gasset, Das Wesen geschichtlicher Krisen (1951) S. 13 f. 
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des Menschen, eben die neuzeitliche, bewirken sollte: „Von nun an 
gannen wir, die Anfänge kosmischen Erschreckens zu beobachten; von nun 
an beginnt langsam die Polemik. Beides steigert sich wechselseitig, so sc , 
daß im Zenith der Epoche ihr Unterbewußtsein von kosmischer Trauer, 
Welt- und Ewigkeitsangst durchtränkt sind.“2 Dies bedeutet die Ablösung 
der Metaphysik durch die Physik. „Heute ist der 6. Januar 1610. 
Mensch trägt in sein Journal ein: es gibt keinen Himmel mehr“ s0 
Bert Brechts, „Galileo Galilei“. Mit der Umschichtung des „kosmograp 
sehen Bewußtseins“ wurden Oben und Unten zu existentiellen Kategorien

Beide Male war mit jenen kosmo-physikalischen Revolutionen 
innere Umschichtung und Umstimmung des Lebensgefühls verbunden. 
Mensch wurde aus seiner zentralen Stellung im Kosmos und in sei 
Seele „herausgeworfen“, an die Peripherie gedrängt. Dadurch wur 
sich jeweils selbst zum Problem. Die Auflösung der traditionellen p 4Y 
kalischen Wirklichkeitserfahrung durch Quanten- und Atomphy5*̂  
deutete dann eine radikale Infragestellung des trotz aller Aufklärung 
Säkularisierung noch immer gesicherten menschlichen Standortes m1 
mit der Orientierungsmöglichkeiten. Im Grunde aber geht erst in un _
Tagen die durch Mythos und Religion — auch die Aufklärungsreligi013^ 
gehaltene und das menschliche Daseinsverständnis bestimmende BeV/U , 
seinslage zu Ende. Nun erst wurde der Mensch ganz auf sich selbst 
stellt. Er fand sich selbst „atomisiert“, gespalten, wie seitdem die bis 
hin noch durch Tradition und Konvention immer noch latent über 
Gespaltenheit zwischen Mythos und Logos, Religion und Wissenscn^^ 
Sacerdotium und Imperium, Seele und Leib, Himmel und Erde, 
sehen göttlichem Anspruch und menschlicher Freiheit zum offenen 
blem wurde.

Die Geborgenheit, die „Behaustheit“ des Menschen wird nun nicht m, 
als sicherndes und gesichertes Dasein erfahren. Wir sprechen heute 
der Offenheit, von der Unverfügbarkeit und Unabgeschlossenheit 
Welt. Das Gefühl der Verlassenheit, des Ausgeliefertseins, der ^crZjijel-in 
lung, wie es die Neuzeit in anschwellender Intensität kundtut, hat 
seine Wurzel. Von da an datiert jene, den heutigen Menschen geril s 
unmittelbar bedrängende Erlebniserfahrung als Grundstimmung 
„Lebensgefühls“: die Angst als Lebensangst, der horror vacui und & 
bewirkende Gefühl der Einsamkeit. Das Urvertrauen in das Sein, -ft- 
antiker und mittelalterlicher Seinserfahrung entsprach, wich dem

• 1t (1?^ 
2 W. Philipp, Das Werden der Aufklärung in theologiegeschichtlicher 1 £jn>'

S. 81. Vgl. jetzt bes. A. Koyré, Von der geschlossenen Welt zum unend ic 
versum (1967).

dem Zweifel, der Skepsis, der Angst.3 Die „Sphärenharmonie“ 
Wjch den Auflösungsdissonanzen. Der überschaubare Raum, in dem alles 
»nach Maß, Zahl und Gewicht“ geordnet ist, weil dies von einem perso
nalen Schöpfergott „verordnet“ war, wurde gehalten im Ordo des Seins, 

cs Wahren, des Wertes, des Heiligen als Garant eines sinnvollen Daseins.4 
der Idee des Ordo ist jene Grundwirklichkeit verloren worden, die 

ls dahin das gesamte Denken, die Lebens-, Kirchen- und Staatsordnung 
betragen hatte. Danach hatte in der von Gott gesetzten Schöpfungsord- 
^Ung jedes Ding seinen „Ort“ und sein Gewicht. Vollkommenheit besteht 
ann insoweit, als jedes Ding seiner spezifischen Wesens- und Konsti- 

^jtividee entspricht. Ordnung aller Dinge, die tranquillitas ordinis als 
le Ruhe in der und durch die Ordnung, war das Maß des Menschen 

Und seiner Welt.5
dieses Lebens- und Weltverständnis sollte hier zur Geltung gebracht 

Werden, um aus jener Tradition des abendländischen Menschen die un- 
Scheure Tragweite des fundamentalen Umbruchs zu begreifen, in dem 

ein neuzeitliches Selbstverständnis finden mußte. Denn „das Unver- 
àltnis zwischen unserer tatsächlichen Welterfahrung und der traditio

nellen Welterklärung ist unser heutiges Dilemma“ als die „unbewältigte 
^egenwart“.6

II.
^ie in der modernen Physik, so hat sich auch in der Philosophie, in der 

Ödemen Kunst und anderswo eine neue Wirklichkeitserfahrung zur 
eltung gebracht. Das naive Verhältnis eines selbstverständlichen Be

iges zu Mensch und Natur ist einer nach allen Seiten offenen Fragwür- 
jjgkeit gewichen. Nichts ist mehr selbstverständlich. Was die neue Wirk- 
lc^keitserfahrung beherrscht, ist nicht mehr das Sosein der Dinge, das 
lmstantielle, sondern das Werden, das Funktionelle — der Prozeß. Die

Lösung der Substanz durch die Funktion ist ein Signum dieser Zeit, was 
enso die Naturwissenschaft, die Medizin, die psychologische Anthro-

^Ur Bewußtseinserfahrung der „insecuritas humana“ vgl. P. Wust, Ungewißheit
4 ünd Wagnis ( 1962).7

^gl- Th. Steinbüchel, Christliches Mittelalter (1935); H. Krings, Ordo. Philoso
phisch-historische Grundlegung einer abendländischen Idee (1941); H. Meyer, Tho-

5 ^as von Aquin. Sein System und seme geistesgesdfichtliche Stellung ( 1960) S. 367 ff.2
1°! 19. Buch seines „Gottesstaates“ hat Augustinus einen gültigen Index dieses 
Lebensgefühls gegeben, das im Frieden als Maß der Ordnung Erfüllung findet. Vgl.
R Schwarz, Die leib-seelische Existenz bei Aurelius Augustinus, in: Philos. Jb. Jg. 65 

« (1955)-
Lb J. Schultz, Konversion zur Welt (1964) S. 13.

■h M
cnsdilichc Existenz 2
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pologie, die Kunst wie auch noch die Theologie betrifft. Dies gilt für 
Bereiche und Perspektiven. So etwa sollen in der Kunst nicht Bild un 
Wort geschaffen werden, das Bemühen gilt allein der Verdeutlichung öc 
Prozesses. Analog versteht auch eine neue Bildungstheorie Bildung nut 
als einen endlosen Prozeß ohne Zielgestalt.

Das Gegenüber wird dem modernen Menschen überall zum Prob 
— sei es als Natur oder als „der andere“. Die Vertrautheit wich ern 
Ausgesetztsein in „magisches“ oder grenzenloses Ungesichertsein. Ein 
solche Grunderfahrung zeigt der neuzeitliche Existentialismus ebenso 
wie die moderne Dichtung, die bildende Kunst, die Musik an. Der Rnun 
hat seinen „vertraulichen Charakter als Umraum der Dinge“' ver^r^r 
Die Zeit wurde zur punktuellen Relation. Das bildhafte Gegenu 
wurde zum Fremderlebnis. Diese neue Wirklichkeitserfahrung SC1 
dennoch dadurch charakterisiert, daß Innenwelt und Außenwelt, 
raum und Außenraum, Mensch und Welt, Seele und Leib aufcinan 
bezogene komplementäre Phänomene sind, wie dies ebenso an der m 
dernen Naturwissenschaft und Medizin wie auch an der modernen 
aufgezeigt werden konnte. Das Neue der gegenwärtigen Wirkl‘el 
erfahrung gegenüber früheren Einstellungen hat Walter Schulz7 8 
charakterisiert: „Das griechische Bewußtsein verstand unter Wmv

7 Vgl. W. Haftmann, Die moderne Malerei als Ausdruck eines gewandelten pr
Selbstverständnisses des Menschen, im ersten Teil dieses Symposions (Bd. 2), 
Bollnow, Mensch und Raum (1963). . vgJ.

8 Wandlungen des Wirklichkeitsbegriffs, in: Universitas Jg. 20 (1965) S-
für die moderne Theologie in entsprechendem Verständnis: H.-R. Müllet- -e); 
Der Standort der Theologie in unserer Zeit (21961) S. 34 ff. (Abstrakte P’ie<^eilSC|i 
H. von Einem, Das Menschenbild in der modernen Kunst, in: Das ist der 
(1959) S. 105; E. Preetorius, Die Krise von Wirklichkeit und Kunst, in: Jet
Jg- 9 (1954) S. 2. — Für die Psychologie vgl. L. J. Pongratz, Problemgesch*  
Psychologie (1967) S. 131 f.: In der Intentionalität und Perspektivität (im S"11 ^nd 
C. Fr. Graumann) werden Sein und Bewußtsein, Subjekt und Objekt, PC1S° . ]1C¡t- 
Welt in ihrem unlöslichen Zusammenbestand gesehen. Sinngebung ist ein g*  
lieber Akt der Person-Welt-Einheit. Über die „Einheit von Subjekt und O ^uOd- 
Motivzusammenhang“ im medizinischen Denken vgl. u. a. Th. von Uexküll, 
fragen der psychosomatischen Medizin (1963) S. 107 ff. Für eine analoge AUunSeren1 
in der Erkenntnistheorie und in der Physik darf auf die Ausführungen m gyjfl' 
Beitrag „Wissenschaft und menschliche Existenz“ (Teil I, Bd. 2, S. 94 ff- diese5
posions), für den Versuch einer Überwindung des Dualismus in der ExistL’117-!^^ 
sophie und für die spezifische asiatische Erfahrung der Wirklichkeit au 
Ausführungen in Kap. II, 2 des vorliegenden Beitrages verwiesen werden- 
kenswert ist, daß auch L. S. Senghor in seinem Beitrag „Die Négritude ist ein
nismus des 20. Jahrhunderts“ (S. 201 in diesem Teil des Symposions) von einet 
armung von Subjekt und Objekt“ im Kunstwerk und im Erkenntnisakt e 
kaners spricht.
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keit die Wesenswirklichkeit eines Seienden, die als in sich ruhende mit dem 
Auge des Geistes erschaut wird. Dem neuzeitlichen Menschen gilt das 
Seiende als ein Zusammenhang von Gesetzen, der durch die vernünftige 
Konstruktion erfaßt wird. Hier ist also der denkende Geist, insofern er 
konstruiert, mit im Spiel ... In der Gegenwart ist dieses Gefühl derÜber- 
^genheit geschwunden. Dies gründet darin, daß der Mensch zu der Ein
sicht gezwungen wird, daß er nicht mehr eindeutig über der Gegenstands
welt steht. Er begreift vielmehr, daß er in einen Prozeß hineingezogen ist, 
111 dem Subjekt und Objekt gegenseitig aufeinander wirken.“

Ebenso umgreift die Problematik der Relativität des „Existenzfeldes“ 
le religiöse und philosophische Wahrheitsfrage, die Frage der natur

wissenschaftlichen Richtigkeit, der ethischen Normen, die Frage des Le- 
ens verhaltens in einer je bestimmten Umwelt wie auch im Aspekt der 

Modernen Kunst. Die Realität des menschlichen Existenzraumes und sci- 
nes Bezuges zu einem „objektiven Seinsgrund“ (Werwer Haflmann) ist 
Cllle Grunderfahrung dieser Künstler als Neuheitserlebnis eines ganz 
änderen Wirklichkeitsgrundes. Dabei wird dann jener „übergeordnete“ 
^¡nsgrund zum eigentlichen Problem, ja bedrängend zur „Leerstelle“ 
pities verlorenen objektiven Sinngrundes. Auch das ist eine durchgehende 
Nahrung, welche die Psychotherapie als „existentielles Vakuum“9 * um
trieben hat. Der Zweifel an der Existenz und der Bedeutungskraft eines 
^ergreifenden objektiven bzw. „absoluten“ Bezugspoles erschien uns be- 
leits als eine geradezu zentrale Merkmaligkeit auch der modernen Wis- 
Seiischaft wie der menschlichen Lebensbezüge überhaupt. Was für die 
Moderne Kunst ausgesagt wird, sie erstrebe eine Befreiung der Kunst
arm von der Naturform, dies gilt für die neuen Intentionen und die 
lkr zugrundeliegenden neuen Wirklichkeitserfahrungen des Menschen 
Scklechthin. Über solchem schwankenden und tastenden Suchen ergibt sich 
^as Selbstverständnis des modernen Menschen und sein Bezug zu einer 
^rHndsätzlich andersartigen modernen Welt. Die neuen Revolutionen 

der Naturwissenschaft finden ihre Parallelen in allen anderen Lebens
zeichen und Denkformen. „Das Zerfallen des Atoms“, so schrieb 
ussily Kandisky™, „war in meiner Seele dem Zerfall der ganzen Welt

E. Frankl, Das Menschenbild der Seelenheilkunde (1959) S. 43; R. Schwarz, 
E’e Krisis der gegenwärtigen geistigen Situation — Eine Vorfrage zum Problem der 
Bildung, in: Päd. Provinz Jg. 4 (1950) S. 10.
Eber das Geistige in der Kunst 4 (1952) S. 11; H. von Einem, a.a.O., S. 94 f.; 
E. Schwarz, Die leib-seelische Existenz in der Architektur und Skulptur der Gotik. 
E*n  Beitrag zur Kulturanthropologie der bildenden Kunst, in: Wissenschaft und 
Weltbild Jg. 15 (1962) S. 20; H. Sedlmayr, Die Revolution der modernen Kunst 
( 1955) S. 99 ff., 121 ff.; H.-R. Müller-Schwefe, Technik als Bestimmung und Ver
suchung (1965) S. 14 f.

io
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gleich. Plötzlich fielen die dicksten Mauern. Alles wurde unsicher, wackelig 
und weich. Ich hätte mich nicht gewundert, wenn ein Stein vor mir m 
der Luft geschmolzen und unsicher geworden wäre.“ Wenn dann für die 
moderne Kunst vom „Verlust der Mitte“ gesprochen wurde11, so im 
Hinblick auf jenen Verlust eines übergreifenden, sinnleihenden Bezug5 
poles als Seins-, Sinn- und Wertgrund für den Menschen und seine Wei • 
Wo aber keine substantiate Mitte mehr vorhanden ist oder vorhanden 
sein kann, dort offenbaren diese Kunst wie ebenso alle anderen medialen 
Äußerungen, vom Szientismus bis zur Moral- und Bildungsfrage, nur 
die Verlegenheit eines existentiellen Sinnverlustes überhaupt, ja beson 
ders in der Kunst — wie es uns scheinen möchte — oft genug auch noci 
eines pathologischen Selbstverlustes mit dem autistischen, nicht sefte11 
neurotischen und snobistischen Anspruch eines Heilscharakters und einer 
Erlösungsfunktion solcher „Dokumentationen“.

Inwieweit das menschliche Wesen selbst heute nach technischen „Mal e 
Figuren und Entwürfen“ gebildet wird, wir selbst also nur als eine „Flin 
tion höheren Grades“12 13 betrachtet werden, zeigen die Modellvorstcl u 
gen einer bestimmten modernen Biologie, Psychologie, Soziologie un 
Verhaltensforschung. Wenn aber die Kunst einer Zeit ein ver^. 1 ijeS 
Prisma des menschlichen Selbstverständnisses einer Zeit bedeutet, wie 
mit der Methode einer geisteswissenschaftlichen Fundamentalanalyse 
Strukturanalyse erhebbar ist, so gewinnen wir eine aufschlußreiche 
sicht. Eine heute dominierende Plastik des Menschenbildes zeigt e1^ 
technische Funktionalisierung und anorganische Auflösung dessen an, 
wir als die substantiale Wesensform unserer personalen Idee vom 
sehen bisher erfahren haben. Werner Haftmann™ spricht im Hinblick a 
die moderne Kunst — aber nicht nur für diese — von der „Verrüc u 
des Bezugspols ins Vieldimensionale, Mehrschichtige der an den 
des Bewußtseins aufgetauchten ,zweiten Realität' als dem neuen v 1 
lichkeitsgrund, von dem heute existiert wird“.

Doch ist diese mehrdimensionale, funktionale, aperspektivistische » 
Weiterung“ des Realitätsfeldes wirklich vollziehbar? Überschreitet 16 
Beginnen nicht das dimensionale Instrumentarium der menschlichen . 
lichkeiten, so daß gar keine andere Realität gewonnen, wohl aber Je 
Realität verloren werden kann? Tiefenpsychologie und Psychothem 
haben uns die „Grenzsituation“ unseres Bewußtseins wie auch des U 
bewußten offengelegt, aber ebenso auch die Grenzen solcher » 
gründe“ deutlich gemacht, welche die Grenzen menschlicher Exi$ 

11 Vgl. H. Sedlmayrs gleichnamiges Buch (81965).
12 H.-R. Müller-Schwefe, a.a.O., S. 15. 66 ff.
13 a.a.O. Hierzu auch C. Seckel, Maßstäbe der Kunst im 20. Jahrhundert (1967) •

Erfahrung auf der Schwelle zum Existenzverlust markieren. Diese in 
ihrem Kern veränderte Situation der menschlichen Existenz zeigt sich 
deutlich in den Manifestationen der Künste an. Lyrik, Malerei und Musik 
hegen dann in derselben Ebene mit der „Durchschneidung aller humanen 
Bezugssysteme“14, mit dem „Totalverlust des Objektes“15, mit den neuen 
Strukturen, wie sie in der modernen Lyrik aufscheinen, wenn von der 
Verstörten Realität, Deformation, Intensität des Häßlichen, Entpersön
lichung, Abstraktion, diktatorischen Phantasie, Vereinsamung, Angst als 
strukturellen Merkmalen heute gesprochen wird.16 Wenn man dazu die in 
der modernen Physik, in der Anthropologie, im Aspekt der Existentiali- 
sten und anderswo und auch in bestimmten Richtungen der Theologie 
Slch abzeichnenden parallelen Strukturen und Tendenzen hinzunimmt, 
So gewinnt hier die eigentliche, in unserer „Einführung“ schon benannte 
Problematik der Geistesgeschichte ihre Konturen, wie und ob in einem 
Zeitalter ein je bestimmter „Zeitgeist“17 sich in den verschiedenen Medien 
Und Objektivationen wiederfindet und zur Erscheinung bringt und woher 
die Antriebsimpulse zur Veränderung und Wandlung jeweils datieren.

Niemand wird die Bedeutung jener neuen Perspektiven in der Wirk
lichkeitserfahrung des Funktionellen verkennen wollen. Dodi es bleibt 
Uns die Frage: Gilt hier nicht mehr das Lebensgesetz der „Grenze“? Kann 
1T>an dann noch Person behalten, wenn man das Menschsein auflöst in 
geometrische und logistische Funktionen? Muß nidit die radikale Zer- 

irganischen „Form“ zur Zerstörung des Mensdien und des 
führen?17“ Wie weit kann und darf der Mensch „funktionali-

Slert“, „dimensionalisiert“ und „technisiert“ werden, um nodi Mensdi in 
Unserem hergebrachten Verständnis zu sein, wenn Funktion und Prozeß 
Zu Schlüsselbegriffen heutigen Selbstverständnisses wurden?

Mit jener neuen Erfahrung der Wirklichkeit ging eine bis dahin als 
Undamental empfundene Perspektive des humanen Welterlebnisses ver- 
°ren. Der Verlust der Erfahrung einer symbolischen Bedeutsamkeit der 

■^Bige, des Gleichnis- und Abbildcharakters der Wirklichkeit, woran die 
^-Ünste und alle „tiefere Bedeutung“ ihr Leben hatten, ließ eine wesen
haft menschliche Dimension des Daseins erlöschen, wie jedenfalls Mensch- 
Sein bisher verstanden wurde. Nun aber regiert die Zahl „hinweg über 
das Herz, das Gewissen, die Vernunft“, über die geheimnisvollen Mächte, 

le »Zeichenhaft“ die Welt durchwirkten. Wurde jene alles Geheimnis-

H. Mersmann, Musik im Spannungsfeld der Zeit (1964) S. 28.
W. Haftmann, Malerei nach 1945, in: Documenta II (Kassel 1959).
H. Friedrich, Die Struktur der modernen Lyrik (71964). 
^gl- u. a. Th. Litt, Philosophie und Zeitgeist (1935). 
Hierzu jetzt H. Giese u. a., Psychiatr. Beiträge zur modernen Kunst (1967). 
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hafte aufzehrende Eroberung der Wirklichkeit durch die berechnende 
logische und technische Konstruktion und Funktion in ihre Wirkfolge ent
lassen, dann mußte offenbar auch das Menschliche unaufhaltsam in diesen 
Prozeß der Entinnerlichung, der „Entseelung“, der Desillusionierung del 
Wirklichkeit der Welt einbezogen werden.

Hier wäre wiederum der Ort zu der Frage: ob der Mensch überhaupt 
diese neuen Dimensionen aushalten kann, ob er die Welt der „Bilder , 
die trotz allem immer noch wirkmächtig ist, noch bewahren und züglet 
die Welt der Maschinen noch umfassen und „bewältigen“ kann. Sind che 
zahlreichen existentiellen Fluchthaltungen des heutigen Menschen, wovon 
noch näher gehandelt werden soll, nur noch verzweifelte Aufschreie eines 
so verstandenen sterbenden Menschentums über jene neuen „Strukturen • 
die ihn automatisch „umstrukturieren“? Und sind die anderen nur nod 
Nachzügler eines vergangenen Lebensbewußtseins, die trotz aller Wis 
sens-Eroberungcn dennoch aus einem Glaubensbewußtsein lebten, das <-jS 
Wissen sinngebend trug? Mit der Herrschaft des Quantitativen, der Za i ’ 
der Berechnung, der funktionellen Bezüge ohne sinntragenden Lpbens^ 
gründ, mit der spastischen analysierenden und atomisierenden Auflösu’G 
des Seelischen, des Personalen, des spezifisch Menschlichen wird ein Sdc ’ 
zustand charakterisiert, der ein überkommenes Daseinsverständnis au , 
heben muß. Dies gilt dann, wenn der Mensch nicht nur eine quantità^ 
bestimmbare Relation funktioneller Reaktionsweisen ist, sondern e11 
Mensch, der immer mehr ist als die Summe seiner Komponenten. .

Die neue Wirklichkeitserfahrung wandelt die Natur, bis dahin a $ 
Wort und Gleichnis einer göttlichen Schöpfung oder noch als fundarncl 
tale lebentragende und geheimnisvolle Wirkkraft verstanden, in ein 50 
lutes Objekt, das in bestimmten Bezügen beherrschbar ist. Die frühe1 ’ 
„tiefere Bedeutung“ soll nun in einer „Weltformel“ aller Wirklich^61 
in der Ablaufs- und Prozeßgesetzlichkeit, in jener neuen vieldimcnsiona-' 
len „zweiten Realität“ erhoben werden. Das Sein wird — wie auch 1 
Bezirken einer geschichtlichen Daseinsdeutung — im und als 6 
erfahren.

Ist eine solche neue Wirklichkeitserfahrung „richtiger“ oder gar 
rer“, das heißt der ganzen Wirklichkeit der Welt und des ^enSC.jlt 
„konvertenter“? Anthropologisch konnte diese Erfahrung eine neue Si ’ 
für die psychosomatische Wirklichkeit, ja auch für den Selbst- und . 
bezug bedeuten. Die Fünktion  allster ung, die Realisierung und die F 1 
lösung der organischen „Form“ müßte jedoch mit der Ablösung 

„naiv“-bildhaften Betrachtung der Dinge und der mythisch und re 
erfahrenen Wirksamkeit geheimnisvoller Kräfte und Mächte in sich se 
verbleiben, wenn sie nicht zu einer neuen „Hintergründigkeit“ der w
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Uchkeit, der Welt und des Daseins vorzustoßen imstande ist. Hier aber 
drängt sich die Welt der „Bilder“ von jener bezeichneten ganz anderen 
bedrängenden Bedeutung auf, was eine neuere Psychologie des Unbe
wußten anzuzeigen vermag. Ob freilich von hier aus das Reich der Seele 
Ur>d damit der Horizont einer verlorenen „tieferen Bedeutung“ neu ge
wonnen werden können, ist heute noch nicht abzusehen.

III.
Die hintergründige Frage, ob heute überhaupt noch eine überpersönliche 

und überzeitliche verbindliche Wahrheits- und Wertordnung gedacht 
Werden kann, steht für viele als das Fragezeichen hinter den Möglich
keiten eines sinnvollen Menschseins. Dabei wird der zunehmende Ver
lust der persönlichen Freiheit zuweilen noch als bedrängend empfun
den. Zuweilen deshalb, weil dieser Mensch die Reaktionsformen des 
kfassenmenschen weithin schon als gegeben betrachtet, als Voraussetzung 
für die Möglichkeit seines Daseins überhaupt. Die Wirksamkeit der mo
dernen Kollektive wird nicht nur als faktische Gegebenheit hingenommen, 
s°ndern oft genug geradezu gefordert. Es ist eine ernste, ja wohl die 
C1 risteste Frage, ob der moderne Mensch der neuen „Sachapparatur , der 
’Sekundären Systeme“, der „Superstrukturen“18, in deren Geborgenheit 
es sich so standardisiert und gesichert lebt, wirklich noch Eigen-Person 
Se*n  will. Das Typus-Sein ist offenbar mehr als das Person-Sein.™ Wenn 
aber das Dasein mit dem Verlust der sozialen und institutionellen Ge
borgenheit in dieser neuen Welt als der neuen Wirklichkeit keinen gültigen 
Ausweis mehr hat, weil die überkommenen Lebensformen der Sitte, des 
Ethos, der Traditionsgebundenheit weithin zerfallen sind, so gewinnt 
das Menschsein in solcher Situation ganz neue Konturen.

Die Kontinuität des Gestern und Heute, wie sie in der statischen Ge
sellschaft durch die „Erlebnisübertragung“ (Max Scheier) befestigt war, 
lst nicht nur aufgehoben, — sie wird leidenschaftlich abgewiesen von 
e,,iem im Zeichen des Fortschritts als dem um jeden Preis neuen, das heißt 
besseren Sich-Finden im Selbst- und Weltverständnis. Was in Geltung 
steht, ist die „Bewegung“, der „Prozeß“, die „Flucht nach vorn“. Flucht 
d«shalb, weil im Flier und Jetzt keine Haltepunkte für eine sinnvolle 
^bensbewältigung mehr bereit liegen. Hier wird Friedrich Nietzsches 
Erkenntnis erhärtet, daß sich die Welt um die Erfindung von neuen 
Werten dreht.

H. Freyer, Theorie des gegenwärtigen Zeitalters (1955).
K. Jaspers, Das Kollektiv und der Einzelne, in: Mensch und Menschlichkeit (KTA 
1956) S. 72.
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In der dynamischen Gesellschaft herrscht eine hohe Mobilität mit dem 
Schwinden der Traditionen, dem Pluralismus der Weltanschauungen, den 
Ideologien als Ersatzformen der Religion. Die überlagernde Daseins
apparatur zeitigt nicht qualitative menschliche Persönlichkeiten, sondern 
Funktionsqualitäten. Der Funktionär hat bestimmten Aufgaben na 1 
Maßgabe der aufgetragenen Spielregeln zu genügen. Nicht sittlich-mor a 
lische Entscheidungen werden gefragt, sondern ein Handeln nach zweds^ 
rationalen Modellen. Verapparatisierung und Bürokratisierung sin 
dann die entsprechenden Organisationsformen. Nur wer organisiert 
vermag noch einen Handlungs- und Einflußbereich zu gewinnen. Appara 
turen, Superstrukturen, sekundäre Systeme gewinnen Eigenleben, 
gesetzlichkeiten. Die Meinungs- und Bedürfnissteuerung sind die Fü 1 
rungsmächte der dynamischen Gesellschaft. Das dynamische System f01 
dert einen Menschentypus, der sich den zahllosen Veränderungspr°zcssCI 
anzupassen vermag. Es gibt weithin keine Möglichkeit mehr zu eigcllCI ’ 
persönlichen Urteilsfindungen, weil der Mensch nicht mehr das Ga»ze’ 
sondern nur einen je bestimmten Ausschnitt der Wirklichkeit z. 
übersehen vermag. Daher werden die angestammten Bedürfnisse 
Sicherheit und Gewißheit in An-formung an den anderen Menschen 
friedigt, was sich in dem System des Konformismus bestätigt fin e 
Eine bestimmte mechanistisch-atomistische experimentelle Psycho og 
wird geradezu zum Religionsersatz, indem sie dem Menschen die ,, ß 
rätselung seines Daseins verspricht, wenn er nur auf wesentliche 
seines Menschseins verzichtet.21 „Wo der Mensch berechnet wird, 
er vorausberechnet, soll der Zufall, die Überraschung, die Wandlung a 
geschaltet werden zugunsten einer gleichbleibenden, möglichst sich, 
gernden Leistung als dem wichtigsten Ausweis seiner Humanität. 
Konformismus wird zur Lebensnorm erhoben. Eine so bestimmte ^eS^-t 
schäft „isoliert jeden, der es wagt, eine eigene Persönlichkeit zu sein, 
einer erschreckenden Härte. Seltsam kontrastiert dazu der auch bei 
immer dringender erhobene Ruf nach „Persönlichkeit“, als ob die ^eSjgJ1 
schäft und ihre Strukturgesetze nicht alles täten, um das Personae1 
unmöglich zu machen. Wo die Anpassung ein ungeschriebenes 
ist, gegen das nicht verstoßen werden darf, können Persönlichkeiten 
entstehen. Denn es liegt im Wesen der Persönlichkeit zu stören un 
nicht anpassen zu können, sondern die Anpassung anderer zu erZ

• . Fra^k'
20 Vgl. u. a. K. Sontheimer, Soziologie als Instrument des Konformismus, >n< 

furter Hefte Jg. 11 (1956) S. 531 ff.
21 J. Bodamer, Wir auf der Szene unseres Daseins (1960) S. 96 f.
22 J. Bodamer, a.a.O., S. 94.
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gen.“23 „Ein Einzelner zu sein, gilt in der konformistischen Gesellschaft 
als Todsünde, mit Recht, denn damit werden ihre Voraussetzungen in 
Frage gestellt.“24

Konformismus aber bedeutet den Primat des Brauchbaren und Nütz
lichen. Dodi „wo der Utilitarismus herrscht, interessiert man sich wenig 
für das individuelle So-Sein eines Menschen, aber sehr für die Frage: 
Was ist sein Besitz? Das Bankkonto macht die Persönlichkeit.“25 Das 
Prinzip der Gleichheit aller vor dem Gesetz wird zum Prinzip der Gleich
heit aller in der Lebensart, im Lebensstil, in der Lebens- und Persönlich
keitswertung, in der Bedürfnisbefriedigung und damit zur Nivellierung 
auch der geistigen, seelischen, kulturellen, charakterologischen Wertig
keiten, wobei es in zunehmendem Maße „Masse“ — im Wortsinne von 
Eduard Spranger26 — auch „oben“ gibt. Konformismus, Vordergründig- 
keit und materielle Geschäftigkeit zeichnen die Konturen einer modernen 
Wohlstandsgesellschaft, einer neuen „Funktionärs“-Aristokratie, wobei 
der Wagentyp den gesellschaftlichen Standard und damit den mensch- 
Ichen Kurswert anzeigt.

Man hat zwischen Konformität, die es zu allen Zeiten und in jeder 
Gesellschaft gab, und Konformismus unterscheiden wollen.27 Konformis- 
,T1Us ist mit der modernen Sinnkrise und dem Abbau alter Formen not
wendig verbunden. Die Flucht des Menschen in die Gesellschaft ist der 
^ersuch, durch Anpassung an das „man“ die personale, nicht mehr als 
gültig erfahrene Wahrheits- und Wertordnung durch neue Ersatzerleb- 
njsse von neuen Werten zu überwinden. Garantie für die „Richtigkeit“ 
Slnd die an Opportunität und Brauchbarkeit gewonnenen Maßstäbe, die 
v°n der anonymen Gesellschaft vorgefertigt und angeboten werden.

Was soll dann aber noch die Rede von der Wahrung und Rettung der 
Personalität, wenn einmal gar kein Bedürfnis danach bestehen könnte, 
*Urn anderen aber jeder, der in Distanz zur Gesellschaft versucht, eigen
händig zu denken und zu handeln, in die Linie eines pathologischen Ver- 
altens gerät?
üie Schizophrenie als das Phänomen der Gespaltenheit und des Selbst- 

Widerspruchs wird heute nicht nur für den Bereich des Abnormen in An
spruch genommen, sondern in die menschliche Ebene überhaupt über- 
tragen. In solchem Verständnis wird die schizophrene Haltung zu einer

J- Bodamer, a.a.O., S. 95.
J- Bodamer, Wege zu einem neuen Ich (1964) S. 103.
Fr. Märker, Das Menschenbild des Abendlandes (1963) S. 127.
Lt der moderne Kulturprozeß noch lenkbar?, in: Kulturfragen der Gegenwart (1963) 
S. 62.
Bl- Oberndorfer, Von der Einsamkeit des Menschen in der modernen amerikanischen 
Gesellschaft (21961) S. 80.
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Grundkategorie heutigen menschlichen Verhaltens und damit für das 
Selbstverständnis des modernen Menschen. Die Diskontinuität als die 
Zusammenhanglosigkeit der Dinge, die moderne „Momentaneität , el 
fährt das Innen und Außen in einer radikalen Isolation gespalten- —' 
ungeachtet einer oben benannten neuen Erfahrung der Wirklichkeit. Das 
Hin- und Hergerissensein zwischen den Extremen der weltlosen Inno 
Uchkeit und der entinnerlichten Weltlichkeit bezeichnet jene schiz01 
Grundhaltung, die heute typisch ist. Mit der Aufhebung der Grenze 
zwischen Innenraum und Außenraum, zwischen Seele und Welt, do 
mentiert eine moderne Architektur den Verlust des Selbst. Die Preisg‘ 
des abgeschirmten „geschlossenen“ Innenraumes symbolisiert die P1C1^ 
gäbe des Selbst als Abbau jener Distanz zur Welt, ohne die sich der Mens 
in seinem „Ich“ jedoch nicht zu finden und zu behaupten vermag. ReS1»' Í 
tion und Verzweiflung und andererseits die prometheische Gewi 
zur Bewältigung letzter Lebensgeheimnisse, die Spaltung zwischen 
son und Sache, Individuum und Kollektiv, der Arbeitswelt un 
menschlichen „Privatsphäre“, zwischen Spezialistentum und §a-PZ?c|7e 
lichem Menschsein, zwischen Eros und Sexus, — hierin zeigen sich t^P1S.^se 
Symptome heutigen Menschseins an. Was dabei schwindet, ist die 
Gebundenheit, das metaphysische Schuldgefühl, es zerfällt auch die 
Du-Beziehung. „Diese modernen Menschen leben, essen und schlafen 
miteinander, aber sie sind durch Welten getrennt; sie haben s^1.n"c;11e 
zu sagen; was sie aber zueinander sagen, sprechen sie wie dure 
Leere hindurch, so daß es reiner Zufall ist, was ankommt, was nicht, t 
sie einander mißverstehen, ist das Normale.“ Diese Einsamkeit ^a?HurJg. 
abwandeln in Weltschmerz, Trotz, Angst, Langeweile, Verzwei 
„Sie ist wie eine überall verteilte Substanz, die sich zu all diesen pjeSc 
befindlichkeiten und Psychopathien des Zeitalters verdichtet. ^.(Te 
innere Selbstentfremdung ist Ursache und Bedingung für die bcl

yhesC 
28 H. H. Schrey, Weltbild und Glaube im 20. Jahrhundert (1955) S. 3 ff-; zU. 1)aiin> 

der „Spaltung“ als Grundhaltung des modernen Menschen vgl. auch Fr. Bu . ]1Cn 
Für eine neue Welt (1949); Th. Spoerri, Gefährdung und Zukunft der europi 
Intelligenz, in: Universitas Jg. 9 (1954) S. 817 ff.; Marcel de Corte, Das En 
Kultur, dt. Übersetzung von W. Warnach (1957). Grundsymptom: Späh'-1' 
Geist und Leben. — Zur. Frage einer entsprechenden Deutung der modernen 
tektur vgl. W. de Boer, Zur Geschichte der Entsinnlichung der modernen I U1 njg. 
Merkur Jg. 13 (1959) S. 29 ff. Vgl. ferner auch J. Gabel, Ideologie und Sdüz0?^ 
Formen der Entfremdung (1962). M. Siirala, Die Schizophrenie des Einzelnen 
Allgemeinheit (1961). Über die Zusammenhänge von Freiheit und Entfremdung. 
Freiheit trägt die Entfremdung in sich — vgl. A. Gehlen, Über die Geburt 
heit aus der Entfremdung, in: Arch. f. Rechts- u. Sozialphilos. XI (3/1953)-

20 H. Freyer, Theorie des gegenwärtigen Zeitalters (1955) S. 135 f.
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existentielle Kontaktlosigkeit — trotz aller Begegnungen und Konferen- 
zen- „Dauernd mit fremden Menschen zu tun zu haben: das sind die 
'hdividuellen Symptome der Vermassung.“30

Wie Vermassung und Technisierung, so gehören Vereinzelung und 
ermassung notwendig zusammen, sie bedingen sich gegenseitig. Hier 

auch erscheint dann die Gefahr des Spezialistentums. „Der Spezialist ist 
111 einem einzigen Weltwinkel vortrefflich zu Haus; aber er hat keine 
Ahnung von dem Rest.“ Es besteht dabei die Gefahr, daß er sich auf 
Gebieten, von denen er nichts versteht, „mit der ganzen Anmaßung eines 
Mannes aufführen wird, der in seinem Spezialgebiet eine Autorität ist“.31 

les gilt heute für alle Bereiche, nicht zuletzt aber für den juridisch ver
walteten Staats- und Kulturapparat moderner Demokratien, in denen 
c Ie Parteifunktion oft auch den Sachverstand ersetzen soll.

Der neue Mensch wird in seiner „gemachten“ Welt der Sachapparatu- 
’Cn> der Produktions- und Bedarfsdeckungsprozesse mit der durch den 
'•ationalismus bedingten Trennung von Person und Sache nicht mehr als 

W' selbst beansprucht, sondern nur als Träger von Funktionen. Eine solche 
unktionalisierung der Person bewirkt, daß der Mensch, „sein Inner- 

PCrsÖnlichstes, seine Emotionen, seine Affekte, Stimmungen, auch seine 
Privaten Gesinnungen“ eher „Störfaktoren“ und „Sand im Räderwerk 

er Apparatur“ sind.32 Die Automation verlangt den „gefühlsfreien Kon- 
tr°Hmenschen“ als „überwachter Beobachtungspunkt“. Die Folgen sind 
adurch bedingt. Es ist die Möglichkeit und Notwendigkeit der Steue- 

rUng. Denn „was sich vorausberechnen läßt, kann gesteuert werden und 
Wlrd sich mit der Zeit so verhalten, wie es der Automat erwartet, eben 
SteUerungsfähig, automatisch, nicht mehr menschlich“.33 Die Rückwirkun- 

solcher Automatisierung des menschlichen Verhaltens auf die mensch- 
lche seelisch-geistige Verfassung überhaupt, auf die Frage, inwieweit die 

n‘‘Ue Wissenschaft der Kybernetik als eine totale Ideologie sich bestätigen 
'Vlrd, ist heute kaum noch abzusehen. Man hat ferner als Folge einer 
s°Dhen Verformung des Menschen vom Verlust von Realkontakten, von 
$er Flucht in Wunschwelten, vom fehlenden Halt im Normativen, von 

Cllsibilisierung und Labilisierung der Innenwelt gesprochen, vom „Wa- 
reilhauscharakter“ der Person, von „Schnittpunktexistenzen“, von außen
steuerten, sich selbst entfremdeten, entpersönlichten Wesen.34 Die Fähig-

A Riistow, Ortsbestimmung der Gegenwart III (1957) S. 141. 
J- Ortega y Gasset, Der Aufstand der Massen (1956) S. 83 f. 
G- Weiß, Abriß der Pädagogischen Soziologie I a (1958) S. 71 f. 
J- Bodamer, Wege zu einem neuen Ich (1964) S. 78 f.
A Gehlen, Sozialpsychologische Probleme in der industriellen Gesellschaft (1949) 
S- 39; E. Fromm, Psychoanalyse und Ethik (1954) u. a.
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keit zur Selbstbesinnung des Menschen wird in der heutigen Kultursitua 
tion„in ihrer Entfaltung gehemmt, verdrängt, vernichtet... Ist ihr Verlust 
ein radikaler, so wird aus dem Menschen ein Primitivwesen, das, völlig 
unfrei, sich nur noch in konventionellen oder bürokratischen Formen zu 
bewegen vermag und sich von Fall zu Fall treiben läßt ... Es entstehen 
Triebwesen, die sich schließlich von den äußeren Umständen oder von 
Augenblicksimpulsen leiten lassen.“35 So wird dann der Mensch „in sein61 
charakterlichen Verfassung ... oft nur der Ort, an dem sich etwas a 
spielt“.36 Der außengeleitete Verhaltenstypus im Verständnis von Da^1 
Riesman°~ ist „nicht viel mehr als eine Abfolge verschiedener Ro 
und Begegnungen mit anderen und weiß schließlich nicht mehr, was 
eigentlich ist und was mit ihm geschieht“. Der neue soziologische Bcg11 
der „Rolle“ ist ebenso treffend wie aufschlußreich. Er setzt immer sei 
die Vertauschbarkeit, die Beliebigkeit oder die Zwangsläufigkeit vor^U-t 
Dies berührt im Grunde das charakterologische Problem der Een 
unseres inneren und äußeren Existenzverständnisses, was freilich 
als bedrängend empfunden wird. Als Folgen des Rationalismus un 
Rationalisierung können mit der „Entzauberung der Welt“ (Max vv c 
und der „Entgötterung der Welt“ (Karl Jaspers') die Verzweckung 
Welt, die Entinnerlichung des Menschen, der Verlust der Lebensunm1^^ 
barkeit, die Vermassung und der Verlust der inneren Einheit des 
sehen benannt werden.38 je

Es mehren sich die Stimmen39, daß die zunehmend wehrloser wer 
Gesellschaft immer rapider in die Ohnmacht und Agonie der Person 
keitsentäußerung treibt. Es ist die Rede von der „Lenkung des ' 
bewußtseins“, vom „Dauerattentat der Werbung“, vom „diabolischen 
chanismus der Karrieremanufaktur“. „Sicherheitsrisiko“ und „Vcrha 
tests“ seien die „Kapitalverbrechen“. Die moderne Inquisition sei z^ei- 
facher Art: die psychologische Auslaugung und die technische ^’111pern 
sung. Pitirim A. Sorokin40 wollte von einer „Testomanie“ sprechen- 
Individuum bleibt als letzter Ausdruck selbständiger Bekundung 11111 
Entscheidung, welches Medium von beiden das fürchterlichste ist- 
ersten Abteilung dominiere die Fragebogenseuche als „psychologisch6 
kleidung“. „Es ist die Unterwerfung unter die als selbstverständ 1C

I
G. E. Störring, Besinnung und Bewußtsein (1953) S. 10 f.
H. Bürger-Prinz, Motiv und Motivation (1950) S. 13.
Die einsame Masse (1950); dt. Übersetzung 1956. . I1Sch
Vgl. R. Schwarz, Wissenschaft und Bildung (1957) S. 15 ff.; Ph. Lersch, Der 
in der Gegenwart (21955) S. 25 ff.
V. Packard, Die wehrlose Gesellschaft (1964).
Kulturkrise und Gesellschaftsphilosophie (1953) S. 349.
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11 achtete, ja gutgeheißene Diktatur der Politiker, Ärzte, Pädagogen und 
Arbeitgeber; die begeisterte Kapitulation vor den neuen Wundern der 

cchnik.“ Die so erkundete „öffentliche Meinung“ wurde weithin zum 
lchtmaß für die fundamentalen Urteile der Wahrheits- und Wertebene. 

»Die führenden Prinzipien der Gegenwart“, so bemerkt dazu C. Wright 
Militi>>stehen vielmehr in Widerspruch zu allem, was wir historisch 
besehen als Individualität bezeichnen. Man kann wohl ohne Übertrei- 

Ung sagen, daß die Entwicklung es letztlich den meisten Menschen un
möglich macht, ihre Vernunft zu gebrauchen, wobei gleichzeitig die Ra- 
tlOnaIität wächst und ihr Bereich, die Kontrolle, von dem Individuum 
auf die Organisation übergeht. Das ist dann Rationalität ohne Vernunft. 

Uie solche Rationalität hat nichts mehr mit Freiheit zu tun, sondern 
hebt sie auf.“

Der Mensch ist soviel wert, wie er „gilt“. Die Mehrheit entscheidet 
er den Menschen schlechthin. Wahrheit und Wert werden dann zu 

Uuktionalen Relationen der jeweiligen Gesellschaftsstruktur, der Frudit- 
arkeit und Brauchbarkeit, des Fortschritts, ja auch der Machtpositionen 

uud ihrer Befestigungen.
. Mit dem Verlust individueller Konturen im Prozeß der Anpassung um 
Jcöen Preis verliert dieser selbstmanipulierte und psychologisch versierte 

berechnende neue Menschentyp, der „Anpassungsartist“ (Dieter 
erndörfer), aber auch notwendig sich selbst, seine „Innerlichkeit“, die 

Vordem die christliche Religion mit ihrer Lehre von dem unend- 
|!Clen Wert des Einzelmenschen, der Würde und der freien Verantwort- 
lchkeit der Person, des Einzelnen vor einem personalen Gott, noch zu 
erbiirgen vermochte.

IV.
- Mit solchen Feststellungen ist aber als eine fortschreitende Erfahrung 
^Ues Thema angesprochen, daß der moderne Mensch im selben Maße, wie 
. eseHschaftsmythos und technische Heilserwartung ihn gefangennehmen, 

11 die Sinnkrise seiner Existenz gerät.42 Was vordem über die Jahrtau-

^Gitik der soziologischen Denkweise (1963) S. 221. Vgl. auch H. Schomerus, Gei- 
stlge Strömungen der Gegenwart (1966) S. 75: „Aber die ,Sachlichkeit' dieser neuen 
V'elt wird gerade nicht durch die Sachen bestimmt, sondern durch den Glauben an 
e*ne  den Sachzusammenhängen übergeordnete Vernunft, der man nur zu folgen 
raucht, um die neue Gesellschaft durchzuplanen.

^gl- bes. J. E. Heyde, Vom Sinn des Wortes SINN. Prolegomena zu einer Philosophie 
(ks Sinnes, in: Wege zur Klarheit (1960) S. 101 ff.; Fr.-J. v. Rintelen, Sinn und Sinn- 
Verständnis, in: Z. f. Philos. Forschung Jg. 2 (1947) S. 69 ff.; R. Lauth, Die Frage 
nach dem Sinn des Daseins (1953) S. 49 ff., faßt den Sinn als „konstituierende Hin-
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sende — bewußt oder unbewußt — die zentrale Frage des Menschen an 
den Menschen ausmachte, nämlich nach der letzten Bestimmung des Men
schen in dieser Welt zu fragen, ist kaum mehr gefragt. Diese Frage steht 
weder auf der Tagesordnung im öffentlichen Lebensraum noch in 
Maschinenhallen oder in den Hallen der „reinen“ Wissenschaft. Manchnia 
noch wird die Peinlichkeit, überhaupt davon zu sprechen, in noch verblie' 
benen, oft genug schon als unecht empfundenen Restbeständen der öffent
lichen Zeremonien und Symbole überwunden, die eher an die gemütvol e 
Rührung als an die Echtheit unserer Bezüge greifen. .

Sinnverlust als Verlust des Lebenssinnes bedeutet aber immer notvo 
Einsamkeit. Die Klage Wolfgang Borcherts4,3'. „Gibt denn keiner Ant 
wort?“ kann mit der Anklage, daß Gott selber schweigt, geradezu als & 
Motto eines Verlassenheitsgefühls existentieller Verzweiflung gelten n 
die, die eben heute noch dazu fähig sind. Mit Recht ist bemerkt worden, 
die „Sinneinsamkeit“ die bedrängendste Form der Einsamkeit ist , 
diese Grunderfahrung der Existenz Jean Paul in seiner „Rede auf 
toten Christus, vom Weltgebäude, daß Gott tot sei“ beschreibt: 
als ich aufblickte zur unermeßlichen Welt nach dem göttlichen Au&^ 
starrte sie mich mit einer leeren, bodenlosen Augenhöhle an, nnd 
Ewigkeit lag auf dem Chaos und zernagte und wiederkäute es . • ♦“ 
Mensch steht auf sich selbst allein. Er ist nur an sich selber verwißS 
Im Verein mit Sinneinsamkeit und Mobilität folgt die für den autono 
Menschen so typische Unfähigkeit, allein zu sein.45 Was als Hort 
Grund zur . 
das Schweigen, 
Schweigen nur dann ertragen, ja fruchtbar werden können, wenn sie

:o typische Unfähigkeit, allein zu sein.40 Was als j
Aufschließung des Menschseins gelten konnte, die Stille 

gerade das ist unerträglich geworden, weil Stille

einer in sich ruhenden Mitte getragen werden als der Übereinstinn* 111

Ordnung auf ein Ziel“; zur Begründung einer real-dynamischen Sinntheorie 
Hengstenberg, Autonomismus und Transzendenzphilosophie (1950); ders., 1 , s¡k 
phische Anthropologie (31966); zur Frage Sinn und Wert M. Reding, M®taP 
der sittlichen Werte (1949) S. 95 ff.; über den Zusammenhang von Sinn 
stehen W. Dilthey, Ges. Sehr. V (1927) S. 173; E. Spranger, Lebensformen 0^ 
S. 410 ff.; E. Rothacker, Logik und Systematik der Geisteswissenschaft60 ' ^er 
S. 119 f.; H. Meyer, Systematische Philosophie I (1955) S. 427 ff.; M. MüHer> 
Sinn und S^nngefährdung des menschlichen Daseins, in: Philos. Jb. Jg. 74 (196 )■ 
Draußen vor der Tür (1-947). Jiol0'
D. Oberndorfer, a.a.O.; W. Bitter (Hrsg.), Einsamkeit in medizinisch-ps7 ^¡c 
gischer, theologischer und soziologischer Sicht (1967); J. B. Lotz, Von der Ein®3 
des Menschen (1955). In dem Bewußtsein der Vereinsamung beim heutig60 r 
sehen sieht auch J. Wach, Das Selbstverständnis des modernen Menschen, m: ¿gf
sitas Jg. 10 (1955) S. 449 ff., eine besondere Merkmaligkeit; Th. Geiger, Form6 
Vereinsamung, in: Kölner Vierteljahrsschrift für Soziologie X (1931).
Die Sonntags-Neurose und der Erlebnisdrang finden hieran ihren Bezug-
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des Menschen mit sich selbst: „Der Mensch ist am menschlichsten, wenn er 
arn einsamsten ist.“46

Der Selbstverlust des Menschen in der neuen, von ihm „gemachten“ 
^elt scheint heute einer weiten Erfahrung zu entsprechen, da diese neue 
^elt seinem Wesen fremd, andersartig ist. Mit der Umstrukturierung der 
äußeren Welt ging keine eigentliche Umstrukturierung des inneren Men
gen einher, jedenfalls zeigen die vielfachen Kompensationsbedürfnisse 
Und Fluchthaltungen, daß jene Überfremdung ihm zumindest heute noch 
Weithin unorganisch, weil technologisch seinem Wesen nicht entsprechend 
lst* Dies aber bewirkte eine neue „ganz ins Innere des Menschen greifende 
• • • Entfremdung, ein Leben, von dem man sagen könnte, daß es nicht 
^lehr von innen her lebt, sondern von außen her gelebt wird, ein Mensdi, 
v°n dem man sagen könnte, daß er ohne Ich auskommt, und daß es ihm 
dabei ganz gut geht“.47 In einer solchen Welt wurde der Mensch heimatlos 
Und damit seiner Lebenswurzel entrissen — im äußeren und im inneren 
Verständnis. Das moderne Nomadentum beherrscht auch den seelischen 
Bereich. „Unsere Welt ist die Welt der wechselnden Heimaten.“48 Die 
Selbstgenügsamkeit ist das weite Kennzeichen bis zur Primitivität der 
^Sprüche und Bedürfnisse. Wer in dieser Wohlfahrtsgesellschaft lebt und 
s.le ganz in sein Bewußtsein aufgenommen hat, vermißt nichts mehr. Ent- 
're}ndung, Verfremdung, Einsamkeit, Vergegenständlichung, Verding- 
lchung, Entpersönlichung, Vermassung, konformistische Anpassung sind

Grundkategorien des menschlichen Selbstverständnisses im industriel- 
en 'Zeitalter geworden.

Was dann noch Freiheit bedeuten kann angesichts der Entpersönlichung 
durch die konformistische Diktatur oft genug der Primitivinstinkte, was 

den Nivellierungen in Produktion und Konsum, von der Liebes
ziehung und der Freizeitgestaltung bis zur Gleichschaltung der Erleb

nisse und Empfindungen reicht, ist das Problem. Paul Tillich4® hat be
merkt, daß die westliche technisierte Gesellschaft zur Anpassung der Per- 
?°n an ihre Forderungen in Produktion und Konsumtion Methoden 
nervorgebracht habe, die zwar weniger brutal, aber dafür auf die Dauer

S- Radhakrishnan, Wissenschaft und Weisheit. Westliches und östliches Denken 
(1961) S. 30. Zur Anthropologie des Schweigens vgl. M. Picard, Die Welt des 
Schweigens (1948); J. Pieper, Über das Schweigen Goethes (1951); R. Guardini/ 
E. Spranger, Vom stilleren Leben (21957).
El. Freyer, Gesellschaft und Industriekultur, zit. nach J. Bodamer, Wege zu einem 
°euen Ich (1964) S. 15.
W. Trillhaas, Das Evangelium und der Zwang der Wohlstandskultur (1966) S. 14. 
^er Mensdi in der technisierten Gesellschaft, in: Perspektiven 8 (1954) S. 141; vgl. 
audi E. Michel, Das Problem des personalen Lebens und seine Gefährdung heute, 
*n: Jb. für Psychologie und Psychotherapie III (1955).
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wirksamer sind als die totalitäre Unterdrückung. Sie „entpersönlichen 
nicht durch befehlen, sondern durch bereitstellen — bereitstellen also, was 
die innere Kreativität überflüssig macht“. Hier erscheint der ganze Um
kreis der Fragwürdigkeiten, die sich mit der kulissenhaften Versorgung 
der in die Rolle des passiven Zuschauers, des Zuhörers, des Lesers ge
drängten „Konsumenten“ ergeben. Die Welt wird bei der unilateralen 
Beziehung verniedlicht, die Grenzen zwischen Phantom und Wirklichkeit 
verschwimmen, „das präparierte Weltbild wird zum Reizmodell einer 
fertig gelieferten verbiederten Welt, welcher wir distanzlos und passiv 
gegenüberstehen“ und verwandelt den Betrachter und Hörer in „Unmün
dige und Hörige“. Die Welt wird zum „Serienprodukt“, zum Phantom 
in ihrem Verhältnis zur Wirklichkeit.50 Was dann noch von der Freiheit 
übrig bleibt, ist als „Surrogatform individueller Freiheit“ erkannt wof 
den. Da in der Arbeitswelt niemand mehr das Ganze überschaut, nur no 
im Teilgebiet planmäßig vorgeformte und vorregulierte Arbeit leisten 
kann, bleibt nur der Rückbezug in die private Sphäre als Ersatz persona e 
Verantwortung durch „vorgeplante Funktionen“. .

Wenn das Vertrauen in die Vernunft, mehr noch in die bis damn Sinn 
und Halt verbürgenden Traditionen und Werthaltungen schwindet, er 
scheint jenes Phänomen, das bereits Friedrich Nietzsche51 als die Heran 
kunft des Nihilismus beschrieben hat: „Ich kenne mein Los .. • Es ~ 
sich einmal an meinen Namen die Erinnerung an etwas Ungeheures knup^ 
fen, an eine Krisis, wie es keine je auf Erden gab, an die tiefste Gewissen5^ 
kollision, an eine Entscheidung, heraufbeschworen gegen alles, was 
dahin geglaubt, gefordert, geheiligt worden war. Ich bin kein MenS 
Ich bin Dynamit.“

Der Mensch fühlt sich in seiner inneren Existenz bedroht. Dieses 
torn moderner Lebenserfahrungen, das sich mit der Sinnlosigkeit, d 
Nichts, konfrontiert findet, hat Hanns Lilje52 als die „Philosophie 
Trümmerfeldes“ benannt, dessen Nährboden die physische, geistige 
religiöse Erschöpfung sei: mit der Entpersönlichung des Menschen, 
Entpersönlichung des Bösen, der Entmächtigung jedes absoluten Gelt* 11^ 
bereidis. Damit mußte das Menschen- und Gottesbild ebenso zerfae 
wie die Gemeinschaft sich in zweckgebundene Gesellschaften und 
bünde auflöät. Der Nihilismus ist keine neue Lehre oder neue Idee, er

50 G. Anders, Die Welt als Phantom und Matrize, in: Merkur Jg. 9 (1955).
51 Ecce homo (1880).

ilbe1"82 Nihilismus (1947) S. 4 f.; H. Thielicke, Der Nihilismus. Entstehung, Wesen,
windung (1950); E. Benz, Westlicher und östlicher Nihilismus (1948); H»
ning, Masken und Metamorphosen des Nihilismus (1954); E. Mayer, K-rltl
Nihilismus (1958).

Wle ein infektiöser Bazillus, der mit der Erfahrung der Fragwürdigkeit 
allen Denkens und Beginnens allen Lebensmut lähmt, weil immer und 
überall nur die Leere der Sinnlosigkeit jeglichen Bemühens diese Menschen 
anstarrt. Nietzsches Wort „Gott ist tot“ bedeutet: „Die übersinnliche 
^elt ist ohne wirkende Kraft. Die Metaphysik ist zu Ende.“53

Ist aber wirklich der Nihilismus, in seinem Wesen gedacht, „die Grund
bewegung der Geschichte des Abendlandes“54? Ist das Vertrauen in das 
Sein der Dinge, in die Seinsgeschöpflichkeit der Dinge, nicht auch eine 
Slch bis heute durchhaltende Grundbewegung des Abendlandes? Werden 
die Maßstäbe für die Signatur unseres Zeitalters häufig und fast an
maßend weithin nicht nur von einem Kreis von Interpreten erhoben und 

absolut gültig aufgestellt, die, selbst ¿n die Existenzkrise gestellt, 
andere Grunderfahrungen desselben Zeitalters als anachronistisch und 
Prnnitiv verwerfen?

Wenn heute von einem neuen Verhältnis des modernen Menschen zur 
^lutur gesprochen wird, so findet er gewissermaßen nur eine Natur aus 
Leiter Hand vor, eine künstliche technologische Natur. Der Untergang 
der Natur gerade durch die Natur-Wissenschaft ist ein höchst para
doxer Vorgang. „Was von Natur aus lebendig ist, scheint nur ein Rest
estand dessen zu sein, was der Mensch ,noch nicht*  beherrscht und be

wältigt hat.“55
Ein ähnliches radikales Umdenken betrifft das neue negative Verhältnis 

*Ur Tradition. Die bewußte Traditionslosigkeit gehört zum Erscheinungs
öd der heutigen jüngeren Generation. Ihre Vergangenheit projiziert sich 

^icht auf die Zukunft, weil diese keine Konsonanz mit ihr hat. Was die 
beschichte offenbart, kann in diesem Verständnis für eine so seltsam 
Profilierte Zukunft kaum noch als Muster oder Vorbildlichkeit gelten.56 

unbedingt wird der absolute Neubeginn als Zeichen einer neuen Exi
stenzbedingung betrachtet, daß allein in dem radikalen Traditionsbruch 
die Folgerichtigkeit gegenwärtigen Selbstverständnisses erblickt werden 
S°Ö, wie dies unter einem bedrückenden zweigesichtigen Aspekt Gerhard 
Krüger57 formulierte: „Wir leben nur noch von unserer Inkonsequenz,

* M. Heidegger, Nietzsches Wort, Gott ist tot, in: Holzwege (31957) S. 207.
M. Heidegger, a.a.O., S. 193 ff.
K. Lowith, Mensch und Geschichte, in: Gesammelte Abhandlungen. Zur Kritik der 
geschichtlichen Existenz (1960) S. 159.
Hierzu auch J. Ortega y Gasset, Vergangenheit und Zukunft im heutigen Menschen 
(1955) S. 36 f.; A. Riistow, Kulturtradition und Kulturkritik, in: Studium generale 
Jg. 4 (6/1951); G. Krüger, Die Bedeutung der Tradition für das philosophische Den
ken, in: Studium generale, a.a.O.; H. Bacht, Tradition als menschliches und theo- 

5? logisches Problem, in: Stimmen der Zeit Jg. 82 (1956/57) S. 285 ff.
Geschichte und Tradition (1948).
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davon, daß wir nicht wirklich alle Tradition zum Schweigen gebracht 
haben ... Wir gehen der radikalen Unmöglichkeit der sinnvollen un 
gemeinsamen Existenz entgegen, obwohl sich dieses Ende niemand vor 
stellen kann.“ Dieser Traditionsbruch meint nun nicht nur Kulturtram 
tion, Ethos, Gesellschaftsform, Gesittung, sondern ebenso jene Überliete 
rung, die als „göttliche Verbürgung der Welt und des menschlichen 
Heils“5-8-die menschliche Existenz getragen hat. Mit der radikalen Absage 
an die Tradition als an die Autorität, das Vertrauen und die Ehrfurcn , 
worauf das Gefälle der Kultur von Generation zu Generation beru 
wird aber die Grundlage der menschlichen Kultur und die Möglich^ 
zu einer sinnhaften Existenz aufgehoben.

Mit der Absage an die Tradition als an „das Alte“ geht heute ejne 
„Gier zur Verjugendlichung“ (Joachim Bodamer) einher. Jungsein ist 
Diese neugeartete Welt sucht aus dem Jungsein „eine Dauerhaltung 
machen. Die moderne Technik, das Massendasein, die Sachwelt, das 
persönliche, das Typussein, nicht zuletzt das Verwaltet- und Gesteue 
und Reguliertwerden in den „Planungen“ bis zur gelenkten Meinung5 
bildung gehören für den jungen Menschen heute fast schon zur jirli 
seines Selbstverständnisses und Weltbewußtseins.

V.
Angst ist eine Grundhaltung des Daseins, gewissermaßen ein -^°nS^s 

tuens unserer Existenz. Während Sören Kierkegaard die Weltangst 
Angst vor der Freiheit charakterisiert, Carl Gustav Jung58 59 * * als »An& 
vor dem Bewußtsein überhaupt“, bestimmt Martin Heidegger die An 
als das In-der-Welt-sein, wobei sie als Angst vor dem Tode erkannt 
In weiten Kreisen wird die Auffassung vertreten, daß die Ursache 
Angst in der Sterblichkeit der Kreatur wurzele, daß also die Angst irgen 
wie eine Todesangst sei.80

58 Nach J. Pieper, Bemerkungen über den Begriff der Tradition, in: Hochland 
(1957) S. 409 ffcj» kann man Tradition als etwas Endgültiges nur denken, 
man zugleich akzeptiert, daß das in ihr Überlieferte auf eine göttliche Rede zU^a|t 
geht, auf Offenbarung im strengen Sinn, die christliche Überlieferung, den Sinng^ 
der Mythen oder auf unbewußtes Wissen im Sinne von „urtümlichen Ideen 
fundamentale Existenzsachverhalte.

so Psychologie und Religion (*1962)  S. 22. v
90 H. Kunz, Zur Anthropologie der Angst, in: Aspekte der Angst, hrsg. von ’ 

Ditfurt (1965) S. 44 ff.; vgl. auch W. Schulz, Das Problem der Angst in der neueIfliJ
Philosophie, in: Universitas Jg. 21 (1966) S. 837 ff.; O. Haendler, Angst 
Glaube (31954). — Die Angst ist in den letzten Jahren in der Psychologie
besonderen Problem geworden. So stehen in „The Psychological Abstracts in 
Jahren 1960 bis 1962 über „Angst“ 287 Arbeiten verzeichnet gegenüber nur
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Wie nun auch immer Angst bestimmt werden mag, immer ist sie ein 
anthropologisches Phänomen, das in unserer Zeit existenzpsychologisch 
eine zentrale Bedeutung gewonnen hat. Angst auch und vor allem um 
die Beantwortung der Sinnfrage des persönlichen Lebens. Was eine 
nioderne Psychotherapie als „existentielle Frustration“ bezeichnet, die 
Entleerung des Lebens mit dem Verlust des Daseinssinnes, — hier greifen 

an die Wurzel der bedrängenden Frage in der heutigen Zeit, deren 
ezeichnendstes Phänomen darin erscheint, daß man aus Angst vor der 

Aus Weglosigkeit diese Frage grundsätzlich ausklammert. Quelle der 
Angst aber wurde für den gegenwärtigen Menschen ebenso die Erfahrung 
^er sozialen Isolation wie die Erkenntnis seiner totalen Geschichtlichkeit 
J*nd  damit des Gefühls der Ohnmacht, des Ausgeliefertseins an punktuelle 
Relativismen, die keinen Halt mehr zu verbürgen vermögen. Denn da- 

nrch fühlt er sich der Grundlagen beraubt, die den Glauben an eine 
^gemeingültige übergeschichtliche Wahrheit und die Antwort auf die 
Sinnfrage seiner Existenz verbürgen könnten.

So wurde die Angst als anthropologisches Phänomen zu einem auf
fließenden psychischen und heilsmäßigen Faktum. Im Christlichen 
^nrde die Lebensangst in einer erlösenden Heilswirklichkeit überwunden, 
ni Dl AM AT und anderswo wird ebenso ein Erlösungsfaktum angeboten: 
f Kollektiv soll die Freiheit des Einzelnen „aufgehoben“ und mit ihr die 

Ugst überwunden werden.81 Das Kollektiv als die „Wahrheit der All- 
^esetzlichkeit“ trat an die Stelle Gottes, jene unfehlbare „Ideologie“, die 

er Mensch im Bewußtsein nur abzubilden hat, um von sich selbst, eben 
*Uch von seiner Angst, erlöst zu sein — allein um den Preis seiner persön- 
Jfen Freiheit als kritischer Entscheidungsmöglichkeit im Gewissen.

Individualismus aber, der aus dem Zerfall des christlichen Glaubens 
an die Gotteskindschaft die neue, autonome, selbstmächtige Idèe der 
Persönlichkeit“ erstehen ließ, mußte der Versuch zur Bannung der Angst 
penso scheitern, weil das Ende des Individualismus die Auflösung der 

erson ist mit der „grundlosen“ Angst vor der gähnenden Leere absoluter 
lnnlosigkeiten, eben weil Menschsein sich nur von der „Grenze“ her zu 

Verstehen vermag. Am Ende steht dann das erkämpfte freie Ich mit 
Seiner bedrängenden Einsamkeit; In einer bestimmten Psychoanalyse 
??^en die Lebensängste erkannt, durchschaut und damit behoben werden.

Qtfgang de Boer62 bemerkt, daß die Überbeanspruchung der Moderne

Arbeiten in den Jahren 1944 bis 1946. A. Künzli, Die Angst als abendländische 
Krankheit (1948); zu Kierkegaard vgl. u. a. W. Walther, Die Angst im menschlichen 

9l Dasein (1967).
6a Köhler, Christliche Existenz in säkularer und totalitärer Welt (1963) S. 13. 

^ibt es den modernen Menschen?, in: Universitas Jg. 11 (1956).
4?4
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von der Welt das Selbst nicht aufkommen läßt. Daraus ist seine „Ver
drängung ins Unbewußte“ als „Selbstentwurzelung des Bewußtseins' zu 
erklären, was wiederum die Entdeckung der Psychoanalyse in unserem 
Jahrhundert verständlich macht, die eine säkularisierte Verbreitung diesel 
Selbstentwurzelung des Bewußtseins voraussetzt. Angst und Neurose er
scheinen dann als schicksalhafte Verstrickung des modernen Menschen, 
wenn Friedrich Seifert63 recht hat mit seiner These: „Das Faktum ^er 
Moderne ist die Erkrankung der Seele.“ Die existentielle Neurose-Deu
tung hat dort ihr Gewicht, wo tiefere Naturen sich mit vorletzten Wert 
Setzungen und Ersatzmythen nicht zufrieden geben können, der Glaubens
grund zur Übernahme einer sinnhaften Existenz jedoch zerfallen ’st' 
In solchem Verständnis könnte die Neurose bestimmt werden als eine 
funktionale Störung des menschheitlichen Verhältnisses der Seele zur Wc > 
woraus die Angst vor der eigenen Mitte resultiert, um die herum ^er 
Mensch in Kreisen der Selbstbezogenheit einen Sicherungswall aufzubauen 
bemüht ist. Bemerkenswert erscheint in diesem Zusammenhang der Er 
fahrungsbericht aus dem psychotherapeutischen Sprechzimmer von L# 
Gustav Jung6*-.  „Unter allen Patienten in der zweiten Hälfte des Lc 

bens, d. h. also nach 35 Jahren, war kein einziger, dessen Problem 111 
letzten Endes darin bestand, eine religiöse Lebensauffassung zu finden 
Man kann mit Sicherheit sagen, daß jeder von ihnen deshalb scclis 
krank wurde, weil er oder sie das verlor, was die Religion den Glau 
gen gibt, und keiner von ihnen ist wirklich geheilt worden, wenn er 111 
seine religiöse Anschauung wieder zurückgewann.“

VI.

In diesen Prozeß der Entpersönlichung gehören ebenso auch die 
heit und der Tod. Man hat von einer Krise des Menschlichen in der Mc 
zin gesprochen, da an Stelle des kranken Menschen die Krankheit t ‘ 
der „Fall“, das bürokratische Verhältnis von Arzt und Patient, 
kranke Mensch kann in der objektiven und alles, auch den MensC^1C 
versachlichenden Wissenschaft der Apparaturen kaum noch einen gü . .]v 
Stellenwert erhalten. So wurde Krankheit zu einer „zwar cherms 
physikalischen, aber an sich sinnlosen Störung, zu einer unnötigen Un 
brechung menschlichen Selbstgenusses und materieller Befriedigung, s

R. G 
63 Die Philosophie und das Problem der Seele, in: Reich der Seele, hrsg. von

Heyer und Fr. Seifert, I (1937) S. 27. ¿
04 Die Beziehungen der Psychotherapie zur Seelsorge (1952); ders., Psycholog1*3

Religion (41962) S. 155 ff.; vgl. auch F. R. Strauch, Die Angst in medizinisd*  
lieber Schau, in: Universitas Jg. 10 (1955) S. 1303.
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tcchnisch-therapeutisch beseitigen lassen muß“.65 Einesolche Lebensansicht 
fiat zu jenen einst zentralen Lebensmysterien gar keinen gültigen mensch- 
fichen Bezug mehr, nämlich zu Leid und Tod. Vom Leid als der via regia, 
dem Königsweg der mittelalterlichen Mystiker, ja des christlichen Evan
geliums schlechthin, wird nichts mehr erfahren.66 Das Leid hat ebenso
wenig nodi eine Sinnstelle im menschlichen Lebensregister als Moment 
Und Stufe zur Reifung in der und durch die Krisis, wie auch der Tod — 
aus dem persönlich-privaten Bereich in die Maschinerie der Klinik ver
kannt — nicht mehr als die absolute existentielle Grenze des Menschen 
überhaupt, als seine, nur ihm persönlich mid allein auferlegte „letzte 
Stellungnahme“ erlebt wird. Krankheit wird zum Störungsfaktor im 
Räderwerk des Lebensgetriebes, Tod zum Unglücksfall, zum Betriebs
unfall, zum Naturereignis, zum Fragezeichen, das ausradiert wurde. Mit 
dem Erlöschen oder zumindest mit der Verdrängung des Gottesglaubens 
an die unbeteiligte Peripherie der Lebensbezüge mußten notwendig 
Krankheit, Leid und Tod jeden sinnvollen Bedeutungscharakter verlieren. 
n einer unbedingten Fortschrittsideologie hat der Tod keinen Stellenwert 

u^efir. Er bezeugt gerade das, was dem Fortschritt entgegensteht — das 
^nde. Diese „Leerstelle" im Lebensverständnis wird auch gar nidit mehr 
a^s »existentielles Vakuum“ erfahren, sie wird einfach als nicht existent 
^schwiegen, nicht diskutiert. Das „Umlegen“ wird zur ergötzlichen 
íaffage ¡n Dramen und Kriminalepisoden. Krankheit, Leid und Tod 
erden als Naturtatsachen betrachtet, wobei nur nach kausal biologischen 
erlaufsgesetzen gefragt werden kann.
üie Einstellung zum Leben wird jeweils evident an der Einstellung zum 

Tode.6? Man kann von einer grundsätzlichen Änderung in der Stilistik 
^es Sterbens, ja von einem „fabrikmäßigen Sterben“ heute sprechen. Der 
r°d wurde, da er sinnlos wurde, eine Viruskrankheit, der man medizi- 
I1Isch oder durch „Einfrieren“ begegnen müßte. Die Gegenwart des Todes 
Wurdc unerträglich in einem Selbstverständnis, das den Wert des Men
gen nur in der Leistung, in der Jugend, in dem Fortschritt erblickt. 
^abei wird das Todesproblem — oft in neurotischen Versionen — ein 
I,eficn lang narkotisiert, vor sich her geschoben. Jene existentielle Grund-

J. Bodamer, Wege zu einem neuen Ich (1964) S. 93.
R. Schwarz, Das Christusbild des deutschen Mystikers Heinrich Seuse (1934) 

n7 S‘ 47 ff-
J- Wadi, Das Problem des Todes in der Philosophie unserer Zeit (1934); J. Choron, 
L>er Tod im abendländischen Denken (1967); K. Lehmann, Der Tod bei Heidegger 
Ur*d  Jaspers (1938); R. Guardini, Die letzten Dinge (21949); H. Thielicke, Tod und 
Leben (1946); K. Rahner, Zur Theologie des Todes (1958); L. Boros, Sacramentum 
ni°rtis, in: Orientierung 23 (1959). 
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erfahrung, daß wir mitten im Leben vom Tode umgeben sind, wird ver
drängt. Der Tod hat keinen integrierenden Bezug mehr zum Leben.

Mit dem Schwund des Glaubens an einen personalen Gott mußte auch 
der Bedeutungscharakter des Bösen und der Schuld sich wandeln. Wenn 
es ein Zeichen des Menschseins ist, die Tragik aus der Welt zu schaffen, 
kann es keine Sünde und Schuld mehr geben, es sei denn, das Böse und die 
Schuld entstammen nur der mangelnden Einsicht in die zu befolgenden 
eigentlichen Lebensgesetze, die durch die Vernunft zu erheben sind. Schuld 
ist dann eher ein menschliches Versagen oder als Irrtum psychologisch zu 
erklären und zu ent-schuldigen. Im Hintergrund steht bei solchen Thesen 
immer der Zweifel an der Freiheit des menschlichen Willens und seiner 
Möglichkeiten. Diese Menschen suchen wirklich, „jenseits von Gut un 
Böse“ zu leben. Die Autonomie des Menschen, aus jeder Verantwortung 
„nach oben“ entlassen, sucht sich besonders durch die Entlarvung a^er 
unterschwelligen und daher unheimlichen Emotionen durch die aufge 
klärte Vernunft zu bestätigen. Einsicht in die Regeln der Lebensgesetze 
bedeutet dann Erlösung aus den dunklen Verstrickungen in unerklärbare, 
das heißt tragische Hintergründe unserer Existenz.08 Erlösung aber hel!. 
immer auch Erlösung von der Lebensangst, welche die menschliche EX1 
stenz als ein „Existential“ wesenhaft bestimmt und bedrängt. Weon 
Theoderich Kampmann™ eine dreifache Lebenserfahrung unterscheide 
die vitalistische, die vom Ursprung her denkt, die existentialistische, 
Leben als Entwurf auf den Tod hin versteht, und die punktuelle Lebe115 
erfahrung, die von dem je zu bewältigenden Augenblick her denkt, so 
es schwer, zu bestimmen, worauf in der Gegenwart das Gewicht lieSc 
Alles ist auffindbar. Eine betonte Richtungsbestimmtheit der LebeI1S 
erfahrung ist nicht zu erheben. Am ehesten könnte vielleicht nodi jeIlc 
andere futuristische Lebensverständnis, ein Lebensbezug auf die f°r^ 
schriftliche Zukunft hin, als heute dominant erscheinen. Lag für den 
sten der Sinn des Lebens in der hoffenden Erwartung des Jenseits, fi'r 
Menschen der Renaissance im Leben selbst, im glück- und leidvolle11 " 
leben des Lebens, so will der moderne Mensch alles Leid, alle Gefahr 
möglichst auch den Tod durch die Mittel der Technik, der Medizin, 
Lebenshygiene beseitigen, durch Versicherungen aller Art absichern 1111 
durch die „richtige Diät“ seinen Organismus solange als möglich

ns Zur ganzen Fragestellung vgl. J. Wach, Der Erlösungsgedanke und seine DeUtU^ 
(1922); Fr. Heiler, Das Gebet. Eine religionsgeschichtliche und religionspsy 
gisdie Untersuchung (51923); Gestaltung der Erlösungsidee in Ost und V ’ 
Eranos-Jb. (1937); vgl. auch zur Literatur RGG II (fl1958) Sp. 584 ff.; Le*'  
Theol. und Kirche III (1959) Sp. 1016 ff.
Jugendkunde und Jugendführung I, Die Kindheit (1966) S. 24 ff.
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servieren“, auch wenn ein solches Leben oft eher einem Vegetieren glei
chen könnte.

Angst und Tod, Leid und Schuld — hier greifen wir an die Wurzel 
auch der bedrängenden Fragestellung in der heutigen Zeit, deren be- 
Zeichnendstes Phänomen darin erscheint, daß man aus Angst vor der 
^sweglosigkeit diese Frage grundsätzlich ausklammert, ohne zu erfah- 
ren> daß dann nicht nur unsere gesamte kulturelle, auch ebenso unsere 
W1$senschaftliche Bemühung ohne eigentlichen Sinn besteht, sondern 
auch, was unmittelbar betrifft, unser gesamtes persönliches Leben. Tat- 
Sachenerhebungen und tätige Betriebsamkeit, ja selbst Weltraumeroberun- 
§en verbleiben im sinnlosen Raum, wenn jene Maßstabsfrage des Gan
zen und für das Ganze nicht einmal mehr gesehen oder gar als die 
Frage des Lebens, der Kultur und der Wissenschaft zentral gestellt und in 
steter Bemühung als Leitproblem angegangen wird. Nicht daß von so 
Meleti Menschen heute kein Daseinssinn als Traggrund einer sinnhaften 
Existenz mehr gefunden werden kann, ist das Erschütternde, sondern daß 
%ar nicht mehr danach gefragt und gesucht wird, daß in einem „Leben 
¿Cs Als-oba, in der Unechtheit des Lebensstiles auf dieses den Menschen 

seiner Würde auszeichnende Merkmal einfachhin verzichtet wird. Wie 
C'ne Wegmarkierung der Lebensentscheidung könnte es gelten, wenn 
Sl&nund Freud™ an Marie Bonaparte schreibt: „Im Moment, da man 
n?ch Sinn und Wert des Lebens fragt, ist man krank.“ Eine solche, weit- 
¡J’n auch für die Gegenwart symptomatische Feststellung steht als letzte 

diungnahme in sich selbst.

VIL
Pie neue Heilsbotschaft der westlichen Welt inmitten ihrer Verlegen- 

eit zur Erkenntnis eines tragenden Daseinssinnes, der den ganzen Men
gen zu beruhigen vermöchte, heißt heute: Entideologisierung. Diese 
,leue Heilslehre dokumentiert weithin unsere geistig-seelische Situation 

die Unverbindlichkeit jeder fixierten Position. Wenn nun kein Zwei- 
bestehen kann, daß die Angst als Urphänomen des Menschen selbst 

n°ch für die Entstehung von Mythos, Kunst und Wissenschaft als Grund- 
I110tiv gelten darf71, so bietet sich in der Entideologisierung eine radikale

Briefe 1873_ 1939 (1960) S. 429. — „Hinsichtlich eines Sinnes ist mein Dasein so
hoffnungslos, wie keines sonst auf der Erde. Ich könnte nirgendwo den Sinn ver
legen. Seit idi es aufgegeben habe, über den Sinn meines Daseins zu grübeln, befinde 
‘di mich ganz leidlich“, so heißt es in Ernst Jüngers „Der Mann im Mond“, der seine 
Vereinzelung als Strafe empfindet. — Vgl. auch H.-J. Schoens, Was ist der Mensdi?

7] Philosophische Anthropologie als Geistesgeschichte der neuesten Zeit (1960) S. 315 ff. 
k- Schwarz, Wissenschaft und Bildung (1957) S. 27 f.
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Lösung an. Hans Köhler'2 hat dieses Lebensverständnis gültig gekenn 
zeichnet:

„1. Die Angst wird aus der ,Ideologie' gedeutet. Unter diesen Begriff der Ideologe 
fällt aber der Marxismus-Leninismus genauso wie der Nationalsozialismus, ebenso 
aber auch jegliche Theologie oder Philosophie. Legt man alle ,Ideologien“ ab, verzi 1 
man auf die Fragen nach dem Sinn des Daseins überhaupt, so wird man frei von Angst

2. Deshalb muß das Denken nur auf die praktischen Dinge gerichtet werden. Man 
darf nidit danach streben, das Wesen der Welt erkennen oder deuten zu wollen.« 
muß die Welt so nehmen, wie sie nun einmal ist; man muß sich ihr .anpassen un 
zu jeder Situation sagen: .Make the best of it“. Man muß darauf achten, daß 11131 
.durchkommt“ und .übrigbleibt  ; denn Überleben ist alles. Deshalb ist cs auch zwecK 
weiterzudenken; man tue immer das Nächstliegende, erkenne dabei, daß die

*

daß die .Welt“ doch stärker ist als man selbst; und man sei deshalb wendig, ein , 
Junge“. •• • k it

3. Religion, Weltanschauung, Philosophie können den Menschen bei dieser Tätig ' 
nur behindern. Ebenso ist Charakter ein Vorurteil der Vergangenheit. Grundsätze ' 
den nicht anerkannt. Man muß .mit den Wölfen heulen“, sich selbst aber vor allen1 11 
wieder engagieren. Deshalb sind auch alle persönlichen Bindungen tunlichst zu 
meiden. Wenn man Verbindungen eingehen muß, dann sind sie nur als .Partners • < 
anzusehen; wenn das ,Spiel“ vorbei ist, geht man davon und sucht einen neuen ,P^rtI,e

4. Zur Arbeit hat man kein inneres Verhältnis. Sie ist ein Job“; man hat keine 
Beruf, zu dem man sich .berufen“ fühlt, sondern wechselt den Job je nach der 
junkturlage. Arbeit ist lediglich ein Mittel, um recht viel Geld zu verdienen. Sie ist c 
Ware, die man meistbietend möglichst günstig verkauft.

5. Das Gefühl ist .Duselei“. Wenn man mit .Gefühlen“ einen Gewinn erzielen k3J 
heuchelt man sie; aber man hüte sich, sich von ihnen anstecken zu lassen. Gefühle sü1 
lediglich Triebe; man muß sie abreagieren und befriedigen. Der Tod ist eine C1 
unabänderliche Tatsache; man redet nidit darüber. Man genießt das Leben, so lange 
geht, nimmt mit, was sidi einem bietet, und tritt eines Tages unauffällig ab.

6. Freiheit wird zur Willkür. Man fordert sie für sidi, gesteht sie dem anderen z 
solange er einem nidit in den Weg kommt; ist er im Weg, wird das Leben zum 
kampf; man rempelt sich durdi; wer nidit genug vitale Kraft hat, windet sich cur 
Intelligenz ist genauso ein Kampfmittel wie rohe Kraft zur Durchsetzung der 
Wünsche. Man glaubt grundsätzlich an nichts; man madit alles lächerlich, was c’n 
verpflichten könnte. Man kritisiert alles hemmungslos, was einem im Wege steht.

7. Alle Gemeinschaften sind ein notwendiges Übel. Man benutzt sie, aber man 
pflichtet sich ihnen nicht.

8. Vergangenheit gilt als abgetan; Geschichte wird gestrichen. Die Zukunft ist u11^ 
wiß. Es hat keinen Sinn, vorzusorgen, oder auch nur vorauszudenken. Die Haupts31 
ist, daß man ,fif ist; denn es kommt ja sowieso alles anders, als man denkt.“

Ein solcher neuer entideologisierter Humanismus des radikalen p61’5^1? 
liehen Disengagements und der sterilen Vordergründigkeit zeichnet 
vielen Schattierungen in der Tat eine heute verbreitete Situation ab. 
Haltung, der nichts mehr heilig, wertvoll, sinnvoll ist. Der gewollt ge’st

72 Christliche Existenz in säkularer und totalitärer Welt (1963) S. 86 f.

Probleme der menschlichen und geschichtlichen Existenz in der modernen Welt 665 

reiche und alles ironisierende, in die Plattheit des „Knüllers“, der „Story“, 
der effektvollen Unechtheit herabziehende Snobismus ist die „Illusion 
des Nullpunktes“ der Avantgardisten, ein Fluidum, das uns eine Halb
intelligenz, die nichts mehr wirklich ernst zu nehmen vermag, als Lebens- 
mterpretation anzubieten die Macht hat. Eine Haltung, die nur nodi in 
eineni Leben des Als-ob in Religion, Diditung, Kunst, Philosophie, Kon
vention und Sitte und nidit zuletzt audi im emotionalen und gesellsdiaft- 
Nheii und journalistischen Bereich ihre Komplexe des Unbehagens, der 

Fadheit, der Langeweile abzureagieren und zu kompensieren bemüht ist.
Als das gefährlichste Phänomen der Gegenwart ist die unverbindliche 

faltung des westlichen Intellektuellen bezeichnet worden.73 Wenn als 
^'■dturfunktion der Intelligenz in der modernen Gesellschaft die Aufgabe 
besteht, daß sie „den Geist gegen die Macht, den Gedanken gegen die 
Wirklichkeit zu behaupten hat“74, so steht heute ein großer Teil der 
Intelligenz angesichts des offenbar „völligen Bankrotts des Geistes“ und 
^er Totalisation der Macht im Stadium der Resignation, ja der Ver
zweiflung.

F>ie Umkehrung der menschlichen Bewußtseinslage an der Schwelle zur 
Neuzeit bewirkte jene „kopernikanische Wende“, die von dem objektiven 

lnngehalt der seienden Dinge, den man erkennen konnte, das Gewicht in 
^as menschliche subjektive Bewußtsein verlagerte, welches den Dingen 
^lst Sinn verbürgte. Jene „Achsendrehung“ des Menschen wurde von 
^nanuel Kant15 gültig formuliert: „Bisher nahm man an, alle unsere 
-’‘kenntnisse müssen sich nach den Gegenständen richten . . . Man ver

liehe es einmal, ob wir nicht in der Aufgabe der Metaphysik damit besser 
°rtkommen, daß wir annehmen, die Gegenstände müssen sich nach 

Unscren Erkenntnissen richten.“
dieser neuzeitliche souveräne Mensch erfuhr sich fortschreitend als allein 

sich selbst gestellt, als der er dem Sein und der Geschichte erst einen 
I.llln zu leihen vermochte. Jetzt also erst wurde der Mensch im eigent- 

cllen Sinne das geschichtliche Wesen, das sich seine Weltanschauung selbst 
Crst schöpferisch ermöglichen kann. So also ist es in der Tat, daß wir 
11Un immer vor dem Nichts stehen, wenn wir uns nicht für eine bestimmte

73
Lilje, Atheismus, Humanismus, Christentum (21962) S. 23; ders., Der Christ im 

Planetarischen Zeitalter (1960).
T|i- Geiger, Aufgabe und Stellung der Intelligenz in der Gesellschaft (1949) 
S- 125 ff, 135.
kotik der reinen Vernunft, Ed. Hartenstein S. 17. — Zur Umkehrung im Prinzip 
)er Ordnungsidee vgl. V. Rüfner, Der Kampf ums Dasein und seine Grundlage 
111 der neuzeitlichen Philosophie (1929), bes. S. 48 ff.

7.1

75



666 Richard Schwarz

Weltanschauung entscheiden.76 Die Eroberung der „absoluten“ Freiheit 
wurde damit aber ebenso zum tiefsten Problem, das sich in der Verlegen 
heit um einen selbstgesetzten Sinn für die menschliche Existenz und die 
Geschichte anzeigt. Zum Signum unserer Epoche wurde weithin der „a 
surde Mensdi“77, der Mensch also, der um seinen Sinn nidit weiß in dem 
Streben, an sich selber Genüge zu finden. Damit aber erscheinen alle jene 
bedrängenden Denkungsarten und Lebenshaltungen, die mit dem Namen 
Nihilismus verbunden sind. Bedrängend deshalb, weil für den Mensole 
von sich aus und allein aus sich heraus keine Möglichkeit besteht, zu einem 
tragenden Sinnbezug zu gelangen.

Die moderne „Krise" ist weder zu bestimmen als Glücksverlust * 
Menschen nodi als eine Funktionsstörung der „überindividuellen Kultur » 
sondern als ein Sinnverlust, das heißt, daß die eigentliche Bestimmung 
des Menschen verfehlt wird oder verfehlt werden kann.78 Was aber is 
seine Bestimmung, was soll dieser Mensdi? Bereits im Jahre 1951 
Hans Frey er™ diese Menschen der ..Moderne“ charakterisiert: „Ihr a» 
werk ist die geschäftige Ernsthaftigkeit vollendeter Narren: alles E^ze 
ist höchst wichtig, aber das Ganze ist Unsinn, und eine Angst im Inne 
weiß, daß es Unsinn ist.“ . »

Der Mensdi muß den Raum, aus dem Gott verbannt wurde, mi , 
selber ausfüllen, mit dem Übermenschen, der die Machbarkeit aller D10 
verkündet. Das technische Vermögen wird zur Lebensillusion überhauj^^ 
Der Weg zum Untermenschen ist dann nur noch ein Schritt. ^e.n?und 
sich nur selbst noch zum Gesetz werdende Mensch wird ungeheuerhch 
unberechenbar gegenüber dem 'Nebenmenschen. Das ist es, was. A 
Schweitzer80 meint: „So kam ... das Elend des Angsthabens voreirian 
auf, in dem wir uns jetzt bewegen.“ Menschlicher Sinn wird durch Pr 
matischen Zweck ersetzt.

Besteht dann nicht jene These zurecht, daß „die teils gerühmt®, 
beklagte Skepsis der modernen Jugend weniger die Folge eines SeSUIjerfl 
Mißtrauens oder realen Denkens und früher Erfahrungen“ sei, „son 
der Ausdruck des vollkommenen Fehlens einer Idee des Menschsem8»^^ 
dem materiellen Druck dieser Zivilisation gewachsen wäre“81? U* e

78 G. Krüger, pie Geschichte im Denken der Gegenwart (1947) S. 17; W. 
Bekenntnis und Flucht als-Lebensprobleme des modernen Menschen, in: Umve 
Jg. 11 (1956) S. 920.

77 G. Scherer, Absurdes Dasein und Sinnerfahrung (1963). von
78 Vgl. E. Spranger, Leben wir in einer Kulturkrise?, in : Wo stehen wir heute?, rS ^^7).

H. W. Bähr (41961) S. 12 ff.; ders. Kulturpathologie? (Reden Univ. Tübingen»
79 Revolution von rechts (1931). 12g.
80 Die Kraft der Humanitätsgesinnung, in: Mensch und Menschlichkeit (1956)
81 J. Bodamer, Der Mensch ohne Idi (1958) S. 122.
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schiedenartigen Erscheinungen jugendlicher Protesthaltungen sind doch 
ni<ht allein aus „Protestwellen“ zu erklären. Was wird denn dem jungen 
Menschen heute an „Idealen“, „Leitbildern“ als Lebenszielen angeboten, 
Urn die sich der „Einsatz“, sinnvoll zu leben, lohnen könnte? Präsentie- 
*en nicht die Gesellschaft, der Staat und die Erwachsenen in geschäft- 
üchen und politischen Praktiken mit Besitz- und Prestige-Komplexen, mit 
Unglaubwürdigen Freiheits-Parolen nur das eine Ziel: den Erwerb mate
rieller Güter, die Macht und das „süße Leben“ des Wohlstandes zu er- 
angen und zu steigern? Und sind nicht auch die geistigen Berufe nur noch 

»Umwege zum Zivilisationsgenuß“? Sind denn wirklich Sport- und Fern- 
Sehstars und bestimmte Außenseiter der Gesellschaft die einzigen Idole, 
die als die gefeierten Helden heute noch „aniommen“? Bei allem gültigen 
Respekt vor den Leistungen, — aber gibt es sonst keine Aspekte und 
Ri<htbilder mehr, für die man sich engagieren könnte und die einen 
Strinvollen Lebensgrund garantieren könnten für ein Leben in einer mo
dernen, sogenannten hochkulturellen, zumindest aber hochzivilisierten 
Gesellschaft?

^ie nun aber sollen die Vorstellungen über die neuen Menschentypen 
als Grundtypen charakterisiert werden? Man fordert den bewußten Men- 

der sich nicht nur seiner physischen und gesellschaftlichen Umge- 
Ung, sondern auch seiner inneren, seelischen Struktur bewußt zu werden 

Vermag. Den mündigen Menschen, der sich aus transzendental oder tradi- 
tivnal vorgegebenen Bindungen löst mit dem Anspruch auf eigenstän- 
l&» selbstverantwortliche Orientierung. Den homo faber, den Menschen-*  

typ also, der die Welt in all ihren nicht-transzendentalen Aspekten als 
Ur<h ihn machbar und gestaltbar betrachtet. Den technisch fähigen Men- 

s&en, der sich auf die Auslösung und Lenkung der mechanischen Energie 
^schränkt. Und schließlich den mobilen Menschen, der nicht mehr die 
lrksamkeit von Wurzeln im geographischen Sinne der Heimat, im gei- 

Stlgen Sinne des Glaubens oder im gesellschaftlichen Sinne einer Schicht- 
*ügehörigkeit anerkennt, sondern Anspruch auf maximale Beweglichkeit 
erhebt.82

Es ist bezeichnend, daß eine bestimmte vorherrschende Richtung der 
gütigen Soziologie die Frage nach dem Menschen und damit auch die 
rage nach der Gültigkeit und Fixierung seiner Werttafeln nur in be-

82
R*  F. Behrendt, Der Mensdi im Licht der Soziologie (1962) S. 58. — In Kritik an der 
Modernen rationalistischen Existenz bemerkt Fr. Märker, Das Menschenbild des 
^bendlandes (1963) S. 133: „Von vorn betrachtet ist der Mensch im Bezirk der Intel- 
ektherrschaft Überwinder und Beherrscher der irrationalen Kräfte — der natür- 
Jdien Triebe und der religiösen Bedürfnisse; von rückwärts jedoch eine Karikatur
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wußter Abhebung von den traditionellen Glaubensüberzeugungen zu 
sehen vermag. Wenn die Auffassung vertreten wird, daß die Frage na 
dem Menschen auf zweierlei Art beantwortet werden kann: auf Grün 
eines religiösen oder anders weltanschaulich fundierten Glaubens ode 
auf Grund wissenschaftlicher Erkenntnisse, wobei nur dieser zweite Weg 
für „uns als wissenschaftlich Bemühte“ in Frage kommen könne83, so er 
scheint dies alarmierend. Es ist damit nichts weniger dokumentiert als ie 
Aufrichtung einer neuen Ideologie, die den Anspruch auf Absolutheit 
erhebt und vermeint, mit der radikalen Rationalität die immerwähren 
Spannung zwischen Glauben und Wissen gelöst zu haben.

Eine solche Bestimmung des Menschen sagt freilich gar nichts über 
seine eigentliche Bestimmung aus. Wenn der Mensch nur als ein Sociolog1 
cum — und dies auch bereits mit bestimmten vorgefaßten transzenden^ 
losen Vorzeichen — verstanden werden soll, so ist damit die Sinnkrise 
menschlichen Existenz notwendig mitgegeben. Dies gilt auch dort n° ’ 
wo man diese als solche gar nicht selbst mehr erfährt.

Jetzt also steht dieser moderne Mensch immer vor dem Nichts 
er nicht gewissermaßen vom „Nullpunkt“ aus versucht, sich eine z ? 
seine Lebensantwort und Lebensmethodik selbst zu ermöglichen. 
Mensch, der mit dem Verlust seines Lebenssinnes den Verlust der 
zendenz nicht nur konstatiert, sondern auch bejaht, findet noch vier 
lichkeiten des Weiterlebens:

. Lebend' 
„1. Der müde Skeptizismus: Man bejaht leidend die öde Sinnlosigkeit des

Man fristet in qualvoller Einsamkeit das Leben und zählt die Tage bis zum To » 
von dem sinnentleerten Dasein erlöst. . oS-

2. Der wilde Ausbruch der Vitalität: In sinnlosen Ausbrüchen physischer
kraft wird die Lebensenergie verbrannt. Der Mensch will sich in einem bisweilen 
lieh irrationalen Verschleiß der Energien bewußt werden, daß er überhaupt n°

3. Die Autonomie: Der Mensch bejaht die Vorgegebenheit und versucht, ohne^eJ1Sth 
zendenz und ohne eine außermenschliche Norm autonom zu sein. Da sich der
hier nur innerweltlich sieht, erscheint die Sinnkrise, sein beklemmender Zwei e , 
Einsamkeit und innere Verzweiflung als seelische Krankheit, die es zu bewältig6^ 
Der Mensch, so sagt man nun, muß sich mit den Mitteln der Psychologie, Pädagog1 
Soziologie selbst zu bemeistern lernen. Dieser Typ des Menschen, der .Selbst1113 
lator‘, ist der vorherrschende Typ des modernen Menschen.

4. Der stoische Mut: Hier wagt der Mensch den Blick ins Nichts. Er er^e°.ß 
Tragik seines Daseins, er sieht seine Verstrickung in Sünde und Schuld und 've
sein Ausgeliefertsein an übermächtige Gewalten. Jedoch in einer Willensanstre11»^ 
die ihn über sich selbst hinauswachsen läßt, gibt er nicht auf, verbrennt er nicht 10 ^fi
ungezügelten Energieausbruch und beschreitet auch nicht den Weg psychologisch^^yßt, 
pulation. Er hält aus und hält stand. In Demut seiner eigenen Begrenztheit 
hofft er doch, hinter allem Fluß und allem Vergänglichen das Ewige zu erkenne 

83 R. F. Behrendt, a.a.O., S. 9; vgl. ders., Dynamische Gesellschaft (1963).
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m,t ihm in Einklang zu kommen. Strauchelnd und scheiternd gibt er doch nicht auf, 
sondern bemüht sich wie Sisyphus stets von neuem, wartet und tut dabei seine Pflicht.

halt er sich offen für die Einsicht in das Transzendente.“84

VIII.
Der Diagnosen über unser Zeitalter gibt es heute übergenug. Fast ist 

s°lche Diagnostizierung zur Mode geworden. Viele fühlen sich bestätigt, 
Wenn die Tatsächlichkeiten in effektvoller Ausleuchtung in photogra
phischer Genauigkeit erhoben werden. Aber auch dies ist geradezu ein 
éntrales Symptom dieser unserer Situation, daß man vorgibt, hiermit 
«Kultur“ zu machen, ohne jedoch im Grunde hiervon engagiert und hier- 
urch berührt zu sein. „Die Gesellschaft betrachtet diese Enthüllung ihrer 

Eigenen Wesenlosigkeit vom Sitz des Zuschauers aus mit angenehmer 
Rugier oder mit der Kühle unbeteiligter Sachlichkeit, zu der sie von der 
Technik erzogen worden ist.“85 Die Lust am Sensationellen ist häufig 
genug der Hintergrund dieser Demaskierung zeitgeschichtlicher Staffagen, 
eben in einer Zeit, welche die Intimsphäre zum Geschäfts- oder Macht- 
°bjekt zu degradieren bereit ist.

Jede Kritik ist gebunden an Kriterien für diese Kritik, an Voraus- 
5etzungen und Vorentscheidungen über das Menschen-, Welt- und Ge
schichtsbild und damit über die jeweilige Weltanschauung. Dies gilt auch 
ür die Kulturkritik. Darum können auch die Kategorien „wahr“ und 

«falsch“ hier keine Gültigkeit erlangen. Über weltanschauliche Vorent
scheidungen ist nicht mehr zu rechten! Dabei kann jedoch heute wohl 
^eitgehend das Bemühen, die Entfremdung des Menschen, die mit dem 
lridustriellen Fortschritt verbunden ist, bewußt zu machen, als ein zen
trales Thema gegenwärtiger Kulturkritik gelten. Hier wird jedoch im 

egensatz zu einer nur passiven Frontstellung von gestern die Erkenntnis 
^id auch zumindest relative Anerkenntnis eines Geschehens oder eines 
j r°Zesses vorausgesetzt, in dem die Menschheit in die industriellen Lebens- 
Ormen sich hineinfindet, hineinwächst oder auch hineinkämpft“80.

84

8s
8«

Oberndorfer, Von der Einsamkeit des Menschen in der modernen amerikanischen 
Gesellschaft (21961) S. 54.
J. Bodamer, Wege zu einem neuen Ich (1964) S. 27.
fl« Freyer, Das industrielle Zeitalter und die Kulturkritik, in: Wo stehen wir heute?, 
3*a.O.,  S. 197 ff.; vgl. auch A. Dempf, Übersicht der gegenwärtigen Zeitdeutungen, 
1111 Philos. Jb. Jg. 62 (1953) S. 1—45.
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2. DER TOD GOTTES

I.
„Der Mensdi wird bestimmt durch das, was er glaubt und auf das hin 

er liebend entbrennt.“87 Mit dem Schwund des Gottesglaubens im christ- 
lidien Verständnis wuchs die wesenhaft neuzeitliche Erfahrung des Men 
sdien: daß diese Menschen ohne Hilfe eines Gottes so recht eigentli 
Mensch sein wollen, daß also das Heil des Menschen von ihm selbst un 
in seiner Welt allein erwartet wird — nicht aber mehr von einem Go1* 
her als Befreiung von Sünde und Schuld erfahren wird. Die Selbstgenug 
samkeit des Menschen, sein Rückbezug auf eine nur menschliche und in 
sich verschlossene, diesseitige Weltansicht, können geradezu als Charn 
teristikum der Moderne gelten. Die neue Wirklichkeitserfahrung lebt o n 
Gott. „Wir haben“, so bemerkt Carl Friedrich von Weizsäcker63, » en. 
äußersten uns heute vorstellbaren Grad naturwissenschaftlicher Ernücn 
rung erreicht und blicken auf den durchmessenen Weg zurück. Zu n e 
Zeiten bedeutete die Welt Gott, aber in verschiedener Weise. EinstJ^ 
sie selbst göttlich. Später wies sie auf ihren Schöpfer zurück. In dE? 
zeit wurde sie zum Ersatz für Gott.“

Der Überzeugung, daß der Mensch erst von Gott her weiß, was Mens 
sein heißt, steht eine große neuzeitliche Gegenbewegung, ja Gegenkii 
gegenüber. Ihre Dogmatik reicht von den unspezifischen, unpersÖnli 
Gottesvorstellungen bis zu der Forderung, daß es keinen Gott ge 
könne, wenn der Mensch ganzer Mensch sein soll, das heißt, da 
absolute Freiheit des Menschen ihn als solchen bestimmt. Für diesen P° 
latorischen Atheismus stehen die Namen Friedrich Nietzsche, Max$ & 
Nicolai Hartmann bis zu Albert Camus und Jean-Paul Sartre. In e 
einzigartigen Weise hat sich die These von Max Scheier39 in zunehmeI1^^j 
Weise erhärtet: „In keinem Zeitalter sind die Ansichten über Wesen 
Ursprung des Menschen unsicherer, unbestimmter, mannigfaltlSer 
wesen, als in dem unsrigen ... Wir sind in der ungefähr zehntes 
jährigen Geschichte das erste Zeitalter, in dem sich der Mensch völ 
restlos problematisch*  geworden ist; in dem er nicht mehr weiß, waS

87

erlSt’

Gcis^e 
H.-J. Sdioeps, Vom Wandelbaren und Ewigen im Mensdien, in: Integrity5, .^¿é) 
Wandlung und menschliche Wirklichkeit, hrsg. von D. Stolte und R« Wisser
S. 38. gen#'
Zit. nach H. Wanke, Gott im Weltbild der Naturwissenschaft, in: Lebendig® 
nis (Mai 1961) S. 33; in einem Brief von Max Planck an einen Nürnberger 
vom 10. 6. 1947 heißt es: „ . .. daß ich selber seit jeher tief religiös verán q
daß ich aber nidit an einen persönlichen Gott glaube“ (zit. nach H. Wan e»
S. 21).
Mensch und Geschichte (1929) S. 8 f.

88

80

Zugleich aber auch weiß, daß er es nicht weiß.“ Der Weg zum Menschen 
aber führt, so heißt es hier weiter, über den Bruch mit allen Traditionen 
über Gott und den Menschen. In dem neuen postulatorischen Atheismus 
des Ernstes und der Verantwortung tritt für Scheier die Person in allen 
ihren Attributen und Ansprüchen an die Stelle Gottes. „Der Mensch ist 
Person“ bedeutet, daß „die Fülle der Verehrung, der Liebe, der Anbetung, 
die einst die Mensdien auf Gott und ihre Götter ausgeschüttet haben, dann 
dieser Art von Personen gebührt.“90 In Abwandlung solcher Thesen wird 
der Mensch als Schöpfer seiner selbst, als homo creator91 erfahren, Gott 
aber mit der Kultur in eins gesetzt.92 Religion wird dann zum nur zweck
bedingten Mittelwert. Sie hat nur noch Gültigkeit, um mit Hilfe ihrer Leit
bilder den Menschen über sich selbst hinauSkuführen. Wenn vordem die 
Auffassung galt, daß Religion wesenhaft nur Maß und Mitte aller Bezüge 
Sein kann, so tritt an die Stelle der Religion die Gesellschaft. Aus der 
Gesellschaft gewinnt der Mensch die Maßstäbe seines Handelns. Dabei 
lst eine heute weit verbreitete Argumentation nicht zu übersehen: Religion 
W1rd erklärt aus Angstpsychosen, aus der Lebensangst vor dem Tode. 
^rst als der Mensch sich ängstigte, gab es danach Religion. Auch die 
christliche Lehre vom Endgericht habe diese Angst des Menschen als 
Sündenangst, als Angst vor ewiger Verdammnis und damit vor dem Tod 

besonderem Maße noch gesteigert. Damit wird die naturhafte Anlage
bedingtheit der Religion als die Ehrfurchtshaltung vor „höheren Mäch- 
*en“ entweder ganz abgelehnt oder auf eine spätere Stufe der mensch- 
lchen Entwicklung verwiesen. Dem bekannten Wort Goethes an Ecker- 
^nn, daß die Menschen nur solange produktiv seien, als sie religiös sind, 
Jürde heute eher seine Umkehrung entsprechen: Erst wenn die Menschen 

le Religion hinter sich gelassen haben, können sie in Freiheit forschen, 
Planen, gestalten — produktiv sein.

II.
Solche Grundhaltungen sind nicht eine atheistische Kampfansage an 
°tt und die Religion. Sie werden bestimmt von einer Gleichgültigkeit der 
°ttesfrage gegenüber. Ak latenter und praktischer Atheismus zeichnet 

solches Selbstverständnis eine Existenzmöglichkeit ab, jenseits von 
ott und Transzendenz sein zu können. Es bedarf eines Gottes nicht

00
M. Scheier, a.a.O., S. 17 f., 28, 42, "54 f., 58 f.; J.-P. Sartre, Der Teufel und der liebe 

81 Gott (1951): .. wenn Gott existiert, ist der Mensch ein Nichts“.
^gl. W. E. Mühlmann, Homo Creator (1962), bes. S. 107 ff.: Der Mensdi als Kultur- 

02 *eSen-
Landmann, Der Mensdi als Schöpfer und Geschöpf der Kultur (1961) S. 10,

56 u. a. 
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mehr, um sich als Mensch begreifen zu können. Religion wird zum Relikt 
vergangener Zeiten, nötigenfalls noch zum tolerierten Hilfsmittel für 
„höhere Gesichtspunkte“, die oft genug nur den Verlust eines echten 
Gesichtspunktes überhaupt anzuzeigen vermögen. Gott wird — wenn 
überhaupt — in Augenhöhe mit dem Menschen erfahren und somit im 
Grunde verloren. Dieser homo creator, der als „Macher“ dieser gemachten 
Welt sich- selbst und nur sidi selbst als Schöpfer versteht, — hier erscheint 
die genaue Umkehrung der Erfahrung jenes Veni Sánete Spiritus, einer 
jahrtausendealten christlichen Existenzerfahrung im Abendland. Üas 
letzte Wort des Heils bezeichnet dann die existentielle Entschlossenheit, 
trotz aller offenbaren Sinnlosigkeiten einfachhin fraglos zu existieren un 
das zu tun, was eben gerade „anfällt“. Ethos besteht dann nur noch in 
dem stoisch-gezeichneten Ertragen dessen, was auf uns zukommt unS 
trifft.93 Das Scheitern gehört zur Merkmaligkeit jedes menschlichen 
ginnens — im Denken und im Handeln. Dabei jedoch bliebe eine sol 
Erfahrung des Scheiterns fundamental anders zu fixieren als jene 
tingenzerfahrung von der Vorläufigkeit und Ohnmacht des Mcms e 
und seiner Hilfsbedürftigkeit für die Gnade Gottes, wie es ein^u 
wesenhaft christlichen Existenzbewußtsein eignet. In jener Desillusion1 
rung alles denkenden und handelnden Bemühens im Ringen urn,el°r 
Sinnfindung für den Menschen und seine Welt bleibt ein so verstanden 
atheistischer Humanismus in seinen heute so vielschichtigen Bedeutung 
und Begründungen das letzte Wort. Ernüchterung, Lebensekel und 
mit ihren offenkundigen neurotischen und sonstigen psychopathology 
Folgeerscheinungen markieren die Grundbefindlichkeiten eines s0 
„heroischen“ Daseinsverständnisses. „Ohne absoluten Grund zu 
halten wir uns gegenseitig in der Schwebe über dem Abgrund“ ’ s0, 
Eberhard Grisebach diese Unheimlichkeit einer solchen menschlichen & 
tion letzter Ausweglosigkeit charakterisiert. Es ist schon bezeichnen , 
heute das In-der-Welt-sein von vielen als die eigentliche Tragik ern^eIlßr- 
den wird. Heute £ehlt diesen Menschen der „Grund“ zur Übernahm6^^ 
bedrängenden inneren Spannung zwischen Selbstverhaftung und 
Verstrickung, zwischen dem Anspruch des Lebens und einer sinn & 
zumindest aber unbefragten oder unbeantworteten Daseinsbestün^  ̂
Über solchen Erfahrungen gewann unsere Frage nur noch den 
des Nihilismus, der einst von Friedrich Nietzsche als die „UnrWef 
aller Werte“, als die neue Botschaft, daß Gott tot sei, für den MeI1S

T L Tg. *
93 Vgl. auch H. Köhler, Humanismus und Atheismus, in: Schule und Leben 

(1965) S. 7 f.; Fr.-J. von Rintelen, Philosophie der Endlichkeit als Spie§ 
Gegenwart (1951).
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uichts bedeute, verkündet wurde.94 Seine Proklamation des „Übermen
schen“ mit der Bejahung der Tragik im „Willen zur Macht“ mündete in 
die Bejahung im Willen zur Sinnlosigkeit. Was blieb, ist die Einsicht, 
daß das Leben nur immanent erfahren werden kann, daß die Vergänglich
keit keine Lösung oder Erlösung von den „Übeln“ zuläßt, daß der Mensch 
nur selbst zum Erlöser des Daseins werden muß. In Anlehnung an 
Friedrich Nietzsche hat Wilhelm F. Kasch^ den atheistischen Humanis
mus bestimmt „als eine menschliche Haltung, eine Grundeinstellung des 
Menschen zu sich selbst und zu der Welt, die gekennzeichnet ist durch die 
Praktische und theoretische Anschauung, daß die Gottesvorstellung bei 
aller Wichtigkeit in der vergangenen Geschichte von der menschlichen 
Vernunft überholt ist, daß der Mensch daherlür sich und seine Welt allein 
tQtal verantwortlich ist. Atheistischer Humanismus ist, im Nietzscheschen 
^ilde formuliert, die menschliche Haltung, die ihren Gottesmord eingeholt 
hat.“ Atheistischer Humanismus meint die Ersetzung der Metaphysik 
durch ein Ethos rationaler menschlicher Sekurität und der rationalen 
Kategorie der Präzision unter Ablehnung jedes Irrationalismus.86 Huma- 
msrnus bedeutet jetzt, daß der Mensch nur ohne Gott Mensch sein kann, 
^as Reidi Gottes wurde von Pierre-Joseph Proudhon mit der Proklama
tion des Satans herausgefordert. Gott wird als das Prinzip des Bösen be
dachtet, da er das versklavende Prinzip der Macht sei, gegen das der 
Mensch als Prinzip des Guten aufgerufen wird. Humanismus wird nun

„Inbegriff der Feindschaft gegen Gott“.97 Julian A. Huxley98 for- 
j* ert> daß die Menschheit zu einer neuen Einstellung zur Religionsfrage 
kommen muß auf der Grundlage gesicherter naturwissenschaftlicher und 
^biologischer Erkenntnisse. Die Religion der Zukunft wird immer mehr 
S1(h mit der Konkretisierung der Gesellschaft befassen: „Die Gotteshypo- 
hese ist heute wissenschaftlich nicht mehr verfechtbar. Sie hat ihren 

gärenden Wert verloren und lastet intellektuell und ethisch auf unserem 
eoken. Sie überzeugt und tröstet nicht mehr; sich von ihr loszusagen, 

Vermittelt ein tiefes Gefühl der Erleichterung. Viele Leute behaupten,

84 *7
¿Ur neuen Tod-Gottes-Theologie vgl. G. Vahanian, The death of God (1961); 

8¡s Hamilton, The new Essence of Christianity (1961) S. 58 ff.; Th. J. J. Altizer u. a. 
og theistischer Humanismus und christliche Existenz in der Gegenwart (1964) S. 6, 9.

Vgl. M. Bense, Warum man Atheist sein muß, in: Jahrb. f. kritische Aufklärung 
»Club Voltaire“ (1963) S. 71; G. Szczesny, Die Zukunft des Unglaubens, Zelt- 

9? genössische Betrachtungen eines Nihilisten (1958) S. 82 ff.
Vgl. H. Schomerus, Geistige Strömungen der Gegenwart (1966) S. 37; bes. A. Salo- 

g8 ^on, Fortschritt als Schicksal und Verhängnis (1957) S. 64.
sehe den künftigen Menschen. Natur und neuer Humanismus (1965); ders., 

,le Grundgedanken des evolutionären Humanismus, in: Der evolutionäre Huma
nismus, hrsg. von J. Huxley (1964) S. 68 ff.
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der Verzicht auf die Gottanhänglichkeit komme dem Verzicht auf jede 
Religion und jede moralische Norm gleich. Dies ist schier eine Unwahrheit. 
Es bedeutet jedoch, daß wir, wenn wir erst einmal mit einem Seufzer der 
Erleichterung ein überaltertes Möbelstück aus unserem Ideenspeicher über 

Bord geworfen haben, etwas Neues an seine Stelle setzen müssen.
Hier aber ist noch ein leeres Feld. Dennoch scheint die Absetzung 

Gottes jener modernen Lebenserfahrung zu entsprechen, daß die ™e 
angefangen hat, „ohne*  religiöses Instrumentarium zu funktionieren, u 
zwar nicht schlechter als zuvor ... Die Welt hat gegen die Lehre, 
Mensch sei nichts, auf daß Gott alles sei, ihren Lauf genommen. Sie , 
sich von ihrer ,Numinisierung‘ und »Divinisierung*  zur ,Hominisierung 
(Johannes B. Metz) entwickelt." Die Christen, so folgert man daraus, wur 
den zu „Nachtwächtern des Abendlandes“, wenn sie zu konsolidier^11 
versuchen, was fallen will und muß. Das Religiöse würde zum Heniin1115’ 
zur Unaufrichtigkeit, zum Alibi der Weltuntüchtigen und Weltveräcn 
wenn nicht die Bereitschaft bestehe, diese neue Welt anzunehmen und 
Verantwortung hierfür zu übernehmen." Die moderne Gesellscha^er^^ 
im westlichen Raum nicht mehr auf dem christlichen Glauben. Es st 
sich die Frage, ob diese Gesellschaft wohl in ihrer Struktur areligiös ang * 
legt ist. Der Zivilisationsprozeß wird von dem „Prinzip Forschung^ 
geleitet. Religion ist dem Irrationalismus verwandt, wird daher z 
Störungsfaktor der Menschen von heute. Die geforderte „Entdämon 
rung der Welt“ will als Entgötterung verstanden werden. »Er 
heißt allein Lösung von den bisher undurchschaubaren irrationalen 
nomenen. Das Göttliche wird heute in verbreiteten Systemen a s 
soziale Wirklichkeit verstanden, die sich nach dem wissenschaftlich er

’ . ♦ v neu®**baren Gesetz des Fortsdiritts vollendet. Die Dogmatik dieser 
Religion mit ihren dem Christlichen entnommenen, aber ebenso »ent jelTi 
lichten“ Doktrinen der Gleichheit, der Freiheit, des Friedens un<* 
wesenhaft neuzeitlichen Prinzip des gesetzmäßigen Prozesses ist e 
weltumspannend wie intolerant und konformistisch-zwingend. In1 ^rUn¿íi 
bestimmt heute ein mit dem Glauben an die Omnipotenz der 
Wissenschaft einhergehender offener oder geheimer Atheismus die 
tur der zivilisierten Welt.

«
III.

, deu 
Eine Flut von Veröffentlichungen befaßt sich mit den Gründe , 

Formen, den Wirkungen des Atheismus in der Gegenwart. Das Le 
Lebensmöglichkeit ohne Gott hat eine breite Bewußtseinslage eingeil

00 H. J. Schultz, Konversion zur Welt (1964) S. 18 ff.
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men> die von dem postulatorischen, systemgebundenen, kollektivistischen 
und sozialistischen Atheismus bis zu dem existentiellen, konstruktiven, 
Praktischen Atheismus reicht. Ja, darüber hinaus wird die Erfahrung 
aktuell, daß auch im christlichen Raum Gott keine Wirklichkeit zuge
sprochen werden kann, weil nach der existentialtheologischen These Gott 
ni<ht als Objektivierung einer Idee oder einer Macht verstanden werden 
kann.100 Jene andere Meinung, daß im Grunde ein gottloser Mensch gar 
nicht denkbar wäre, daß es sich heute nur um eine Umschichtung des Gottes- 
ünd Glaubensbewußtseins handele, sollte als These ernsthaft erwogen 
Werden, obwohl wir hierfür wenig Anhalt zu gewinnen vermögen. Ist 
der moderne Atheismus wirklich nur die „pubertäre Fehlform“ der 
»Chance und Versuchung gegenüber der Unbegreiflichkeit Gottes“ (Karl 
Rahner)? Wir meinen, daß die Gründe weit tiefer liegen als etwa nur 
ln der Ablehnung Gottes als „Objekt“ theologischer, metaphysischer oder 
wissenschaftlicher Bestimmungen und „Gottesbeweise". Der Unglaube 
der jungen Generation wird oft als eine Protesthaltung gegen eine unechte 
Konvention und einen unglaubwürdigen Lebensbeweis des Kirchen- 
diristentums gewertet. Ob dann der Bischof in Fedor Dostojewskis Roman 
»Die Dämonen“ wirklich recht hat, daß der vollkommene Atheist, ohne 
Cs zu wissen, auf der vorletzten Stufe steht, die zum Glauben führt? 
Oder entspricht der heute verbreitete und noch fortschreitende Atheismus, 
der zu einem Weltphänomen wurde, nicht eher einer fundamentalen 
strukturellen Umschichtung des Lebensbewußtseins der Menschen als des 
■Oaseinsverständnisses schlechthin?

Eine ganze noch so differenzierte Gegenkirche findet sich heute in der 
einen Glaubensformel zusammen, die weithin den privaten und Öffent
lichen Raum, die Wissenschaft vom Mensdien und von der Natur, der 
Kultur, der Gesellschaft und der Geschichte beherrscht: Sie sagt vom letz
ten Grunde ES, nicht ER — sofern sie sidi überhaupt zu dieser Frage zu 
erheben vermag. Neben den primär triebgebundenen und den prozeß- 
§erechten Menschen tritt der unpersönliche, sidi selbst ausringende, „wer
dende Gott" — das eigentliche Mysterium säkularisierter Theologie.101

° Vgl. W. Knevels, Die Wirklichkeit Gottes (1966) S. 165 ff.
J. Bernhart, Der Mensdi in der Gottlosigkeit, in: De profundis (1939) S. 41; vgl. 
auch u. a. G. Koch, Abschaffung Gottes? Der materialistische Atheismus als heutige 
Existenzform (1961); I. Lepp, Psychoanalyse des modernen Atheismus (1962); hierin 
die These: Marx sei mehr aus affektiven und psychologischen Gründen als aus ratio
naler Überzeugung Atheist gewesen (S. 78) ; vgl. dazu auch W. Keilbach, Moderner 
Atheismus, in: Münchner Theol. Zeitschr. Jg. 14 (1965); ferner: H. de Lubac, Die 
Tragödie des Humanismus ohne Gott. Feuerbach, Nietzsche, Comte und Dostojewski 
als Propheten (1950); J. Lacroix, Wege des heutigen Atheismus (1960); H. Pfeil, 
Der atheistische Humanismus der Gegenwart (21961) ; ders., Der moderne Unglaube 

43->
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Im Grunde wird Gott im genuinen Verständnis damit verloren. Doch 
mußte dieser Mensdi Gott nidit verlieren? „Der gegenwärtige Mensch 
ist“, wie dies Alfred Delpi02 im Angesicht des Todes und unter Bewäh
rung letzter Stellungnahmen erfahren hat, „weithin nicht nur gott-los, 
rein tatsächlich oder entscheidungsmäßig, es geht die Gottlosigkeit viel 
tiefer. Der gegenwärtige Mensch ist in eine Verfassung des Lebens ge
raten, in der er gottesunfähig ist. Alle Bemühungen um den gegenwärti
gen und kommenden Menschen müssen dahin gehen, ihn wieder gott" 
fähig und damit religionsfähig zu machen.“ Gottunfähigkeit sei danach 
die Verkümmerung bestimmter menschlicher Organe, gründe in einer 
Struktur und Verfassung des menschlichen Lebens, die den Menschen 
überbeanspruchen, ihm nicht mehr erlauben, er selbst zu sein. Dies g1 1 
technisch-soziologisch ebenso wie moralisch und ordnungsmäßig« ^er 
Mensdi hat sich daher ein Bild seiner selbst gebildet, „auf dem er sich nur 
noch als ein ens Vegetativum et sensitivum sieht. Verstand, Vernunft, 
müt sind eigentlich nur noch Larven zur Intensivierung des Faktischen«

„Die ideologischen Tyranneien“, so bemerkt Helmut ThielickeXQ^^s 
sen nur demonstrativ werden, was als Frage auf dem Grunde der 
liehen Welt lauert. Nur ist es hier durch die trügerischen Kulissen eS 
christlichen Abendlandes noch verstellt: Die religiösen Grundentschei^u11 
gen vollziehen sich heute weithin und im Unterschied zu früheren Ja^r 
hunderten so, daß die Nennung des Namens Gottes vermieden wird un 
eine Polemik wider ihn jedenfalls im Westen kaum in Erscheinung 
Das, was vorgeht, ist meist mit indifferenten Etiketten bezeichnet. D1 
Entscheidungen über den Glauben werden nicht im Namen des Glaubens, 
sondern im Namen irgendeiner ökonomischen, soziologischen oder stat^ 
stischen Sachlichkeit vollzogen. Wir entscheiden uns fortgesetzt, ohne 
zu wissen.“ Das Leben ohne Gott, „nach dem Tode Gottes“, ist el°t 
Merkmaligkeit, die heute den Osten und den Westen weithin bestimm1 
— und verbindet.

und unsere Verantwortung (1965); H. Urs v. Balthasar, Die Gottesfrage des ® 
gen Menschen (1956); vgl; auch G. Daim, Tiefenpsychologie und Erlösung 0 &4) 
H. Sedlmayr, Die Kunst im Zeitalter des Atheismus, in: Der Tod des Lichts ( _
S. 86 ff.; H. Ley, Geschichte der Aufklärung und des Atheismus (1966); Gott e 
hrsg. von N. Kutschki (1967).

102 Im Angesicht des Todes (1949) S. 102 f. n,,hr
108 Die Neuentdeckung der Welt, in: Wo stehen wir heute?, hrsg. H. efi 

(41961) S. 63 f.; W. Geiger, Zur Fundierung der freien Welt im Recht, in: Stin11*1 
der Zeit Jg. 87 (1961/62).

3- DIE KRISE DES CHRISTLICHEN EXISTENZBEWUSSTSEINS

I.
Für das abendländische Bewußtsein war das Christentum in seiner 

verschiedenen Gestaltwerdung der Konfessionen, der Gemeinschaften, 
der Begegnung, Verbindung und Auseinandersetzung mit den vielschich- 
ügen Strömungen der abendländischen Geistesgeschichte, der Antike, dem 
Flumanismus, dem Idealismus usf. strukturell bestimmend gewesen. Ohne 
diese Perspektiven gäbe es nicht das, was wir „Abendland“ nennen. Dies 
Zu bestreiten, hieße verfälschende Geschichtsklittierung betreiben. Allein 

so berechtigter erscheint dann die Frage: Hat diese christliche Religion 
heute noch einen den Einzelnen und die Geschichte strukturell, das heißt 
doch einen wesenhaft bestimmenden Stellenwert und Bedeutungscharak- 
ter? Haben jene recht, die behaupten, die Christianisierung des Abend

sei mißlungen? Und welches Christentum ist denn gemeint: das katho
lische oder das lutherische, das idealistisch-ethische oder das liberale? Oder 
nur das aus Tradition überkommene nominelle, das nicht mehr fragt 
°der zu fragen wagt nach seinem eigentlichen Sinn und Grund?

Das Christentum war im Mittelalter und auch noch im 19. Jahrhundert 
die herrschende Religion. Heute ist dies nicht mehr zutreffend. Es ist zwar 
n°<h statistisch die Religion der Mehrheit der Bevölkerung als Religions
zugehörigkeit — Zugehörigkeit, nicht etwa Bekenntnis oder gar existen- 
tleller Lebensvollzug. Was heute unsere Situation bezeichnet, ist die noch 
fortschreitende Herauslösung des Mensdien aus einer noch christlich 
sanierten Daseinsordnung, mehr noch aus dem christlichen Existenz
bewußtsein, was eben mehr besagen soll als die korrekte Verhaltensform 
°der die konventionelle Inanspruchnahme der Kirchen bei einigen Statio
nen des Lebensweges, bei der Geburt, der Eheschließung, dem Tod. 
*̂n  hat von einer Abwanderung des nervösen Menschen vom Seelsorger 
*Um Nervenarzt gesprochen.104 Eine nur noch traditionell übernommene 
n^d in statistischer oder machtpolitischer Gültigkeit stehende Zugehörig
bit zu einer christlichen Konfession mußte notwendig zur Unechtheit, 
Ia für viele zu einer unaufhebbaren Konfliktsituation, zur geheimen 
f-ebenslüge führen. Nimmt man aber das Christentum als eine den Men- 
Scben in seiner Tiefe erfassende Heilsbotschaft, so bleibt wohl nur eine 
»kleine Herde“ gegenüber jenen Massen, die außerhalb dieses Lebens- 
ekenntnisses stehen und im Grunde eine vielschichtige, schwer bestimm
te »dritte Konfession“ bilden.

io«
V. E. von Gebsattel, Not und Hilfe, in: Christentum und Humanismus (1947) 
S. 87.
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II.
Man hat von einer verhängnisvollen Zweigleisigkeit im modernen Be

wußtsein gesprochen, jenem Dilemma, das den Menschen heute zwischen 
die religiös-kulturelle Tradition und ein neues naturwissenschaftlich65 
Weltbild stellt — in seine persönliche Fragwürdigkeit. Tatsächlich ist nun 
aber der.Einbruch neuer naturwissenschaftlicher, tiefenpsychologischer, 
soziologischer, moralischer Dimensionen so gewaltig, daß diese Aspekte 
bisher noch nicht organisch hineingenommen werden konnten in cfen 
religiösen, theologischen, philosophischen, kultursoziologischen Bereich 
jener christlichen Tradition. Heute ist jeder Mensch irgendwie auch ’n 
seiner „Weltanschauung“ von jenen neuen Denkformen mitbestimnrt- 
In der Frage aber, welchen Platz dieses neue Weltverständnis jeweils 
einnimmt: ob es sich einer traditionellen Weltanschauung einfügt, oder 
ob es einseitig dominierend keinen Platz für andere, angestammte Denk 
formen und Verhaltensweisen beläßt, ob es als gefahrvoll verbannt 
wurde, also einen unbewältigten Fremdkörper bildet, — hier liegt jen6 
persönliche Grundentscheidung, die zugleich auch die Antwort & 
Frage nach der Wahrheit und der Lebenskraft der christlichen Botscha 
einschließt. Entscheidend wird sein, ob in das „Gehäuse“ des christlich61] 
Lehr- und Funktionsraumes jene neuen Dimensionen, die wiederum aU 
unaufhebbaren Forschungsergebnissen aufruhen könnten, integriefbar 
sind, ohne daß die spezifische Struktur des Fundamentalen dadurch v6r 
ändert würde. Dies betrifft ebenso bestimmte neue anthropologisch-bio 0 
gische Erkenntnisse wie auch jene umstürzenden neuen Erkenntnisse übet 
die Materie, die Substanz und die tiefenseelischen und geschichtlich-per50 
nalen Grunderfahrungen.

Hier aber tritt die eigentliche Problematik zutage: Beides ist wirklich» 
die christliche Tradition mit ihren Sinn- und Wertbezügen und die ueu 
zeitliche Aufklärung mit ihren neuen geistes- und naturwissenschaftl’6*1 
Perspektiven. Damit erscheint eine im tiefsten bedrängende Fragestellung 
die eine klare Stellungnahme zu einer Problematik abfordert, weid’6 *<{ 
Möglichkeiten und Grenzen einer „Aufklärung“ und „Modernisier111^ 
des Christlichen und des Christentums betrifft.

«
HI.

Moderne Welt ist verwissenschaftlichte Welt. Wissenschaft aber bede 
tet Kritik, nicht nur methodisch, sondern von existentieller Entschi6 
heit. In den großen christlichen Kirchen stehen sich heute jene bei e 
Positionen, die konservativ-traditionelle und die existentielle Theolog 
wie feindliche Brüder gegenüber.
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Eine breite Front eines neuen Glaubens ist mit der auf dem Boden der 
Existentialität und Geschichtlichkeit sich erhebenden Entmythologisierung 
’n die protestantische Theologie eingebrochen — und nicht nur in diese. 
Mit der konsequenten Analyse des Weltbildes des Neuen Testaments sollen 
die Glaubenssätze des zeitbedingten Rahmens enthoben und mit wissen
schaftlichen Mitteln interpretiert und in einer zeitgerechten Sprache ver
kündet werden. Damit wird die Göttlichkeit der Person Jesu Christi ebenso 
geleugnet wie seine Erlösungsfunktion für die Menschheit. Der Bericht 
Über die Auferstehung wird zum visionär-mythischen Erlebnis, wird nicht 
mehr als reale Tatsache genommen. Auferstehung bedeutet in einem 
bestimmten protestantischen Raum nichts^mehr anderes, als daß der 
Mensch schon hier endgültig bei Gott sei. Damit ist in der Tat eine Zeit der 
fundamentalen Fragezeichen angebrochen, die nun nicht mehr periphere 
Bereiche, sondern die fundamentalen Ausgangspunkte der christlichen Bot- 
schaft überhaupt betreffen. Hierher gehört auch die Frage nach einer Erb
sünde als Kollektivschuld, die eine persönliche Erlösung erfordern soll. 
Ebenso der Zweifel an der Motivation des Erlösungsgeschehens, das 

wie es heißt — wegen der unendlichen Beleidigung des Schöpfergottes 
durch die sündige Kreatur eine ebensolche Wiedergutmachung durch eine 
entsprechende göttliche Erlösungstat gebieten soll. Das Mögliche wird als 
das Unverfügbare verstanden, wobei jede „Objektivierung“ Gottes zu 

Vermeiden ist. Jesus, ein Mensch, in dem sich Gott uns Menschen offenbart, 
lst Anführer und Vollender des Glaubens. Die alte arianische Formel der 
G°ttähnlichkeit wird hier noch untersdiritten mit dem merkwürdigen 
M’nweis, daß dieser „humanistische Christus" nicht von der „Blutgruppe 
eines übernatürlichen Phantoms“ sei.

Solche Thesen sind nicht neu. Neu aber daran ist, daß sie nun auch in 
e’nem christlichen Kirchenraum wie selbstverständlich zur Geltung gebracht 
Und verkündet werden.

Damit sind die tragenden Mysterien der christlichen Botschaft betroffen, 
Zugleich aber auch die Frage nach den Strukturen und Kriterien dafür, 
^as protestantisches Kirchentum dann noch bedeuten kann und soll. Es 
^ebt also nicht nur um die neuen gesellschaftlichen Probleme der Religion 
*u einer neuen Industriegesellschaft, was als eine Anpassung der Verkün
digung, der religiösen Lebensformen und der kirchlichen charismatischen 
Und rechtlichen Ordnung verstanden werden könnte105, wie dies etwa auch 
das letzte Konzil weithin nahelegte. Es geht um die Wahrheit und die

K. Brockmöller, Industriekultur und Religion (®1964).
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Glaubwürdigkeit des Christentums und seiner Botschaft an die Mensch
heit: Wer war also dieser Jesus Christus?™

Wandlungen des christlichen Gottesbegriffs sind auch in früheren 
Jahrhunderten erfahren worden, worüber die differenten Vorstellungen 
und Prädikatisierungen Gottes Zeugnis geben. Die Skala reicht vom 
guten Hirten über den strafenden, gerechten Herrschergott der Romani > 
über den Gott der Güte, der Barmherzigkeit und des Leidens der Goti 
bis zu der via negationis, wo alle positiven Bestimmungen fraglich wU1 
den.107 Allein immer war dieser christliche Gott einem Denksystem vct 
bunden, das noch im geschlossenen Weltsystem verblieb. Heute aber * 
sich hier eine radikale Achsendrehung vollzogen. Der „alte Gott“ ist . 
viele unglaubwürdig geworden, weil weder seine Herrschaft noch seine 
Güte spürbar wurden, wie diese Anklagen lauten. Schließlich aber nn 
er danach in einem wissenschaftlichen Weltsystem keinen Raum nie 
Gott wird zur „Mitmenschlichkeit“.

So findet sich heute die protestantische Theologie in der Spannung 
zwischen der Verkündigung eines „ Zeitalters nach dem Tode 
und dem reformatorischen Bekenntnisglauben in einer nicht mehr z 
überbrückenden Krise.

Man hat auch schon von einem verhängnisvollen Riß in der <atl^cn 
sehen Weltkirche gesprochen — zwischen den Traditionalisten und c 
Progressisten. Im neuen Bewußtsein der verkündeten „herrlichen« 
heit der Kinder Gottes“ sprach man vom „Herdeninfantilismus > 
durch die mündige und selbstverantwortliche urchristliche Gemeins 
überwunden werden müsse. Damit ist aber der längst schwelende V jje 
flikt zwischen Institution und Leben, zwischen befehlender 
und der Gesamtkirche als „Gottesvolk“, als „geheimnisvoller 
Christi“, offenbar geworden. Kirche ist kein „Großbetrieb“ der Indùs^’. 
gesellschaft — oder sie ist nicht mehr Kirche. Hinzu kommen schlic 
auch im katholischen Raum die drängenden Probleme der Auslcgu 

10ß Vgl. u. a. W. Pannenberg, Grundziige der Christologie (1964); Fr. Gogarten’
Christus, Wende der Welt. Grundfragen zur Christologie (1966); E.-H- 
Christologie und Dogmatik. Untersuchung ihres Verhältnisses in der evang 
Theologie der Gegenwart (1966); H. Zahrnt, Die Sache mit Gott (1966). 
Bultmann (Jesus Christus und die Mythologie. Das Neue Testament im L' 
Bibelkritik, 21965, S. 15) steht der lapidare Satz: „Für den Menschen von heUtCgrjy- 
das mythologische Weltbild, die Vorstellung vom Ende, vom Erlöser und ^eI j[ 
sung, vergangen und erledigt.“ Vgl. ders., Glauben und Verstehen I C’l g11C- 
(31960); Theologie des Neuen Testaments (*1961);  E. Fuchs, Das Problem der 
mythologisierung (41960). 934).

107 Vgl. R. Schwarz, Das Christusbild des deutschen Mystikers Heinrich Sense (.
Dort auch die Literatur.
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der Biblischen Schriften in einem nicht mehr antik-mittelalterlichen Ver
ständnis, die Frage einer sexuellen und personalen Revolution, des Wan
dels in Moralauffassungen und Sozialverhalten u. a. m. Eine Neubesin- 
iiung auf das Eigentlich-Chistliche mußte durch die existentielle Kluft 
^wischen dem griechischen Seinsdenken, worauf die formulierte Theologie 
und Philosophie doch weithin aufruhen, und einer andersartigen bibli
schen Lebenserfahrung die gesamte scholastische Tradition in die Krise 
stellen.108 So konnte etwa die Ablösung des S«£stanz-Denkens durch ein 
neuzeitliches Funktions-Denken die Frage der Transsubstantiation als 
tr&nssubstantiatio metaphysica nach den reformatorischen nominalisti
schen Exegesen heute erneut zum Problem erheben.

Was bisher für den Protestantismus zum zersetzendem Problem wurde, 
die Einheit und der innere Friede der Kirche, — das wurde nun auch zum 
s°rgenvollen Anliegen in der katholischen Weltkirche. Freisetzung von 
Möglichkeiten durch das letzte Vaticanum bedeutete auch Freisetzung 
sprengender Tendenzen, die nun im Namen jener neuen Freiheiten sich 
^fr Geltung zu bringen suchen. Genau hier aber gewinnt die fundamen
tale Frage, inwieweit Einheit in Glaubens- und Lebensfragen ohne autori
tative Systemgebundenheit — auch eine Gebundenheit durch eine mit gött
licher Verbürgung signierte Autoritas — bewahrt und gewahrt werden 
kann, ihren zentralen Stellenwert. Auch die Geschichte dieser Kirche kennt 
Schismen und erbitterte Glaubenskämpfe — auch intra muros. Doch zu- 
)etzt wurde die Einheit durch die Anerkennung der kirchlichen Autorität 
’’timer wieder garantiert. Heute ist eine ganz neue Situation erkennbar. 
^enn gerade diese verbindliche Autorität wird durch die Freisetzung des 
^cwissensentscheids des Einzelnen in Frage gestellt, was mit einer grund
sätzlich veränderten Haltung gegenüber der Autorität überhaupt und 
erlern anderen Bezug zum Gehorsam, zum Dienst und zur personalen 
Reifung und Verantwortung einhergeht.

IV.
In solchem Zusammenhang gewinnt dann die Frage einer Verhältnis

stimmung von Christentum und- Humanismus eine aktuelle Bedeutung, 
fließt die Entscheidung für das Menschsein das Christsein aus, oder 

fließt die Entscheidung für das Christsein das Menschsein aus? Oder 
er haben Humanismus und Christentum einen gemeinsamen „General- 

llenner“?
>08

^gl. u. a. G. Eder, Naturwissenschaftliche Denkformen und Glaubensnot heute. Vor- 
lrag vom 23. 5. 1966 in der Katholischen Studentengemeinde Freiburg/Br. (Ms). 
Ferner die Buchreihe „Naturwissenschaft und Theologie“, hrsg. vom Institut der 
Dörres-Gesellschaft für die Begegnung von Naturwissenschaft und Theologie.
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Diese Frage meint zunächst das Verhältnis von Antike und Christen
tum. Denn Hellas und Evangelium sind zwei Welten, die in ihrem jewei
ligen existentiellen Ansatz anders geartet sind. In dieser kategorialen 
Andersartigkeit liegt die Problematik einer Synthese oder Symbiose: da 
es offenbar nicht zwei Urerlebnisse oder Denkiormen sind, die man ein 
fachhin miteinander verbinden kann. Dies wäre an dem differenten 
Geist-Begriff, dem Bedeutungsinhalt von Seele, Leib, Individuation, de 
Stellung des Mensdien im Kosmos usf. zu erhärten.109 Diese Spannung 
zwischen Humanismus und Christentum hat sich über die Jahrhunderte 
hin erhalten. Martin Luthers Angst vor der Vermischung des reinen Evan 
geliums mit der heidnischen Philosophie und dem Naturhaft-Menschliche11 
überhaupt fand ihre letzte Übersteigerung in der Dialektischen Theologie« 
So reichen die Überzeugungen, die zugleich eine wesentliche Unterscn 
dung in der Anthropologie und Gnadenlehre einschließen, von der rea 
oder virtuellen Synthese bis zur Feindschaft der Unvereinbarkeit 
„Welten“. Dem thomistischen gratia supponit natur am, gratia non 
struit, sed perfidi naturam — die Gnade nimmt die menschliche^^ 
zu Ansatz und Grundlage, die Gnade zerstört nicht die Natur, son

109 Vgl. R. Schwarz, Das Problem einer christlichen Philosophie, in: Philos. Jb*  
(1950); ders., Humanismus und Humanität in der modernen Welt (1965), 
S. 87 ff.; J. Hessen, Platonismus und Prophetismus. Die antike und biblische e 
weit in strukturvergleichender Betrachtung (1939) S. 190 ff.; ders., Griechisdie 
biblische Theologie? Das Problem der Hellenisierung des Christentums in 
Beleuchtung (1956); CI. Tresmontant, Biblisches Denken und Hellenische .
lieferung (1956); A. F. Festugière, L’idéal réligieux des Grecs et l’Evangile ( .st> 
J. Ratzinger, Der Gott des Glaubens und der Gott der Philosophen (1960); Fr’ 
Biblische und gnostische Seinserfahrung, in: Die Frage nach dem Menschen, ^eStSpaS 
M. Müller (1966) S. 326 ff.; W. Preursen, Leib, Seele, Geist (1958); Th. 
hebräische Denken im Vergleich mit dem griechischen (21954); P. Tillich, p1 
Religion und die Frage nach dem Sein (1956); A. Handler, Einleitung zur |jaoea 
suchung der theologischen Denkform des hl. Thomas von Aquin, in: Mi$ce . 
Francescana 55 (1955) S. 14 ff.; E. Gilson, Der Geist der mittelalterlichen 
(1950) S. 2; J. B.'Kletz, Christliche Anthropozentrik. Über die Denkform des 
von Aquin (1962), worin der Nachweis versucht wird, daß das thomanische 
nicht ein Denken aus griechischen und biblischen Elementen sei, sondern ”einesart“ 
aufbrechencjjs Denkungsart" (S. 44). Ob und inwieweit diese „neue Denkung^^{(^ 
der Kategorie eines „Christlichen a priori“ entspricht bzw. eine solche ”aUSS^|irjst' 
bleibt hier jedoch das offene Problem. Zum Verständnis der Kategorie des 
liehen vgl. bes. die Arbeiten von R.Guardini, so: Das Wesen des Christentums ( j 
S. 10: „Man kann das Christliche nicht von weithaften Voraussetzungen Berle*  
sein Wesen nicht mit natürlichen Kategorien bestimmen, weil dadurch das ||>$t 
liehe aufgehoben wird. Soll dieses erfaßt werden, dann kann es nur aus 
heraus geschehen.“ Vgl. auch R. Schnackenburg, Christliche Existenz nach dem 
Testament I (1967).
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setzt sie voraus zur vollen Wirksamkeit und Vollendung — setzten die 
Reformatoren ihr klares „Nein“ entgegen. Diese konträre Situation gilt 
audi heute nodi.

Diese Thematik hat in der Gegenwart beide Thesen in die ernsthafte 
Diskussion gestellt, weil der Mensch einerseits auf das, was sein natur- 
naftes Menschsein ausmacht, nicht verzichten kann, zum anderen aber 
Jene Synthese keineswegs mehr so nahtlos übernommen werden kann, wie 
es katholischer Tradition gemäß ist.

Im modernen Bewußtsein zeichnen Humanismus und Christentum zwei 
Leitbilder vom Wesen des Menschen, „zwei unvereinbare Weltbilder, 
a^ei idealtypische Grundmöglichkeiten des Menschseins, die miteinander 
streiten“, die in ihrer vor dem Psychotherapeuten vielleicht mehr noch als 
aem Seelsorger und Lehrer offenbar werdenden inneren Zerrissenheit die 
r roblematik unseres Daseinsverständnisses und unserer derzeitigen Ver- 
leßenheit zur Gewinnung eines Maßstabes für ein Lebensziel anzuzeigen 
Vermögen. Der Psychotherapeut wollte hierbei von einer „Konflikts
neurose“110 sprechen, in dem Maße, wie der Anteil jener Wesensbilder 
arn Strukturganzen der Seele geradezu die Physiognomie des Menschen 
v°n heute bestimmt, der den Auftrag hat, die Synthese von Christentum 

Humanität zu leisten. Der alte Kampf zwischen Humanismus und 
nristentum verdichtet sich gewissermaßen heute in der Seele des Ein- 

*elnen als der innere Kampf um den Führungsanspruch der „Naturseele“ 
°der dem Anspruch der Offenbarung. Im Grunde zeichnet bereits eine 
Streichende Tradition jenes Ringen ab in der Problematik um die leib- 
seelische Existenz des Menschen. Hier erscheint dann die Aufgabe des 
eutigen Menschen in aller Zudringlichkeit: diese Synthese zu leisten 

oder aber sich für das Entweder-Oder zu entscheiden. Die das gesamte 
^e^ere Geistesleben beherrschende Diastase von Humanismus und Chri- 
Situm, Idealismus und Christentum111 offenbart heute ihre letztgültige 

°nsequenz. Hier werden die eigentlichen Entscheidungen fallen, die 
p enso die Frage nach der Kategorie eines „Christlichen a priori“ betei- 
l£en wie die Frage nadi dem inneren Zusammenhang zwischen Christen- 

und „Naturtatsache“, Christentum und Geschichtlichkeit, zwischen 
im Antik-Mittelalterlichen verwurzelten Weltbilddenken mit 

^nen wesenhaft griechisch-philosophischen Kategorien und dem Neu- 
eitserlebnis des „ganz anderen“ im Christlichen.112 Die Polarität von

**o .
hi V‘ E*  von Gebsattel, a.a.O., S. 174.

^gl. E. Spranger, Der Kampf gegen den Idealismus (Sitzber. der Preuß. Akad. der 
U2 Wiss., Phil.-Hist. Kl., 1931).

R Tillich, Das christliche Verständnis des modernen Menschen, in: Das ist der 
Mensch (KTA 1959).
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Antike und Christentum, im heutigen Bedeutungssinne von Humanismus 
und Christentum, bestimmt somit auch noch in unseren neuen soziolo 
gisch-technologischen Perspektiven im Grunde die Thematik um I^ee 
und Ethos der menschlichen Persönlichkeit — bis hinein in den katholis 1 
protestantischen Gegensatz, der nicht nur als historisches oder theologi 
sches, sondern auch als ein religionsgeschichtliches Phänomen, oder gar < 
eine charakterologische strukturelle Anlagebedingtheit, als ein exi$ten 
tielies Urphänomen zu erheben wäre.113 .

Es darf nun aber in einem grundsätzlichen Verständnis die fundamen 
Andersartigkeit der christlichen und der modernen Persönlichkeitsidee mc . 
übersehen werden. Während das christliche Individuum zur freien 
son wird, indem es sein bewußtes Ich im Sinne dieser seiner Bezie 
hung zu Gott versteht, bedeutet dem modernen Menschen weithin Per 
sönlichkeit nur noch eine rein menschliche Kategorie als Individuali^ ’ 
wie sie sich selbst in ihrem Tun oder ihrer Eigenart äußert. Hier 
auch der Persönlichkeitsbegriff der Deutschen Klassik, etwa Goethes u^ 
Humboldts, seinen Stellenwert, wenn vom Menschen als einem#111 
ruhenden und sich selbst genügenden Individuum“ die Rede ist- 
solche autonome oder auch allein psychologische Bestimmung der er.^er 
lichkeit“ schließt jedoch keine Verantwortlichkeit des Ich gegenüber ei 
höheren Macht mehr ein. Wo aber eine so verankerte Verantwortli 
nicht mehr als bindende Verpflichtung empfunden wird, als unbe 
Bindung des Gewissens, steht zwischen einem genuin christlichen^  ̂
jenem neuzeitlichen Persönlichkeitsideal eine unüberbrückbare _ 
Der Ich-bezeichneteMensch, wie ihn auch noch heute die neuhunianisti5^^ 
Bildungsidee versteht, steht dem Christlich-Eigentlichen entgegen-^.  ̂
Grunde geht die Rede von der „christlichen Persönlichkeit“ ebenso 
auf, wie jener wesenhaft hellenische bzw. dann neuhumanistische Ber 
der Bildung mit dem Evangelium zu harmonisieren ist. Wenn für ho & 
im Mittelpunkt das Problem, für Augustinus aber der Bruch stau , 
in dem „reinen“ Humanismus die Selbstherrlichkeit der humanen J 
lichkeit als Macht- und Bildungsmensch. Persönlichkeit wurde jetzt 
Hochform der Individualität.114

113 Zur Diskussion: H. Fridt, Vergleichende Religionswissenschaft (1928) S.
Kairos-Jb. (1926); L. Lämbinet, Das Wesen des katholisch-protestantischen 
satzes (1946); J. Fr. Engels, Ein strukturpsychologischer Deutungsversuch dei z 
lischen Menschenform (Diss. Marburg 1935); Möhle, Eine empirische ft’
logische Untersuchung über Arten des religiösen Erlebens (Diss. Marburg 1 W>5'
Niessen, Menschentypen. Tugenden und Laster (1951) S. 90 ff.; R. Sch'v3lZ 
senschaft und Bildung (1957) S. 305.

11,1 E. Spranger, Die christliche und die humanistische Persönlichkeit, in: Credo- 
aus der christlichen Welt I (1947); vgl. bes. auch zur Bestimmung von Pei$°n
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Hier stellt sich die Frage „Christentum und Humanismus“ zugleich als 
ein religionswissenschaflliches Problem dar. Nach katholischer und be- 
ienntnisgcbundener protestantischer Auffassung gibt es eine absolute 
Weltweite christliche Religion. Gibt es aber auch einen absoluten welt
weiten christlichen Humanismus?

Unsere theologische und philosophische Sprache trägt rein europäisches 
Gepräge. Wer „Asiens Kritik am abendländischen Christentum“ mit 
Thomas Ohm115 ernst nimmt, dem ergibt sich, daß das Problem eines 
»Christlichen Humanismus“ nicht mehr allein von der abendländischen 
Perspektive und ihren antiken und mittelalterlichen Voraussetzungen her 
gelöst werden kann. Geboten könnte erscheinen, auch die Elemente 
Anderer Geisteswelten als „Samenkörner der Wahrheit“ (Z.óyoi aaepLiarizoi) 
1111 Sinne Justins ebenso ernst zu nehmen, zu beteiligen und einzubeziehen. 
Gilt doch das gratia supponit naturam auch in diesem Bezug nicht nur für 
aJe abendländische Antike. Ist „Christenheit“ denn nur eine abendlän
dische Wirklichkeit, weil die Kategorie des Geschichtlichen wesenhaft 
^lisch und abendländisch ist? Ist aber etwa der ahistorische Pneuma- 

Gedanke des Neuen Testamentes nicht ebenso christlich, obwohl er öst- 
lcher Seelenhaltung zutiefst verwandt erscheint?

. Diese Frage beinhaltet zugleich das bedrängende Anliegen einer auch 
lrn Innenraum des Geheimnisses weltweiten Verkündigung: daß eine un- 
edingte Bindung an historisch bedingte Kulturbegegnungen die An-

vidualität und Persönlichkeit R. Guardini, Welt und Person. Versuche zu einer 
christlichen Lehre vom Menschen (1939) S. 124 ff.; A. Th. van Leeuwen, Christentum 

der Weltgeschichte. Das Heil und die Säkularisation (1966) S. 98, formuliert anti
thetisch: „Die griechische Idee der ,Freiheit' lief auf das Ideal eines vollkommen 
autonomen Mensdien hinaus, eines Menschen, den der Sophist Protagoras als ,Maß 
aller Dinge' bezeichnet hatte. Für die Bibel kann in einer solchen Auffassung nur die 
hhsünde des Menschen und die Sklaverei liegen, von der der auferstandene Herr die 
Welt befreit hat.“ Ähnliches könnte für das differente Verständnis von griechisdier 
Paideia, humanistischer Bildungsidee, griechischer Kulturidee und biblisch-christ
lichem Lebensverständnis erhoben werden. Die Entdeckung des Menschen durch die 
Griechen ist nicht die Entdeckung des subjektiven Ich, aber auch nicht des Menschen 
ln seiner Kindschaft zu Gott, sondern „die Bewußtwerdung der allgemeinen We
sensgesetze des Menschen“. Vgl. W. Jaeger, Paideia I, Die Formung des griechischen 
^enseben (31959) S. 13 f.; ders., Kulturidee und Griechentum, in: Platos Stellung 
lrr> Aufbau der griechischen Bildung (1928); ders., Paideia Christi, in: Humanistische 
keden und Vorträge (21960) S. 250 ff.; W. Jentsch, Urchristliches Erziehungsdenken.

,5 *̂ e Paideia Kyriou im Rahmen der hellenisch-jüdischen Überlieferung (1951).
Asiens Nein und Ja zum westlichen Christentum (21960); vgl. jetzt bes. aufschluß- 
leich: Das Problem einer „einheimischen“ Theologie, hrsg. a on H.-W. Gensichen 
(1965) (Theologische Stimmen aus Asien, Afrika und Lateinamerika, hrsg. von 
~1--W. Gensichen, G. Rosenkranz und G. Vicedom Bd. II).
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sprechbarkeit von Menschen anderer Kulturen zu einem ernsten Probien1 
machen kann. Dies soll freilich nicht den Verzicht auf die begriff 
Fixierung über dem Hintergründe einer ebenso historisch-bedingten 
abendländischen Begriffswelt bedeuten, wohl aber schon die ausschheisne 
Sanktionierung einer abendländischen humanen und philosophischen ße 
Schränkung in Frage stellen. Gewiß bezeichnet die philosophische Besin 
nung eine genuin abendländische Eigenart, das rational-logische Denken 
eine spezifisch abendländische Denkform. Mit der Einbeziehung auch an 
deren Ideengutes zum Aufbau eines „Christlichen Humanismus“ wur 
sich wohl die Schwierigkeiten noch vermehren, aber auch der Siringe1 
gewiß noch vertiefen. Schwierigkeiten deshalb, weil gerade die östli 1 
Seelenhaltung zutiefst im Religiösen gegründet ist; auch die Philosop 
der Inder bleibt spekulative Religion. Noch bezeichnender als im Abe11 
ländischen werden diese Begriffe, Vorstellungen und Symbole bestini 
religiöse, dem Evangelium auch fremde Urerlebnisse beinhalten kon 
Aber von dieser Schwierigkeit ist auch die griechische Geisteshaltung 
auszunehmen, sofern man den jeweiligen „Ansatz“ bedenkt - 4* e 
haftung im Kosmischen, die Verkennung der nicht nur in Analogie , 
Naturgeschehen denkbaren Sonderart des Geistigen, einer weithin e 
sehen Gotteslehre usf. .

Wenn aber die neue Welt als ein „offenes System“ erfahren wir > 
mit den Kategorien einer Seins- und Denkstruktur der antiken und m1C 
alterlichen Traditionen nicht mehr zu erfassen ist, so mußte früher o<

Jo' später das auf diesem „Raster“ aufruhende philosophische und t e^, 
gische Lehrgebäude in die Krise geraten. Das ist es, was wir heute me 
wenn von einer Neuorientierung, Neustrukturierung und Neu^ornl^|iefi 
rung theologischer Doktrinen als Träger religiöser Gehalte oe^r° Ge- 
wird. Dabei soll man sich nicht darüber hinwegtäuschen, daß 
halte durch die nicht mehr aufhebbare Kategorie der Geschichtlic1^^ 
immer und notwendig auch zugleich in die Konsequenz der Relativl 
geraten können, ja vielleicht geraten müssen. Hier leuchtet ein P10 
auf, das heute in der leidenschaftlichen Diskussion über Christentum’ 
solute Wahrheit Mid geschichtliche, zeit- Mid situationsbedingte ExlS 
das traditionelle kirchliche Glaubensbewußtsein beider Konfession12 
seine wohl eigentlichste Zerreißprobe stellt.

V
Glauben

Wie tief eine solche Besinnung greift, kann an dem Problem » ‘ 
und Wissen“ aufgewiesen werden, das wiederum die zentrale 
inhaltet, ob ein Mensch, der Christ ist, noch ein Philosoph im grie' 
oder in einem anderen Verständnis sein kann.

Allein auch jener philosophischen Reflexion ist ein Gewicht der Seele 
vorausgegeben: das gläubige Bewußtsein, das letzthin nicht im vorbe
reitenden oder rechtfertigenden Denken verankert ist, sondern im Tiefen
grund der Existenz. Für den Christen kann Philosophie niemals den Sinn 
beinhalten, Erlösungswissen zu gewinnen, Wahrheiten zu gewinnen, die er 
lm Geheimnis des Glaubens schon empfangen hat. Für ihn bedeutet Philo
sophie nicht Religions-Ersatz, auch nicht eine Weltanschauung als philoso
phischer Glaube, der das Totum der Welt und ihre Sinngebung vernunft
mäßig aus nur-menschlichen, sinnimmanenten Bezirken der Ratio und der 
Welt aufbaut. Eine solche Philosophie allein vermag dem Christen letzthin 
teine Weltanschauung oder Lebensnorm zu begründen oder auch gültig 

Zu sichern. Für den christlichen Denker kann ein philosophisch-theoreti
sches Denken nicht mehr die Funktion bedeuten, den Boden der Weltan
schauung, des Glaubens, aktiv erst zu schaffen, selbstschöpferisch erst zu 
ermöglichen. Der Sinnbezug des Daseins, der Welt, der Seele, des Men
schen ist dem christlichen Philosophen in einer weit tieferen, „ganz 
änderen“ Beziehung vorgegeben, als dieser durch Vernunftgründe allein 
v°n ihm erschlossen werden könnte.

Man muß auch den Mut haben, die veränderte Situation des Philoso
phen, der Christ ist, gegenüber dem „ursprünglichen“ Ansatz und An
agen der griechischen Philosophie mit allen möglichen Konsequenzen zu 

sehen! Damals hatte sie ihr Wesen daran, den Mythos, also die geglaubte 
Weltanschauung, zu ersetzen durch einen vernunftgemäß und naturgemäß 
erfahrenen und begründeten Daseinssinn, der über der reinen Theoria 
gewonnen wird. Dem christlichen Philosophen hingegen ist das geoffen- 
arte Heilsmysterium als unaufhebbare Sinntranszendenz seinem ganzen 

^enschsein vorgegeben — auch seinem Denken. Christliche Denker kön- 
11011 keine griechischen Philosophen mehr sein. Und wo dies innerhalb 

Cs christlichen Raumes versucht wird, vermag es nicht über dem Grunde 
Q Gs christlichen Bewußtseins zu geschehen, von dem man weder prinzipiell 
^°ch methodisch dispensieren kann, sofern es einen Menschen in der Tiefe 
erührt hat. Denn Christliche Philosophie ist nur von einem christlichen 
Xlstenzbewußtsein aus möglich, zumal überhaupt KEINE Philoso

phie ohne von einem je bestimmten weltanschaulichen Ansatz her mit je 
cdimmten „vorgegebenen“ Bedeutungsakzenten möglich erscheint.

^zgl. R. Schwarz, Das Problem einer christlichen Philosophie. Philosophische An
trittsvorlesung an der Universität Würzburg, in: Philos. Jb. Jg. 60 (1950) S. 218 bis 
248. Die Forderung von H. R. Schiette, Konfrontation mit den Religionen (1964)

14 ff., daß sich die Philosophie von „fixierenden Entscheidungen“ möglichst frei 
Zu halten, keine „Lehren“ und „Systeme“ aufzustellen, keine festen Antworten zu 
ßeben habe, ist unvollziehbar, weil notwendig immer Entscheidungen bestehen, zu-
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In solchen Zusammenhang gehört auch die These Martin Heideggers^'“ • 
. Wem z. B. die Bibel die göttliche Offenbarung und Wahrheit ist, der 

hat vor allem Fragen der Frage ,Warum ist überhaupt Seiendes und nidrt 
vielmehr Nichts?' schon die Antwort: das Seiende, soweit es nidit Gott 
selbst ist, ist durch diesen geschaffen. Gott selbst ,ist' als der ungeschaffe^e 
Schöpfer. Wer auf dem Boden solchen Glaubens steht, der kann zwar die 
Fragen unserer Frage in gewisser Weise nach- und mitvollziehen, aber 
er kann nicht eigentlich fragen, ohne sich selbst als Gläubigen aufzugeben, 
mit allen Folgen dieses Schrittes. Er kann nur so tun, als ob... Aber an 
dererseits ist jener Glaube, wenn er sich nicht ständig der Möglichkeit 
des Unglaubens aussetzt, auch kein Glauben, sondern eine Bequemlichkeit 
und eine Verabredung mit sich, künftig an der Lehre als einem irgen 
wie Überkommenen festzuhalten..."

Hier wird die eigentliche Problematik berührt, wozu auch auf die Aus 
führungen in unserem Beitrag „Wissenschaft und menschliche Existenz l 
Teil I, Bd. 2, S. 104,111 ff.) dieses Symposions verwiesen werden dar • 
Kann es also für jenen Gläubigen noch ein ontologisch-metaplgfslS 
Fragen nach dem Sinn, dem „Sinn-Ursprung“ geben, Fragen, deren A^t 
Worten in ihrer fundamentalen und intentionalen Richtungsbestimmt 
für jeden Gläubigen, zumindest implicite, bereits in seiner Offenbarung^ 
Wahrheit vorausliegen bzw. vorausgegeben sind? Und wenn denno 
solches Fragen möglich oder aufgegeben erscheint, — in welchem 
steht jene ontologische Frage, was ihre existentiellen Voraussetzung ’̂ 

ihre Intentionen und ihren Anspruch angeht, zu den bezeichneten 
verbürgten Sinn-Bezügen? Die philosophische Frage erscheint unS#,^er 
jenen Gläubigen nicht „ablösbar“ von der biblischen Verkündigung 
das Faktum der Schöpfung und die Mysterien des Heilsgeschehens, 
Sinn und Aufgabe des Menschseins in dieser Welt und damit ebenso

‘ne arS mindest als Vorentscheidungen. Philosophie war und ist immer mehr als e> $ 
quaerendi, nidit nur „Entscheidung für das Ethos und die Sinnhaftigkeit des M 
überhaupt“, die’^doch auch nicht nur formal realisierbar wäre. Wenn es hei > 
Philosophie habe ihre „theologischen Implikationen nicht deutlich genug a^s s 
erkannt und gegenüber dem spezifisch philosophischen Denken“ abgehoben, 
Verbindung des Philosophierens mit religiösen Positionen sei fragwürdig, s0 
erwidern, «aß jede philosophische Frage, eben als „menschlicher Akt“, S<^1°^en- 
ihrem „Ansatz“, ihrem „Einstieg“ notwendig in einem je bestimmten und bestia1 
den weltanschaulichen — nicht nur religiösen — Bedeutungscharakter steht, der 
nur formal zu bestimmen ist. dich®

117 Einführung in die Metaphysik (81958) S. 5 f. — Heideggers These, daß
Philosophie „ein hölzernes Eisen und ein Mißverständnis“ sei, ist insofern ein 
Verständnis, weil auch der philosophische „Einstieg“ seines Fragens nidit 
„Vorgriff“ möglich war.

den Sinn dieser seiner Welt, obwohl er notwendig unter dem Wag
nis des existentiellen Zweifels in dieser Glaubensüberzeugung steht. Dies 
gilt auch für die vermeintlich rein natürliche Reflexion über das Sein, die 
Natur, die Geschichte usf. Auch im Hinblick auf das „lumen naturale“, 
die „revelado naturalis", die „lex naturae" bedarf es der Bestimmung 
des „Natürlichen“ dieser Natur, das ebenso niemals vorzeichenlos erheb
bar war und ist.

»Einheit der Person“ kann dann nur bedeuten, daß Wissen und Glau- 
“en, philosophische Besinnung und die durch den Glauben bedingte Exi
stenzverhaftung notwendig und unüberschreitbar im „Ansatz“, im 
»Grund“ der Person schon gebunden und verbunden sind — nicht aber 
erst in dem Ergebnis jener zwei Wege, die trotz aller wissenschaftlich
kritischen Bemühung im voraus der Sinnbezüge doch nur als ein Weg 

kennzeichnen bleiben. Philosophie als Bemühung um die Erhellung 
ünd Begründung einer Sinn-Findung des Seienden bzw. des Seins außer
halb und neben jener Existenzerfahrung ist weder für eine Wesensphilo- 
s°phie nodi für eine Existenzphilosophie möglich. Hier kann es weder 
»Huld“ noch „Gnade“ des „Seins“ geben, — hier kann es nur die Gnade 
des Herrn geben, der mehr und anders ist als Kausalität oder ens realissi- 

oder Seins-Geschick.
Im Ringen um eine Neuorientierung des biblisch-christlichen Selbst- 

Und Weltverständnisses, auch im Hinblick auf seine dogmatischen und 
rn°raltheologischen Formulierungen, könnte den von der neuzeitlichen 
Existenz- bzw. Existentialphilosophie ausgehenden Sichtweisen eine be
sondere Bedeutung zukommen. Mit ihren Daseins-Analysen und ihren 
Nahrungen menschlicher Grundbefindlichkeiten könnten biblische Exi- 
stenzweisen erreicht und angesprochen werden. Die Angst, der Fall, die 
Sdiuld, das Gewissen, die Freiheit, der Tod, das Nichts, das Sein gründen 
Jedodi hier und dort in fundamental verschiedenen Erfahrungs- und 
^rundbefindlichkeiten der Existenz.118 Daher muß es problematisch er- 
Scheinen, durch Übernahme bestimmter existenzphilosophischer Erfah- 
rUngs- und Denkkategorien das christliche Selbst- und Weltverständnis 
Philosophisch zu interpretieren und zu formulieren. Was ebenso für die 
^Synthese“ von griechischer oder idealistischer Philosophie und dem bi- 

hsch-christlichen Glaubenswissen und seine spezifischen Weisen des Exi-

h.-R. Müller-Schwefe, Existenzphilosophie. Das Verständnis von Existenz in Philo
sophie und christlichem Glauben (1961), kommt nach der Analyse der existentiellen 
Grundbefindlichkeiten und Grunderfahrungen zu dem Ergebnis, daß die philoso
phische Existenzeröffnung den Zugang zum Ursprung, zum „trans“, zur Freiheit, 
nicht gewinnt. Vgl. auch J. Möller, Existenzphilosophie und katholische Theologie 
(1952).

<4 Menschliche Existenz 2



690 Richard Schwarz

stenzverständnisses gelten konnte, ist auch hier in die Erwägung ge' 
geben: daß es keine Begriffe gibt, die bedeutungs-neutral sind bzw. wer
den können. Das jeweilige Ursprungsfeld kann nicht von seinem inhalt
lich-bestimmten Wirklichkeitsfeld als Bedeutungsfeld isoliert oder ab
gelöst werden. Dies gilt auch noch für diese oder jene Seins-Begriffe wie 
ebenso für die in den Begriffen „fixierten“ kategorialen Befindlichkeiten 
des Menschseins. Dies darf nicht übersehen werden, wenn nicht analog 
zu einer Hellenisierung des Christentums das Christliche einen wesen
haften Tribut eingeben soll.

Die sich hier anmeldende Frage, worin dann das Eigentlich-Christliche 
zu erheben und wie dies zu erheben bzw. begrifflich auszusagen und zu 
formulieren wäre, betrifft jenes Problem, das vordem schon im Hinbh * 
auf einen möglichen weltweiten christlichen Humanismus benannt wur 
und das schließlich in die heute so umstrittene vielschichtige bibelkritische 
exegetische und hermeneutische Frage des biblischen „Selbstverständnis 
ses“ mündet, worauf hier nur verwiesen werden kann. Mit der Unter 
Scheidung von Idee und zeitgeschichtlichem „Gewand“ und der je 
schichtlichen zeitgerechten Gestalt bleiben doch noch alle Kriterien oflen' 

Wenn nach der Aufgabenstellung einer Christlichen Philosophie heute 
gefragt wird, so wird diese vor allem zu konfrontieren sein mit der m° 
ciernen Naturwissenschaft und der Geschichtswissenschaft, der Soziol°Sie 
und den sozialpolitischen Systemen, mit der Anthropologie, der Existenz 
philosophic und der Tiefenpsychologie. Dies wären gültige Anliegen» Lin 
eine oft nur noch spekulative Fach-Philosophie zu überwinden.

VI.
Einer starken Belastung sieht sich die christliche Morallehre gegen 11^ 

Ihr wird zur Last gelegt, daß ihr Bündnis mit der dualistischen orie 1 _ 
sehen Anthropologie den Menschen in Geist und Leib zerrissen und a 
über hinaus den Leib zu dem zu Überwindenden degradiert hat.Tatsäen 
nun bleiben solche Beschuldigungen nicht ohne begründeten Anhalt- 
der Leib als „Tempel des Fleiligen Geistes“ oder als nur biologisches 1 a 
tum, ob Leib als mit der Erbsünde oder dem Erbadel belastet bzw. Jl $ 
gezeichnet erfahren wird, ob Leib als Stätte des gnostischen Verdci 
oder als Stätte einer ontologisch guten, aber ebenso der Erlösung 
dürftigen Schöpfungstatsache verstanden wird, — in diesen UntefSc1^^ 
düngen gründen auch schon die differenten Ansätze für das Wertu 
über die sittlichen Maßstäbe, um die heute gerungen wird. .. ^-s

Wenn heute eine breite Front gegen ein bestimmtes Lebens versta^ 
steht, das als christlich deklariert wird, so verweist dies in eine 0
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Problematik. Es ist bekannt, daß unter dem Zeichen des christlich-reli
giösen Lebens zu allen Zeiten bis zur Stunde im ebenso unterschwelligen 
Wle aber oft auch dominierenden Strom ein Ethos des Leibes und des 
leiblichen Lebens, der Ehepraxis, der Körperkultur usf. eingebrochen ist, 
das aus außerchristlichen Quellen der Gnosis, des Manichäismus, aus ge
wissen von dorther infizierten Konkupiszenzlehren ständig genährt 
Wurde. Diese für das genuine Christentum des Neuen Testaments viel
leicht gefährlichste Verkehrung des Christlichen überhaupt hat dann oft 
^feilschen erzogen, die zwar um die Heiligkeit ihres Leibes wissen, jedoch 
minier zugleich auch den Leib als etwas „eigentlich“ Minderwertiges, 
Idnheiliges empfinden. Unter solchem Mißverständnis wird zwar auch 
ein Eheleben geführt, aber alles geschieht liier „eigentlich“ nur wieder in 
tlefer Unehrlichkeit und mit fast schlechtem Gewissen. Das Frei-sein für 
Gott wird dann oft als ein Frei-sein vom Leiblichen und vom Weiblichen 
erfahren. Der alte nicht-christliche Glaube an einen geheimnisvollen Zu
sammenhang von Leib, Weib, Geschlechtlichkeit und Tod fand auch in 
einem falschen christlichen Lebensverständnis eine tiefe Wirkmächtigkeit 

trotz der eindeutig anderslautenden offiziellen Morallehre der Kirche. 
Askese wird dann nicht mehr zur lösenden Entfaltung gottgewollter 
^täfteordnung, sondern zum Verdrängungskomplex meist sexuell-ge- 
dänimter oder gehemmter Triebwünsche und Triebansprüche. Häufig 
gentig fanden sich Menschen, die wesenhaft im christlichen Mysterium 
fanden, in einem solchen Lebensraum christlicher Praxis nicht mehr be
heimatet, weil ihre Vitalsphäre, ihre naturhafte „Tiefenperson“, nicht 
ttiehr entsprechend angenommen wurde.119

üiese Perspektiven sollten hier benannt werden, um die Situation und 
P’skussion über bestimmte neue Forderungen in Fragen der Sittlichkeit 
leute auch aus ihrer Genealogie zu verstehen. Dies besagt jedoch nicht, 

das christliche Verständnis des Leiblichen nicht ebenso gültig und 
dinier in der Polarität des Mysteriums vom Leib als ffgmentum Dei et 
VQena meriti1'20, dem Leib als Schöpfungstatsache und Strafe nach Ver- 
^lenst, steht, das heißt, daß Leib hier auch unter dem Zeichen des Falles 
und der Erlösungsbedürftigkeit betrachtet werden muß. Der Mensch steht 
e^en hier in fundamentaler Weise in einem anderen Verständnis, als daß 
Cr nUr in den Kategorien von Triebbefriedigung und Triebhemmung auf-

Vgl. R. Schwarz, Vom christlichen Sinn des Leibes, in: Päd. Rundschau Jg. 6 
(1951/52) S. 443 ff.; J. Goldbrunner, Heiligkeit und Gesundheit (21949) S. 26 f. ; 
J- Bernhart u. a., Vom Wert des Leibes in der Antike. Christentum und Anthro- 

i2o Pol°g¡e der Gegenwart (1936); W. Stählin, Der Sinn des Leibes (1934).
k- Schwarz, Die leib-seelische Existenz bei Aurelius Augustinus, in: Philos. Jb. Jg. 65 
(1955).
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gehen könnte, wie dies gewisse Psychoanalytiker heute noch behaupten. 
Diese Auffassungen vom Menschen, vom Leibe, von der Sittlichkeit, blei' 
ben durch „Welten“ voneinander getrennt, was ebenso nicht übersehen 
werden sollte.

Es wird dann eine neue Einstellung gegenüber dem veräußerlichten 
Sündenbegriff gefordert, der nur Akte zählt, die Gesinnung aber zumin
dest zu sekundär bedenkt. „Je weniger die erlebten Realitäten gesehen, 
je mehr sie durch einen globalen Sündenbegriff im Sinne der Feindschaft 
zu Gott zugedeckt werden, desto mehr entfernt sidi der Mensch von seiner 
sittlichen Wirklichkeit."121 Es wird darauf ankommen, dem Sündenbegri 
eine neue Anthropologie zugrunde zu legen. Wie oberflächlich und selbst 
sicher und kasuistisch wird dodi moraltheologisch mit dem sub gr^1 
peccato operiert! Notwendig erscheint die Integration des Geschlechtlich611 
in die menschliche Personalität, was nidit nur von Abwehr- und Negati 
Akzenten her betrachtet werden kann.

Hier erscheint zugleich auch eine zentrale Thematik, welche die Hist0 
risierung, Soziologisierung und Individualisierung der diristlichqgj M° 
bzw. der neutestamentlichen Ethik betrifft. Es wird von der Unhaltbar 
keit des ethischen Normbegriffs.gegenüber der Bibel, insbesondere o 
Neuen Testament, gesprochen. Die „abstrakte Ethik“ sei eine Illusi00’ 
denn jede Ethik habe als Inbegriff und Leitbild menschlichen Verhalt 
„ihren historisch-soziologischen Kontext“, so daß die Prinzipi611 00 
Wertvorstellungen ohne das gesellschaftliche Substrat nidit zu den 
sind.122 Dies gilt auch für die ethischen Weisungen des neutestamentli 
Schrifttums, wobei besonders die Einheit des Religiösen und des Sitili 
bedacht werden muß.123 Es gibt danach im Gegensatz zu der traditi 
nellen Moraltheologie im Neuen Testament weder eine Gesetzlich 
noch ein ethisches System nodi „ethische Normen“, sondern nur » 
delle“, einen „Typos“, der jeweils „zugleidi konkret und abänderun

121 R. Egenter/P. Matussek, Ideologie, Glaube und Gewissen. Diskussion an der 
zwischen MoraltBeologie und Psychotherapie (1965) S. 153; vgl. auch J- Panl 
Evangile et monde moderne (1960).

122 J. Blank, Zum Problem „Ethischer Normen“ im Neuen Testament, in: Conci i 
Intern. Z. f. Theol. 3 (5/1957) S. 356 ff., woraus auch die folgenden entsprech611 
Thesen bzw. Zitate entnommen sind; I. Lobo, Geschichtlichkeit und Erneuerung 
Moral, in: Concilium, a.a.O. Vgl. von protestantischer Seite u. a. H. Thielicke, 
logische Ethik I—III (1951/1964); W. Trillhaas, Ethik (1959); P. L. Lehmann, * 
als Antwort. Methodik einer Koinonia-Ethik (1966).

123 R. Schnackenburg, Die sittliche Botschaft des Neuen Testaments (21965) S. 
der These, die Sittenlehre Jesu sei „konkret und doch normativ“ (a.a.O.), 
das eigentliche Problem noch offen: die Frage nach Geltung und Grenze des N° 
tiven in der konkreten Entscheidung.
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fähig“ ¡st. Beispiele aus dem Neuen Testament zeigten, daß bestimmte 
Auffassungen, etwa über die Wesensordnung der Geschlechter (1. Kor. 
11, 2-16), wonach der Mann das Haupt der Frau sei, wie Gott das Haupt 
Christi, und Christus das Haupt des Mannes, wonadi die Frau den Mann 
Zu fürchten, der Mann die Frau zu lieben habe, nur aus der damaligen 
Zeitgeschichtlichen Situation und Besonderheit zu beurteilen sei, was heute 
jedoch keine Gültigkeit mehr besitzen könne. Analoges gilt für das Ver
hältnis zu Staat und Gesellschaft, zur Sklaverei, zum Hauswesen usf. 
fyfan spricht von der Notwendigkeit der „Sachkritik“, wobei jedoch zu
gleich die Frage nach den Kriterien auftaucht, die solcher Kritik zugrunde 
hegen und sie erlauben. „Worauf es ankäme, wäre die Vorstellung eines 
Ethos, das ohne gesetzlich zu sein, doch zdgleidi verbindlich ist.“ Hierin 
llegt in der Tat ein ebenso gewichtiges wie offenes Problem, das auch in 
der neuen Sicht für das Gewicht, das man der Gewissensentscheidung und 
der konkreten Situationsbedingtheit für die sittliche Entscheidung zu- 
erkennt, begründet liegt.
. Es wird erklärt, daß die neutestamentlichen „bildhaften Weisungen“, 
^besondere auch der Bergpredigt, „tendenziell, nicht verbalistisch oder 
legalistisch“ verstanden werden wollen. Doch können „Weisungen“ als 
Lichtbilder nicht auch unbedingten Charakter tragen, sofern sie eben un- 
^tveisbare inhaltliche Sollens-For der ungen an den Menschen sind? Der 
**egriff des „ethischen Modells“ für das Neue Testament verweise auf die 

Kündigung der neuen Freiheit gegenüber dem Gesetzesbuchstaben, 
^le das der Apostel versteht: „Denn der Gesetzesbuchstabe tötet, der 
^¡st aber macht lebendig... Der Herr aber ist Geist; wo aber der Geist des 
fjerrn ist, da ist Freiheit.“ (2. Kor. 3). — Dennoch scheint uns jene 
Modell-Vorstellung nur die halbe Wahrheit zu treffen. Wenn es auch keine 
^olute „Ordnung der Werke“ gibt, so doch eine Heilsordnung der 
^lchtungsbestimmtheiten und der Maßstäbe. Trotz aller geschichtlich, ge- 
SeEschaftlich und personal bedingten Situationen ist etwa das Liebesgebot 
V°n dem Stifter selbst ausdrücklich als das „größte Gebot“ bezeichnet und 
P°stuliert worden. Richtig ist, daß die „Ordnung der Werke“ nicht auszu- 
?agen vermag, was im einzelnen Fall, in der jeweiligen Situation zu tun 
ls** Ein soldier fixierender Kasuismus werkgerechter Vollzüge in einer be- 
P^mten moraltheologischen Denkweise ist der Tod jeder echten sitt- 

en Entscheidung und Handlung. Dennoch scheint es uns eine Ordnung 
er Werke zu geben, die nicht hur als „Grenze“ besteht, sondern als Ord- 

k^gszusammenhänge, die als Orientierungs-Maßstäbe, welche an dem 
Rüschen Schöpfungs- und Heilsgeschehen gewonnen werden, für jene 

endenzen“ gelten können, ja Geltungsanspruch erheben müssen. Die 
hterscheidung von objektiven, das heißt hier dem Lebensvollzug einer
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Kategorie des Christlichen entsprechenden Maßstäben einerseits und dei 
individuellen subjektiven Entscheidung und des jeweiligen Vollzugs an
dererseits bezeichnet das Spannungsfeld, in dem auch das ethische Han
deln im Hinblick auf das Neue Testament steht und in dem die frcie 
sittlich-religiöse Entscheidung im Gewissen zu suchen und persönlich zu 
verantworten ist: „Alles, was nicht aus Überzeugung geschieht, ist Sünde. 
(Röm. 14, 23).

Unter solchen Perspektiven vollzieht sich heute eine breite Diskussion 
über die Grundlagen und Formen der christlichen Ethik. Dabei stehen 
sich eine an der herkömmlichen Moraltheologie orientierte materiale Au 
Fassung und ein indikatives Verständnis der ncutestamentlichen sittlichen 
Anweisungen, wie dies von evangelischer Seite und neueren katholischen 
Interpreten vertreten wird, oft schroff gegenüber und bezeichnen damit 
das ernste Ringen um zentrale Lebensfragen des christlichen Selbstvci 
ständnisses.

Eine analoge Problematik besteht heute in noch fundamentalerer We,se 
für die Frage der überzeitlichen Gültigkeit der biblischen Glaubensau5 
sagen, die angesichts der „Entmythologisierung“ ebenso in die historis 
soziologische zeitbedingte Interpretation geraten mußten, was jetzt au 
für den Katholizismus gilt. Die alte dogmcngcschichtliche Frage nach <-e 
verbalen oder pneumatischen bzw. heute zcitgerechten Exegese und theo 
logischen Hermeneutik erfährt an der Problematik der Grenze eines s 
chen offenbar wandelbaren Verständnisses fundamentaler bibhsC 
Glaubensdaten und Mysterien ihre eigentliche Schicksalsstunde.

VH.
Die neue Welt ist versachlichte Welt. Ein neuer Menschentyp schei'^ 

sich anzumelden: der kühle, rechnende, praktische, kritische Kontroll" 
Erfolgsmensch. Die ganze Skala des Stimmungsbogens, die Gefühls' 111 
Wertgerichtetheit, die seelische Innenlenkung, die Besinnung und GeS^ 
nung, stehen jenem Bild geradezu entgegen. Ein neuer Wandel zui J 
sachlichten Welt, zur Sache, mußte notwendig eine Wandlung des 
sehen selbst und des Menschlichen bewirken. Wenn Wissens-Aneign011^ , 
platonischen Verständnis ein existentielles Geschehen ist, das den M j 
sehen strukturell prägt und verändert, so wird ein sachlich und funkt1011 
bestimmtes technologisches Wissen auch diese Menschen entsprech^ 
„formen“. Die tiefste Frage lautete dann: Wie weit und wie tief ^e5 
radikal diese Umstrukturierung des neuen Menschen greift. Bedeutet 
auch eine prinzipielle Änderung der Bewußtseinsstruktur? Ware 
womöglich gar kein „Organ“ für die Erfahrung einer bisher gelten 
Wertwelt, des Rechts, der Liebe, der Schuld, ja auch des Heiligerl 1116’
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vorhanden? Woran sollte aber dann die christliche Botschaft noch einen 
Wirkungsansatz finden, wenn diese Kategorien, auch also die Person als 
der Inbegriff der geistig-seelischen „Mitte“, gar nicht mehr erreichbar 
wärcn? Aber weisen nicht etwa auch die Banalitäten vieler moderner Büh
nen-, Film- und Fernsehproduktionen wie ebenso zahllose Druckerzeug
nisse oft genug nur noch in den Grenzraum zur schizophrenen Psycho- 
Pathologie, zur sexuellen Reizschwelle oder zur Kriminalsensation hin?

Irn Gedränge solcher Massenwirkungen findet sich heute die christliche 
Botschaft fast wie jene Dome, die inmitten der modernen Städte noch wie 
Museumsstücke ihr Leben fristen, wie metaphysische Zeugen in einer nur 
n°ch physikalischen Umwelt.

VIII.

Moderne Welt heißt aber auch globale Welt. Die Strebungen zur Ver- 
Clnheitlichung in einer globalen Welt müssen notwendig eine Auflösung 
der individuellen Differenzierungen zur Folge bzw. schon zur Voraus
klung haben. Auch die Welt der Religionen drängt immer enger zu- 
Sammen. Die christliche Botschaft gerät in die Vergleichsebene zu anderen 
^dtreligionen. Zwischen dem Anspruch auf absolute Wahrheit und 
brüderliche Toleranz wird sie künftig nur schwerlich noch ihren Weg 
bilden können. Die Relativierung aller Glaubensformen in der Welt steht 

Horizont einer übergreifenden Einheitstendenz der „Vereinten Reli- 
^onen“, welche die „Wahrheit an sich“ nicht mehr kennt. Das neue Be
wußtsein um die geschichtliche Existentialität muß letzthin auch in diesem 
^ezug in den Grenzraum relativistischer Bedeutungen geraten.

Has Christentum wird nicht mehr nur eine abendländische Signatur 
*um Maßstab haben können. Ein neuer Maßstab wird notwendig sein, 
11111 jene Denkungsart, wonach die Weltgeschichte mit dem abendländi- 
Schen Menschentum und den christlichen Bewegungen gleichzusetzen wäre, 
jbzulösen. Die Erkenntnis, daß es daneben hohe Formen eines asiatischen 
Menschentums und seiner Religionen gibt, beginnt sich zu behaupten. Die 
Wesenhaft mit der geschichtlichen Perspektive verbundene christliche Reli- 
^l°u muß im asiatischen Raum problematisch werden. Das „statische“ 
'euensgefühl des Asiaten ist, wie auch sein religiöses Existenzverständnis, 

Mithin ungeschichtlich. Geschichte als ein fortschreitender und zielbe- 
Stlmmter Prozeß mit einem Anfang und einem Ende, wie sie von der 
C östlichen Offenbarungsreligion erfahren wird, kann dort nicht genuin 
^chvollzog cn werden, eben weil dies für die asiatische Seelenhaltung 
atypisch ist.124 Zwar messen die Asiaten der Vergangenheit hohe Bedeu-

T
L Abegg, Ostasien denkt anders (1949) S. 389 ff.
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tung zu, doch eben nur in ihrem stets gegenwärtigen Bedeutungscharak
ter. Die Frage nach dem Sinn der Geschichte als eines chronologischen Ab
laufs kann daher gar nickt gestellt werden. In diesem Verständnis sind sie 
„geschichtslos“. Der neue Gott einer neuen Welt, das Kollektiv, das wie 
ein nicht aufzuhaltender Weltprozeß sich zu erfüllen scheint, steht dazu 
der Religionswelt einer asiatischen Tradition und Renaissance weit nähet 
als die personale christliche Botschaft.

IX.
Die christliche Religion in ihren kirchlichen „Gestalten“ stand im 

schichtlichen Raum von jeher in einer offenbar unüber schreitbaren Ztion 
nung zu den jeweiligen geschichtlichen, zeitgenössischen, gesellschaftlich011’ 
staats- und verfassungsrechtlichen Gegebenheiten und Entwicklungen. Del 
Rede von einer neuen „Politischen Theologie“, daß die Kirche mit keinem 
Gesellschaftssystem zu identifizieren, daß sie vielmehr immer eschato 
gisch bezogen sei, daß es keine „Verquickung von Verheißungsgescnic 
und Gesellschaftsprozeß“ geben dürfe, daß schließlich Kirche nidit ein 
Funktion eines gesellschaftlichen „status quo“ sein solle, stehen die 
geschichtlichen Tatsachen entgegen. Unterliegt „Kirche“ als gesellsc 
liehe Größe nicht notwendig auch dem Gesetz der Geschichtlichkeit? 
mer fanden sich die Kirchen beider Konfessionen in Korrespondenz, J 
im „Abbildcharakter“ mit den jeweiligen Herrschaftssystemen und i 
sozialen und wirtschaftlichen Prägungen, eben mit den Kultursyste 
überhaupt. Dies gilt ebenso für die mittelalterliche Feudalgesellscn  ̂
Ordnung wie für das „Landesherrliche Kirchenregiment“ wie ebenso au 
für die fürsterzbischöfliche Barockgesellschaft, deren Verabschiedung 11 
noch so schwer fällt. Die Verbindung von Thron und Altar und prlV 
gierten Oberschichten, die Kanonisierung bestimmter Gesellschaftssyste 
ist doch von der Sicht des Evangeliums aus ebenso fragwürdig vV1°jßrl 
Verbindung von Münze und Altar. Erst heute aber, mit der wachsen0* 
Herrschaft der breiten Masse, der Arbeiterschaft als soziologisch un 
zunehmend auch als kulturell und lebensstilistisch bestimmender 1 a 
gorie, wird jene benannte Korrelation problematisch.

Die christlichen Kirchen beider Bekenntnisse haben als kirchlich? 
stitutionen oft eine innere Affinität zu „absoluten Systemen“ gehabt, 
fern diese als Integration von kirchlicher und staatlich-politischer 
oder als Staats-Kirchentum bestanden bzw. in verschiedenen Gra 
rungen heute noch bestehen. Wenn dazu die katholische Kirche selbst 
ein „absolutes System“125 gekennzeichnet wird, so muß die Legalist

125 K. Rahner, Öffnung zur Wissenschaft. Das Verhältnis des Intellektuellen zu1
Kir^
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als die Zuerkennung und Übertragung geistlicher „Gewalt“ an das laikale 
Kirdien-Volk trotz aller Verlautbarungen praktisch unvollziehbar blei
ben. Der hierarchische Ordo im herkömmlichen Verständnis entspricht 
nicht dem Prinzip einer Lebensform als „Gottesvolk“. Doch jener Ordo 
tnacht doch selbst und unüberschreitbar ein wesentliches Moment dieses 
Kirchenverständnisses aus. Wohl zum ersten Mal in ihrer Geschichte — 
von der besonderen inneren und äußeren Situation der Urkirche ab
gesehen — finden die Kirchen in der Industriegesellschaft nur schwerlich 
n°ch eine spezifische Entsprechung, was ihre „Weltansicht“, aber auch 
nicht nur diese, angeht. Doch könnte nicht die These gültig sein, daß 
Kirche als Sozialgestalt nun geradezu ihre Sternstunde erfahren könnte, 
’ndein sie sich ihrer franziskanischen Botschaft erinnerte, für alle Men
schen als Menschen, zumal aber für die Armen und Notleidenden, das 
Antlitz ihrer Knechtsgestalt aufleuchten zu lassen?

Dies ist um so gültiger, weil ein kapitalistisches System als Lebens- und 
Wirtschaftsform mit dem genuin Christlichen nicht aufgeht, ja geradezu 
a,s eine Verkehrung des Christlichen erfahren werden müßte. Dies um so 
inchr, als die traditionelle Verbindung des kirchlichen Christentums mit 
Besitz und Kapital und Macht den Weg zur Verwirklichung dieses Evan
geliums mit den Kennzeichen der Hilfe und der Armut und der Selbst- 
^erleugnung oft genug verstellte. Das Versagen der Christenheit ist in 
diesem Bezug eine tragische Bilanz in einer Welt, wo Not und Armut 
Mithin gar nicht bemerkt werden, in einer Welt, in der eine Minderheit 
v°n 15% der Menschheit 85% des gesamten Kapitals der Menschheit in 
Besitz hält. Und dies nicht zuletzt in christlich firmierten Nationen. Dze 
Verbindung des Kirchenchristentums mit der alten Feudalherrschaft und 
^erri neuzeitlichen Kapitalismus erscheint uns als eines der tragischsten 
^lßvcrständnisse seines eigentlichen Wesens und seines eindeutig anders 
“Wenden Auftrages. Doch ist die Anerkennung der Lebensansprüche des 
proletariats den Kirchen praktisch nicht erst durch den marxistischen 
°21alismus abgetrotzt worden? Jene Geburtsurkunde der neuzeitlichen 

kapitalistischen Lebensform in der calvinistischen These, wonach Reich- 
\Urn und Erfolg ein Zeichen von Gottes Auserwählung seien, erscheint vor 
. eni neutestamentlichen Bewußtsein doch geradezu absurd. Gegen die 
^ernationale Rechtsgepflogenheit, wonach der Reiche sich durch eine 
Kaution freisetzen kann, der Arme aber hinter Gittern verbleiben muß 
T' Segen diese offenkundige entwürdigende Ungleichheit der Person vor 

6111 vermeintlichen Recht ist noch kein kirchliches Wort ergangen.

»ach dem Konzil, in: Wort und Wahrheit Jg. XXI (1966) S. 758, wobei von R. hin- 
Zl!gefügt wird: „. . . vorausgesetzt, daß man diesen absichtlich etwas provozierend 
gewählten Begriff richtig versteht.“
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Galt das viel bemühte Naturrecht mit der vermeintlich hierin begrün
deten Menschlichkeit wirklich immer für alle bedrohten Mensdien? Wur- 
den dagegen Opportunität und Taktik, diplomatische Anpassung un 
Machtanreicherung nicht oft genug auch zur Begleitstimme dessen, waS 
hier „Kirchenpolitik“ genannt wird? Aber ist Kirche unter dem Signuni 
der Bergpredigt nicht immer Kirche der Armen und Verlassenen, der Lei
denden und Geknechteten? Wurde jenes tiefe Wort Fedor Dostojewskis 
„Nie habe ich mir die Menschen vorstellen können ohne Ihn“ wirkH * 
zum Leitstern eines feierlich beschworenen „Christlichen Humanismus 
genommen? Oder aber hatte Friedrich Nietzsche nicht doch recht mic 
seinem Glaubenskriterium, daß die Christen erlöster aussehen müßtcn’ 
wenn man daran glauben sollte?

Der Sozialismus klagt mit Roger Garaudy1'20 an, daß die konstant!, 
nische Tradition der Kirche alle Klassenherrschaften sanktioniert hat« 
Sklaverei, Leibeigenschaft, Lohnarbeit. Aber war nicht der Sozialismus 
einstmals die auslösende Kraft zur Rückbesinnung auch der Kirche auf ie 
Sorge um die Rechte des unterdrückten und vergessenen Menscheri^ü1, d 
sonst oft genug nur der Trost der Hoffnung auf den himmlischen L<? 
bereit stand?

Es entspricht unserer bereits früher vertretenen Auffassung127» £ 
die Päpstliche Enzyklika Populorum progressio vom 26. III. 1967128 * 
System des liberalen Kapitalismus ablehnt, das „den Profit als 
eigentlichen Motor des wirtschaftlichen Fortschritts betrachtet,

128

127
128

Garaudy/Metz/Rahner, Der Dialog oder Ändert sich das Verhältnis zvV1. 
Katholizismus und Marxismus? (1966) S. 53; vgl. auch H. Gollwitzer, Märxis1^^ 
Religionskritik und der christliche Glaube (1965); B. Bosnjak/W. Dantine/J«'^*  
vez, Marxistisches und christliches Weltverständnis (1966); E. Kellner (HrS5 
Christentum und Marxismus heute (Gespräche der Paulus-Gesellschaft, 1966)- 
Vgl. R. Schwarz, Humanismus und Humanität in der modernen Welt (1965) S«

. opiniones irrepserunt, iuxta quas emolumentum ducebatur pro praecipuO 
lamento ad fovendam oeconomicam progressionem, libera competitorum aen,^ni$ 
pro suprema rerum oeconomicarum norma, privata possessio instrurnentorum 
gignendis pro iure absoluto, quod nec fines nec conexum sociale munus acC*P cUrn 
... Nemini licet bona, quae sibi superent, unice ad privata commoda seponer^ 
alii rebus careant vitae necessariis.“ De populorum progressione promovenda, 
polyglotti/Vaticanis, A. MDCCCCLCVII, 26, p. 16; 23, p. 15. Diese Enzykh»^ 
nicht etwa nur für Lateinamerika relevant, wie man schon einschränkend ^eSt.St^odi 
wollte. Ihre Thesen betreffen ebenso den Industrie- und Agrarkapitalismus ^ie 
den Staatskapitalismus in der westlichen oder der östlichen Welt. — Zur Fra^C. jjg 
theologischen Fundierung der Sozialenzykliken vgl. jetzt J. Giers, Theo , 
Aussagen in der kirchlichen Sozialverkündigung, in: Wahrheit und Verkün * .y) 
Festschr. f. M. Schmaus, hrsg. von L. Scheffczyk, W. Dettloff, R. Heinzman11 
S. 1761 ff.; N. Monzel, Katholische Soziallehre I. Grundlegung (1965) u. a.
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Wettbewerb als das oberste Gesetz der Wirtschaft, das Eigentum als ein 
absolutes Recht ohne Schranken, ohne entsprechende Verpflichtungen ge
genüber der Gesellschaft". Es entspricht dem Geist des Evangeliums, wenn 
es heißt: „Niemand kann guten Grunds seinen Überfluß ausschließlich 
Ur sich gebrauchen, wo anderen das Notwendigste fehlt.“ Allein kirch- 

uche soziale Verlautbarungen bleiben solange ohne Eindruckskraft, so- 
ange noch unter jenem kapitalistischen Gesetz stehende Staaten und Par

teien, die christlich signiert sein können, öffentlich und oft ausschließlich 
°^fiziell kirchlich sanktioniert werden. Sozialenzykliken bleiben aber auch 
s°lange problematisch, solange die Kirche als Institution selbst kapitali
stische Strukturen aufweist und dazu die Kirchen selbst im privaten und 
un öffentlich-politischen Raum Zeichen der verkündeten Gesinnung oft 
nicht realisieren. Es geht nicht nur um die Organisierung von Hilfsaktio
nen gegen Armut und Not — es geht für die Kirche zuerst um die Verwirk
gang des Evangeliums durch den Einzelnen und durch die kirchliche 

Institution selbst. Das Vorbild wird alles sein! Es geht also um das Ernst
fachen einer Front gegen jenen „aufgeklärten Egoismus“, jenes „ökono- 
ftsche Calcul“, das den Dienst am Menschen nur noch als Profit für sich 
selbst zu begründen versteht in der Lehre von dem „wohlverstandenen 
n ter esse“. Der offene Dialog mit den sozialen und sozialistischen Lehren 

uud Gruppen ist nicht mehr zu vertagen. Man wird sidi Rechenschaft zu 
|eben haben, inwieweit Kirche und christliche Existenz selbst mit die 
fuld tragen an der geschichtlichen Verbindung von Armut, Not, 
assenkampf, Kirchenfeindlichkeit und Atheismus.

könnte die Frage erhoben werden, ob diese umstürzende neue 
ersion der Kirche im Hinblick auf die bisherige Grundhaltung in Fra- 

^en der Gesellschaftsform als Wirtschafts- und Lebensform nicht auch 
Pti zeitgerechten Erwägungen inspiriert wurde. Sucht man nicht auch 

eitie Form der Begegnung zu den sozialistischen Sozialideen, sofern sie 
^lne Affinität mit dem genuin diristlichen Existenzverständnis nahe- 
^>en? Daß jedoch jene neuen Perspektiven eine fundamentale tatsächliche 
d n?kehr in Fragen der bisher nur doktrinär vertretenen Sozialethik be
sten könnten, soll dabei nicht übersehen werden.

X.
Christliche Existenzerfahrung wurde und wird doch oft genug ver- 

e(hselt mit quantitativen Bestätigungen oder gar mit politischen Grup- 
eilstärken, mit gesellschaftlichen und staatlichen Befestigungen. Vor allem 
lrd die beschwichtigende Rede und Ausrede von dem noch zu bewahren- 

rT ^estbestand christlicher Existenzformen, Moralismen und gesellschaft- 
er und humaner Werttafeln, die sich als säkularisierte Relikte erhalten 
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und kristallisiert haben, ständig an Wirklichkeitsdichte und Überzeu
gungskraft verlieren müssen. Dem bürgerlichen Christentum war und ist 
die Religiosität meßbar. Die Praktizierung von Religionsübungen ist dei 
Gradmesser und Garant der Frömmigkeit, besser — was nicht dasselbe 
sein muß: der Kirchlichkeit. Man dachte und denkt in staatsrechtlich abgC' 
sicherten Institutionen, weniger in Personen. Sollte dies nicht endlich 
fragwürdig werden? Ist immer noch ein Mensch, der sich korrekt außer' 
lieh pharisäerhaft mit einer „Lebensversicherung“ auf den Hinune 
dokumentiert, in solchen Kreisen genehmer als ein Mensch, der — wlt 
man hier sagen würde — in den Herden der verlorenen Schafe um m 
Wahrheit und um seinen Gott ringt? Wo bleibt hier das Ernstmachen m1C 
der Ehrfurcht vor der Gewissensverantwortung des Menschen? Wo bleibt 
das Ernstmachen mit dem Glauben als Gnadentat Gottes am Menschern 
„Niemand kann zu mir kommen, außer daß der Vater, der mich gesan 
hat, ihn zieht“ (Joh. 6,44)? Wird nicht das Bewußtsein um die christlj ie 
Existenz dadurch in die eigentliche Krise gestellt, daß auch die relig‘ÖsC? 
Lebensdaten nur mit der sehr profanen Denkungsart gemessen werdem 
„Eine äußerlich homogene christliche Gesellschaft in Sitte, Recht u11 
öffentlich verlautbarter Überzeugung“ bedeutet doch noch keineswegs, 
— wie hierzu Karl Rahner1'29 bemerkt — „dieses Christliche auch wir 
lieh in freiem Glauben, Hoffen und Lieben getan wird und so wirkhc 

Ewigkeit zeitigt. Es kann auch sein, daß solches Christliche nur wir, 
wie eine Art Dressur, fast als eine Weise subtiler Gehirnwäsche, als soz10 
logischer Zwang und Routine, die bürgerliches Christentum, aber kein 
Freiheitstat erwirken und letztlich vor Gott belanglos bleiben.“

Die christliche Religion war mit den Formen, Kräften und Machten 
Familie, der Heimat, der Schule, der Herrschaftsform eng verknüpft- 
auf beruhten die Formen des religiösen Lebens und seiner Wirkung51110'? 
lichkeiten. Mit der Auflösung dieser Fundamente wurde das 
gewissermaßen auf sich selbst verwiesen und vor sich selbst in die v 
tische Offenheit der Entscheidung gestellt, was echt ist und was nur no^ 
als konventionell erscheinen kann. In dieser Verfassung findet sich 
christliche Religion heute. Es kommt hinzu, daß für den Katho i 
die neuen Perspektiven des II. Vatikanischen Konzils selbst oft den 1^ 
Halt an dem „Althergebrachten“ erschütterten, das durch seinen übeiz 
liehen Bestand weithin als Substanz dieser Religion, des Gottesumga r 
der Frömmigkeitsübung erfahren worden war. Viele Christen sind 1Cl 
in eine persönliche Krise geraten. Sie hängen mit ihren Gewohnü

'lic*r
12D Ursprünge unserer Freiheit, in: Horkheimer/Rahner/v. Weizsäcker, Über die I,e 

(1965) S. 38 f.

und ihrem Gemüt noch an der überkommenen Religion, während ihre 
Glaubenshaltung selbst oft zentrale Glaubensinhalte und Glaubensprak- 
tlken gar nicht mehr übernimmt. Diese Konfliktsituation stellt sie dann 
Se¡bst oder in ihrer öffentlichen Kundgabe des Berufes oder der Konven- 
tlon, nicht zuletzt in der Kindererziehung, in bedrängende Kollisionen 
‘hres Gew issens.

Es geht in beiden christlichen Konfessionen um eine Neubesinnung und 
^cuformulierung des Verhältnisses von Kirche und Welt bzw. von gläu- 
ülgem Existenzbewußtsein und Weltbezug.130 Die introspektierte „Kata- 
ombensituation“ der Kirche mit dem Rückbezug des Christen auf seine 

Private „Innerlichkeit“, mit der angstvollen Besorgnis, wie man sein 
’'ochst persönliches Leben in die ewige Seligkeit hinein retten könne, 
uhrte nach außen hin zu einer bloßen „institutionellen Selbstbehauptung“ 

aIs einer „religiösen Provinz“, nach innen hin aber oft nur zu einem 
kalkulierten und lohnfordernden religiösen Egoismus. Christliches Welt- 
^erstandnis und Weltbewältigung können aber weder als „Verchrist- 
‘chung“ der Weltbezüge noch als Freisetzung von autonomen Kultur
wirken gelöst werden. Helmut Thielicke131 will jene Privatisierung des 

Christlichen besonders dort feststellen, wo die „mittelalterlichen“ Jahr- 
gange zurücktreten. Dort wird „der Glaube nicht mehr in seiner Ver- 
stehensfunktion und seiner Tragkraft angesichts der Probleme der Lebens- 

angesichts der menschlichen und Sachprobleme, die sie stellt, 
gesehen ... So etabliert sich unter lauter christlichen Fassaden ein latenter 
Atheismus, der sich vom östlichen nur dadurch unterscheidet, daß er nicht 
^grammatisch, sondern unbewußt ist.“ Im Grunde aber führen die 
Crundbcfindlichkeiten hier und dort mit ihrer Erfahrung menschlich- 
autononier Mitte, dem pragmatischen Zweckstreben unter Ausschaltung 
Personal-wcrthafter Sinnbezüge zu demselben einen Materialismus. Einer 
Ju,1geren Generation ist das Christliche weithin keine Lebenswirklichkeit 
ITlchr. Diese nur die Nachkriegszeit noch bewußt erlebende Generation ist

’30 ►
<uni Welt-Begriff, auch bes. im christlichen Aspekt von „Innerlichkeit“ und Erlösung, 
vgl- bes. R. Guardini, Welt und Person. Versuche zu einer christlichen Lehre vom 
Ansehen (1939) S. 41 ff.
Die Neuentdeckung der Welt, in: Wo stehen wir heute?, hrsg. von H. W. Bähr 
Ü1961) S. 59. Zur heutigen religiösen Situation vgl. auch U. Neucnschwander, Die 
reügiöse Krise des 20. Jahrhunderts (1967): die Glaubenskrise sei als Entfremdung 
v°n Gott, als Wesensverlust, als Vertrauens- und Orientierungskrise zu verstehen; 
b Scheffczyk, Der moderne Mensch vor dem biblischen Menschenbild (1964); W. 
^eidhart, Die religiöse Krise der heranwachsenden Generation, in: Der Konflikt der 
Generationen, (1966); W. Gruehn, Die Frömmigkeit der Gegenwart. Grundtatsachen 
der empirischen Psychologie (1956); P. Tillich, Die verlorene Dimension (21964) S. 6: 
»Ini Bewußtmachen des Verlorenen liegt die Chance, es zurückzugewinnen.“
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von dem Leid der Diktatur und des Bombenhagels nur noch am Rande 
berührt worden. Sie entbehrt daher des erfahrenen Bewußtseins um die 
Kontinuität geistesgeschichtlicher Verwurzelung wie auch der gewachsenen 
und erlittenen Reife. Dieser Generation sind Gott und der Teufel nidit 
in dem Inferno begegnet. Solchen Menschen wird Institution und Organ*  
sation eines verwalteten Christentums ebenso keine aufschließende Kra 
mehr bedeuten können. Man will in seinem ganzen Menschentum ange 
nominen werden, mit seinen alltäglichen Sorgen, nicht nur als Sonntags 
kind. Hier bedrückt nicht mehr die Sorge: „Wie bekomme ich einen gna^$ 
gen Gott?“, eher noch die Sorge um die sehr persönliche Einrichtung 
Lebens, damit es sinnvoll, das heißt hier menschlich werde.

Hier wird deutlich, daß es heute keine neutrale Sphäre der Entsche*̂  
dungslosigkeit mehr geben kann. Lebensüberzeugung kann es nur no 
als Bekenntnis, das heißt als freie, verantwortlich übernommene Stellung 
nähme zu einer ganz persönlich gewonnenen und erlittenen Sinngebung 
des Daseins geben. Die Freiheit der Religion im öffentlichen Raum so 
dabei ebensowenig einer besonderen Begründung bedürfen, wie die n 
schließlich auch im II. Vatikanischen Konzil proklamierte Unverletz 
keit und Respektierung des persönlichen Gewissensentscheids des Em'^^ 
nen. Der Nachvollzug der Reformation als die Mündigkeitserklärung 
abendländischen Menschen, nämlich die Übertragung eigener Entschei u 
und Verantwortung, bedeutet im katholischen System- und ^e^°rSJ^ß 
denken eine Revolution. Es soll dabei keineswegs übersehen werden, 
die Auffassung vom Gewissen als zentraler Instanz schon bis in die tr^|s0 
tionelle katholische Glaubens- und Sittenlehre zurückreicht, nicht ¿ 
erst eine Entdeckung der Reformation ist. Daß schon Thomas von 1 
die eindeutige Lehre von der Verpflichtung selbst durch das unüberwn^ 
lieh irrende Gewissen vertreten hat, ist weithin unbekannt: Wenn 
der Glaube an Christus an sich gut und zum Heile notwendig sei, so 
dennoch jener im Gewissen verpflichtet, dem christlichen Glauben fcl11 
bleiben, der diesen Glauben auf Grund eines Fehlurteils der Ver 
abzulehnen sich gehalten fühle.132 .

Wenn jedoch von theologischer Seite früher und noch heute ^eStr^e|j- 
wird, „daß ein Glaubensabfall bei einem Katholiken, der in seiner 
gion wohl unterrichtet worden ist, ohne vorhergehende schweiß

en1’ 132 „Et similiter credere in Christum est per se bonum et necessarium ad salut
voluntas non fertur in hoc nisi secundum quod a ratione proponitur. u sit 
ratione proponatur ut malum, voluntas fertur in hoc ut malum, non qul3 1 
malum secundum se, sed quia est malum per accidens ex apprehensionc ra11 
(S. Th. I, II, 19, 5). Vgl. für die historische Entwicklung Michael Müller, Et”’ 
Recht in der Lehre von der Verantwortlichkeit (1932).
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säumnis möglich“133 sei, so betrifft dies genau jene Fragwürdigkeit, 
'vomit die Lehre von der Freiheit des Gewissensentscheids hier nicht nur 
belastet ist, sondern im Grunde aufgehoben, ja illusorisch werden muß. 
Eine solche „Verfügung“ über den Gnadenweg Gottes verkennt funda
mental das Wesen des Glaubens im Verständnis des Evangeliums, der 
eben mehr und von anderer Art ist als nur ein „Für wahrhalten auf 
Grund mehr oder minder rationaler religionskundlicher Unterweisungen.

Doch jene These von der Mündigkeit kann heute nicht mehi länger 
theoretische Lehre oder gar Hypothese bleiben, womit der Gewissens
entscheid womöglich dem Schuldkonto zugeschrieben wird. Es geht uns 
u*n  die Feststellung, daß erst heute im katholischen Raum jener Ge- 
wissensanspruch in seine eigentliche Freiheit der in letzter Instanz nur 
Persönlich zu verantwortenden Glaubensentscheidung und des Lebens
bezuges entlassen zu werden scheint. Erst damit aber könnte jene „latente 
Gewissensfreiheit zum realen Lebensfaktor werden, der unbedingten Ver- 
Pftduungscharakter trägt, ohne den „Gewissen“ eben keine Gültigkeit 
Zu gewinnen vermag.
. Allein hier melden sich Vorbehalte an: Sind denn hier wie auch 
,ni Protestantischen Raum bei allen die geistigen und menschlichen Vor
aussetzungen dazu überhaupt gegeben? Erscheint hier nicht jenes große 
’ragezeichen, das auch die demokratische Lebensform oft genug in Frage 
Vit? Richtig ist: Freiheit des Einzelnen ist immer unbequem, ja gefähr- 

Dies gilt ebenso für den religiösen wie für den politischen Raum. Doch 
?h"e das Wagnis in der Freiheit gibt es auch keine Verantwortung und 
keine gereifte Persönlichkeit. Aber gilt diese Freiheit tatsächlich auch im 
Verkirchlichen Raum und im Leben des Staatsbürgers? Ein offenes oder 
Firnes Staatschristentum ist in jeder Form eine mögliche Vergewalti
gt des Gewissens. Genau hier aber wäre die Anmerkung angezeigt, daß 
d(;r geheime oder offene Zwang - und sei er nur als konventionelle 
Sc bstverständliche Voraussetzung empfunden - die freien Möghchkei- 
lCn des Einzelnen teilweise noch bedrängend erdrücken kann.
A sogenannte „Christliche Abendland“ kann heute nicht mehr mit 
^atorischer, parlamentarischer oder konventioneller Gewalt erzwun- 
gen 'verden Dies gilt auch für Schul- und Kulturfragen. Christentum 
Wird in dieser geschichtlichen Stunde nur insoweit noch wirklich sein, 
Wieweit es eben Christen gibt, die „an ihren Früchten“ erkennbar sein 
'Aten. Christentum muß in dieser Stunde von jedem Menschen jeden 

neu errungen werden, weil es ihm - um mit Max Picard™ zu spre

iz Sibilla, in: Stimmen der Zeit 103 (1922) S. 207 ff.
Zit- nach P. Schütz, Das Wagnis des Menschen (1966) S. 15. Vgl. auch Sabino
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chen — „in jedem Augenblick von der Zeit, in der wir leben, weggesogen 
wird“.

XL
Die christliche Botschaft von der Erlösung und vom Frieden, der allen 

jenen verheißen wird, die guten Willens sind, steht heute gegenüber den 
neuen Evangelien der gesellschaftlichen und technokratischen Revolution 
in der Entscheidung. Richtig ist, daß das Christentum seine geschichtli 
Stunde annehmen muß. Unrichtig wäre, wenn man das Heil nur v°n 
Fortschritts- und Anpassungskomplexen erwarten wollte. Eine eschat0^$ 
gische Zukunfts-Dogmatik wird heute häufig als eine Nachhol-Aktion 
Christentums im Anpassungsprozeß an die Fortschrittsidee des wissen 
schaftlich-technischen Zeitalters erfahren. Vielleicht ist hier die Erinnerung 
angezeigt, daß das genuin Christliche im Grunde noch niemals „modern 
gewesen ist, sondern in dieser Welt immer und offenbar notwendig 
„Fremdkörper“ existierte, weil die christliche Botschaft in diesel 
niemals „aufgehen“ kann, ja in der zentralen Verkündigung ihrer Myst 
rien und ethischen Maximen geradezu dem Denken und den angestanin 
ten Moralen paradox, zumindest aber als jenseits aller Vernunfteinsic1 
erscheinen muß.

Die christliche Botschaft kann nicht nur an den Strukturen und 
gen einer totalitären Gesellschaft gemessen werden, der Gott keine 
lichkeit mehr ist. Wir meinen hier nicht etwa nur den Osten! Nicht n 
die Gesellschaft hat die Fragen zu diktieren, das Evangelium hat e 
und unpopulär und undiplomatisch auch eine solche Gesellschaft in 1 
zu stellen — selbst um den Preis einer quantitativen Dezimierung- 
Bazillus der „Flucht nach vorn“ bewirkte, daß viele im christlichen 1 a 
die gestern noch von vorgestern waren, heute schon von übermorgen 
Die Welt dieser Wahrheiten und Werte aber ist höher, als daß sie sicJ 
dem Tagesanspruch oder existentiellen Geschichtlichkeiten anzup^ 
hätte. Die christliche Botschaft erfordert nun einmal eine Achsendic 
unseres gesamten Existenzbewußtseins. Wovon so wenig gesprochen 
— die Bergpredigt als ein Herzstück dieser Botschaft geht nun 
dieser Welt nicht auf, ja schlägt vielen angestammten Wert-, Rechts- 
Lebenstafeln geradezu ins Gesicht. Erst wenn du deinem Bruder 
hast, hat deine Gabe vor dem Opferaltar einen gültigen Sinn. „Wei 
sein Leben verliert um meinetwillen, der wird es finden.“ (Matth. 1^’

S. Acquaviva, Der Untergang des Heiligen in der industriellen Gesellschaft 
„Jedes neue soziale Faktum oder Phänomen übte beinahe immer einen mch> 
weniger zersetzenden Einfluß auf das religiöse Leben aus.“
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Den Feind zu lieben — das alles hat mit Anpassungszeremonien gar nichts 
2u tun. Die Formen und die Situationen mögen sich ändern — die Ver- 
^bungstat, die Hilfe und die Liebe unter Verleugnung des eigenen Selbst 
Jaben sich auch im Maschinen- und Mondzeitalter nicht geändert — oder 
aber jene Botschaft wurde in ihrem Kern schon preisgegeben.

Unbezweifelbar erscheint, daß Bewahrung und Herstellung des Frie
dens in der Welt zum wesenhaften Bestand einer christlichen Geschichts
auffassung gehören.135 Der Friede des Christen ist kein Waffenstillstand, 
lst auch kein „bewaffneter Friede“. Im Grunde ist er der Anruf der Liebe 
an alle Menschen, die guten Willens sind, die also bereit sind, womöglich 
aiích unter Verzicht auf welthafte Rechtstitel, dem Menschen als Menschen 

Hand zu reichen. Allein eine solche Botschaft ist ebenso davon über- 
¿eugt, daß es keinen Frieden in der Welt geben kann, der nur von Gnaden 
dieser Welt ist. Bleibt nidit eine Friedenssicherung ohne eine wie auch 
jUirner gedachte transzendente Rückverpflichtung in der Verantwortlich
bit der Verantwortlichen letzthin unverbindlich, wenn das „höhere Gebot 
der Stunde“ regiert? Ebenso freilich ist anzumerken, daß die sichtbare 
^irksamkeit der christlichen Friedensidee in der Geschichte nicht ohne 

essimismus zu beurteilen ist. Neben der Treuga Dei, jener mittelalter- 
lcnen Friedensmission, stehen auch ganz andere Kapitel, wenn im Namen 
Cs Christlichen selbst Kriege geführt wurden, wenn schließlich das insti- 

b^ionelle Christentum keineswegs immer jene Botschaft vom Frieden, der 
Öher ist denn alle Vernunft, zum Anlaß seines Handelns nahm. Und sind 

es wirklich immer nur Freiheiten und Menschenfreundlichkeiten, für die 
Clristlich signierte Staatsmänner Kriege führen? Wurde und wird die Zu
gehörigkeit zum corpus Christi mysticum wirklich über die Zugehörigkeit

Rasse und Nation gesetzt? Oder wurden und werden nicht jeweils auf 
ei(^en Seiten der kriegführenden Völker, die sich christlich nennen, die 

b affen der Zerstörung und des Todes gesegnet? Hat die Menschwerdung 
°ttes, wie diese von einem traditionellen Kirchenchristentum als das 

*etltrale Geheimnis erfahren wird, die menschliche Struktur der Welt 
^lrklich verändert?

stehen vor dem eigentlichen Problem der Gegenwart: Ob die Ab- 
St°ßung des Christusglaubens aufzuhalten ist oder nicht. Es wird die 
er*ste  Frage erhoben, ob die Menschheit einem religionslosen Zeitalter

" Vgl- u. a. R. Schwarz, Die christliche Friedensidee als Erbe und Aufgabe, in: Wissen
schaft und Weltbild Jg. 12 (1959); R. Guardini, Auf der Suche nach dem Frieden, 
ltl: Sorge um den Nächsten II (1966) S. 31: Der Sinn der kommenden Kultur besteht 
In der Bändigung der Macht durch den Menschen ..."; ders., Der Herr (1940) 
S- 222 ff.

•’s ,
e°schliche Existenz 2 
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entgegengeht. Georg Vicedom130 bemerkt hierzu, daß die Massen heute 
letztlich vom Christentum oder von den Kirchen keine Antwort meh1 
auf ihre Fragen und keine Lebenshilfe mehr erwarten. Die Kirchen aber 
seien andererseits mit einem nominellen Christentum zufrieden. »Es 1St 
ihnen nicht gelungen, die mangelnde Bereitschaft des Menschen, auf den 
Anruf Gottes zu hören, zu durchbrechen.“

Was heute herrscht, ist ein „konturenloser Glaube ohne Bekenntnis zu 
Gott und seiner Gemeinde“. Der moderne Mensch fragt nach dem Nütz 
lichkeitsgehalt, nicht nach dem Wahrheitsgehalt der Religion, die er nu1 
noch im Zeichen des Sicherheitsbedürfnisses und der Eindämmung c 
Lebensangst zu beurteilen vermag. Was aber heute auch die sogenannte1’ 
„Gebildeten“ über die Religion auszusagen wissen, ist von erschütternL 
Unkenntnis und „säkularer Primitivität“.137 Die religiösen Fragen SN 
hören einem Bezirk an, der gar nicht mehr im Bewußtsein steht, als Ran 
zone nicht beachtet wird, aber auch gar nicht beachtet werden muß, J 
der Wertcharakter der Religion nicht nur im öffentlichen Leben, son 
ebenso auch im Haushalt der Privatperson praktisch ausfällt. Dierehg 
Sphäre ist als unwissenschaftlich und unsachlich und unmodern gai Jil 
mehr existent. Man empfindet es daher durchaus nicht als Mangel o 
gar als eine „Bildungslücke“, wenn man darüber nicht „informiert 1St-

XII.
Die Stunde, in die die Christen heute gestellt sind, lebt von der A'{ ’ 

her. Der moderne Zukunfts-Mythos mit seinen evolutionistischen 
fortschrittlichen Perspektiven hat auch teilweise die christliche The0 
und ihre Interpreten nicht unbeteiligt gelassen. Teilhard de Chardit1 
ein bekanntes Zeugnis für den Versuch, die biologische, geistige, 
nische, bewußtseins-gcschichtliche Entwicklung der Menschheit au 
Zukunft hin christlich zu interpretieren und zu systematisieren. H,cl 
jedoch die Gefahr nahe, christliche Kategorien der Endzeiterwartung 
immanent datierten und nur so „entwickelten“ und begründeten ^Op
tions-Gesetzen zu harmonisieren, den Schöpfer- und Erlösergott zu 
Welt-Prozeß-Entelechie, fast in Analogie zu deistischen VorsteH1111^ 
zu degradieren. .... , . be'

Das Christentum wird als „die Religion der absoluten Zukunft 
stimmt. „Das Christentum ist eine Hoffnung der Zukunft. Es versteht 

i:i«

teliti

Europa als Spannungsfeld alter und neuer Religionen, in: Die Gefährd11113 
Religionen, hrsg. von R. Italiaander (1966) S. 36.
G. Vicedom, a.a.O., S. 39. jvti*l'
K. Rahner, Experiment Mensch, in: Die Frage nach dem Menschen, Festschr. M- 
ler (1966) S. 62.

137

i:i8
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U1’d läßt sich verstehen nur von der Zukunft her, die es als absolute auf den 
e*nzelnen  Menschen und die Menschheit zukommen weiß. Seine Deutung 
der Vergangenheit geschieht in der und durch die fortschreitende Enthül
lung der sich nähernden Zukunft, und der Sinn und die Bedeutung der 
Gegenwart ist für den Christen begründet in der hoffenden Offenheit des 
Näherkommens der absoluten Zukunft.“139 Doch ist diese eschatologischc 
Perspektive wirklich so neu? Lebte nicht auch der mittelalterliche Christ 
Sl{b specie aeternitatisi Was freilich heute in einer Zukunfts-Theologie 
noch nicht befriedigend beantwortet wurde, ist jenes mittelalterliche zen- 
trale Kulturproblem der Existenz: Wenn das Ende als der neue Anfang 
alles ist, — wie kann dann gültig die geheime Weltflucht vermieden wer
den? Es w¡r¿ apes jarauf ankommen, daß christliches Selbstverständnis 
dle rechte Ordnung findet. Nicht, daß jeder Tag, mit dem man sich vom 
»Anfang“, dem Evangelium, zeitlich weiter entfernt, auch als eine Ent
fernung vom Eigentlich-Christlichen, als „De-Christifikation“, erfahren 
w’rd, wie dies einem betont konservativen Verständnis eigen war. Allein 
ebenso problematisch wäre es, die christliche Existenz allein von derEscha- 
tQlogie her zu begreifen. In dieser Antinomie zwischen Ursprung und 
l:^de findet sich die christliche Existenz heute fast dramatisch eingespannt.

^lenschsein lebt immer von einem Ziel her, das in einem Künftigen 
flxiert wird. Dodi der Weg zu diesem Ziel ist nicht nur als Weg, sondern 

als die je bestimmte Vorausnahme dieses Zieles in der zeitbedingten 
Yer*irklichung  zu begreifen. Dies gilt auch für die eschatologischc hof
öde Erwartung im Sinne der christlichen Verkündigung, von einer Zu- 
kunft, die zwar am „Ende der Zeiten“ fixiert wird, die aber dennoch auch 
*chon in ¿¡ese unsere Zeit hineinreicht und hineinwirkt, wie etwa als 
Begegnung von Gott und Mensch durch Verwirklichung des Handelns 
^°ttes am Menschen in dieser se/wer Zeit und unter Herausforderung 

j eser seiner Antwort. Und hier greifen wir audi an eine Wurzel der 
. rise, die das christliche Existenzbewußtsein abzeichnet. Das Problem, 
’n Welcher Zeit und in welcher Weise sich das Eigentlich-Christliche in 
C,ner »reineren“ Existenzform verwirklichte, gehört zu jener Frage, die 

Thema unserer Stunde, das Verhältnis von Christentum und Ge
richte bzw. Geschichtlichkeit betrifft. Gewiß aber steht jede Zeit auch 
!n Lesern Bezug „unmittelbar zu Gott“. So also hat auch diese Zeit 
p ren je besonderen Auftrag, den Kairos aufzuspüren, in einem christ- 
lchen Existenzverständnis zu verwirklichen.

s..Es ist eine parallele Bedingtheit: Je tiefer der Mensch von der totalen 
akularisierung durchdrungen ist, um so flacher wird sein Glaubensbe-

ßk K. Rahner, a.a.O., u. a.
«5»
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wußtsein. Um dieser Situation zu begegnen, bedarf es einmal der Erkennt
nis, daß kein Weg zurückführt, etwa in eine mittelalterliche Reich-Gottes- 
Herrschaft auf Erden. Zum anderen aber ist der Weg einer Einklamme*  
rung der Welt mit dem Rückbezug auf einen „religiösen Schonbezirk1 
in der Seele des Menschen ebenso unmöglich, allein schon deshalb, weil 
dies dem totalen Anspruch des Religiösen widersprechen müßte. Es bleibt 
also nur*die  Möglichkeit, den Geist der Aufklärung aufzunehmen und ihn 
zu bestehen.

XIII.
Was bleibt uns noch zu sagen? Die Bedrängnis, in der die christlich6 

Botschaft steht, ist groß. Die Frage Dostojewskis in seinem Roman >,Die 
Dämonen“: ob dieser technisierte Mensch überhaupt noch glauben kann, 
fordert nicht Worte, sondern Zeichen der Bewährung ab. Glauben ^nt 
zündet sich nur am Glauben und an den Zeichen der Tat. „Nur der Glau 
würdige darf hoffen, daß man ihm auch seinen Glauben glaubt.“141 Ver 
sichertet und satter Wohlstand können kaum ein Boden sein, auf das 
Saatkorn tieferer Besinnung aufgeht. Was aber kaum bemerkt wird un 
dennoch so entscheidend ist: ein Leben aus zwei Händen, dem alltägHd1611 
Handeln und dem sonntäglichen Beten, die dann miteinander nichts ge 
meinsam haben, erscheint uns geradezu als die Wurzel eines schizophfe 
nen Verhaltens, das heute typisch ist — auch im christlichen Lebensraun1-

Nicht die äußere, auch nicht die innere Herrschaft über den Mensch611’ 
sondern der Dienst am Menschen erscheint uns als das letztgültige 
rium des christlichen Evangeliums — Quelle folgenreicher Mißverstan 
nisse über die Jahrhunderte. Nur insoweit wird diese Botschaft vom MeI1 
sehen als eines geschöpflichen und der Erlösung und des Heils bedürftig®11 
Wesens heute noch Überzeugungskraft gewinnen, als diese neue Lebe^s 
Wirklichkeit unter Abweisung aller weithaften Machtzeichen und in 
Echtheit und Freiheit einer unbedingten Wahrhaftigkeit des Gewiss611 
anrufes den Dienst „am geringsten meiner Brüder“ zum zentralen B-1 . 
bild zu nehmen bereit ist. Dies ist persönlich gemeint. Dies hat mit W0 
fahrtsamt, Tombola und Massenfürsorge zunächst gar nichts zu tun. ™ , 
hat von einef Krise der dienenden Berufe gesprochen, von einem ' 
an „Dienstgesinnung“. „Es fehlt an dem, was man mit Geld überha 
nicht schaffen kann, und es fehlt dort, wo die Macht des Wohlstan

• in:
140 B. Haussier, Der Glaubensaspekt der heutigen Kulturfrage und Kulturknse,

Universitas Jg. 21 (1966) S. 745 ff. . jn:
141 H. Thielicke, Der Glaube des Evangeliums in der Wirklichkeit unserer Zelt’

Universitas Jg. 21 (1966) S. 1264.
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Zu Ende ist.“142 Hier ist also dann der Ort und die Aufgabe des gültigen 
Vollzuges des christlichen Evangeliums: der immerwährende, über aller 
Perfektion der Produktion, des Konsums, der Organisation, der Technik 
Sl<h erfüllende Dienst an der Menschlichkeit.

So zeichnet die christliche Existentialität weithin nicht das Antlitz die
ser Menschen und dieser Zeit — trotz mancher sinnfälliger Transparente 
Und publizistischer Kenntnisnahmen, für die das Christliche oder besser 
gesagt: das Kirchlich-Institutionelle eher nur als ein Gewicht im Bedeu- 
tungsspiel von weltpolitischen oder auch von provinziellen Ereignissen und 
Machtpositionen interessant und eben als tagesgerecht gewichtig erscheint. 
Ps ist jedoch der Versuch, die religiöse Sphäre als „Privatsache“ aus dem 
Zusammenhang mit den übrigen Lebensbereichen auszuklammern, heute 
eine typische Erscheinung. Wenn nun aber hingegen das Religiöse über
haupt noch einen Stellenwert haben soll, dann heute wie immer nur 
uls wesenhaftes Richtbild aller sonstigen Bezüge, Sinn- und Werthaltun- 

ja auch der geschichtlichen und politischen Entscheidungen und Hand- 
ltingen __ 0¿er ayer jas Religiöse ist schon wesentlich auf gegeben.
. Doch ist dem wirklich so? Gibt es tatsächlich Zeichen dafür, daß etwa 
lrtl öffentlichen Handlungsraum die Grundhaltung des Christen sich 
^ndsatzlich von anderen Haltungen unterscheidet? Ist hier etwas von 
uem zu spüren, was eine wesenhaft christliche Beurteilung des Menschen 
Und der Geschichte der Menschheit anzuzeigen vermöchte? Gibt es über
legende Anhalte dafür, daß jene wesenhaft christliche Botschaft der 
Mebe und der Hilfe und des Friedens hier wirklich wirksam wäre? Aber 
empfindet das Bestürzende einer solchen Frage nicht nur, „wer das Christ
ie radikal vom saeculum, dem Weltgebrauch des grundsätzlich nur mit 
em Welthaften befaßten Menschen, zu unterscheiden weiß“143?
Das Bild vom religiösen Selbstverständnis des modernen Menschen 

Y^re gewiß verzeichnet, würde nicht ebenso auch auf die vielen echten 
k nsatze und Bemühungen hingewiesen, die in einer tiefen Überzeugungs- 

die religiöse Lebensbeziehung als existentielles Anliegen erfahren. 
as kirchliche Christentum umspannt dodi noch Millionen Menschen, 

^5 ene die Modernität nicht mit Gottesferne gleichsetzen und noch an 
lesen Mysterien ihr inneres Leben haben. Das Religiöse lebt heute wie in 

I Ghetto-Dasein inmitten eines profanierten Menschentums. Doch 
t die religiöse Lebensbeziehung nicht wesensmäßig in der Stille als in 

^^m dem Geheimnis immer näher stehenden Raum?
14g

• Trillhaas, Das Evangelium und der Zwang der Wohlstandskultur (1966) S. 35; 
Guardini, Der Dienst am Nächsten in Gefahr, in: Sorge um den Nädisten II 

143 (J966) S. 66-93.
J- Bernhart, Der technisierte Mensch (1946) S. 42.
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II. DIE EINE WELT

1. DIE FRAGE NACH DEM HOMO VERE HUMANUS

Die vielschichtige Frage nach dem Kriterium dafür, worin die Kenn
zeichen und Merkmale eines wahren Menschentums bestehen, umgreift die 
gesamte Thematik über Humanismus und Humanität, worüber in einer 
eigenen besonderen Veröffentlichung ausführlich gehandelt wurde. 
Die jeweiligen anthropologischen Vorentscheidungen entscheiden auch 
über das jeweilige Bild, das als das Bild, die Vorstellung, die Auffassung 
vom Menschen Gültigkeit gewinnt. Die Skala dieser Antworten reicht 
von der Raubtierhypothese Oswald Spenglers über die biblische Grün
dungsurkunde des Menschengeschlechts, wonach der Mensch Bild nn 
Gleichnis Gottes sei, bis zu dem homo homini lupus, dem homo hornig 
Deus, dem homo faber, dem animal rationale oder irrationale oder socia e 
bis zu dem homo creator, dem Menschen, der sich selbst erschafft. Ebenso 
gehört in eine solche Fixierung die Problematik um einen „g^a^en 
Humanismus wie die Auffassungen vom Menschen und seinem „stellen 
wert“ in den asiatischen und anderen Kultur- und Geistesräumen. Immer 
aber geht es um die Frage nach der letztgültigen Bestimmung des Men 
sehen, auch dann noch, wenn dies nur noch in einem „Schweben“ übef 

dem nihilistischen Abgrund und in den Maximen eines trotzigen 
noch“ erfahren wird. Dabei geht es immer um die Kriterien nicht nur 
Menschseins, des menschlichen Selbst- und Weltverständnisses, sondern 
auch um die Frage der Menschlichkeit überhaupt.

Die Geschichte der abendländischen Idee des Humanismus und 
Humanität begann mit der Entdeckung des Menschen in der Antike un 
im Christentum. Von da an datieren alle Humanismen und alle Weiser1’ 
wie Humanität bestimmt worden ist. Die vielschichtige Begegnung, Ver 
schränkung und Antinomie des antiken und des christlichen Mensche* 1 
bildes und deren Infragestellung machen im Grunde das Generalthem 
der abendländischen Geistesgeschichte aus.

Das neuhumanistische Menschenbild, mit dem wir heute auch i* 1 
Bildungsebene trotz aller Ablehnungen immer noch leben, beg^gj1 
schließlich jeder neuen Perspektive, die im Technizismus einer gewan e 
ten Welt ein revolutionäres Umdenken einleitete. Gerade aber über oieS

144 Vgl. u. a. R. Schwarz, Humanismus und Humanität in der modernen Welt 
dort auch die Literatur; R. Wisser, Homo vere humanus. Probleme und ■^USrU1ce 
der philosophischen Anthropologie, in: Zeitschr. für Religions- und Geistesges«11 
Jg. 16 (1964) S. 223 ff.; W. Pannenberg, Was ist der Mensdi? Die Anthrop0 
der Gegenwart im Lichte der Theologie (1962).
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mneren Verhältnisbestimmung im antiken und neuzeitlichen Humanismus 
einerseits und im christlichen und sozialistischen Humanismus andererseits 
sucht unsere Gegenwart ein neues, ihr eigenes spezifisches Bild vom Men
schen zu gewinnen. Gerade hier aber erscheint auch der Ort, wo das 
abendländische und westliche Lebensverständnis über sich hinauszugreifen 
Schalten wurde. Eine immer enger sich fügende Welt kann nicht mehr mit 
dem westlichen „Weltmaßstab" auskommen. Was am Horizont herauf- 
21eht, ja bereits unser selbstherrliches Selbst- und Weltverständnis in 
Frage stellt, ist die neue Welt Asiens und Afrikas, nunmehr wirklich eine 
Vewe Welt, mit ihren alten gewachsenen Lebens- und Werttafeln. Wenn 
somit von dem homo vere humanus die Rede sein soll, dann erfordert 
dies eine Achsendrehung unserer Bezugnahmen, unserer Stellungnahmen 
und damit unseres Selbstverständnisses angesichts jener für uns weithin 
andersartigen neuen Wirklichkeiten, eben weil diese nun erst wirklich 
für uns wirksam wurden.

2- Die frage nach der anima naturaliter humana

I.

Fine solche Problemstellung zentriert letzthin in der Frage nach der 
Konstanz der menschlichen Natur angesichts der geschichtlichen Perspek- 
*lven. Die Frage lautet: Kann der Mensch, der sich in seinem Denken und 
111 seinen Lebensordnungen und Lebensformen zutiefst der Geschichte 
VCfhaftet weiß, in seinem eigenen Sein ein dem Wandel enthobenes über- 
§eschichtliches Wesen sein?

Hier aber stehen sich bis heute im abendländischen Raum zwei grund
sätzliche Auffassungen gegenüber.

Platonismus, christliche Theologie und Rationalismus glauben an eine 
^Ozige und gleichbleibende Idee vom Menschen. Der wesentliche Kern des 
Ansehen ist danach zu allen Zeiten derselbe. Seine Substanz ist im Ewi- 

verhaftet oder aber auch, nur in der konstanten allgemeinen Rationa- 
—■ unabhängig von den Wandelbarkeiten in seiner Geschichte, die den 
n*cht berühren. Da im überzeitlichen Urbild, in der reinen Idee, das 

esen des Menschen schledithin gründet, bleibt sein Wesen notwendig 
*°Ustant.

Vorstellungen von der Konstanz der menschlichen Natur bilden eine 
^Vaufhebbare Voraussetzung für ihre religiösen Lehren. So etwa wird im 

ristentum diese Konstanz von der durch die Erbsünde geforderten 
rlòsungsidee notwendig vorausgesetzt. Im Grunde also waren und sind
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es dieselben Menschen, jene, die damals die Urschuld setzten und alle 
anderen, die eine Befreiung von dieser Schuld erstreben.

Daneben wird die Konstanz der menschlichen Natur von der natur
rechtlichen wie auch von einer naturalistischen Auffassung gefordert, die 
eine gleichbleibende „biopsychologische Lebensausstattung“ des Menschen 
postuliert. Die Aufgabe des Menschen kann wiederum auch im Verstau 
nis einer philosophic perennis nur in der Entfaltung und Vollendung dei 
prinzipiell konstanten menschlichen Natur bestehen. Die traditione 
Anthropologie hatte gelehrt, daß der Mensch im Wesensgrunde imrneI 
derselbe gewesen sei und sein werde, daß die geschichtliche Variabilität n 
gar nicht zu berühren vermöchte, die „nur wie ein dünner und austausc 
barer Firnis über seiner wesenhaften Gestalt“145 läge. „Aller scheinbarer 
Wandel der Geschichte, der den Betrachtenden so sehr gefangen nimmt, 1St 
nur ein Oberflächenphänomen, das einen ruhenden und konstanten Kern 
verhüllt.“146 * * Hans Meyer111 vertritt mit der antiken und scholastisch 
Tradition die These: „Ohne bleibenden Wesenskern des Menschen gibt cS 
kein identisches Subjekt der Geschichte.“ Die Aufklärung hat die Unwa11 
delbarkeit des menschlichen Wesenskernes gelehrt. Dieser konstante Kerl 
ist die immer und in allen Menschen gleichbleibende Vernunft, eine a 1 
mein menschliche Vernunft. Diese Vernunft beinhaltet auch allem 
Kriterium für die Lebensordnungen. Karl Lowith113 vertritt in schar 
Kritik am Historismus jedweder Prägung die Auffassung, daß ein Wan^ 
del im Selbstverständnis des Menschen nicht eine wesentliche ^n<;erLjjg 
der menschlichen Natur bedeutet. „Die moderne Hellsichtigkeit für 
Verschiedenheit der geschichtlichen Existenz- und Denkweisen hat 
Kehrseite die Blindheit für die immer gleichen Grundzüge des gerne111

M. Landmann, Das Zeitalter als Schicksal (1956) S. 10. — Nadi Max Scheier 
ten zur Soziologie und Weltanschauungslehre I, 1923) gibt es unter seinen drei 
men der Weltanschauung die absolut natürliche Weltanschauung. „Sie ist elI1C , 
der Philosophie zu beschreibende, historisch-soziologisch unveränderliche ,Kons < 
die sich erst durch ein schwieriges Abschälen der in der konkreten Gesellschaft 
hineingewobenen Traditionen ergibt.“ Die Nähe zum Paulinischen natürlich60 
tengesetz, das von Gott allen Menschen ins Herz geschrieben ist, zu der Lehre 
„lumen naturale“ Augustins und zur „natürlichen Metaphysik des mensdilidien 
stes“ Bergsons mit der Gleichung von natürlich und sittlich ist evident.
M. Landmahn, a.a.O.
Vgl. Der Mensch als sittliches Wesen. Die Geltung des natürlichen Sittengesetz''5 
nisi daretur deus, in diesem Teil des Symposions (Bd. 3); ders., Systematische 
sophie, Bd. III (1960) u. a. S. 26.
Natur und Humanität des Menschen, in: Gesammelte Abhandlungen. Zur Krltl
geschichtlichen Existenz (1960) S. 185; „Die menschliche Natur hat sich nie{^e^Q„
lidi geändert — nur das Selbstverständnis des Menschen hat sich gewandelt , '
S. 184.

145

140

147

148
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und ewig Menschlichen .. . Indem wir das sogenannte Wesen des Menschen 
als seine Natur bezeichnen, setzen wir voraus, daß diese Natur im 
20- Jahrhundert oder im kommenden ,Atomzeitalter' keine wesentlich an
dere sein kann als im 5. Jahrhundert vor Christus oder im alten Ägypten. 
Wenn es eine dem Menschen eigentümliche Natur überhaupt gibt, dann 
kann sie in vergangenen Zeiten nicht wesentlich anders gewesen sein, als 
Sle heute und auch künftig sein wird.“ Die moderne Ineinssetzung von 
Mensch und Geschichte sei eine „moderne Verirrung“, ein „modernes 
Vorurteil“, das bestimmte zeitgeschichtliche Gründe habe, „ohne schon 
deshalb im Wesen des Menschen begründet zu sein“.149 Der Grund für 
diese Ineinssetzung wird darin gesehen, „daß die Geschichte, aus der wir 
herkommen und die auf uns zukommt, das unausweichliche Schicksal des 
heutigen Menschen ... ist — womit aber nicht gesagt ist, daß die Natur 
des Menschen mit seinem wechselnden Schicksal zusammenfiele.“ — Be
deutet jedoch die Überzeugung von einer immer gleichbleibenden Natur 
des Menschen einen „unzeitgemäßen Rückfall in einen längst überwun
denen Naturalismus“150? Und ist dagegen die Geschichte „ein wesens- 
niaßiges Konstituenz“ zu dem, was Menschsein ist?
. k)ie These des neuzeitlichen Historismus versteht sich als die Ersetzung 

einer generalisierenden, das heißt typischen Betrachtungsweise geschicht- 
lch-menschlicher Kräfte durch eine individualisierende.151 Mit diesem 

^euen Sinn für das Individuelle in seiner historischen Einmaligkeit, mit 
jeser wesenhaft geschichtsphilosophischen Denkweise, nach der an Stelle 
Gr einen Menschheitskultur eine Mehrzahl von Kulturen trat und der 

Jlensch — zu allen Zeiten ein anderer — in immer andere Gestalten zer- 
ging trotz manchen Bemühens das Übergreifende der Wahrheit, des 

ertes, der Menschennatur im Grunde verloren. In solcher relativistischen 
. 011sequenz gibt es keinen gemeinsamen Kern des Menschen. Er ist ganz 
111 den geschichtlichen Wandel einbezogen. „Der Typus Mensch zer- 
Schniilzt in dem Prozeß der Geschichte“, wie es Wilhelm Dilthey152 for
mulierte. Anstelle des festen Typus „Mensch“ tritt die Variabilität des 

euschseins.
^er Historismus ist von der Wandelbarkeit der menschlichen Natur 

Unü ihrer Erkenntnismöglichkeiten überzeugt. „Was der Mensch sei und 
us er wolle, erfährt er erst in der Entwicklung seines Wesens durch die 
urtausende und nie bis zum letzten Wort wie in allgemeingültigen Be- 

bflffen, sondern immer nur in den lebendigen Erfahrungen, wenn sie aus

K- Lowith, Mensch und Geschichte, a.a.O., S. 158.
R- Lowith, Natur und Humanität des Menschen, a.a.O., S. 179.

, -------------------------- --------------------------------°--------------------------- v ->■
Werke, VIII, 6.

140

15q
151 —,---------------------------------------------------------------------..... _ k,

i.’>2 ’ ^es- Fr. Meinedte, Die Entstehung des Historismus (21946) S. 22.
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der Tiefe seines Wesens entspringen. Dagegen hat sich jede inhaltliche 
Formel über den letzten Zweck des Menschenlebens als historisch bedingt 
erwiesen.“153 Gibt es also menschliche „Konstanten“, die zwar unter ver 
änderten seelischen, geistigen, gesellschaftlichen, geschichtlichen Verhält 
nissen jeweils eine andere Prägung annehmen, im Sinnbild jedoch den_ 
selben Sinngehalt zu vergegenwärtigen und zu verwirklichen vermögen- 
Oder aber läßt sich ein absoluter ewiger Kern nicht einmal formal be 
stimmen?154 Dies eben betrifft die antihistorische Frage nach dem, 
„durchgeht“ durch alle Menschen aller Zeiten und Kulturen, ohne darnit 
den „Menschen überhaupt“ konstruieren zu wollen, den es nur m 
konkreten geschichtlichen Gestalt und Situation geben kann.

Man hat darauf hingewiesen, daß für den Begriff der „Geschichtlich 
keit“ im Sinne Martin Heideggers charakteristisch ist, daß die Existenz 
von ihrer Situation im tiefsten gar nicht berührt wird, daß sie vielme 
eine grundsätzlich bei allen Menschen identisch wiederkehrende ^un*̂ cS 
mentalschicht bilde.155 Auch hier wird noch an einer zeitlosen Idee 
Menschen festgehalten, denn das Wesen des Menschen wird nicht a 
seiner Geschichtlichkeit bestimmt, obwohl er geschichtsverhaftet ist. Dar 
über hinaus aber besteht jene noch weit extremere These, den Mense 
als geschichtliches Wesen zu bestimmen, wie es die Romantik und elai^ 

Wilhelm Dilthey erfährt. Hier ist der Mensch selbst Geschichte — el 
nicht nur Geschichte. Dann wird seine je bestimmte Determiniertheit 
einem schicksalhaften Geschehen an ihm und durch ihn. Denn „längst 
er je zu handeln begann, hat er bereits unbewußt und bewußt die ^e^iC 
minationskraft zahlloser geschichtlicher Mächte an sich erfahren, wC . 
ihrerseits über ihn entschieden haben.“150 Danach also gäbe es keine Mön 

lichkeit mehr, von dem menschlichen Wesen „an sich“ zu sprechen.

153 W. Dilthey, Über die Möglichkeit einer allgemeingültigen pädagogischen Vis 
schäft (1888).

154 E. Spranger, Betrachtungen über Entstehen, Leben und Vergehen von Bild11 
idealen, in: Internat. Zeitschr. f. Erziehungswiss. Jg. 2 (1956) S. 27.

155 ygj M. Landmann, Das Zeitalter als Schicksal (1956) S. 12 ff.; vgl. J- Grzcsil'^^
Geschichtlichkeit als Wesensverfassung des Menschen. Eine Untersuchung zut A'1 
pologic Wilhelm Diltheys und Martin Heideggers (Diss. Bonn 1961). ||e

l5n M. Landmänn, a.a.O., S. 16; vgl. auch ders., Pluralität und Antinomie.
Grundlagen seelischer Konflikte (1963) S. 146: Für eine pluralistische ^eSC1fr3g- 
und Kulturphilosophie ist der Begriff der Menschheit auch anthropologist 
würdig geworden. „Die Menschen sind nicht im Kern alle gleich und ste^C,.j1¡e' 
äußerlich nach Völkern und Zeiten in verschiedenen Kulturen, sondern die Ve>s 
denheit der Kulturen prägt sie bis in den Kern hinein zu jeweils anderen-^^ 
Menschsein ist nichts Allgemeines, das sich als solches greifen ließe, sondern ent 
und zeigt sich nur im geschichtlichen Wechsel.“ — J. Ortega y Gasset, Obi^s

Es wird dann von einem „ontologischen Verflochtensein“ des Mensch- 
Scins mit dem Geschichtlichen gesprochen.157 Geschichtsphilosophisch 
bleibt mit dem Schwinden des Glaubens an einen personalen göttlichen 
absoluten „Bezugspol“ nur noch der relativistische Zerfall in je besondere 
Standpunkte und Blickpunkte. Für die anthropologische und wertbezo- 
&cne Ebene bedeutet dies aber mit der Auflösung des Absolutheitscharak- 
ters der Wahrheits- und Wertnorm auch die Auflösung einer immerwäh
renden Menschennatur, die geschichtlich konstant wäre.

Hier stellt sich uns notwendig jene Frage, die den philosophisch-anthro- 
Pologischen, den ethischen, den kulturell-geschichtlichen wie auch den 
Christlich-religiösen bzw. den kirchlich-theologischen Raum in gleicher 
^eise bedrängt: Gibt es noch einen dritten Weg, womit der geschicht- 
lch-bcdingte Wandel gültig angenommen, dennoch aber ein „Konstantes“ 

1111 Sein des Menschen als Menschen, so dann auch in der ethischen Norm, 
cbn kulturellen Sinn-Gebilden, der religiös dogmatischen Wahrheit be- 
wahrt wird?

Mit der Postulierung von „geschichtlichen Wesensbegriffen“ gerät die 
'rage nach der anima naturaliter humana in ihre eigentliche Problema

tik: wie also der geschichtlich-individuellen Vorfindbarkeit Genüge ge
astet werden kann, ohne „das Ganze“ als die universale Ordnung, als 
as Durchhaltende, als das den Wandel zwar bedingende, aber ebenso 

1111 fundierende „Zusammen-Haltende“ nicht zu verlieren. Es wird da- 
er die Frage gestellt, „ob es im Sein selbst nicht eine Synthese zwischen 
bs°lutheit und Relativität, Ewigkeit und Geschichtlichkeit geben könne. 
° nicht z. B. Normen unbedingt und absolut und ohne Willkürsetzung 

^elten können, auch wenn sie nur für eine Epoche oder einen Kulturkreis 
erartig unbedingte Gültigkeit haben; ob nicht eine Ordnung die ge- 
0 Ee Norm eines Zeitalters oder eines Kulturkreiscs sein kann, obwohl 

n’cbt alle Zeitalter oder Kulturkreise sich zu ihr bekennen müssen.“ Aus- 
|ailgspunkt solchen Denkens ist die an Martin Heidegger gewonnene 

lagc, ob es nicht einen Wesenswandel gäbe, also „nicht nur einen Wan- 
der Wirklichkeitsformen im gleichbleibenden Sein“, sondern einen 

$.audel des „Sinnes selbst von Religion, Kunst, Politik, Wissenschaft, 
^lichkeit und Recht“158, also damit offenbar und notwendig auch einen 

andel des Sinnes des Menschseins selbst.

’■-•7

’«8

Pktas, tom. VI (1950/52) p. 41: „Der Mensch hat keine Natur, aber er hat eine 
beschichte."

Landmann, Der Mensch als Schöpfer und Geschöpf der Kultur (1961) S. 79.
L Müller, Existenzphilosophie im geistigen Leben der Gegenwart, 3. erw. Auflage 

f1964) S. 34 f., woraus auch die nachfolgenden Belege (mit Seitenzahl im Text) 
Clltnommen sind.
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Diese ebenso zentrale wie subtile Problematik kann hier nur im Umri 
benannt werden. Für unseren Zusammenhang ergibt sich die Frage: was 
als das „Durchhaltende“ des Menschseins zu bestimmen bleibt, wenn 
„Wesen“ des Menschen sich wandelt und wodurch Menschsein dann e e 
dem, heute und künftig „konstituiert“ und wesenhaft festgestellt wir 
bzw. feststellbar ist. Worin also ist das Kriterium für das Menschsein er 
hebbar, wenn auch das Wesen „einen letzten, aller Willkür entzogene0» 
geschichtlichen Wesenswandel erfahren kann, der nicht nur seine v 
wirklichung, sondern es selbst erfaßt“, so daß für den Ausdruck e( 
„Wesenserfahrung“ „kein gleichbleibend-zeitloser Begriff des Menschen 
mehr zugrunde gelegt werden kann (S. 87 f.)? Wenn erklärt wird, a 
„den Wandel Zusammen-Haltende und im Zusammenhalt den Umscn 
Ermöglichende“ sei „das Sein“ als „die erfahrbare transzendentale y 
thesis ontologischer Geschichte selbst“ (S. 89), so gewinnen wir damit 
Frage: Kann die Geschichte den Grund für die Wesensanalogie als em^ 
Folge der ihr zugrunde liegenden Seinsanalogie darstellen und ,» 

gründen“?159 ,
Wenn Wesen als „die bleibende, dauernde Grundstruktur eines 

den“ bestimmt wird, wenn vom Werden als „von einer Grundgegeben 
in diesem Seienden“ gesprochen wird, „die sich im Werden durchhal 
das apriorische Gesetz dieses Werdens selbst ist“180, so kann es kei 
Wesenswandel des Menschen geben, ohne daß sich seine Grundstru 
verändert und damit das Menschsein als solches nicht mehr definiert 
werden vermag.

Die Problematik um die Frage nach der menschlichen Natur ist a^^ 
nicht nur im Raum der philosophischen oder naturwissenschaftli^1611 . 
thropologie mit neuer Dringlichkeit erfahren worden. Auch in der c 
liehen Theologie wird diese Frage neu gestellt werden müssen angeS1 f 
der neuen gesellschaftlichen, tiefenpsychologischen, vor allem aber 
neuen Perspektiven einer im Gang befindlichen kategorialen Selbstm

»»> Aet150 Wenn von geschichtlichem „Wesenswandel“ gesprochen wird, — wer oa 
bewirkt diesen Wesenswandel und wodurch und wozu wird er bewirkt, we 
aller Willkür entzogen sein soll? Diese Frage wiegt um so mehr, wenn man si 
einem anderen Verständnis des „Denkens“ her zu fragen gehalten fühlt na ^¿i 
Schickendem des „Geschicks“, wie analog bei dem fatum, dem „Gesagten , aU ^ot- 
dem fari, nach dem „Sager“ selbst. Gibt es für den Wesenswandel gar elI,yoJ.|je' 
wendige, wenn auch unerkennbare, der menschlichen Willkür entzogene » jjgei1 
stimmtheit“, analog einem Seins-„Gesetz“, wenn von einer „innerlich not^eI1 
Geschichte des Seins“ (S. 34) gesprochen wird? Fast könnte sich eine gewiß °ur 
Parallele zu der ostasiatischen Grunderfahrung, dem „Gesetz des Wandels > 
legen.

180 K. Rahner/H. Vorgrimler, Kl. Theologisches Wörterbuch (s1963) S. 386.
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pulation des Menschen. Damit gerät die bis dahin in der katholischen 
Theologie gültige Auffassung der Natur, der menschlichen Natur, zumin
dest in bezug auf das Naturrecht, in eine neue Fragestellung. Was ist 
Natur, natürlich, naturgemäß, wenn es um Möglichkeit und Grenze 
der Selbstmanipulierung des Menschen geht? Was ist das „Wesen“ dieser 
Menschlichen Natur? Gibt es hier Varianten der geschichtlichen Entwick
lung, Selbstentfaltung, die sich über die These von der Konstanz der 
Menschlichen Natur erheben? Genau hier also zentriert die eigentliche 
Frage mit dem Hinweis, daß der Mensch doch nicht nur ein Wesen habe, 
das er in seinem Handeln respektieren muß. Es wird bemerkt, daß der 
Mensch „das Wesen ist, das in Kultur, d. h. hier in Selbstmanipulation, 
seine Natur aktiv bildet und gestaltet und sie nicht einfach als schlechthin 
kategoriale fixe Größe vorausgesetzt hat“.161 Hierher gehört auch noch 
die Begründung: „Der Mensch schafft sich nicht bloß mehr als sittliches 
Und theoretisches Wesen vor Gott, sondern als irdisch bildhaftes, ge
richtliches Wesen. Die passiv biologische Evolution wird (wenigstens 
a°fanghaft) weitergeführt durch eine aktive kulturelle Evolution, die aber 
Seine biologische selbst fortführt und nicht nur äußerlich und zusätzlich ist, 
u°d diese Selbstmanipulation ist nicht nur, wie bisher fast ausschließlich, 
die Unreflex getane, sondern die reflex geplante, systematische, gesteuerte. 
F^er Mensch ist nicht mehr bloß auf Ewigkeit, sondern auf Geschichte als 
s°lche selbst hin der sich selber Tuende. Aber gerade so erscheint, was er 
lrMner war. Was er immer ist vom Grund seines transzendentalen, geisti- 
&en Freiheitswesens her, ergreift nun auch seine Physis, Psyche und Sozia- 
ltat und kommt als solches in diesen Dimensionen zur ausdrücklichen Er- 

sdieinung. Sein letztes Wesen ist gewissermaßen in die ihm vorgegebenen 
Außenbezirke seines Daseins durchgebrochen. Er ist weiter, umfassender, 
radikaler, handgreiflicher der geworden, der er nach christlichem Ver- 
ständnis ist: der Freie, der sich selbst überantwortet ist.“162 Eine solche 

uffassung „der heutigen Autopraxis“ des Menschen entspricht nach die- 
Ser Ansicht dem Grundverständnis des Christentums, daß der Mensch nur 
^wirklichen könne, was er schon im Anfang war, — eine These, die je- 
^°ch problematisch bleibt. Denn lag im „Anfang“ auch schon die Rich- 

li^s^estimmtheit dieser „Autopraxis“ fixiert beschlossen? Und welcher 
^Anfang“ ist gemeint — der paradiesische oder die natura violata? Darf 

er Mensch dann aber wirklich alles verwirklichen, was im „Anfang“ dis- 
Ositionell in ihm angelegt war bzw. ist? Lag und liegt in ihm nicht auch

Rahner, Experiment Mensdi, in: Die Frage nach dem Menschen. Aufriß einer 
Philosophischen Anthropologie, Festschr. für M. Müller, hrsg. von H. Rombach (1966) 

ij» ■
Rahner, a.a.O., S. 55 f.
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• 'rht die Disposition zur Ursünde, zur Sünde? Zielen solche Perspektiven m 
eher in die Nähe jener naturalistisch-organischen These Goethes von 
„geprägten Form, die lebend sidi entwickelt“, die sich also nur natur 
geschichtlich expliziert? !

Jene neuartige Auffassung wurde deshalb hier ausführlich zur kj 
tung gebracht, weil von hier aus die Frage nach der menschlichen Natur, 
ihrem Wesen und ihrer Konstanz, eine neue Wendung erhält, zugle 
aber auch die Problematik um die Möglichkeiten und Grenzen der ge 
schichtlichen Perspektiven sich in aller Sdiärfe stellt. Und dies in einem 
Bereich, der bis dahin davon weithin ausgeklammert blieb.

H. . . .. der
Mit der Frage nach der Konstanz oder geschiditlichen Relativität 

menschlichen Natur verbindet sich notwendig die Frage nach den blei 
den oder wandelbaren Werten.

Als Traggrund, als Mitte der Lebensbeziehungen, werden im a <c 
ländischen Raum die sogenannten „allgemeinen Grundüberzeugung6^ 
benannt. Damit jedoch ergibt sich eine verwickelte und schwer wieg * 
Frage: Gibt es diese tragfähigen Normen der Gemeinsamkeit? Oder a 
offenbaren nicht die einzelnen Normen je nach ihrer Verwurzelung 
verschiedenen Grundüberzeugungen, aus denen sie jeweils leben mit i 
je verschiedenen Bedeutungsgehalten! Denn nicht unbedingt vermöget 
Werttafeln der Menschenwürde, der Freiheit, des Rechts, der „zwis ~ 
menschlichen Beziehungen", der Partnerschaft usf. als einhellig und 
deutig verbindliche Aspekte angenommen zu werden. Kann wirkb 
der so verschiedenen „Herkunft" von einem gemeinsam-verbindU 
Bedeutungsgehalt gesprochen werden, oder aber wirkt nidit der 
sprüngliche Gehalt notwendig differenzierend für den Bedeutung5^ 
zent — trotz einer gemeinsamen Begriffssprache? Gibt es denn überha 
Begriffe, die „neutral“ sind, keine je bestimmte Erlebnisgrundlage id .g 
tragen? Ist nicht der ursprüngliche Erlebnisgehalt einer Idee je 
anders gegründet^ nicht übertragbar — trotz begriff lieh-forrndlgr . 
auch offenbar inhaltlicher Konkordanz? Es kommt hinzu, daß ^neit, 
heutigen Sprachverwirrung die Worte Wahrhaftigkeit, Menschhd1^ 
Gerechtigkeit usf. kaum von allen in demselben Sinne aufgefaßt 
„Wir haben keinen Lebensgrund mehr in unseren allgemeinen Zustäd 
Wir stehen wie im Leeren."163 .

Welcher Bedeutungscharakter also soll je diese programmati5 
menschlichen Grundüberzeugungen als die „verborgenen GemeiusaIil

r, 103 K. Jaspers, Vom lebendigen Geist der Universität (1946) S. 22; E. SpranSe ’ 
moralbildende Kraft in unserem Zeitalter, in: Universitas Jg. 16 (1961)-
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ten" fixieren? Humanität? Man fragt: Die Harmonie der Gesamtpersön
lichkeit oder der Mensdiheit? Und worin soll das tragende Leitbild als 
Kriterium bestehen? In der Menschlichkeit als Gott zugehörig oder nur 
dem Menschen zu eigen oder einem Kollektiv? Oder nur als verschwom
menes Idealbild, gewonnen aus den sogenannten zwischenmenschlichen 
Beziehungen, die doch eben selbst erst des ethischen Richtbildes und des 
^verpflichtenden „Grundes“ bedürften? Humanismus soll eine geistige Hal
tung sein, die allem, was die Entwicklung uns brachte und bringt, seinen 
Platz zum Nutzen des Menschen zuordnet. Zum Nutzen des Menschen 
also? Geschieht die Erfindung des Giftgases, der atomaren und bakterio
logischen Kriegsmittel auch zum Nutzen des Menschen? Hier bedürfte es 
notwendig der Vorentscheidung über das ÍCriterium. Und was sollen 
dazu jene anderen verschwommenen Bestimmungen: Humanismus und 
Humanität sollen eine geistige Haltung sein, die in der aufgeschlossenen 
Kenntnisnahme von anderen Humanismen bestehe oder in der Abwesen
heit von „exklusiven“ Dogmen, in einer grundsätzlich-geistigen Öffnung 
nach allen Seiten? Man hat ihn als das sich in der Geschichte fortwährend 
handelnde Selbstverständnis des Menschen verstehen wollen oder auch 

der Freiheit, mit dem Mensdien selbst, mit dem menschlichen Leben 
Sleichgesetzt. Man hat ihn schließlich im Kommunismus, in der Genossen- 
sdiaftsbewegung erkennen wollen. Hier wie häufig scheint der verwässernde 
Kompromiß das eigentliche Problem zu sein.1®4 Gewiß gibt es noch eine 
Verständigung über ursprüngliche Verhaltensweisen als Erstreaktionen 
des menschlichen Ethos: den Anstand, die gute Sitte, die Hilfsbereitschaft 
^sf. Doch bedürfte es zur Gewinnung eines humanen Lebensverhaltens 
nicht noch ganz anderer verbindlicher Werttafeln?

Gibt es also ein solches „übergeordnetes" Ziel, das nicht nur im Flächi
gen versdiwommen bleibt und sich nicht viel mehr über das Gewicht von 
konventionellen Verkehrszeichen erheben würde, womit noch das mensch- 
iche Zusammenleben gemeistert werden soll? Oder bedingt nicht schon 
Je moderne Situation, daß die gemeinsamen Grundüberzeugungen, auf 
le es ankäme, nach Ursprungsfeld und Zielsetzung so differenziert sind, 
aß gar ke¡ne Verbindlichkeit über die Freiheit, die Gerechtigkeit, die 

/Ansehenwürde mehr möglich wäre? Woher sollen die verpflichtenden 
Ormen genommen werden, wenn das vielschichtige Naturrecht oder die 

^gestammte Gesittung einer Kulturtradition nicht mehr tragen?

l»4 y
Problem Humanismus und Humanität vgl. R. Schwarz, Humanismus und 

^Umanität in der modernen Welt (1965); Fr. G. Friedmann, Gesellschaft ohne 
Humanität? (1967).
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III.
Mit solchen Fragestellungen wird das uns heute unmittelbar beteih 

gende Anliegen berührt, ob verbindliche Werte angesichts der offen a 
historisch, individuell und soziologisch bedingten Ursprungsfelder un^ 
der dadurch gegebenen relativierenden Wandlungsmöglichkeiten no 
aufweisbar und begründbar erscheinen. Doch schon an der Bestimmung 
dessen, was Werte sind ]jzw. ob es solche gibt, scheiden sich die Auffassun 
gen. Für eine Wesensphilosophie im scholastischen Verständnis sind Werte 
„ranghafte, inhaltlich objektive, vom aktuellen Werterleben unabhängig6» 
im Sein verankerte Idealgebilde mit einer Sinnstruktur, die eine mn 
Hinordnung zur Wirklichkeit, ... zur menschlichen Wesensnatur un 
ihrer Vollkommenheitsentfaltung aufweisen. Sie sind oberste Leiti 
menschlicher Stellungnahmen ... Jeder Wertgehalt enthält eine Aurg 
er ist ein Seinsollendes und enthält eine Forderung an den Mensdien. 
Damit wird eine Rückführung der Werte auf ein Gelten (im Sinne 
Neukantianismus, der Badischen Philosophenschule) ebenso abgel 
wie die Bestimmung der Werte als vom Sein getrennte Wesenheit  ̂
Art der Platonischen Ideen (im Sinne Nicolai Hartmanns) oder die 
gründung durch ein „Wertgefühl“ (im Sinne von Max Scheier).

Jener auf einem wesenhaften Zusammenhang von Sein und Wert 
ruhenden Doktrin stehen die von Historismus und Existenzphil°s°r^ 
vertretenen bereits benannten Auffassungen gegenüber, die auf eine 
lehnung einer wesenhaft unwandelbaren Geltung von sittlichen Wer 
bzw. auf eine Leugnung einer sittlichen Lebensordnung hinzielen, 
differenten Lösungsversuche bezeichnen seit dem Beginn dieses Juhr 
derts in zunehmendem Maße die gegenwärtige Diskussion. Sie rei 
vom entschiedenen Wert-Relativismus und einer radikalen Situat* . 
ethik bis zu den Versuchen, das „Bleibende“ im Wandel noch zu ^eWa<rOI1- 

Die alte zentrale Frage nach dem „Schritt vom Universalen zum 
kreten“ bedarf dann als die Frage nach dem Verhältnis von existenti 
Entscheidung un¿ Wesensethik für unsere Thematik einer beson * 
Erwägung. Die Argumentation, einerseits eine zeitlose Gesetzes 
Wertethik und damit die „ewigen Werte“, die „unveränderlichen %ie 
die „absoluten Normen“ abzulehnen, andererseits aber von einem & 
bolischen, konkreten, geschichtlichen Ethos zu sprechen, das 
„übersubjektiv und unbeliebig“ sei in seiner „geschichtlichen j/Jit' 
tät“188, erscheint problematisch. Gewiß muß von konkreter geS 185 * * 

185 H. Meyer, Systematische Philosophie III (1960) S. 32. ¿ C>itS"
188 M. Müller, Symbolos. Versuch einer genetisch-obiectiven Selbstdarstelluuß

bestimmung (1967) S. 54, 14.

lieber oder auch situationsbedingter Verwirklichung von Sollens-Forde- 
rungen gesprochen werden, worüber im Zusammenhang mit der christ
lichen Moral schon in Kapitel 1,3 dieses Beitrages gehandelt wurde. Allein 
^as ebenso für die Entmythologisierung der Biblischen Schriften gilt, — 

ist die Grenze der „Symbolisierung“ und der geschichtlichen Konkre
tisierung? Wenn Perspektivismus und geschichtlicher Relativismus ver
mieden werden sollen,— worin ist dann das Übersubjektive und Unbe
liebige zu erheben? Inwieweit ändert die jeweilig geschichtlich-konkrete 
Bedeutung der sittlichen Entscheidung und Tathandlung nicht auch not
wendig schon den Bedeutungscharakter von Werten, sofern diese eben 
übersubjektiv und unbeliebig fixiert werden spllen?167

Der „Anruf“ zur existentiellen Entscheidung setzt doch immer schon 
das Bewußtsein von einer bestimmten „Wertigkeit“ voraus, die — ob
jektiv oder auch subjektiv bestimmt — normativen Charakter trägt — 
auch wenn man sich für oder gegen sie entscheidet. Das Unbeliebige ist 
^mer auch ein Normatives.

Woher aber stammen die „Normen“ oder Leitbilder oder sittlichen 
Maßstäbe? Aus dem sittlichen Bewußtsein? Aus dem „Wertbewußtsein“? 
Aus dem archetypischen Lebensgrund? Aus dem Fundus des religiösen 
^laubensgrundes der Menschheit, der noch geglaubt oder aber gewisser
maßen als abgesunkenes „Wertgut“, als Ethos, als Gesittung noch ge
lebt wird? Aus der vielschichtig bestimmbaren Natur, aus der vermeint-

97 Es wird argumentiert (K. Brockmöller, Industriekultur und Religion, 81954, S. 53 f.), 
daß es „eine objektiv gültige Wertordnung und eine objektiv gültige Erkenntnis
möglichkeit der ewig gültigen Werte“ gebe. Andererseits aber mache die „konkrete 
Lebensgestaltung in den gewandelten Verhältnissen“ eine „Umstellung der sittlichen 
Verhaltensweisen erforderlich“. Dies sei kein „Kurzschluß logischen Denkens“. Doch 
bei aller Sicht für die Wandlungen der Lebensverhältnisse und Lebensgestaltungen 
Und für die konkreten, auch situationsbedingten Gewissensentscheidungen als letztem 
Verpflichtungsgrund müssen jene Thesen als nicht nachvollziehbar erscheinen, zumal 
wenn es weiter heißt: „Gerade weil es objektiv gültige Grundsätze und objektiv 
gültige Erkenntnisse gibt, folgt bei den veränderten Verhältnissen die neuartige 
Folgerung als neue objektiv gültige Wertforderung." Woran wird dann dieses neue 
Objektiv-Gültige gemessen? Und welche sittlichen Verhaltensweisen sind gemeint? 
ht eine relative Objektivität nicht ein Spiel mit Begriffen, wenn die jeweiligen 
Lebensverhältnisse den Maßstab dessen, was objektiv gültig ist, jeweils neu be
stimmen? Sollte man dann nicht logisch eher von einer Relativität der sittlichen 
formen sprechen im Sinne der Anpassung an veränderte Gegebenheiten der Lebens
situationen? Zur Thematik vgl. auch J. Fuchs, Situation und Entscheidung (1952); D. 
v°n Hildebrand, Wahre Sittlichkeit und Situationsethik (1957); W. Schöllgen, Kon
krete Ethik, in: Hochland Jg. 49 (1957); Th. Steinbüchel, Die philosophischen Grund
igen der katholischen Sittenlehre I (1947): gegen E. Grisebach; R. Egenter, Kasui- 
stik als christliche Situationsethik, in: Münchener Theol. Zeitschr. I (1950); K. 
Mahner, Prinzipien und Imperative, in: Wort und Wahrheit (1957).

-«6 ^tcnsdiHdie Existenz 2
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lidi allgemeinen Vernunft, aus der Kulturtradition, aus der menschliche’1 
Wesensnatur, aus der formalen „Pflicht“, aus der das Leben auszeugen 
den Geschichte, aus der normierten Gesellschaft, aus dem Prinzip 
Brauchbarkeit oder aus dem Anruf des Gewissens? Entstammen jene 
„Normen“ dem historisch, dem gesellschaftlich oder dem individuell Be 
dingten?

Der antimetaphysische Positivismus oder szientifisdie Humanismus 
vertritt die These, daß die Maßstäbe der sittlichen Vollkommenheit un 
die Prinzipien der Moral als „objektive Zwecke“ im Entwurf des mens 1 
liehen Wesens nicht enthalten sind. Eine religiös-weltanschauliche Fundie 
rung des sittlich-rechtlichen Grundwissens des Menschen wird als wir 
lichkeitsfremde Metaphysik abgewiesen. Denn der Glaube an d’c’st 
übermenschliche Autorität entstammt danach einer schizophrenen We 
auffassung, die sich über den primitiv-archaischen Mythen in der bei c 
nistisch-orientalistischcn Weltanschauung und dem Christentum vorfii1OCt' 
Die Auffassung von der erworbenen empiristischen, nicht nativistischci^ 
Genese des sittlich-rechtlichen Bewußtseins des Menschen findet siel- au 
bei Karl Marx in seiner bekannten Lehre vom „ideologischen Übei bau 
der Produktionsweisen des materiellen Lebens. Sigmund Freud schließ 1 
datiert die Genese jenes Bewußtseins in die dem Kinde anerzogenen u’1^ 
in der Gesellschaft maßgebenden Verhaltensweisen. NwMErnstF opitsC} 
erscheint die mit einer übernatürlichen Autorität ausgestattete Ordnu11? 
des einzelmenschlichen und gesellschaftlichen Lebens als die Projekt’0’1 
von unmittelbaren Lebensvollzügen in den Kosmos und in die Seele, 
sie zur Rückanwendung auf jene Lebensbereiche gelangen, aus denen 
ursprünglich stammen“. Es handelt sich also um einen Prozeß der « 
zialen Produktion und Reproduktion des Lebens.169 Religion wird 
zur Mythologie, zur ideologischen Verkleidung und „Verklärung“, X 
anschauungsprobleme werden gegenstandslos.170 Dennoch aber $Pr 
paradoxerweise auch Ernsi Topitsch wieder von bestimmten Wert’-”1 
im Menschen, die in seiner Natur begründet liegen, daß sie sich V111 
Dauer“ geltend machen, es sind dies „primäre Wertungen“, die 
„einfachen menschlichen Lebensnotwendigkeiten und Lebensansp1"1’ 
entspringen“, M

Woher stammt also jenes „universale Wissen um die Ordnung611 .job
notwendig ist, wenn nicht die „Gefahr subjektiver Chaotik“ einer „,a

lu8 Sozialphilosophie zwischen Ideologie und Wissenschaft (1961) S. 198. ^glti”1
100 E. Topitsch, Vom Anfang und Ende der Metaphysik. Eine Studie zur 

schauungskritik (1958) S. 283 ff.
170 E. Topitsch, a.a.O., S. 312.
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gelassenen' existentiellen Entscheidung ohne solches Wissen“171 bestehen 
soll? Worin sind jene „Ordnungen“ begründet, wenn sidi das Werden 
nicht nur innerhalb der Ordnungen vollzieht, wenn es vielmehr ein Wer
den der „ordnenden Aufgabe“ und damit der „Ordnung selber“ geben 
kann? Worin liegt schließlich für den Einzelnen und seine Entscheidung 
das verläßliche Kriterium zur „Unterscheidung der ,Stimme des Seins' 
Und der Stimme des eigenen Wunsches“? Was ist das „Notwendige“, 
das jeweils getan werden muß? In welchem Verhältnis steht das Gewissen 
als „die eigentliche Weise des Selbstbewußtseins und der Selbstgewiß
heit“ (durch die „Intentionalität des Seins“)172 zum Gewissen als „reli
giöses Organ“173?

Gegenüber den existentialphilosophisch bedingten Auffassungen wird 
Von einem anderen Vorverständnis über das „Sein“ und das „Werden 
auf den ontologischen Tatbestand verwiesen, „daß der Mensch, so ver
schiedenartig und eigenartig die jeweilige Situation auch sein mag, in 
die menschliche Natur eingebunden bleibt, die er niemals abschütteln 
kann. Durch die Individualausstattung hört der Einzelne nicht auf, 
Mensch zu sein." Das Allgemeine soll danach in den Einzelerscheinungen 
und so das Strukturgesetz in der menschlichen Natur erfaßt werden. Es 
*st dabei ebenso die Problematik nicht zu verkennen, wie tiefgreifende 
offene Fragen sich auch hier heute anmelden.174

171 M. Müller, Existenzphilosophie im geistigen Leben der Gegenwart, 3. erw. Aufl. 
(1964) S. 86 f.
M. Müller, a.a.O., S. 114 f.

1,3 A. Auer, Das Gewissen als Mitte der personalen Existenz, in: Das Gewissen als 
freiheitliches Ordnungsprinzip, hrsg. von K. Forster (1962) S. 55; vgl. auch bes. J. 
Stelzenberger, Syneidesis im Neuen Testament, Conscientia bei Augustinus und Das 
Gewissen — Besinnlidies zur Klarstellung eines Begriffes (1959). J. M. Hollenbach, 
Sein und Gewissen. Eine Begegnung zwischen Heidegger und thomistischer Philo
sophie (1959). Zur Problematik der Gewissensfrage vgl. auch für die Literatur Th. 
Müncker, Die psychologischen Grundlagen der katholischen Sittenlehre (41953), so
wie die Veröffentlichungen aus dem Jung-Institut, Das Gewissen (1955), Das Böse 
(1961) u. a.
Vgl. hierzu die kritische Darstellung bei H. Meyer. Einleitung in die Philosophie 
(“1962) S. 154: „Die oben erwähnte scholastische These ,cns et bonum convertuntur’ 
kann in der gewöhnlichen Auslegung deshalb nicht genügen, weil es sidi in der Ethik 
nicht so sehr um die Orientierung an einem Seienden, sondern an einem Seinsollen
den handelt. Zugegeben, daß die Seinsordnung anleitet, Gott allen Geschöpfen vor
zuziehen, den Menschen über das Tier zu stellen, die seelischen Güter höher als die 
leiblidien zu schätzen usw., so ist doch darin das sittliche Verhalten des Menschen 
nicht erschöpft. Die meisten Fälle sind völlig anders gelagert. Die Werte der Dank
barkeit, Gerechtigkeit, Treue, Opferbereitsdiaft, Wahrhaftigkeit sind etwas, was sein 
soll, auch wenn es niemals ist. Das Erstrebte, die Werte und die in ihnen gründenden
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Dodi was Henri de Lubac™ in grundsätzlichem Verständnis bemerkt» 
sollte einer ernsten Erwägung wert sein: „Neben einer Illusion des A 
soluten gibt es auch eine Illusion des Relativen, neben einer Illusion 
Transzendenz eine Illusion der Immanenz. Verkennt man das Relative 
und Geschichtliche, gelangt man nur zu einer erträumten Befreiung. Aber 
ebenso sicher beläßt uns die Verkennung des Ewigen in einer Pseua 
geschichtlichkeit, die nicht zur Befreiung führt."

Die These von der Wandelbarkeit der sittlichen Normen auf Grün 
neuer Lebensverhältnisse, neuer gesellschaftlicher Wandlungen, neuer 
anthropologischer und psychologischer Erkenntnisse und die dadur 
mitbedingten Bewußtseinsverfassungen als ein je neues Existenzver^ 
ständnis, als Selbst- und Weltverständnis, umschreibt eine zentrale un 
fundamentale Problematik. Daß es einen Wandel der Wertvorstellungefl 
gibt, könnte der Wandel der Lebensformen und Lebensordnungen nahe 
legen. Im Grunde wäre dann die eigentliche Konsequenz in der These 
des 'Wertrelativismus zu erblichen, der jedoch nicht nur geschichtlich, 
dern auch soziologisch und nicht zuletzt individuell bzw. „konseJUtiO' 
nell" zu erheben wäre. Die immer wieder angegangene Problematik lie& 
dann in dem bezeichneten möglichen „dritten Weg", der jedoch weder in1* 
einer „relativen Absolutheit“ noch mit einer nur zeitgerechten Verbm 
lichkeit der je an der Zeit seienden Normen noch mit der Rückverlegung 
des statischen und des dynamischen „Prinzips“ in das „Sein“ selbst, a Q 
auch nicht mehr mit einer nur statischen Seins- und Wertordnung ßü 
zu einer Lösung führen kann.

So nun vermag unsere gegenwärtige geistige Situation angesichts d1 

ser höchst differenten Thesen keinen Anhalt dafür zu leihen, 
einer philosophisch begründbaren verbindlichen „Wertwelt“ gespro 
werden könnte, die allgemein bindenden Charakter trägt. Wer die 
sich widersprechende Vielschichtigkeit der Theorien und Praktiker1 
Fragen anthropologischer und ethischer Positionen übersieht, dem b ® 
nur der Rückbezug auf bestimmte „angestammte“ Formen und 
des Ethos, der Gesittung, die — mit oder ohne bewußte Erhellung 
noch aus dem offenen oder verkappten, dem ebenso christlich-gezei<hne & 
wie abendländisch-komplexen „Werthorizont" stammen. Ohne * s 
trotz allem noch immer’ unser persönliches und unser gesellschaft 1 
Dasein, die Sitte, das Recht, die konventionellen Verhaltensweisen 
den Lebensformen und Lebensordnungen wäre heute die mens

Forderungen gelten, auch wenn ihnen die Wirklichkeit nicht entspricht und p 
nodi nicht entsprochen hätte. Wo ist hier das ens, dem das bonum entsprich1 

176 in: Herder-Korrespondenz Jg. 21 (1967) S. 49.

Probleme der menschlichen und geschichtlichen Existenz in der modernen Welt 725 

Existenz auch in der modernen Welt kaum denkbar. Dies gilt selbst noch 
für die im Widerpart stehenden Positionen, die auch daran ihr Leben 
haben.

Die „Pluralen“ des Pluralismus und der offenen Horizonte bieten 
ebensowenig einem der geistigen und gesellschaftlichen Anarchie zu
strebenden Selbst- und Weltverständnis einen möglichen Traggrund für 
ein sinnvolles Dasein wie jene Historismen und Relativismen, sofern sie 
den Halt nur in sich selber suchen. Mit der Auskunft des Scheitern-Müs- 
sens auf die Frage nach der Selbstverwirklichung des Menschen kann 
der Mensdi ebensowenig sinnvoll leben wie mit dem Anruf zum Selbst- 
Aufschließen gegenüber einem „Sein“ und cjem Appell zur „Eigentlich
keit“, die in ihrem konkret befragten Sinnbezug letzthin inhaltslos 
verbleibt.

Dies sind keine Werturteile, dies sind kritische ‘ Feststellungen über 
eine Faktizität, die als typische Symptomatik gelten kann: Wo wir im 
abendländischen Geistesraum und darüber hinaus heute wirklich stehen, 
Wenn nach der anima naturaliter humana gefragt wird.

IV.

Wenn nun schon die Frage, ob es im abendländischen Raum eine solche 
»Gemeinsamkeit“ eines „von Natur aus“ verbürgten gemeinsamen Lebens- 
verständnisses gibt, heute geradezu zu dem offenen Problem werden 
konnte, um wieviel mehr noch die Frage nach einer anima naturaliter 
humana im übergreifenden Bezug von westlichem, asiatischem, afrikani
schem Menschentum. Neben der Frage nach einer konstanten Idee vom 
Menschen im abendländischen Geistesraum besteht — nicht minder um
ritten — jene völkerpsychologische und völkertypologische Problemstel- 
üng. Sie besagt, inwieweit tatsächlich von einer alle Völker und Kulturen 

’n der Geschichte und heute übergreifenden Identität in jenem Bezug ge
sprochen werden kann. Dies also betrifft die Frage nach der einen und 
selben Menschennatur — trotz der offenkundigen Verschiedenheiten und 
Andersartigkeiten, etwa von Asien und Europa und anderswo. Diese 

rage hat sich immer wieder und in zunehmendem Maße an den offen- 
aren differenten Wertvorstellungen mit einem je spezifischen Daseins- 

Verstandnis und Lebensgefühl entzündet.
Bereits P. Masson Ursel™ haC den Versuch unternommen, den Verlauf 

er Geschichte des philosophischen Denkens im Abendland, in Vorder
wien und Indien sowie in Ostasien zu parallelisieren. Hier wäre von der

Philosophie comparée (1923); vgl. audi A. Dempf, Selbstkritik der Philosophie 
Und vergleichende Philosophiegeschichte im Umriß (1947).
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am nächsten liegenden Auseinandersetzung zwischen morgenländische*  
und abendländischer Philosophie im Mittelalter zu sprechen, wobei si 
auffallende Parallelitäten ergeben. Christen, Juden und Araber zeige11 
gleichgerichtete Diskussionen über gleiche Themen, aber auch auffallen 
Übereinstimmungen, wobei selbst der indische Kulturkreis nicht ausge 
nommen bleibt. Die hauptsächliche Merkmaligkeit dieser Übereinstim 
mung besteht in dem kosmozentrischen Charakter, wenn man diesen 
Begriff noch unter den'weiteren des Theozentrischen subsumieren 
Dies ist nicht inhaltlich gemeint, es soll damit nur der „Horizont 
zeichnet werden, unter dem sich die allgemeine philosophische Besinnung 
dieser Zeiten bewegte. Hier wäre der Ort, nach den Gründen hierfür zu 
fragen, wobei auf die Geburt der Philosophie aus dem Ursprungsraum von 
Mythos bzw. Religion verwiesen werden müßte.177 Damit würde frei i 
sogleich eine andere grundsätzliche Frage relevant, ob und inwiewe^ 
das Christliche, besonders in seinen mittelalterlichen Ausprägungen, no^ 
selbst im Horizont dieses Kosmo-theozentrischen, das heißt von 
Griechen bzw. den noch diese tragenden Kosmosvorstellungen beh^rrs 
war. Der Vergleich mit der orientalischen Kultur und ihrer Auffasso 
vom Menschen zeigt dabei andererseits sehr deutlich auch die prinzipjel 
Unterschiede der „Ansatzstellen“ des orientalischen und des griedns 
Lebensverständnisses an. Denn nur in der griechischen Antike war 
„theoretische“ Haltung möglich, wodurch Wissenschaft und Philosop 
in unserem Verständnis erst möglich wurden. Nur in der griechis 
Antike gab es zuerst ein hohes Maß an individueller Freiheit mit der 11 
wicklung einer „autonomen" Ethik, also einer Auffassung und Bewert«^ 
des Menschen, die in Verbindung mit der christlichen Wertung der PerS 
zur Gestaltwerdung dieser abendländischen Kultur führte. Obwoh 
die Geburt dieser Philosophie nicht ohne orientalische Einflüsse ge$e 
werden kann178 * und auch die „theoretische“ Haltung nicht ohne 
sehe Fragen bleibt, so konnte doch erst die griechische Grundhaltung 
Mensch und Welt jene „Abblassung des religiösen Hintergrundes 
möglichen, die den Weg vom Mythos zum Logos bewirkte un 
Prozeß einer fortschreitenden Ablösung von der mythisch-rehg10^^ 
Lebenshaltung einleitete. Diese „Säkularisierungstendenz“ gilt für 
Schicksal derögriechischen Religion ebenso wie für das Christentum- 
nach müßte es scheinen, als ob diese verselbständigende Ablösung ° e 
einem Gesetz entsprach, nach dem dieses abendländische Menschen

177 K. Joel, Die Geburt der Philosophie aus dem Geiste der Mystik (1927).
178 Vgl. dagegen J. Kerschensteiner, Platon und der Orient (1945). . 0 in7
170 J. Wadi, Typen religiöser Anthropologie. Ein Vergleich der Lehre vom Men®

religionsphilosophischen Denken von Orient und Okzident (1932) S. 11-
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angetreten war. Tatsächlich aber sind die altasiatische und die altgrie
chische Kultur in diesem Bezug nicht vergleichbar. Dem kosmo-zentrischen 
Orient wurde im Griechentum ein Selbst- und Weltverständnis entgegen
gestellt, das den Menschen in seiner Würde und in seiner Gestalt zum 
Zentrum des Lebensverständnisses erhob. Auch wo dieser griechische 
Mensch aus einem religiösen Zentrum lebte, waren die Menschen hier nicht 
^ott ähnlich, sondern die Götter wurden als den Menschen ähnlich er
fahren. Dies sind nicht mehr weiter ableitbare religiöse und existenz- 
Psychologische Urerfahrungen seelisch-geistiger Grunddispositionen eines 
jeweiligen Menschseins, — eine These, die festgehalten werden sollte, vor 
allem in Hinblick auf die Frage nach der fundamentalen Andersartigkeit 
des orientalischen und des okzidentalen Menschentums. Auch im antiken 
Griechentum und bis ins hohe Mittelalter und schließlich noch bei Goethe 
‘st eine faßbare „organische“ Entsprechung von Mikrokosmos und Makro
kosmos wirksam. Doch ebenso wird die nicht gering einzuschätzende 
Unterscheidung deutlich. Bei aller kosmischen Verhaftung erreicht der 
»Stellenwert“ des Menschen im griechischen Mythos und in der nach
folgenden Reflektion einen zentraleren Charakter: letzthin wird er zum 
Zentrum, ja zum prometheischen Ausgangspunkt des Welt- und Selbst- 
verständnisses überhaupt, selbst noch dort, wo — wie im platonischen 
Verständnis — Gott als das „Maß aller Dinge“ erfahren wird. Der Zug 

„Anthropozentrismus“ lag dieser Geisteshaltung im Blute, — ein 
Erbe, das die abendländische Geistesgeschichte bis zum heutigen Tage 
bestimmt hat. Der Glaube an die menschliche Vernunft und die Sicherung 
dieses Glaubens durch die Vernunft, letzthin als letztes Richtbild und 
Maßgabe für alle Lebensbezüge, für das Ethische ebenso wie für das Reli
giöse, für das Gesellschaftspolitische wie für das Ästhetische, nicht zuletzt 
fhr das — im griechischen Verständnis — „Technologische", ist das eigent
liche und wesenhaft abendländische Vermächtnis. Von da an datiert jene 
Grundthematik der abendländischen geistigen, religiösen und auch poli
tischen Geschichte als die polare Spannung zwischen Wissen und Glauben, 
fischen Imperium und Sacerdotium, zwischen der Welt der „Techne“, 
^es »Machens“, und der Welt der Seele, eine Antinomie, die dem asia
tischen Wesens- und Lebensraum fremd ist. Diese Polarität — typologisch 
gesprochen — auch zwischen Scholastik und Mystik, zwischen Wissenschaft 
t*nd  Weisheit, machte immer offen oder latent die eigentliche Thematik 
^es abendländischen Menschseiris aus. Die „Säkularisierung“ der Anthro
pologie, wie wir sie heute in letzter Konsequenz erleben, ist jenem Gesetz 
Verhaftet, das mit der aristotelischen Anthropologie und ihrer energe
tischen und eudämonistischen Immanenzrichtung grundgelegt wurde. Daß 
aOch die Bildende Kunst der Griechen in diesen Umkreis sich einfügte,
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bedarf mit ihren Attributen der Macht, der Würde und der Hoheit des 
Menschen keiner Begründung. Ebenso ist bekannt, daß die griechische 
Tragödie den Weg vom Theozentrischen zum Anthropozentrischen an
zeigte.180

Zugleich aber möge hier nicht übersehen werden, daß diese bezeichnete 
griechisch-abendländische Geisteshaltung bereits schon in der ausgehenden 
Antike Widersprüche zeigt, daß die Erlösungslehre Plotins mit ihren 
antiken Voraussetzungen weit eher in die Linie orientalischer Lebens
und Denkvorstellungen verweist. Zwar ist die Frage der „Abhängigkeit 
solcher Denkformen und Denkinhalte von orientalischen Einflüssen «n 
mer noch sehr wenig aufgehellt, doch dürften indische Einflüsse bei PloW 
und anderswo nicht ausgeschaltet werden können.181 Mit solchen Fest
stellungen wird dann freilich eine Typologie des orientalischen und des 
okzidentalen Menschen äußerst problematisch. Indem man von einen*  
„spezifisch hellenischen Lebensgefühl"182 spricht, wird man sich bewu t 
bleiben müssen, daß auch hier schon differente „Lebensgefühle“ festste 
bar sind. Richtig ist, daß die Philosophien des Judentums, des Ch^sten 
turns und des Islams die Verbindung mit der Religion nie ganz verl°ren 
haben. Dies gilt im christlichen Raum bis in die Moderne — trotz a ef 
offenbaren gegenteiligen Erscheinungen und Ausdrucksformen.

Man könnte für die These einer gemeinsamen „natürlichen“ Bewui*  
seinslage der Menschheit auf die historisch und thematisch parallelen r 
scheinungsformen der Mystik verweisen.183 Dies ist in der Tat eine 
scheinung, die gleichschichtige Bewußtseinserfahrungen nahelegen könnte 
Die Untersuchungen von Rudolf Otto***  über die west-östliche h^ys* 1 ’ 
worin der Vergleich von Meister Eckhart und dem indischen Mystj & 
Shankara erhoben wird, kann jedoch als Beispiel dafür gelten, dai 1 
letzten Bezug dennoch die Unterschiede von substantialer, nicht nur vo 
akzidentaler Bedeutung sind. Die pantheistische Mystik konnte im chrlS 
liehen Raum nicht jene Wirklichkeitserfahrung gewinnen, wie sie im aS1

180 W. Jaeger, Paideia, I Die Formung des griechischen Menschen (*1959);  H. J*
Das Tragische. Erkenntnisse der griechischen Tragödie (1941).

181 H. R. Schiette, Indische Einflüsse bei Plotin, in: Einsicht und Glaube, hrsg-
J. Ratzinger^ind H. Fries (1962) S. 171 ff.

182 J. Wach, a.a.O., S. 20. j
188 R. Fr. Merkel, Die Mystik im Kulturleben der Völker (1940); A. Merx,

Grundlinien einer allgemeinen Geschichte der Mystik (1893); H. Dumoulin, Ost
Meditation und christliche Mystik (1966); R. Schwarz, Die Mystik Hern1
Stehrs, in: Deutsche Vierteljahrsschr. f. Literaturw. und Geistesgeschichte JS
(1939).

im West-östliche Mystik (1926).

Probleme der menschlichen und geschichtlichen Existenz in der modernen Welt 723 

tischen Raum möglich ist. Dies mag zunächst der monotheistischen Dog
matik zugeschrieben werden. Doch auch der abendländische Mensch als 
solcher — sofern dieser überhaupt erhellbar ist — findet sich seinem 
Wesen nach selbst in der unio mystica noch in der „Gespaltenheit“ der 
Dualität, die den Unterschied zwischen Schöpfer und Geschöpf niemals 
ganz zu eliminieren vermag.185

V.
Die Frage, ob Europa und Asien ein Gemeinsames verbindet, oder 

aber ob sich Orient und Okzident niemals „verstehen“ werden, weil sie 
sich nicht verstehen können, ist sehr verschißen beantwortet worden. Die 
Andersartigkeit der Denkformen, der Erlebnis- und Fühlweisen, wird oft 
hervorgehoben. So hat man von „zwei Welten“ sprechen wollen, die als 
Europa und Indien aufeinandertreffen.186 Teilweise hat man diese Gegen
sätzlichkeit von Orient und Okzident in einer antinomischen Typologie 
fixieren wollen, indem man von den Merkmalen der Aktivität, der Frei
heit, des Schöpferischen für die westliche Kultur, von den Merkmalen 
der Passivität, der Knechtschaft, des „Tragenden“ für die östliche Kultur 
sprechen wollte. Es ist dabei von dem Willen zum Raum, zur Souveränität 
des Ich und zur Gestaltung und Beherrschung des Raumes durch das Ich 
fiir den westlichen Menschen die Rede. Junyu Kitayama**" 1 hat bemerkt, 
daß in Ostasien der Mensch, das Ich, nicht das Zentrum der Welt ist. Er 
lst auch nicht ein Gott, ein vor allen anderen Kreaturen bevorzugtes Ge
schöpf, sondern wie alle anderen Träger des Wandels. Das Schicksal der 
Welt ist auch sein Schicksal. Er steht nicht abgesondert von der Natur, in 
der das Gesetz des Wandels waltet. Innerstes Gesetz des Menschen ist: 
Slch wandeln. Er ist weder ewig, wie der Raum, noch vergänglich, wie 
die Zeit. Deshalb ist die Freiheit des Ich für ihn kein Problem.

»Wenn man nicht die Gefahr der Vergröberung fürchtet, könnte man 
Sagen, daß das europäische Denken humanistisch und das indisch-asiatische 
Naturalistisch sei. Das erstere denkt auch das Kosmische nach dem Modell 
des menschlichen Tuns. Das letztere versteht sogar die menschliche Tätig
keit nach dem Modell des Naturgeschehens — die Natur wird dabei 
reilich anders aufgefaßt als im Abendland.“188 Man hat versucht, diese 

^Iturunterschiede morphologisch auf den Einfluß der kräftigen, über
wuchernden und den Menschen überwältigenden Natur Südostasiens und 

»88 Sü»warz, Das Christusbild des deutschen Mystikers Heinrich Seuse (1934).
W. Schwarz und H. Schliewen, Indien und Europa. Zwei Welten in Briefen (1961). 

»88 ^est_östliche Begegnung. Japans Kultur und Tradition (21954) S. 19 ff.
R Sakaguchi, Der Begriff der Weisheit in den Hauptwerken Bonaventuras (Diss. 
München 1966) S. 288.
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Indiens und der „zahmen“, leicht rationalistisch zu regulierenden euro
päischen Natur der jeweiligen Denkweisen zurückzuführen.189 Von hier 
aus versteht sidi die Bemerkung, daß die asiatische Kultur vielleicht zU 
wenig das Geheimnis und die Kraft des Aktiv-Menschlichen, z. B. ^es 
Wortes und des Gesprächs, und die europäische zu wenig die Bedeutung 
des Schweigens, des liebenden Akzeptierens von dem, was wirklich ist» 
beteiligt'.190 Wie fundamental andersartig das asiatische Lebensverständnis 
sich von dem westlichen abhebt, belegt eine buddhistische Äußerung*  
„Die Erlösung aller Menschen anzustreben bedeutet nicht, daß man si 
zum ,Erretter der Menschheit*  aufwerfen soll, sondern daß man seine per( 
sönliche, geistige und ethische Vervollkommnung ,sub specie aeternitatis 
betrachten und sie in den Dienst der Menschheitsentwicklung stellen 
soll.“191

* /t
Im Westen bedeuten neuzeitliches Denken und Wissen einen Angrt 

auf die Außenwelt — ein welteroberndes Denken. Die Wirklichkeit wir 
objektiviert. Selbst der Mensch wird zum Objekt. Das Objekt wird irn 
Denken über das Subjekt gestellt. Im Osten bedeutet dagegen Djgpk^n‘ 
„Ein unmittelbares Sich-Ausdrücken geistiger Wirklichkeit..•> die e 
danken des Morgenlandes ... wollen im allgemeinen kein Objekt über 
haupt verständlich machen, sondern ein von der Außenwelt unabhängig6 
Sein unmittelbar zum Ausdruck bringen.“192 Zur westlichen Denkfort11 
gehört die Subjekt-Objekt-Dualität, zur östlichen nur die Handlung, 1 
die Subjekt und Objekt einbezogen sind. Wissen bedeutet dem abendlä11 
dischen Menschen im neuzeitlichen Verständnis ein aus dem Angriff *** 
die Wirklichkeit (der Außenwelt) errungenes und erfahrenes, kritis 
methodisches, das heißt wissenschaftliches Wissen. Dem asiatischen 
sehen wird Wissen in der Versenkung in die Tiefen der Seele und 
Kosmos geschenkt, wie dies auch eine fast verklungene abendländische r

189
190
191
192

T. Watsuji, Fu-Do (1945).
F. Sakaguchi, a.a.O., S. 288.
A. Govinda, in: Die Antwort der Religionen, hrsg. von G. Szczesny (1964) S.
H. Kayserling, Schöpferische Erkenntnis (1922) S. 6 ff. — Der zeitweise Ansatz
Martin Heidegger als der Ausgangspunkt seiner Denkbewegung, die reflektiere 
Subjekt-Objekt-Spaltung aufzuheben, das „Sein“ unmittelbar „sprechen“ zU a^reS 
(vgl. I. Bod$ Heideggers Sprachdenken, 1966), gewinnt im Zusammenhang 
Symposions insofern eine besondere Perspektive, als die Nähe zum ganzheU 
„monistischen“ Denken asiatischer Seelenhaltung verwandt erscheint. Doch 
wir Abendländer Asiaten sein? Wie uns — im Gegensatz zu der Auffassung Het 
gers (Holzwege, 31957, S. 104) — eine Überwindung der Subjekt-Objekt-Sp3^^ 
nicht möglich ist, das heißt: wie der Mensch sich als Subjekt nicht dadurch zU 
winden vermag, daß er „das Seiende nicht mehr als Objekt vorstellt“, so 1St 
ein Sein als Wandel für uns nicht „denkbar“.
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dition als Weisheit erfuhr. Dem prometheischen An-sich-reißen der Wirk
lichkeit steht jene in Ehrfurcht hinhörende und empfangende Haltung 
gegenüber, wie sie nodi mit dem Bildnis der Herabkunft des Heiligen 
Geistes mit den Gaben des Wissens über dem Portal der Alten Universität 
zu Würzburg im Gegensatz zum Bilde des Prometheus an der Neuen 
Würzburger Universität sich abzeichnet. Unter Vernunft wird in Asien 
nichts Verstandesmäßiges begriffen, auch nicht etwa die Vernunft im 
Sinne Hegels, sondern der mystische Begriff von Vernunft, der in diesem 
Sinne mit Wahrheit und Erkenntnis gleichgesetzt werden kann. „Der 
ostasiatische Mensch denkt nicht mit dem Kopf, sondern mit dem 
Bauch"193, woher auch zuweilen seine unbestimmten Denkgebilde anstelle 
von klaren Begriffen zu erklären sind. Sein bedeutet für den westlichen 
Menschen „Ins-Dasein-Gerufen-Sein“, um sich darin ein Reich des Glücks 
aufzubauen oder aber Sein bedeutet die letztgültige Realität unter- oder 
oberhalb der Gottheit. Für den östlichen Menschen ist dagegen Sein eine 
Täuschung, ein Schein, der durch Aufhebung der Ichhaftigkeit überwun
den werden muß. Der westliche Mensch erblickt seine Unheilssituation in 
der Erlösungsbedürftigkeit von Sünde und Tod, der östliche Mensch in 
dem Leiden, dem Prozeß des Werdens und Vergehens, in der Kausalität 
des „Karma“. Vollkommenheit heißt für den westlichen Menschen Er
füllung der Individualität, für den östlichen, hier den indischen Menschen, 
lst das „höchste Glück der Erdenkinder“ das Auslöschen des Ich und ein 
•^ufgehen im Nirvana. Die Entwertung des Individuellen zeigt der Brah
manismus mit seiner Metaphysik des absoluten Seins, mit der Samsara- 
u°d Karma-Lehre, die als wesenhaft indisch zu kennzeichnen wäre, 
deutlich an. Die Upanishaden und die Vedanta wissen von einem Begriff 
des Selbst, des Atman, der einer Negation des Ich als Aufhebung des Ich 
Sleichkommt. Denn das Ich ist eine Täuschung, wie das einzelne Lebe
wesen eine Welle auf dem Meer des Unendlich-Einen ist. Das Individuelle 
tritt völlig zurück hinter dem Ganzen. Im Buddhismus wird schließlich 
Sanz deutlich, daß der Mensch, das Einzelwesen, nichts anderes sein kann, 
als der Schnittpunkt von Strömungen, die zur Aufhebung, zur Ruhe zu 
bringen, das einzige Ziel alles Sehnens sein muß. Das Ich und die Lebens- 
Pbasen Geburt, Alter, Tod sind Schein.104 Der abendländische Mensch 
^ersteht sich als „Gegenüber zu Gott“, der Asiate denkt von der Allein
bit des Seins aus. Dementsprechend ist auch die Auffassung von der 
^schichte im abendländischen Denken linear, im östlichen Denken ein

L. Abegg, Ostasien denkt anders (1949) S. 23 ff., 48 f., 101; vgl. K. Lowith, Be
merkungen zum Unterschied von Orient und Okzident, in: Vorträge und Abhand- 

is4 ^Un8en- Zur Kritik der christlichen Überlieferung (1966).
J- Wadi, Typen religiöser Anthropologie (1932) S. 33.
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„Vorgang innerhalb des Seins“, ein Prozeß, der immer wieder in sidi 
selbst einmündet im ewigen Kreislauf. Das Christentum und die von ihm 
aus datierende Geschichtsauffassung beruhen auf der zeitlichen Abfolge 
geschichtlicher Fakten, die östlichen Religionen auf Spiritualität.195

193 G. Vicedom, Europa als Spannungsfeld alter und neuer Religionen, in: Die Gefahr 
dung der Religionen, hrsg. von R. Italiaander (1966); L. Abegg, Ostasien denkt an 
ders (1949); W. M. W. Roth, Denkstrukturen — Schranken oder Brücken?, in» n 
dische Beiträge zur Theologie der Gegenwart, hrsg. von H. Bürkle (1966) S. 59 n» 
Ein UNESCO-Gespräch zum Thema „Humanismus und Erziehung im Westen un 
Osten“ (Austria Edition 1956) wollte in der Frage nach der Menschennatur *e 
These erheben, daß es verschiedene Auffassungen der menschlichen Natur gebe, « 
einen westlichen Geist sei das göttliche Element außerhalb des Menschen, für ® 
orientalischen aber vom Ursprung her ihm immanent. Die wahre Entfaltung 
menschlichen Wesens bestehe dann gerade in der Entfaltung dieses göttlichen 
ments. Typologisch hat B. Heimann, Studien zur Eigenart indischen Denkens (1 
S. 9 ff., den Gegensatz zwischen dem indischen und dem westlichen Stil des Ph> °s 
phierens unterscheiden wollen. Dem Satz des Protagoras, „Der Mensdi ist das 
aller Dinge“, stehe im Indischen gegenüber die Erfahrung der Brhadavany*  
Upanishad I, 3, 22: „Dies atman ist das gleiche in der Ameise, in der Zrcg^,1 
Elephanten, in diesen drei Welten ... im ganzen Universum.“ Vgl. auch ie®’ 
Indian and Western Philosophy, a study in contrasts (London 1937). Vgl. analog 
J. A. Cuttat, Experience Chrétienne et Spiritualité Orientale, in: La Mystique & 
les Mystiques (Paris 1965) S. 825—1095; ders., Die Spiritualität Asiens soW^ 
Christliche und asiatische Spiritualität, in: Hochland Jg. 59 (1966/67) S. 97 ff» 
S. 219 ff.; ders., Begegnung der Religionen (1956); ders., Die religiöse Begegnung 1 
Ost und West, in: Antaios 5 (1963) S. 397 ff.; Hinduismus und Christentum, & 
von J. Neuner (1962); A. Th. van Leeuwen, Christentum in der Weltgesdii 
Das Heil und die Säkularisation (1966) S. 44: Das westliche „technokratische Ku 
modell“ ist von dem asiatischen „ontokratischen Kulturmodell“ als die » 
sprüngliche und schließliche Identität alles dessen, was ist, die Einheit 
Aspekte des menschlichen, übermenschlichen und untermenschlichen Lebens 
einer einzigen, allumfassenden Totalität“, wesenhaft verschieden. Über 
Vielfalt der religiösen Formen im Hinduismus und die fundamentale An e 
artigkeit und Unvergleichbarkeit der hinduistischen und der christlichen Begr , 
und religiösen Fakten vgl. bes. Kl. Klostermaier, Der Hinduismus (1965) S. 1 
306 ff., 393; R. Paftikkar, Christus der Unbekannte im Hinduismus (1965).
Zu einer gültigen Typologie der westlichen und östlichen Geisteshaltung und 
Verfassung wären noch spezifische Untersuchungen einzubeziehen, die auch die o16 
len Ausdrucks weisen des menschlichen Selbstverständnisses in der bildenden Kunst 
den Literaturen, der Musik, des Frömmigkeitsumgangs u. a. Asiens betreffen» 
hierzu vorliegenden Arbeiten sind — trotz der Fülle etwa der kunstwissens 
liehen Literatur — nicht sehr zahlreich. Vgl. etwa H. Lützeler, Weltgeschichte 
Kunst (21966); die jetzt in Zusammenarbeit mit der UNESCO in 15 ®^n^!<gnsch 
scheinende internationale Reihe „Der Mensch im Spiegel der Kunst“ (Bd. I 
und Tier, 1967); T. Burckhardt, Vom Wesen heiliger Kunst in den Weltreüg1® 
(1955); L. Binyon, The Spirit of man in Asian art, (Cambridge, Mass.
D. Seckel, Einführung in die Kunst Ostasiens (1966). Dort auch die weitere L>ter

Indessen ist Asien ebensowenig eine Einheit wie der Westen. Es gibt 
auch hier eine Pluralität von Weltauffassungen.188 Über dem Hinter
gründe einer quietistisdien Mystik kennt Laotse keine Sonderstellung für 
den Menschen im Bereich des Seienden. Erlösung heißt: In den Urgrund 
surückfallen, aus dem alles, auch der Mensch kommt. Der Weg dahin ist 
die Negation des Handelns und jeglicher Aktivität. Ganz im Gegensatz 
dazu steht Konfuzius. Bei aller Zurückhaltung in metaphysischen Fragen 
wird der Mensch in einer typischen „chinesischen Nüchternheit“ zum 
eigentlichen Anliegen. Fast aristotelisch wirkt seine Tugendlehre, wonach 
der Mensch mit vernünftiger Einsicht zum Ideal des Edlen (Hsün-tse) 
gelangen kann. Vollkommenheit bedeutet j^ier ebenso die Ausformung 
des Wesens, wozu der Mensch angelegt ist.

Die Beurteilung der „Andersartigkeit“ des asiatischen Menschen gegen
über dem westlichen ist bis heute in manchen Veröffentlichungen von einer 
Wertnegation begleitet gewesen. So wenn es bei Percival Lowell19"1 über 
die Seele des fernöstlichen Menschen heißt: „Man kann von ihm sagen, 
sie sind die erwachsene Form eines niedrigen geistigen Typus.“ Friedrich 
Kleemann199 erklärt in einem analogen Verständnis: „Die ostasiatischen 
fassen sind zu allen Zeiten nicht so weit fortgeschritten gewesen wie die 
europäischen.“ Solche Urteile sind Werturteile, die „europazentrisch“ 
begründet werden. Doch kann man wirklich — so bleibt zu fragen — noch 
mit Theodor Erismann199 den Begriff des „Kulturmenschen“ jenen Vor
behalten, die den „Denkmethoden der Schlußlehre huldigen“, während 
die „praelogischen“ als „Naturmenschen“ klassifiziert werden?

Solche Thesen sollten hier nur noch benannt werden, um zu erweisen, 
daß es heute durchaus anderer, nicht nur europazentrischer Maßstäbe 
bedarf, um der vielschichtig bestimmbaren Menschennatur gerecht zu 
Werden.

IOB

>07
log

>Oo

Vgl. auch R. N. Dandekar, Der vedische Mensdi. Studien zur Selbstauffassung 
des Inders im Rg. und Atharvaveda (1938).
J. Kitayama, West-östliche Begegnung. Japans Kultur und Tradition (21954) S. 210 ff. 
Neben der These „Ganz Asien ist eins“ findet sich hier die konträre Einstellung: „Es 
gibt chinesische und indische Kultur, aber es gibt keine asiatische Kultur, die die 
beiden in sidi schließt.“
Die Seele des Fernen Ostens (1911) S. 6 ff.
Europäer und Ostasiaten und die Verschiedenheit ihres Intellekts (1957). Vgl. dage
gen J. Hilges-Hesse, Das asiazentrische Geschichtsbild der Indonesier, in: Saeculum 
Jg» 15 (1964) S. 344 ff.
Allgemeine Psychologie (1959) S. 238; vgl. dazu W. Hildebrandt, Siegt Asien in 
Asien? (1966); H. Herbert, Asien. Denken und Lebensformen der östlichen Welt 
(1959).
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VI.
Die Frage nach der allgemeinen Menschennatur stellt sich als die Frage» 

ob es überzeitliche Grundwerte aller Völker gibt. Gibt es also „einen 
gemeinsamen Fundus in den Überzeugungen und Gefühlen über den 

Wert“200? Gibt es die gemeinsame structure of man201?
Im Westen wird das östliche Menschentum zumeist als fremdartig 

empfunden. Fremdartig<aber erscheinen auch wir dem östlichen Menschen. 
Dennoch mehren sidi die Stimmen aus dem Orient, welche die Unter 
schiede nidit als prinzipiell aufgefaßt wissen möchten. Hierfür ein Zeug 
nis von Sarvepalli Radhakrishnan202'. „Es gibt keinen Grund, an fund*  
mentale Unterschiede zwischen Ost und West zu glauben. Menschli 
Wesen sind überall menschlich und halten an denselben tiefsten Werten 
fest. Die Unterschiede, die zweifellos auffallend sind, sind auf die äuße* 
liehen, zeitbedingten sozialen Bedingungen zurückzuführen und sind m1* 
ihnen veränderlich.

Ost und West sind relative Begriffe. Es sind geographische Ausdru 
und keine kulturellen Kennzeichnungen. Die Unterschiede zwisch¿^I-* n 
dem wie China, Japan und Indien sind ebenso auffallend wie die zwiscn 
europäischen und amerikanischen Ländern. Spezifische kulturelle e 
haltensmuster mit unterschiedlichen Glaubensüberzeugungen und Sitte^ 
entwickeln sich in verschiedenen Regionen, die relativ voneinander iso 1 
sind. Es gab Zeiten, in denen China und Indien in kulturellen Bezüge^ 
tonangebend waren, andere, in denen westliche Nationen das U

200

201

202

"¿1G. Máyncz, nach Fr.-J. von Rintelen, Westliches und asiatisches Denken im Gespra 
in: Giornale di Metafisica Jg. 17 (1962). No. 1—2. nung
V. C. Aldrich, nach Fr.-J. von Rintelen, Der europäische Mensch und die Begeg 
unter den Völkern, in diesem Teil des Symposions (Bd. 3); vgl. auch ^^°S^rSg. 
and Culture — East and West. East-West Philosophy in practical Perspective, 
von C. Moore (1962). gaSt
The Indian Approach to the Religious Problem, in: Philosophy and Culture — 
and West, a.a.O., S. 255. Der indische Soziologe Konanda Ras vertritt 
in seinem Buche; Éast versus West, a Denial of Contrast (London 1939), d* e 
zwischen Ost und West bestehe nur ein temporaler, aber kein qualitativer 
schied. — G. Sarton, Introduction to the History of Science I (Baltimore 
S. 29: „Die sroße intellektuelle Scheidelinie der Menschheit verläuft nicht 
Landkarteneinteilungen oder Rassengrenzen, sondern zwischen denen, die die 
mentellen Methoden in der Praxis anzuwenden verstehen, und solchen, die see n 
begreifen.“ — P. de Kat Angelino, Staatkundig en bestuurzog in Ned Indie 
Haag 1929): Ost und West sind durch verschiedene Sozialstrukturen getr jS 
Vgl. auch L. Gabriel, Vom Brahma zur Existenz. Die Grundformen aller 
und die Einheit der Philosophie (1954). — Zur Frage der Grenze zwischen 
und Okzident vgl. H. Kohn, Orient und Okzident (1931): Rußland „vertrat 
mancher Hinsicht den Orient für den Westen und den Westen für den Orient«
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gewicht hatten. In den letzten vier Jahrhunderten haben die westlichen 
Nationen, unterstützt durch die naturwissenschaftliche Entwicklung, den 
Osten beherrscht.

Die Welt hat nun ein Stadium der gegenseitigen Verbindung und Ver
ständigung erreicht. Alle Gesellschaften werden sehr schnell industriali
siert, und neue Wertbegriffe entstehen. Wir sind aufgerufen, an der 
schmerzhaften Geburt einer neuen Zivilisation teilzunehmen. Wenn wir 
*n Frieden zusammen leben wollen, müssen wir internationale Zusammen
arbeit und internationales Verstehen entwickeln."

Ebenso hat Poolla T. Raju203 die Ansicht vertreten, daß es keine prin- 
21piellen Unterschiede zwischen dem östlichen und dem westlichen Men
schen gibt: Es gibt etwas, das tiefer und fundamentaler ist als Leistung, 
und das muß das Gemeinsame in allen Menschen, westlichen und östlichen, 
sein. Ohne diesen fundamentalen Bezug wäre vergleichende Philosophie 
sinnlos. Dann wären psychologische Werke von räumlich und zeitlich be
grenzter Geltung. Es wäre sinnlos, dem Osten die demokratische Lebens
form bringen zu wollen. Die Vereinten Nationen und die UNESCO setzen 
gemeinsame, von allen anerkannte Werte voraus. Der Naturrechtsge
danke ruht auf dem Glauben an eine gemeinsame Menschennatur.

Östliche und westliche Menschen sind nach Raju nicht mit ihren kul
turellen Schöpfungen identisch. Obwohl sie Symbole einer Welt sind, sind 
Sie nicht diese selbst. Sie sind höchstens Schlüssel, die einige Zugänge zu 
lhr zu öffnen vermögen.

Was er besonders betont, ist, daß unabhängig von den Termini, die 
die verschiedenen Traditionen gebrauchen, alle geistlichen und geistigen 
Aspekte als von Natur aus dem Menschen zugeordnet betrachtet werden. 
Sie sind keine übernatürlichen Ganzheiten. Die verschiedenen Vorstellun- 
Sen sind als verschiedene Aspekte des gleichen Geistes zu fassen.

Solange nicht das Gegenteil bewiesen ist, ist anzunehmen, daß die 
Menschliche Natur überall die gleiche ist. Bezüglich der Ethik ist fest- 
Zühalten, daß die Anschauungen zwar verschieden sind, aber einander 
ergänzen.

Was es an Unterschieden zwischen den Menschen gibt, ist nicht einzel
nen Rassen zuzuschreiben, sondern zieht sich quer durch die ganze Mensdt- 

Nicht nur der Mensch ist aus seinen Ausdrucksformen zu verstehen, 
diese selbst sind auch immer als die des Menschen zu sehen.

In ähnlich kritischem Verständnis heißt es auch bei E. A. Burtt204'.

Vgl. die Einleitung und die Einleitung des Schlußkapitels von P. T. Raju in: S. 
Radhakrishnan und P. T. Raju, The Concept of Man (o. J.).
A Basic Problem in the Quest for Understanding between East and West, in: Phi
losophy and Culture — East and West, a.a.O., S. 677 f. Vgl. analog auch J. Nehru,
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„Beide, östliche und westliche Denker teilen eine fundamentale gemei11 
same Überzeugung: die der wesensmäßigen Würde des Mensdien und des 
hohen Wertes seiner besonderen Fähigkeiten in bezug auf das ungeheure 
Universum, das ihn umschließt. Eines ist aber sicher, Unterschiede erheben 
sidi selbst im Zusammenhang mit dieser Überzeugung. Es ist der Glau 
des Ostens, daß jeder letztlich das Ziel erreichen wird, das durch die beson 
dere Verheißung für den Menschen festgesetzt ist, wieviele Reinkarnatio 
nen dafür auch nötig sein sollten; während der Westen, skeptisch bezügB 
der Lehre von der Seelenwanderung, fordert, daß diese Erfüllung j6tzt 
und hier erreicht werden soll durch die Umgestaltung der sozialen Institu 
tionen, die augenblicklich nicht in der Lage sind, sie zu ermöglichen. A 
dieser Kern grundsätzlicher Übereinstimmung ist sehr kennzeichnen , 
und das in doppeltem Sinne. Einerseits sichert er uns die Grundlage eine*  
gemeinsamen Glaubens, was die fundamentalen menschlichen Werte an 
geht, auf denen fußend unsere Suche nach besserer gegenseitiger Ver 

ständigung weitergehen kann.
Andererseits macht er mehr als je das Zentralproblem klar, d|§ einer 

Lösung harrt. Für den Westen ist das Kostbarste im Menschen, das i 
seine einzigartige Würde gibt, gerade seine Verstandeskraft, währen 
für den Osten seine Fähigkeit ist, die Grenzen, die durch den Verstau 
gesetzt sind, zu überschreiten. Wir müssen offensichtlich zwei einan 
widersprechende Sichten des Menschen meistern.“

Wenn man die großen Religionen nach den gemeinsamen Grundwert^ 
der Menschheit befragt, so herrscht die Einsicht vor, daß es solche Grün 
werte gibt, wenn auch mit grundsätzlich verschiedenen Akzenten ^n 
Begründungen. Nach Karl Rahner205 ist das Grundwesen des Mens 
überall das gleiche. Daher halte sich auch in den sittlichen Maximen 
verschiedenen Völker „ein Bestand an sittlichen Grundmaximen dur 
die jedoch, von ein paar letzten Prinzipien abgesehen (Tue das 
meide das Böse), „noch einmal geschichtlich konkret und daher verseh16 
ausgeformt sein mögen“. Es gäbe danach die Möglichkeit zu einem I**  • 
log von Grundrechten und entsprechenden Grundpflichten des M6nS 
Diese gemeinsamen Werte seien mit dem Wesen des Menschen g6Se 
und verdankten ihre Geschichtsgestalt auch dem Christentum. Es g 
danach „ewife Prinzipien“, wie das Recht auf Leben, auf Gewissens

.. ct-ehl a11 The Discovery of India, dt. : Summe neuen Denkens (1962) S. 42, „Indien p
Mentalität und Weltanschauung dem alten Griechenland weit näher als die ne &
Völker Europas, obwohl sie sidi als Kinder hellenischen Geistes bezeichnen^^^^ 
vergessen wir heute, weil wir starre Begriffe geerbt haben, die uns an vernun 
Überlegungen hindern.“

205 in: Die Antwort der Religionen, a.a.O., S. 260 f.
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heit, auf Wahrheit, auf Respektierung der sittlichen Persönlichkeit, auf 
einen Möglichkeitsraum personaler Entfaltung usf. Daher wird von einer 
bestimmten, aber doch je geschichtlichen Form gesprochen.206

Gerade hier jedoch erscheint uns jenes schon benannte fundamentale 
Problem, das mit Konstatierungen nicht einfachhin beruhigt zu werden ver
mag: Inwieweit nämlich durch die geschichtliche Konkretisierung, die „be
stimmte“ Form in ihrem Bedeutungscharakter verändert wird. Schließlich 
bliebe zu fragen, worauf sich das unbedingte Postulat von dem gleichen 
Grundwesen des Menschen stützt und schließlich inwieweit bei einer 
solchen absoluten und zugleich geschichtlichen Sicht nicht doch nur die 
Prinzipien des Christentums zu Weltprinzipien, des Lebens Verständnisses 
und der sittlichen Normierung erhoben bzw. schon vorausgesetzt werden.

Indessen finden wir ähnliche Auffassungen über mögliche gemeinsame 
Grundwerte auch in der Sicht anderer Weltreligionen. Der Islam201 glaubt 
daran, daß viele ethische Werte, wie Aufrichtigkeit, Freundlichkeit, Ge
rechtigkeit u. a., von den meisten Gemeinschaften und Einzelmenschen 
als wahr und allgemein verbindlich betrachtet werden. Die UN-Charta 
sei von solchen „allgemein gültigen Normen“ abgeleitet worden.

Auch in der Sicht des Hinduismus gibt es gewisse sittliche Werte im 
Leben, die von Nationen und Einzelnen als verpflichtend anerkannt 
Werden, wie dies B. H. Bon Maharaf00, selbst ein Mitarbeiter an unserem 
^vorliegenden Symposion, vermerken will. Dazu gehören z. B. die Achtung 
vor der sozialen Ordnung, das Gefühl für Selbstachtung in bezug auf 
sinnliche Begierden, menschliche Übereinkommen, gegenseitige Achtung. 
So wird dann also ein internationaler ethischer Kodex sich sittlich in 
derselben Weise herausbilden, wie das internationale Recht Gestalt ge
wonnen hat und an Kraft zunimmt. Allerdings wird hierzu eine entschei
dende Einschränkung angebracht. Charten und Verfassungen können bei 
der Entwicklung eines Kodex der menschlichen Rechté und Verpflichtungen 
Unschätzbare Dienste leisten, doch nur die Religion wird ihnen Kraft und 
Leben verleihen.209 Diese Einschränkung muß jedoch zentral und nicht 
als Randbemerkung verstanden werden, womit zugleich der Glaubens
charakter der in Frage stehenden Annahmen und Positionen bezeichnet 
Wird.

808 K. Rahner, a.a.O., S. 261.
°7 M. Asad, in: Die Antwort der Religionen, a.a.O., S. 263. Vgl. auch M. Baybordi, 

Die Idee der Menschlichkeit als Grundlage der Menschenbildung in Persien (Päd. 
Diss. Wien 1963).

08 in: Die Antwort der Religionen, a.a.O., S. 263.
800 B. H. Bon Maharaj, a.a.O., S. 267.
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Wie Gustav Mensching210 von der religionswissenschaftlichen Seite 
einen prinzipiellen Unterschied von Gut und Böse im Glauben der Völker 
nicht erkennt, spricht Fritz-]oachim von Rintelen211 über einer brei
ten abendländischen philosophischen Tradition von einem „überindividu 
eilen Wertsinn“, aber ebenso von einer „Variationsbreite der realisierten 
menschlichen Grundwerte“. Heinrich Dumoulin212 will von einer „konkret 
greifbar gewordenen Universalität der Menschennatur, ihrer Kontinuität 
im Wandel und letzten Ausrichtung auf Transzendenz“ sprechen.

VII.
Solche Auffassungen bedürfen jedoch der kritischen Betrachtung. Lieg1 

nicht jener östlichen These eine bereits strukturell andersartige Auffassung 
von „Einheit“ zugrunde? Während der westliche Mensch weithin w a r 
heit und Wert nur in einer einlinigen absoluten Geltung erfahren kann, 
findet sich im Osten die andere, durchaus andersartige Grunderfahrung 
von der „organischen“ Wahrheit, die perspektivistisch gedacht wird: Nie 
mand hat die ganze Wahrheit, alle aber haben teil an der Wahrheite e° 
aus einer anderen Sicht. Dann kann „Einheit“ auch als notwendige ge 
genseitige Ergänzung verstanden werden. Ein Vergleich mit dem west 
liehen Perspektivismus kann jedoch wesentliche als wesensgemäße Unt^ 
schiede deutlich werden lassen. Der westliche Mensch kann „Einheit m 
organisch erfahren, sondern nur kausal denken.

Wenn in einer modernen westlichen Geisteswelt von der Verschränkung 
von „Innenraum“ und „Außenraum“, von Subjekt und Objekt die 
ist, so könnte es scheinen, als ob darin eine Brücke zu jener wesen ¿ 
asiatischen Seelenhaltung geschlagen würde, wovon die Rede war un 
wovon vor allem die asiatischen Mitarbeiter dieses Symposions Zeug 
geben. Doch dies wäre ein Mißverständnis. Die Dualität von Subjekt un

2,0 Gut und Böse im Glauben der Völker (21951); vgl. auch ders., Weltreligi°n’ 
kultur und Weltziyilisation, in diesem Teil des Symposions (Bd. 3).

211 Der europäische Mensch und die Begegnung unter den Völkern, in diesem 
Symposions (Bd. 3) ders., Der Wertgedanke in der europäischen Geistesentwi 
(1932) bes. S. 53 ff. (Das Verhältnis der Werte zur Geschichte überhaupt). we$t-

212 Die religiöse ^Geistigkeit des fernöstlichen Menschen im Gegenüber mit der 
liehen Zivilisation, in diesem Teil des Symposions (Bd. 3). Mit der These vonA. 1 
Geschichtsphilosophie und Wertsystem (1967) S. 240 f., die fundamentalen w
gen, die als „existentielle Eigenwerte“ allen Menschen eigen seien, bestünden ? 
daß alle dem Leben und der Gesundheit einen positiven Wert, Leid und 
einen negativen Wert zusprechen, ist für eine über die Vitalwerte hinausgre 
Wertebene noch nichts ausgesagt, zumal die „Mittel zur Ausführung des mens 
Lebensprojekts“ geschichtlich, sozial und kulturell bedingt seien, also offenbar 
relativ zu bestimmen sind.
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Objekt bleibt im westlichen Denksystem als dualistische Voraussetzung 
ihres gegenseitigen Bezuges bestehen. Der asiatische „Einstieg“ aber geht 
dagegen von der Voraussetzung des „Einen“, des Ungespaltenen aus. Das 
„Ich“ hat hier eine ganz andere ganzheitlidie Bedeutung. Es wird nidit 
isoliert oder „in bezug auf etwas“ erfahren, sondern trägt seinen Sinn
gehalt in sich selbst, ist nicht durch ein anderes bedingt. Doch dies 
wiederum ist nicht im prometheischen Sinne zu verstehen. Das Ich und 
die Gottheit sind in der indischen Brahman-Atman-Le\\re indentiseli. 
Wenn der Asiate, besonders der Inder, von Selbstverständnis spricht, so 
meint er eher die Selbsterkenntnis, den „Weg nach innen“, das Hinabloten 
des Senkbleis existentieller Innenbezüge in ejen Seelengrund — zur Selbst
verwirklichung im „Innenraum des Selbst“, was also letzthin immer in 
der Heilssphäre verbleibt. Dies haben die Beiträge jener benannten Auto
ren deutlich gemacht, daß schon in der Auffassung, ja in der Möglichkeit 

der Auffassung vom Selbstverständnis in unserem Sinne kein ent
sprechender Zugang besteht, da wir das Selbst gar nicht zu denken ver
mögen ohne das Gegenüber mit der „Welt“, ohne den Gegensatz, ohne die 
Polarität des „Außer-uns“.

Damit aber greift unser Anliegen noch über die Wertfrage hinaus in 
jenen Bezirk, der mit der „structure of man“ bezeichnet wurde. Wenn 
wir mit Wert auch einen Sinnbezug postulieren, so betrifft die Frage nach 
der gemeinsamen Menschennatur letzthin die Frage nadi den „letzten 
Stellungnahmen“ der Menschen. Hier freilich scheint die „Variations
breite“ schon fundamentale Differenzen anzuzeigen, die das Selbst-, Welt- 
und Lebensgefühl des Menschen betreffen. Das Problem der Rangordnung 
der Werte kann nicht ausgelassen werden, wenn man nach dem jeweiligen 
Lebensbezug als Lebensziel fragt. Und hier finden wir gravierende Unter
schiede, so in der Wertung des Individuellen, des Personalen, des Kul
turellen, des Pragmatischen, der Lebenseinstellung als vita activa und 
Wta contemplativa, nidit zuletzt aber des Lebenszieles und des Lebens
wertes selbst. Es mag gültig sein, daß bestimmte Unterschiede nicht nur 
fassen, Völkern, Kulturen zuzuschreiben sind, sondern sich — um mit 
Poolla T. Raju zu sprechen — „quer durch die ganze Menschheit ziehen“. 
£>aß es dennoch markierende typologische, die menschliche Existenz in der 
^iefe fixierende und nur aus dieser Tiefe zu erhebende Unterschiede, etwa 
^wischen Asien und dem Westen gibt, die nicht als „relative Begriffe“ oder 
’»geographische Ausdrücke“ bestimmt werden können, erscheint uns ebenso 
evident.

So nun könnte wohl gelten, daß die menschliche Wesensnatur insofern 
als eine allgemein identische bestimmt werden kann, als sie der Möglich
st nach auf bestimmte Werthaltungen hin angelegt ist. Hierzu zählen

47»
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etwa die Unterscheidung von Gut und Böse, das „Gefühl“ als das Organ 
für die Transzendenz, die Ehrfurcht vor dem Leben, die Hilfe in der Not» 
die Verantwortlichkeit für das Handeln, wie ebenso aber auch das Streben 
nach Selbsterhaltung in den verschiedenen Varianten, Liebe, Haß und 
Neid.213 Umstritten ist, ob jeder Mensch, also der „Wesensbestand“ der 
Menschennatur schlechthin, das Gefühl für die Kategorie des Heihgen 
besitzt, wie dies allerdings ethnologische und religionswissenschaftlithe 
Forschungen nahelegen.214 Umstritten aber ist vor allem zwischen Nati" 
vismus und Empirismus die allgemeine Naturgegebenheit des Gewissens 
und damit auch das Gefühl für die Wahrhaftigkeit als charakterologische 
Wesens- und Wertmitte.

Diese Merkmale, die — wie auch immer der Mensch anthropologisch 
bestimmt werden mag — offenbar zur Wesensnatur des Menschen geh® 
ren, erhalten jedoch ihre besondere Akzentuierung, ihre Richtungsbe 
stimmtheit, ihren Bedeutungscharakter immer erst von den jeweilig611 
Begründungen und Motivationen und ihren Verpflichtungscharakter von 
den fundierenden Sinn- und Werthaltungen des Menschseins überhaupt, 
die wiederum in der noch tiefer liegenden Lebensgrundschicht als „Lebens 
gefühl“, Lebensverständnis und Lebensbewältigung verwurzelt sind. 1# 
sofern können dieselben Werthaltungen durchaus verschiedene Bede# 
tungsakzente und Kolorits der existentiellen »Gewichtigkeit“ erhalt6# 
und dadurch bei gleichen Begriffsinhalten dennoch different bleiben-

Dies wird noch deutlicher, wenn hier die Problematik des „Verste 
hens“ bemüht wird. „Verstehen“ meint doch stets mehr als „für einan 6 
Verständnis haben“ im ethischen und psychologischen Sinne.215 Verste e1^ 
ist doch immer und notwendig ein existentieller Akt, der die indivi 
elle Bestimmtheit und Bedingtheit niemals ganz auszuschließen vermag 
Die bekannte These von dem inneren Zusammenhang von Liebe un 
Erkenntnis bezeugt sich ebenso auch in dem unlöslichen Ineinander v® 
Liebe und Verstehen. Nur die Liebe kann den auf schließenden Weg 
anderen finden. Wenn aber Verstehen im Sinne Wilhelm Diltheys nitf 
ein „Wiederfinden des Ich im Du“ möglich ist, also als kon-geniale U e $ 
antwortung und Aneignung, so bleibt die Möglichkeit des Verste 6 
weithin in einer offenen Problematik. Es wird auch fragwürdig» ob e 

v
H. Schoeck, Der Neid (1966).
Vgl. u. a. Fr. Heiler, Das Gebet (1925); G. van der Leeuw, Phänomenolog16 
Religion (1933); N. Söderblom, Der lebendige Gott im Zeugnis der Relig*° nS 
schichte (1942).
H.-G. Gadamer, Wahrheit und Methode, Grundzüge einer philosophischen 
meneutik (1960); ders., Hermeneutik der Historie, in: Philos. Rundsch. Jg" 1 
S. 241 ff.; J. Wadi, Das Verstehen (1926—1932).
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stehen als „die Versenkung in eine andere Existenz unter zeitweiligem 
partiellen oder hypothetischen Verzicht“216 bestimmt werden kann, eben 
°b dies überhaupt realisierbar ist. Die „Preisgabe der Distanziertheit“, 
die „innere Anteilnahme“, sind gewiß gültige Voraussetzungen. Doch die 
Aufgabe „der eigenen Existenz und Zielbestimmung“ ist niemals reali
sierbar, selbst wenn dies vermeint wird. Hier aber gewinnt auch die These 
über die Unmöglichkeit, den anderen, „das andere“, wirklich zu verstehen, 
ihr Gewicht, zumal noch dann, wenn der andere und das andere von ganz 
anderen Voraussetzungen der Grundbefindlichkeiten, der seelisch-geistigen 
»Konstitution“ her existieren. Dies aber muß in besonderer Weise von der 
Bemühung gelten, das uns fremdartige Seelentum Asiens in seiner Eigent
lichkeit zu „erfahren“, und umgekehrt.

Die Völker und Kulturen und Rassen der Welt können einander begeg
nen, im Dialog sich selbst und die anderen „diagnostizieren“, Achtung 
bezeugen, sie tolerieren, sich gegenseitig bereichern und am Gegenüber 
Zu sich selber finden. Aber ist dies auch schon „verstehen"? Im Lebens
gefühl, im Weltgefühl und auch in den Wertbezügen scheint der Sinn
end Bedeutungscharakter, besonders also zwischen Asien und dem We
sten, different zu bleiben.

Diese schwierige, im letzten kaum ganz aufhellbare Thematik sollte 
hier zur Geltung gebracht werden, um die Frage nach der anima natura
liter humana in den Umkreis ihrer eigentlichen Problematik zu stellen, 
die für uns gar nicht primär eine geschichtliche, sondern eine menschlich
konstitutionelle und existentielle Fragestellung anzeigt.

Die Anschauungen vom Menschen, die sich in den verschiedenen Kultur
jud Religionszusammenhängen entwickelt haben, wurzeln im Lebens
gefühl der Völker, das im Verständnis von Joachim Wach217 „selbst von 
einem Wandel durch die Zeiten hindurch keineswegs verschont bleibt“, 
^as aber ist dieses „Lebensgefühl“? Inwieweit wurzeln Lebensanschauun
gen etwa in der Gesellschaft? Gibt es doch nicht nur eine Bedingtheit des 
Gesellschaftlichen durch das Geistige, sondern ebenso auch eine Bedingt
heit des Geistigen durch das Gesellschaftliche. Das muß nicht „kollektive 
^ormiertheit“ bedeuten. Hier erschiene die Frage der absoluten oder 
relativen Bedingtheit der Weltanschauungen durch die Gesellschaften, die 
eben zumindest teilweise der Traggrund auch für Kultursysteme und 
für die Persönlichkeitsstrukturen bedeuten, was unmittelbar die Proble
matik des Kulturwandels betrifft.

216 K. Goldammer, Die Formenwelt des Religiösen. Grundriß der systematischen Reli
gionswissenschaft (1960) S. XXV.
Typen religiöser Anthropologie, a.a.O., S. 36.
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3. KULTURWANDEL ALS EXISTENTIELLES PROBLEM

Ein Zug des „aufklärerischen“ Denkens hat die ganze Welt erfaßt« 
Hier darf verwiesen werden auf die Verbindung westlicher Technik und 
Zivilisation mit den durchaus andersartigen Wert- und Lebenshaltun
gen in Indien, China, Japan, Afrika und anderswo. Dort geschieht heute 
doch genau das, was im Zeichen der fortschrittlichen Wissenschaften dem 
abendländischen Menschen seit dem Ausgang des Mittelalters widerfuhr. 
Der durch die uralten Mythen und Religionen und Traditionen Asiens 
und Afrikas dem Menchen geliehene Hort und Halt seines Daseins, die 
Sicherung seines „Standortes“, von dem aus er in Übereinstimmung mit 
einem ewigen göttlichen Gesetz des Kosmos oder der Seele lebte und han
delte, wird durch die westliche wissenschaftlich-technische Zivilisation mit 
ihren entsprechenden Denkformen und Lebensstilen aus den Angel11 
gehoben. Hier aber tritt jene innere Problematik zu Tage, wie dieser 
„Entmythologisierungsprozeß“ Asiens und allmählich auch Afrikas von 
jenem Menschentum selbst erfahren wird, welche Folgen er für das Le
bensverständnis gewinnt und schließlich auch welche „Umschichtung ^er 
Kultursubstanzen und Machtpotenzen er in der Welt überhaupt haben 
wird. Gewiß eine der zentralsten, aber auch schwierigsten existenzpsycho- 
logischen Fragen, um deren Erhellung in diesem Symposion Angehörig6 
jener alten Lebenstraditionen selbst befragt werden durften. Die intellek 
tuelle und soziologische Vielschichtigkeit innerhalb jener Kulturen selbst 
erlaubt nur, jeweils eine mehr oder minder repräsentative Stellungnahm6 
zu gewinnen. Mit Begriffsschemata wie „Intellektualisierung“ oder „R61 
fung“ ist dabei wenig zu erheben.

Es ist nichts weniger als der Zusammenstoß von zwei Welten, ver 
gleichbar etwa jenem erregenden Prozeß, der sich mit dem Einbruch ^er 
neuen naturwissenschaftlichen und technischen Wirklichkeiten in den 
Geistes- und Seelenraum des abendländischen Christenmenschen vo 
zieht.

Vielleicht wird der innere Umbruch der seelisch-geistigen Verfassung 
nirgends in Asien so notvoll erfahren wie in Japan. Eine japanisch6 
Stimme gibt von dieser inneren Dissonanz und den differenten Lebens 
weisen auf Gfcund der verschiedenen Kulturtraditionen und Kultur610 
flösse Zeugnis, was die ganze Tiefe und auch Bedrängnis dieser transit0 
rischen, vielschichtigen Lebenssituation anzeigt: „Wir leben gleichsam 111 
drei verschiedenen Kulturen. Jede von ihnen ist uns heute in gleich6111 
Maße Fleisch und Blut geworden. Zugleich aber stehen wir jeder dieser 
Kulturen irgendwie fremd gegenüber. In jedem von uns sind sie 
bis zu einem gewissen Grade miteinander verschmolzen, meistens ab6
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fehlt die bewußte Stellungnahme und deshalb ergeben sich Widersprüche. 
Die Kulturen bewahren in uns noch ihre Heterogenität. Die Widersprüche 
kommen uns vor allem dann zum Bewußtsein, wenn wir vor irgendeiner 
Entscheidung des Lebens stehen, so daß wir selbst überrascht sind. Es ist 
deshalb für uns eine unvermeidliche Aufgabe, in diesen heterogenen 
Kulturen eine Einheit herauszuarbeiten, obwohl diese schwere Arbeit 
vielleicht mehrere Generationen dauern wird.“218 Dieses Selbstverständnis 
findet sich in einer äußerst komplexen Situation: „Man befindet sich 
manchmal in einer Situation, in der man nicht recht weiß, was für ein 
Mensch man ist — exakter gesagt, in der man sich nicht leicht entschließen 
kann, als was für ein Mensch man sich verstehen soll, z. B. in der Begeg
nung zweier Kulturen.“219 Die buddhistische Tradition ist im Bewußtsein 
des heutigen japanischen Intellektuellen kaum bemerkbar. „Fast niemand 
würde zugeben, daß er von dieser in seinem bewußten Geistesleben längst 
verdrängten Tradition noch irgendwie wesentlich beeinflußt ist. Die 
eigene Bedingtheit und Bestimmtheit sind oftmals überhaupt schwer zu 
erkennen.“220 Es wird zwischen der Traditionsbedingtheit der Denk
weisen unterschieden, die noch als zu durchbrechende Wände bestehen, 
im Grunde aber doch „Gemeinsames in ihrem Wesen, ihrer Zielsetzung 
und ihrem Bezug zur Umwelt.. “ haben. „Das Denken in einer Tradition 
verwirklicht eine Seite des allgemein Menschlichen, und deswegen ist der 
Bezug dieses Denkens zum allgemein Menschlichen manchmal nicht leicht 
zu verstehen für einen Menschen in einer anderen Kultur, der durch 
andere Begriffe und Gedankengänge dieses Allgemeine berührt.“221

Unsere zentrale Frage, ob die Möglichkeit besteht, daß eine fremde 
Kultur mit den ihr eigenen spezifischen und andersartigen Denkformen 
assimiliert werden kann, wird für Japan dahin beantwortet: „Die äußere 
Veränderung der Gesellschaftsstruktur nach den modernen technisch
industriellen Bedingungen wird oft von einer völlig anderen Geistes
struktur als der modernen europäischen, die diese Bedingungen erzeugt 
hat, getragen, obwohl die äußere Struktur auch die innere beeinflußt und 
verändert.“222 Der von Don Fernando Ortiz geprägte und von Bronislav 
Kalinowski223 übernommene Begriff der „Transkulturation“ besagt, die

218 F. Sakaguchi, Der Begriff der Weisheit in den Hauptwerken Bonaventuras, a.a.O., 
S. 3.

210 F. Sakaguchi, a.a.O., S. 286. 
'a° F. Sakaguchi, a.a.O., S. 287.

F. Sakaguchi, a.a.O., S. 3.
'2a F. Sakaguchi, a.a.O.
''3 The Dynamics of Culture Change (New Haven 1945) S. I ff., 26 ff. Es darf hier 

hingewiesen werden auf die in Planung befindliche mehrbändige Enzyklopädie der 
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kulturellen Umbildungsprozesse, die sich heute unter dem Einfluß der 
westlichen Zivilisation vollziehen, dürfen nicht nur einseitig von 
dieser Zivilisation her beurteilt werden, nicht als eine Assimilation 
nichtwestlicher Kulturen. An dem Transformationsprozeß sind vielmehr 
beide Seiten beteiligt, die beide daraus als „neue kulturelle Wirklich
keiten“ hervorgehen. Es bleibt dabei zu bedenken, daß die asiatischen 
Religionen und Gesellschaften der technischen Revolution gegenüber m 
einer anderen Position stehen als das Christentum. Das Christentum 
betrachtet die Technik weithin als Ausfluß seiner eigenen Grundhaltung- 
Die nichtwestlichen Religionen und Gesellschaften erfahren die moderne 
technische Revolution dagegen als ihrer Wesensstruktur fremd. Ihre Reak
tionen können sich von der bewußten Assimilation bis zum Widerstand 
gegen jene als tödliches Gift empfundenen neuen Dimensionen erstrecken- 
Es scheint jedoch, als würden sich die Asiaten eher passiv der neuen 
westlichen technokratischen Ideologie ausliefern, um daneben zunächst 
noch unreflektiert die angestammte Tradition als Grundlage ihres Lebens
verständnisses oder eher noch ihres Lebensverhaltens bestehen zU 
lassen.224

Das Bild unserer gegenwärtigen menschlichen Situation wäre verzeich
net, würde nicht auch und betont auf eine dem asiatischen Lebensraum 
analoge Erfahrung im afrikanischen Kontinent verwiesen. Auch hier vei 
mögen Zeugnisse, vor allem aus der Dichtung, zu belegen, in welchem 
bedrängenden existentiellen Umschichtungs-Prozeß sich diese Menschen 
erfahren. „Wohin?“ — so überschreibt Michael Francis Dei-Anang2"'’ aL1S 
Ghana seine Lebensfrage:

Zurück?
Zu den Tagen der Frömmeln 
und festlichen Gesänge im Schatten 
sonnengeküßter Palmen — 
Zurück?
Zu den ungebildeten Fagen
da die Mädchen immer keusch waren
und die Burschen schlechte Wege verabscheuten 
aus Angst vor alten Göttern — 
Zurück?

Weltzivilisation, hrsg. von der Forschungsstelle für Weltzivilisation e. V., w011' 
das Problem des Kulturwandels ausführlich zur Darstellung gelangen soll.

221 Vgl. A. Th. van Leeuwen, Christentum in der Weltgeschichte. Das Heil und c 1 
Säkularisation (1966) S. 310 ff. f

225 Janheinz Jahn, Schwarzes Afrika. Moderne Dichtung afrikanischer Völker bei<-c 
Hcmisphären (Fischer-Bücherei 1960) S. 21 f.
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Zu den dunklen strohgedeckten Hütten 
wo Güte herrschte und Frost wohnte — 
Zurück zum Aberglauben?
Oder vorwärts?
Vorwärts! Wohin?
In die Slums wo Mensch auf Mensch gepfercht ist 
wo Armut und Elend ihre Buden auf schlugen 
und alles dunkel ist und traurig?
Vorwärts! Wohin?
In die Fabrik
um harte Stunden zu zermahlen
in unmenschlicher Mühle
in einer einzigen endlosen Schicht?

Erschütternd wird hier jener innere Konflikt als die Lebensspannung 
überhaupt erfahren, in einer Echtheit und Tiefe der Bedrängnis, wie es 
114 westlichem Lebensverständnis kaum irgendwo noch als vergleichbares 
Anliegen besteht, wenn es bei Mabel Imoukhuede~~G aus Nigeria heißt:

Konflikt

Hier stehen wir
niedergeschlagen 
schweben zwischen zwei Zivilisationen, 
finden das Gleichgewicht lästig, 
wünschen daß etwas geschieht, 
uns auf den einen Weg stößt oder den andern, 
tasten ins Dunkel nach hilfreicher Hand 
und finden keine.
Ich bins müde, o Gott, ich bins müde 
bin es müd in der Mitte zu hängen — 
wohin aber kann ich gehn?

Ei>abei aber wird ebenso kein Zweifel belassen, daß eine Begegnung 
V°n verschiedenartigen Kulturen als Geistes- und Seelenhaltungen nicht 

ein Prozeß der „Verschmelzung“ oder der „Übertragung“ möglich ist. 
as Angestammte ist nicht auszulöschen, wenn nicht die Echtheit der 

fXlstentiellen Lebensverwirklichung verfälscht und buchstäblich „über
findet“ werden soll. Dies hat Leopold Sedar Senghor, auf dessen eige- 

2en Beitrag in diesem Symposion Bezug genommen werden darf, klar 
^kennzeichnet in seinem Lied „Sie treibt mich“227, worin es u. a. heißt:

2,7 J- Jahn, a.a.O., S. 10 f.
J- Jahn, a.a.O., S. 9.
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... Gestern in der Angeluskirche brannten ihre Kerzen
augen Goldkäfer färben

Auf ihre Bananenhaut. Mein Gott! Mein Gott! Aber 
warum mir meine schreienden heidnischen Sinne 

ausreißen?
Ich kann deinen Hochgesang ohne Swing weder singen 

noch tanzen ...
Sie treibt mich pausenlos durch die Räume der Zeit.
Mich verfolgt mein schwarzes Blut bis ins einsame Herz 

der Nacht.
Dabei wird deutlich, daß die geistige Leere, die den Menschen Afrika 

bei der Herübernahme abendländischen Geistesgutes und damit auch 
Lebensverständnisses überkam, mit dem Heimweh nach der verlorenen 
angestammten Kultur zusammenfiel. „Diese Leere, diese Unzufriedenheit 
mit der abendländischen Rationalität, welche die schwarzen Intellektuel" 
len mit den vom Existentialismus beeinflußten Weißen teilten, s0 
etwas wie die ,Négritude' geradezu herausfordern.“228 Daß ein Rest 
von Fremdheit, der sich der Assimilation der afrikanischen Intellig6112 
an die abendländische Kultur widersetzte, bestehen blieb, erklärt sich 
einmal durch die abendländische Struktur des Christentums, andererseits 
aber auch durch die Fragwürdigkeit im Selbstverständnis des abendlä»" 
dischen Menschen und auch des Christentums selbst. Was assimiliert wet*  

den soll, ist also selbst schon komplex.Das Streben nach Freiheit und Unabhängigkeit ist nicht nur ein Polite 
cum. Es meint die Entfaltung einer eigenen afrikanischen Kultur und Pef 
sönlichkeit: „Wenn Afrika frei und unabhängig ist, werden wir eine 
unvergleichliche Entfaltung des menschlichen Geistesleben erfahren • • ' 
Afrika ist kein Anhängsel Europas oder irgendeines anderen Kontinent8, 
Deshalb wünschen wir, daß unser eigenes staatliches Leben zu gleicher Ze,t 
wie eine afrikanische Persönlichkeit sich entwickelt.“229 * Solche nicht oh^6 

228 Vgl. den aufschlußreichen Beitrag von E. Hättich, Atheistische und nihilistische T 
denzen bei neoafrikanischen Autoren französischer Sprache, in: Probleme des y 
wandels irty 20. Jahrhundert, hrsg. vom Forschungsinstitut f. Weltzivilisation 
(1965) S. 162 f. f

220 K. Nkrumah, Sprung über zwei Jahrtausende (1963). Vgl. auch L. S. Senghor,
Geist der negro-afrikanischen Kultur, in: Présence Africaine, VIII—X, Par,s -s, 
(Dt. Übers, in: J. Jahn, Schwarze Ballade, 1965) S. 205: „Die Europäische 
sanee wurde auf den Ruinen der negro-afrikanischen Kultur erbaut; die 
Amerikas hat sich mit Negerblut und Negerschweiß gemästet. Zweihundert .
Tote hat der Negerhandel Afrika gekostet. Wer aber zählt die Reichtümer der 
lorenen Kulturen? Doch Gott sei Dank ist die Flamme nicht erloschen; tief 111
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Bitterkeit empfundenen Forderungen sollten um so eher verständlich 
werden, als der „weiße Mann“ in Afrika, Amerika und anderswo unter

Signatur von christlichen Nationen die Unterwerfung und Verskla- 
vung, in seiner weithin nur von Erwägungen der Nützlichkeit und der 
Macht jahrhundertelang und noch bis heute betriebenen „Kolonialisie- 
rung“, oft genug mit Methoden begleitet hat, die als verbrecherisch und 
barbarisch zu kennzeichnen sind. Die Unmenschlichkeit ist jedenfalls 
nicht erst von modernen autoritären Regimen erfunden worden!

Die Wirkung der neuen Dimensionen und Vorstellungen der ökono
misch-technischen Strukturen mit ihren entsprechenden Geistes- und 
Lebenshaltungen zeitigte mit ihrem Einbruch in traditionsgefestigte 
Lebensweisen geradezu eine Schockwirkung, wenn das Gefühl des Zusam
menbruchs aller Lebensinhalte und Lebensformen diese Menschen er
schütterte. „Der zunächst überall durchschlagende Effekt der Umstellung 
einer Agrargesellschaft auf ein System des Überbaus besteht bekanntlich 
m einer tiefgreifenden Entwurzelung und Verunsicherung der Beteiligten, 
wie er dem Anthropologen aus dem vergleichbaren Vorgang der Kolo
nisierung primitiverer Bevölkerung bekannt ist: die gesamte eingewöhnte 
L*enk-  und Affektlage der Betroffenen wird aus dem Gleise gebracht, 
und es entstehen außer neuerweckten Bedürfnissen auch zahlreiche 
Schockreaktionen, die von Neurosen, Massenhysterien und Panikzustän- 
dßn bis zur Stumpfheit und Apathie reichen. Meist ereignet sich auch 
eme Aufstöberung von Reflexions- und Gedankenmassen, die man als 
etWas wie eine Suchorganisation nach haltgebenden Führungssystemen 
auffassen muß. Nie gelingt jedoch das Unternehmen der Anpassung einer 
s° im eigentlichen Sinn aus der Bahn geworfenen Bevölkerung allein 
v°m Bewußtsein her. Ein generationenlanger Prozeß der anpassenden 
Eingewöhnung ist erfordert .. .“23°

Solche Thematik berührt die eigentliche kultur- und existenzpsycho- 
°gische Problematik. Wie geht es zu, was geschieht, wenn sich in einem 

^enschsein verschiedene kulturelle „Einstellungen“, „Haltungen“, Denk- 
hnd Lebensstile, Erlebnis- und Fühlweisen, eben verschiedene Weltan- 
Sc^uungen als Lebensformen begegnen? Gilt nicht auch hier das Gesetz 

der notwendigen Disposition, die vorhanden sein muß, wenn über- 
a^pt eine „Übernahme“ bzw. Veränderung sich vollziehen soll? Wie 

ist die je angestammte spezifische menschliche Natur überhaupt

2erschmetterten Körpern und Herzen hat sich der Sauerteig erhalten, der heute 
Unsere Renaissance ermöglicht.*'  Vgl. jetzt auch R. Paqué, Afrika antwortet Europa.

23o Vorträge und Aufsätze führender Afrikaner (1967).
A Gehlen, Anthropologische Ansicht der Technik, in: Technik im technischen Zeit
alter, hrsg. von H. Freyer, J. Chr. Papallkas, G. Weippert (1965) S. 111 f. 
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wandelbar? Etwa durch ökonomische, technologische, soziologische Ein 
Wirkungen oder durch neue Heilsbotschaften, Ideologien und Prophetien 
als neuen Lebenszielen? Wie weit werden die Denkformen, Denkstile, 
Verhaltensweisen durch neue „Umwelten“ bestimmbar und konstitutiv 
veränderbar? Wie tief greift also diese mögliche „Wandlung“ in ie 
menschliche Wesensnatur als in die je bestimmte Bewußtseinslage, aS 
Grundgestimmtsein, das Lebensgefühl?

Welche Voraussetzungen und Gesetzlichkeiten gelten also für jene Er 
scheinung, die wir Kulturmorphologie nennen? Gilt nicht auch hier Jen® 
im biologischen, medizinischen und auch bildungstheoretischen Berei 
geltende Einsicht, daß die Grunddisposition nicht überschreitbar bz^ 
nicht grundlegend korrigierbar und veränderbar ist? Und ist es m 
ebenso offenbar, daß es dispositionelle Verschiedenheiten der Kulturen, 
Rassen, Völker, Menschengruppen gibt, wie etwa schon der Prozeß 
„Übernahme“ des Christentums im germanischen Lebensraum zeigt^ 
Hierher gehört ebenso jene fundamentale Frage nach den Zusammen 
hängen von Religion und Rasse, Weltanschauungsstruktur und Person 
lichkeitsstruktur, ja schließlich konkret auch etwa die Frage nach 
katholisch-protestantischen Differenz, worüber schon gehandelt wurde. 
Die eigentliche Frage lautete dann im Hinblick etwa auf den asiatisch 
Lebensraum, ob tatsächlich das Alte und das Neue zwei ideal- und wif 
lichkeitstypische Grundmöglichkeiten des Menschseins bedeuten, die letzt 
hin unvereinbar bleiben — trotz der flächigen und breiten Überspiel00^ 
dieses Menschentums. Greift also diese „Wandlung“ wirklich in den letz^ 
ten Tiefengrund dieser Menschen? Oder aber wird das Neue der 
stammten „Naturperson“ entsprechend modifiziert, ohne den Tiefengru 
des Selbst- und Weltverständnisses, mehr jenes Verhältnisses, letztlich 
erreichen und zu verändern? Gewinnen dann Idi und Person, Raum 
Zeit im asiatischen Menschentum einen prinzipiell andersartigen 
deutungscharakter? Können also — so lautet die Frage — die neue^, 
der westlichen Aufklärung und Technisierung notwendig äußerlich 
nommenen Lebenshaltungen auch zu neuen Lebensformen werden, W 
mit Lebensform das grunddispositionelle anlagebedingte Leben*  
ständnis überhaupt fixiert werden soll?

Die vielschichtige und für unseren Zusammenhang gewichtige 
matik des Verhältnisses und des strukturellen Bezugs von Rasse und e 
ist nicht deshalb illusorisch, weil sie von politischen Rassentheorien 01 
braucht worden ist. Diese Problematik war schon vordem und ist J 
sätzlich vorhanden, wie sie schon längst unter den Bezügen von Sti 231

231 Vgl. Anm. 113 dieses Beitrags.
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Weltansdiauung, Lebensform und Weltanschauung bis in die charaktero
logischen Fragestellungen um Körperbau und Charakter, Gesicht und Seele 
Usf. erkannt und behandelt wurden.

Die hier naheliegende Frage einer möglichen Typologie der Weltan
schauungen in Analogie zu einer möglichen Typologie der Menschen als 
Je besondere Denk- und Persönlichkeitsstrukturen kann nur angedeutet 
Werden. Daß jedenfalls ein innerer Zusammenhang besteht zwischen der 
Seelenhaltung eines Menschen, seiner seelisch-geistigen „Konstitution“ und 
etwa seiner wissenschaftlichen Ausdrucksform — Ausdruck formal und 
Jnhaltlich verstanden —, hierfür spricht allein schon die platonisch
aristotelische Antithese, die das eigentlich^ Thema der abendländischen 
Geistesgeschichte umspannt. Hinter dem Streit um formale Prinzipien 
verbirgt sich der Wesensgegensatz verschiedener Lebens- und Weltgefühle. 
Soviel aber scheint dabei gewiß: Auch die Erkenntniseinstellung ist nicht 
das Letzte. Das Letzte ist in der seelisch-geistigen Struktur der Gesamt
konstitution des Menschen begründet. So handelt es sich bei den polaren 
typen Platon—Aristoteles, Augustinus—Thomas von Aquin, Luther— 
Erasmus nicht mehr nur um Folgerungen, sondern um Entscheidungen, 
Ja um Urentscheidungen, die gewiß nachträglich begründet werden, die 
jedoch unverlierbar und unkorrigierbar in der Tiefenschicht der mensch
lichen Persönlichkeit wurzeln. Ein forschendes Eindringen in diese Be- 
^lrke als in das Eigenste und Unantastbare des menschlichen Per- 
sÖnlichkeitsgefüges ist uns nicht mehr möglich, obwohl fruchtbare 
Ansätze von den verschiedenen Seiten, von der psychologischen, charak
terologischen, philosophischen, medizinischen, religiösen Sicht dahin vor- 
*ustoßen sich bemühen.232 Und hier erhob sich die entscheidende Diskus- 
S1°n, ob der jeweilige Strukturunterschied im Charakter des Geistes und 
des Denkens selbst liegt, oder aber in jenem „Bezirk", den man mit dem 
dunklen Terminus der konstitutionellen, leiblich-seelischen Existenz zu 
umschreiben sucht. Von hier aus werden jene neueren Bemühungen um 
tile mögliche Zuordnung bestimmter Geisttypen zu bestimmten Weltan-

232 >
*gl. G. Dieter, Typische Denkformen in ihrer Beziehung zur Grundstruktur der 

Persönlichkeit (1934); Fr. Baumgarten, Die Charaktereigenschaften (1932); Hey- 
mann, Experimentelle strukturpsychologische Untersuchungen über Denkformen be
sonderer Denktypen (Diss. Marburg 1933); H. Leisegang, Denkformen (1928); die 
charakterologischen Arbeiten vonJL Rothacker, Ph. Lersch, H. Thomae, A. Wellek 

a. m.; ebenso audi P. Christian, Das Personen Verständnis im modernen medizini
schen Denken (1952). Vgl. auch R. Schwarz, Augustinismus und Aristotelismus als 
typologische Grundstrukturen der leib-seelischen Existenz des Mensdien (als Ms. 
8edr., Südwestfunk 1947): vgl. E. Rothacker, Probleme der Kulturanthropologie 
(1947): Über die Konvergenz von Lebensstil und Weltbild. Vgl. auch aufschlußreich 
W. Wundt, Die Nationen und ihre Philosophie (KTA 18). 
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schauungsformen, bestimmter Denkformen zu bestimmten Menschentypen 
und ebenso dann zu bestimmten Denkergebnissen zu begreifen sein. 
Mit anderen Worten: Die weittragende Frage um eine mögliche Ent
sprechung von Weltanschauungsstruktur und Persönlichkeitsstruktur mit 
ihren zumindest bedingt deterministischen Voraussetzungen und Folge' 
rungen, mit ihren historischen Begründungen und relativistischen Konse
quenzen hat hier ihre Wurzel.

Wenn aber solche typologischen Unterschiede von wissenschaftlich6” 
Denkformen in „Urerfahrungen“ gegründet zu sein scheinen, um wieyie 
mehr dann noch die Unterschiede in der menschlichen Existentiahtat 
überhaupt, in ihrem Selbstgefühl, ihrem Lebensgefühl, was durchaus n° 
unterhalb des möglichen reflektierten Selbst- und Weltverständnisses hegt 
und die eigentliche jeweilige Lebensgründung bestimmt, also dann au 
die jeweiligen Maßstäbe dafür, was Wahrheit und was Wert ist. Dabei 
scheint es nicht zufällig zu sein, daß Wahrheit als absolute Aussage, ^ie 
sie etwa die jüdische, die christliche, die islamische Lehre kennt, ü 
asiatischen Religionen, so dem Hinduismus, völlig fremd erscheint Wen” 
wir „fremd“ sagen, so steht daneben zugleich die Frage: ob dies notvze^ 
dig auch als fremdartig zu bestimmen bliebe. Wiederum aber stellt si 
dann die Frage nach der Relation von menschlichen Grunderfahrung6” 
und ihrer je zuzuordnenden religiösen bzw. weltanschaulichen Glaubens 
und Vorstellungswelt — und umgekehrt. Hier allerdings stehen 
durchaus noch am Anfang einer gültigen Erhellung.233

233 Es darf hier angemerkt werden, daß eine nähere und begründbare Erkenntnis 
Entstehung und Struktur der Weltanschauung beim einzelnen Menschen nut
gewinnen wäre durch biographische Untersuchungen über die jeweiligen
und ihre innere Verhältnisbeziehung, die eine persönliche Weltanschauung 
Menschen bestimmen. Insbesondere würde auch über einer solchen Durchleu 
der Persönlichkeitsstruktur der Anteil der vor- und außerwissenschaftlichen wie 
der wissenschaftlichen Momente und Gewichte im Hinblick auf Entstehen, W® 
und Reifen einer Weltanschauung näher fixiert werden können. Darüber aber 
zugleich jenes umfassendere Problem in Sicht, welche Rolle verwissenschaftliche t 
bilder in der Folge verwissenschaftlichter spielen. Eine solche weittragende und 
bedeutsame Fragestellung könnte geeignet sein, in einer entwicklungs- und exis 
psychologischen Aufhellung, die zugleich möglichst alle „Antriebe“ der EinflußsP^^^ 
besonders auch die Umkreise der frühesten Kindheit, wie ebenso die religiösen’ 
len, soziologischen, die arbeitspsychologischen und ökonomischen, technology' 
die kulturellen, volkheitlichen und landschaftlichen Bezirke usf. beteiligen 01 
dem Geheimnis letzter Verwurzelung weltanschaulicher Überzeugung näherz 
men.; vgl. etwa Ch. Bühler, Der menschliche Lebenslauf als psychologisches 
(21959); Zur Ausweitung des Phasenmodells auf den gesamten Lebensverlau • *
Moers, Die Entwicklungsphasen des menschlichen Lebens (1953); G. Siegmund, 
menschliche Lebenslauf, in: Jahrb. f. Psych, und Psychother. III (1955) S. 3

Da die Gesamtstruktur einer Hochkultur viele „Schichten" aufweist, die 
als „Substratkultur“234 die primitiven und lokalen Kulturgebilde umfaßt, 
wird die Frage nach dem Kulturwandel ein höchst komplexes Problem. 
Die mit der „Naturperson", der „Primitivperson“ wesenhaft, das heißt 
der jeweils naturgegebenen Anlagebedingtheit entsprechend, verbundenen 
»Substrate“ bewahren ihre Wirkungsmächtigkeit auch dann, wenn eine 
hochkulturelle „Überschichtung“ erfolgte. Sie bewahren in An-formung 
Und Umformung mit den Merkmalen eines neuen Bedeutungscharakters 
eine hohe, oft niemals ganz überlebte Lebensdauer, weil sie in der urtüm
lichen Lebensgrundschicht des Menschen weit tiefer verwurzelt sind als 
der jeweilige geistige „Überbau“. Oft ^werden die ursprünglichen 
Elemente der angestammten und daher in der spezifischen Menschennatur 
verwurzelten „Substratkultur“ nur überdeckt. Was für den Islam in 
Afrika festgestellt wurde, hat eine allgemeine Bedeutung: „Nur die Elite 
lst vom Reformismus berührt worden, die gläubigen, aber wenig gebil
deten Massen setzten ihm ihre Trägheitskraft und ihre Anhänglichkeit an 
traditionelle Denkformen entgegen.“235 * Hier dann wäre der Ort zu der 
Frage nach der Echtheit bzw. der „Überfremdung“ gegeben. Das weite 
^hema Volksreligion in den Hochreligionen vermag dies sehr deutlich an- 
*UZeigen. Es darf hier u. a. auf die These von Friedrich Heiler™ verwiesen 
Werden über die verschiedenen, sich überlagernden „Schichten“ im Wesen

R. Guardini, Die Lebensalter. Ihre ethische und pädagogische Bedeutung (3o. J.); 
K. Schmeing, Der Sinn der Reifungsstufen (’1950) ; I. A. Caruso, Bios — Psyche — 
Person. Eine Einführung in die allgemeine Tiefenpsychologie (1957) S. 313 ff.; O. W. 
Haseloff, Theorie der Entwicklung der Persönlichkeit, in: Moderne Entwicklungs
psychologie (1956); G. Pfähler, Der Mensdi in seiner Vergangenheit (1952); A. 
Wenzl, Wechselbeziehungen von Weltbild und Menschenbild, in: Studium generale 
Jg- 9 (1956) S. 421, will das Menschenbild geprägt sehen primär von der religiösen 
Entscheidung, sekundär von dem wissenschaftlich bedingten Weltbild, praktisdi 
auch von soziologischen Bedingungen, die selbst wieder technisch und also wissen
schaftlich mitbedingt sind. Vgl. auch R. P. Hofstätter, Tatsachen und Probleme 
einer Psychologie des menschlichen Lebenslaufs, in: Z. f. angewandte Psych. Jg. 53 
(1937); D. L. Scharmann, Beiträge zur psychologisdien Lebenslaufforschung, in: 
Esych. Forschungen Jg. 25 (1955); H. Thomae, Problems of Character Change, in: 
v- Braken and David, Current Perspectives in Personality Theory (New York 
(1956). Ferner audi: K. Jaspers, Psychologie der Weltanschauungen (31960).
Vgl. W. E. Mühlmann, Formen der Wechselwirkung zwischen Kulturen, in diesem 
Teil des Symposions (Bd. 3); dersy Umrisse einer Kulturanthropologie, in: Kultur
anthropologie, hrsg. von W. E. Mühlmann u. E. W. Müller (1966) S. 29 ff.: Über 

j3s kulturelle Konstanten und Varianten.
M. C. Froelich, Der Islam in Afrika, :n: Die Herausforderung des Islam, hrsg. von 

a3jJ R« Italiaander (1964) S. 106.
E>as Wesen des Katholizismus (1923). Vgl. G. Mensching, Wesen und Bedeutung des 
Volksglaubens in den Universalreligionen, in: Religiöse Volkskunde Jg. 14 (1964). 
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des Katholizismus. Eine soldie These behält ihre grundsätzliche Gültigkeit 
auch dann, wenn damit nicht das Phänomen des Katholizismus allein 

„erklärt“ werden sollte.237
Damit aber dürfte der Umkreis dafür bezeichnet sein, daß Kulturwan

del letzthin bei aller notwendigen Erforschung und Bereitstellung von Tat
sachen und Befunden in der Kulturwissenschaft als ein existentielles Py°*  
blem besteht, das ohne Sinn- und Wertmaßstäbe gar nicht denkbar isj, 
auch nicht in der Forschungsebene. Gewiß könnten auch hier Thesen aut’ 
gestellt werden, die jedoch nicht hinreichend begründbar erscheinen, un 
zwar in keinem Fall. Um so eher aber erscheint es angezeigt, den Umkreis 
der vielschichtigen Problematik als Fragen zu fixieren, die trotz aller 
bestehenden Kulturtheorien doch erst nur einen Anfang zu markiere0 
vermögen. Je stärker jedoch der Wandlungsprozeß der Kulturen und mit 
ihr des Selbst- und Weltverständnisses des Menschen die fundamentalen 
Lebensbereiche erfaßt, die überkommenen festgefügten Standortsbestim 
mungen in letzten Bezügen ihre Orientierung in Frage stellen, um 
gravierender stellt sich die Frage nach dem Beharrenden, dem Dur 
haltenden, dem Konstanten im Wechsel des alle Kulturen der Welt e 

teiligenden Geschehens.

4. WELTRELIGION, WELTZIVILISATION UND WELT-HUMANITÄT

I.
Die Welt ist kleiner geworden und mit den sich enger fügenden 

turen und Nationen wuchs die Frage nach einer „globalen“ Menschhe11’ 
nach einer Weltzivilisation, einer Weltkultur, einer Weltreligion ebe 
wie die noch übergreifendere Frage nach einer „globalen“ Humanity 
Diese Problematik zeigt einen inneren Zusammenhang an mit den Frag 
nach den gemeinsamen Grundmerkmalen der Menschen, einer 
naturaliter humana.

Die Frage einer „Globalität“ der Menschheit stellt sich unter sehr ve 
schiedenen ^.spekten dar, die in diesem Zusammenhang nur in Umri 
behandelt werden können. Dennoch aber sind es jene Fragen, die^^ 

allen heute eine persönliche Entscheidung abfordern. Es sind Jene t 
bleme,. die von zahlreichen Autoren dieses Symposions selbst er0^ff 
worden sind und auch in unseren Ausführungen teilweise bereits beru 
wurden. Es handelt sich um folgende grundsätzliche Problemkreise-

237 Vgl. u. a. K. Adam, Das Wesen des Katholizismus (t31957).

notwendig 
bche Uilctci
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1- Die Frage nadi der Möglichkeit einer existentiellen Integration 
differenter mensdilicher Grundbefindlichkeiten, so etwa des westlichen, 
asiatischen, afrikanischen Menschentums und seiner kulturellen Mani
festationen, einschließlich der Fragen, die sich aus dem Phänomen des Kul
turwandels ergeben.

2. Die Frage nach der prinzipiellen Absolutheit der Wahrheiten und 
Werte angesichts der behaupteten Pluralität der verschiedenen „Wahr
heiten" und „Werte“ als Relativismen der menschlichen Natur, der ge- 
sellsdiaftlichen Struktur, der historischen Situation oder angesichts der 
östlichen Idee einer „organischen Wahrheit“.

3- Die Frage nach der Vereinbarkeit dej offenkundigen Pluralität der 
Kulturen mit der behaupteten Absolutheit eines moralischen Gesetzes 
und einer möglichen Einheit des sittlichen und religiösen Bewußtseins der 
Menschheit.

4. Die Frage nach der Weltreligion, die alle Inhalte, Formen und Riten 
aUer Religionen umfaßt, doch dabei letzthin in den fundamentalen reli
giösen Erfahrungen in der Menschheit und damit auch notwendig in den 
’nhaltlichen Glaubensvorstellungen und ihrer entsprechenden Anthropo
logie und Moral zusammenstimmt.

5. Die Frage nach der Absolutheit der christlichen Religion angesichts 
des Pluralismus der Religionen, die uns heute in einer planetarischen 
Kommunikation der Weltanschauungen und Lebenssituationen unmittel
bar beteiligt, was ebenso für Judentum und Islam gilt.

6- Die Frage einer Weltzivilisation, die nicht nur technisch-ökonomisch, 
sondern zuerst menschlich strukturiert sein müßte, wobei wiederum die 
Vielheit nicht durch diese Einheit zerstört werden dürfte.

7. Die Fragen eines Weltstaates und einer Weltregierung, die letzthin 
nicht nur in eine machtpolitische, sondern auch massenmensch- 
tur verweisen.

8- Die Frage, ob die in der antiken und christlichen Tradition begrün
dete abendländische Idee des Menschentums für dieses Abendland selbst 
°och eine normative Gültigkeit besitzt und für die ganze Menschheit einen 
Universalen Bedeutungsanspruch abfordern kann.

Die jeweiligen Antworten auf diese Fragen sind mit wissenschaftlichen 
Methoden allein nicht erhebbar und begründbar. Sie schließen vielmehr 
als fundamentale Vorentscheidungen auch schon die jeweilige Wesens- und 
■bedeutungsansicht über die Weltreligion, Weltzivilisation, Welt-Huma- 
Uúáit, einen Weltstaat notwendig ein.

Gibt es also ein Gemeinsames, das oberhalb und unterhalb aller Rell
anen und Weltanschauungen alle Mensdien bindet und verbindet?

13 Menschliche Existenz 2
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II.
Geschichtsphilosophie ist ein wesenhaft westliches Phänomen, da Ge

schichtsphilosophie bis dahin jener Versuch war, sich der eigenen Situation 
und Bestimmung in der Geschichte bewußt zu werden, was letzthin einen 
bestimmten Europazentrismus einschließt. Die Kulturanthropologie ver
sucht dagegen, die Kultur der Menschheit „an allen Orten und zu allen 
Zeiten“238 zu erhellen,,was jedoch wiederum eine bestimmte Geschichts
auffassung voraussetzt und damit dominant die europäischen Perspek
tiven zur Voraussetzung nimmt. Das Dilemma der Kulturanthropologie> 
die „Totalität aller bekannten Kulturen" zu umfassen, zugleich aber einen 
historisch-bestimmten geschichtsphilosophischen Aspekt als Maßstab nicht 
entbehren zu können, umschreibt auch noch die heutige Situation.

Der überkommene Humanismus mit seinem Grundcharakter eines 
kultursoziologischen Monismus erscheint heute nicht mehr haltbar ange' 
sichts jener planetarischen Vielheit der Kulturen. Kann uns hier nidit aucn 
selbst ein Schuldbewußtsein überkommen, daß wir Abendländer gar.oft 
nur uns selbst zum Welt- und Wertmaßstab nahmen — kulturell, rölig105' 
kirchlich, politisch? Erst heute ahnen wir, daß die indischen Upanishaden 
ihren Platz neben der griechischen Metaphysik haben, daß Wissenschaft 
liehe Begriffe allein niemals einen existentiellen Sinn verbürgen, daß die 
Echtheit des Wesens vor der wissenschaftlichen Erkenntnis steht, ja da 
es verschiedene positive Möglichkeiten gibt, ein humaner Mensch zu sein*  
Auch Asien hat ein spezifisches Menschentum, eine spezifische Humanität8 
idee oder besser gesagt: differente spezifische Humanitätsideen. Gewi 
sind diese von jener von Antike und Christentum geprägten europäischen 
Menschen- und Kulturidee wesenhaft verschieden, wie eben das Dasein5 
Verständnis überhaupt von einem ganz anderen Lebensgefühl und Selbst 
Verständnis getragen wird. Ungeachtet dieser kategorialen Andersartig 
keit besteht die Auffassung, daß jenes asiatische Menschenbild, das 
derum nach seinen religiösen Voraussetzungen und Vorbestimmtheite° 
vielschichtig ist, einen besonderen Rang neben dem abendländischen 
behaupten vermag. Es mehren sich die Stimmen, daß jenes asiatische Bi 
vom Menschen „nach Wesen, Anspruch, geschichtlicher Funktion und gel 
stigem Rang“ dem europäischen „durchaus ebenbürtig“ sei.239 In zuneh 
mendem Maße will man also neben dem abendländischen Maßstab ft* 1

238 Vgl. dazu A. L. Kroeber und Ch. Kluckhorn, Culture — a critical review 0
concepts and definitions, in: Papers of the Peabody MuseumXLVI (1) (Cambridge*
Mass. 1952) S. 1945; R. F. Benedict, Patterns of Culture (Boston 1934, New
171959), dt. Übers, bei rororo-TA.: Der Weg zum Verständnis unserer eigenen Z,v 
lisation führt über das Studium primitiver Gesellschaften.

230 D. Seckel, „Weltgeschichte“ ohne Asien?, in: Die Sammlung (6/1954) S. 293 ff-

8<i
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ein Menschen- und Weltbild in gleicher Ebene auch andere Menschen
bilder gelten lassen, wozu im Hinblick auf Afrika auf den Beitrag von 
Leopold Sedar Senghor in diesem Symposion verwiesen werden darf. 
Vor allem aber gilt dies für die Kulturtraditionen Asiens mit ihren zwar 
andersartigen, aber — wie es scheint — ebenso wertigen, vor allem aber 
ln der charakterologischen Echtheit noch gültig übernommenen Menschen
auffassungen und Lebensideen.

Insbesondere ist von Seiten der Missionswissenschaft auf diese neue 
Perspektive hingewiesen worden.240 „Solange man nur die im abend
ländischen Raum entwickelte Menschennatur vor sich hat und als ma
teriale Erfahrungsgrundlage benutzt, soll gaan sich peinlich hüten, vor- 
sdinell von einer allgemeinen Menschennatur zu reden.“ Es wird aber 
ni<ht nur von verschiedenen gleichwertigen Möglichkeiten des Mensch- 
Seins gesprochen, sondern ebenso von ethischen Varianten, die neben den 
ethischen Konstanten bestehen. Gefordert wird eine sittliche Reform, die 
v°n den „veränderten Seinsverhältnissen geboten wird, von der geistigen 
Entwicklung des Menschen oder von kulturellen, soziologischen, wirt- 
Schaftlichen und technischen Wandlungen oder von Veränderungen in den 
^aturhaften Bereichen, die den Raum und die Bedingungen des mensch
lichen Lebens bilden“.241 Eine solche Forderung wird nicht nur für die 
geschichtliche Sukzession erhoben, sondern ebenso für die Nebenlagerung 
des Kulturgutes.

Mit Recht ist gesagt worden, die Asiaten hätten seit alters her mehr 
v°m Menschen gewußt als wir, wir dagegen mehr von der Natur. Uns 
Itewährt dieses asiatische Menschentum auch Möglichkeiten der Ergänzung 
t*nd  des Ausgleichs unserer Mängel und Einseitigkeiten. So kommt man 
^ehr und mehr zu der selbstverständlichen, aber noch nie ernsthaft reali- 
31ßrten Auffassung, daß erst beide Kulturhälften, die abendländische und 

le asiatische, die westliche und die östliche in ihrer Polarität die ganze 
jdturmenschheit ausmachen. Denn Morgenland und Abendland sind 

^Jcht nur geographische oder politische oder wirtschaftliche Begriffe. Es 
Sind letzthin seelische Begriffe, menschliche Wirklichkeiten.242 Erst in der 

e£egnung mit asiatischer Geistigkeit wird uns heute deutlich, daß die 
. rundhaltungen des Abendlandes nur als partikulares Ethos zu werten 

Sllid, daß es durchaus noch andere „humane" Haltungen zu Mensch und

kl. Heinrichs, Die Bedeutung der Missionstheologie, aufgewiesen am Vergleich zwi
schen den abendländischen und chinesischen Kardinaltugenden (1954) S. 10.

Borgolte, Geschichtlichkeit in sittlicher Ordnung?, in: Wissenschaft und Weis
heit (1953) S. 12.
kritisch vgl. W. Schubart, Europa und die Seele des Ostens (o. J.) S. 36 f. Bes. auch 
l'h. J. G. Locher, Die Überwindung des europäozentrischen Geschichtsbildes (1954).
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Leben gibt. Doch damit gewinnt erst die Frage nach der Einen Welt ihre 
besonderen Konturen. Können die differenten seelisch-geistig-kulturellen» 
also die menschlichen Andersartigkeiten sich in einer gelebten Synthese 
finden, die nicht nur eine virtuelle oder zivilisatorische oder politische» 
sondern zuerst eine reale, das heißt im Tiefengrund des Menschseins ge 
gründete Einheit der Menschheit bildet?

Es darf dabei nicht übersehen werden, daß das Gerede vom modernen 
Pluralismus weithin gar keine realen Anhalte hat. Eher könnte bemer 
werden, daß unsere moderne Welt alle Zeichen dafür bietet, daß sie 
Möglichkeiten echter Eigenständigkeiten unterdrückt, sich auf einein 
autoritären Wege befindet. Diese Welt strebt offenbar einem „konforn11 
stisch-einheitlich-antipluralistischen Zustand“ zu. Man hat mit Recht e 
von einer „Entpluralisierung“ gesprochen. Mit dem psychologis 
Signum eines egozentrischen „Urneides“243, der sich gegen jedes Ander5 
sein richtet, will der moderne antipluralistische Mensch „womöglich 
der ganzen Gesellschaft nur eine Vervielfältigung seines Ichs sehen: 
Wunschtraum ist dann ein ,Drittes Reich', in globaler Aufmachung» a 
ein Weltstaat, der durch totale Rassenmischung, durch eine identis 
Kultur und identische Gesetze alle Standes- und Klassenunterschie ’ 
Sprachunterschiede und Weltanschauungsspannungen, Einkommensun^ 
gleichheit und Bildungsgefälle und womöglich auch Geschlechts- 
Generationsunterschiede ausmerzt.“ Dies wäre wie „ein marxistis 
Paradies ohne Diktatur des Proletariats“.244 Die Appelle zum selben De0 
ken, zum selben Geschmack, zum selben Bedürfnis, zum selben Empnn 
zur selben Lebensstilistik und nicht zuletzt zum selben Glauben, ' 
alles hat mit Pluralismus nichts zu tun. Die Zeichen unserer Zeit ste 
auf Konformität und Singularismus. Man erstrebt eine Einheitsvf 
anschauung mit noch möglichen Schattierungen und Kolorits.

IIL • nácfc
Was das unterscheidende Merkmal der Antworten auf die Frage 

einer Gemeinsamkeit in Religion, Kultur, Zivilisation, Humanität betr 1 
so ergibt sich dies aus den verschiedenen Gewichten der Bedeutung» 
man der Religion zuschreibt. Näherhin wird mit den Thesen von 
prinzipiellen Auffassung über das Wesen der Wahrheit, ihrer Absolu 
oder Relativität, schon vorentschieden, was wiederum in die jewel 
differenten Auffassungen des „Wirklichkeitsgrundes“ verweist. Die

243 H. Schoeck, Der Neid (1966). RUr
244 E. von Kuehnelt-Leddihn, Pluralismus — gibt es ihn wirklich?, in: Rhein.

(1966) Nr. 38.
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kann die verschiedensten Wahrheiten und Werte, auch in den verschie
denen Religionsformen tragen und nebeneinander gelten lassen — als 
»Teilausschnitte“ der einen tiefer liegenden, alle Religions- und Welt
anschauungsformen unterfangenden Wirklichkeit. In diesem Sinne ver
geht es der Buddhismus: „Das Gemeinsame, das allen Religionen zu
grunde liegt, ist nicht eine abstrakte Grundwahrheit, sondern das Erlebnis 
einer »überindividuellen Wirklichkeit', die sich relativ verhält zu den 
Individuen und zu den Ausdrucksformen einer bestimmten Zeit und Kul
tur. So sind Buddha, Laotse, Christus, Mohammed Brennpunkte gewal- 
llgen Erlebens einer gleichsam gesteigerten Wirklichkeit. Das ermöglicht 
das weite Gebiet praktischer Zusammenarbeit und geistiger Verständi- 
SUng, „das alle Religionen zu Gliedern einer großen menschlichen Familie 
macht“.245

Das ethische Verhalten des religiösen Menschen ■ wird durch seinen 
Glauben bzw. seine innere Überzeugung bestimmt. „Humanität aber ist“, 
Wle dies der Buddhist Anagarika Govinda2*0 erfährt, „eine von den 
Glaubensvorstellungen unabhängige Möglichkeit und Fähigkeit des Men- 
sdien. Diese Fähigkeit kann jedoch unter dem Einfluß einer Religion, die 
an die Welt des Menschentums und an die Würde und Gewissensfreiheit 
dßs Individuums glaubt, wesentlich verstärkt werden.“ Doch ebenso wird 
Jede Absolutsetzung einer Religion abgelehnt: „Religionen, die der Indi- 
V1dualität des Menschen ihre volle Berechtigung zugestehen, werden auto
matisch zu Förderern der Humanität. Solche aber, die den Anspruch 
^lieben, im alleinigen Besitz der Wahrheit zu sein, oder die den Wert des 
Individuums und individueller Überzeugungen gering schätzen, können 

Feinden der Humanität werden.“ Bemerkenswert ist dabei die These, 
. ß Humanität nicht an eine bestimmte Glaubensvorstellung gebunden 
*st» daß Humanität vielmehr in den Bereich der Möglichkeit und Fähigkeit 
\es Menschen als solchen fällt, daß jedodi die Fähigkeit unter dem Einfluß 
7ner Religion besser verstärkt werden kann.247 Danach wird zwar für 

611 religiösen Menschen das ethische Verhalten als seine innere Über- 
*eugung durch seinen Glauben bestimmt. Doch Humanität erscheint als das 
',It°Hei|xevov, das Fundamentale, das offenbar von Natur aus Gemeinsame 
und Verbindende. Auch Georg Vicedom2*8 spricht von dem Entstehen 
einer „kosmopolitischen Zivilisation ... So vertreten heute alle Religio- 

ein gemeinsames Menschentum und dieselben humanistischen Ziele.“

A. Govinda, in: Die Antwort der Religionen, hrsg. von G. Szczesny (1964) S. 269. 
a-a.O., S. 270.
A. Govinda, a.a.O., S. 249 f.
Europa als Spannungsfeld alter und neuer Religionen, in: Die Gefährdung der Reli- 

845

2-17

S*onen,  hrsg. von R. Italiaander (1966) S. 53 f.
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Allerdings darf dabei nicht übersehen werden, daß die Religionen das 
neue Leitbild nicht losgelöst sehen von religiösen Bindungen, sondern 
versuchen, es innerlich zu durchdringen. Die „kommende Einheitskultur 
der Menschheit erfordert mit einer gewissen Konsequenz auch die Em 

heitsreligion der Menschheit“.
So auch sieht Sarvepalli Radhakrishnan-40 die globale Weltwerdung 

als ein sich mit Notwendigkeit erfüllendes Geschehen und spricht da 
von der Entstehung neuer Wertbegriffe. Dies bedeutet, daß er von e 
Ablösung der in der Tradition gewachsenen Werttafeln durch neue, von 
einer neuen Zivilisation bedingte Wertbilder überzeugt ist. Eine so 
Auffassung nähert sich bestimmten westlichen Vorstellungen. Nadi hm 
duistischem Lebens- und Weltverständnis wäre diese fundamentale un 
alles umfassende „Einheit“ jedoch in der einen „überindividuellen v* ir 
lichkeit" gegründet, die zugleich den religiös verstandenen Weltgrun 
bildet. Gerade hier aber wird deutlich, daß ein westlicher, in der wissen 
schaftlichen Vernunft fundierter Einheitsgrund zwar auch eines bestimm 
ten religiösen Hintergrundes nidit entbehrt, gleichwohl aber dqgh emefl 

durchaus differenten Bedeutungscharakter besitzt.

IV.
Kann nun aber wirklich als das „Signum der geschichtlichen Situation 

heute die „Befreiung des Mensdien von geistigen und sozialen Brno 
gen“250 gelten? Aber sind nicht vielmehr die neuen Bindungen bis 
Verplanung und Versklavung eine ganz neue geistige und — was no^ 
tiefer greift — unterschwellig unbewußte Manipulierung, und sind m 
neue gesellschaftliche Kollektive eine evidente Tatsache unseres heutig 
eigentlichen Lebens? Besteht dann wirklich eine geistige und soziale „H°rl 
zonterweiterung“? Bewirkt das „Herauswachsen aus den gewohnten 
zialen Beziehungen und ihren zugehörigen kulturellen Korrelaten 
eine neue Weite, für die keine Vorbilder und fixierten Lebensziele auch n 
aushilfsweise zur Verfügung stehen“, bewirkt der „allgemein gesell««1* 
liehe Ort für jene fundamentale Gemeinsamkeit“, die sich in der 
sehen Klassik und im Idealismus durchsetzte, auch für die Moderne e 
solche Chance? 0

Über solchen Voraussetzungen wird als Lebens- und Bildungsforder1*̂  

heute erhoben die „Verwirklichung eines realen Weltbürgertums m 
geistigen, sittlichen und sozialen Gestaltung jener erdumfassenden wi 240

240 Wissenschaft und Weisheit. Westliches und östliches Denken (21962). .
250 H. Schelsky, Bildung in der wissenschaftlichen Zivilisation, in: Die Philosophy6 

die Frage nach dem Fortschritt, hrsg. von H. Kuhn und Fr. Wiedmann (1964)
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schaftlichen Zivilisation, die unübersehbar als unser neuer kultureller 
Lebenshorizont auf taucht“.251 Aber was soll dies heißen: daß sich dieses 
neue reale Weltbürgertum wiederum in einer Bildung durch Wissenschaft 
zu bewähren habe232?

Die Antwort bleibt unbefriedigend, da eben die Wissenschaft an sich 
für die Bildung keine Lebensmaßstäbe setzt. Das Postulat, wonach reales 
Weltbürgertum das Individuum in unserer historischen Situation, sein 
Persönliches, geistiges Vollkommenheitsstreben, verbinden muß mit der 
wirtschaftlichen, technischen, sozialen, politischen und kulturellen Ge
staltung jener Gesellschaften und Kulturen, die jetzt am Horizont zu 
einer einheitlichen Zivilisation zusammgnwachsen, — diese feierliche 
Forderung läßt wiederum die entscheidende Vorentscheidung offen: Gibt 
der Mensch als Person den Wert- und Geltungsmaßstab ab für eine ein
heitliche Zivilisation? Oder aber überkommt uns diese „Bewegung“ des 
neuen Gesellschafts- und Kulturprozesses wie eine determinatorische Ge
setzlichkeit, auch was die allgemeinen Wertvorstellungen angeht, wie 
ein anonymer „Prozeß“? Hier lauert doch immer die kaum ernsthaft 
bemühte Frage Eduard Sprangers-53, ob der Kulturprozeß von uns lenk
bar sei. Wenn dem aber so wäre, — heißt dann reales Weltbürgertum 
nicht zuletzt Eingemeindung in einen konformistischen Lebensprozeß, dem 
sich unsere persönlichen Werthaltungen und mehr noch unsere persön
lichen Sinnerfahrungen anzugleichen, zu subsumieren hätten? Aber sollte 

dann nicht eher und deutlicher von Umstrukturierungen unserer 
Lebensorientierung in letztgültigen Bezügen sprechen, was eben den kon
sequenten Auszug aus jedem überkommenen religiösen, metaphysischen, 
transzendenten „Provinzialismus" bedeuten müßte?

In einer hochkommunikativen wissenschaftlichen Zivilisation, in einer 
Zivilisatorisch einheitlichen, aber glaubens- und konfessionspluralistischen 
Welt wird sich ein allgemein gültiges Vollkommenheitsideal des Menschen 
»nur in einer Haltung verwirklichen lassen, die die metaphysischen Glau
benssysteme anerkennt und sich zugleich antagonistisch von ihnen distan
ziert, wie es ... in weitestem Umfang auch der Haltung der modernen 
Wissenschaft noch entspricht“. Danach bestehen in einer weltanschaulich 
Pluralistischen Gesellschaft Bildung und Charakter im „Festhalten des 
Gemeinsamen des Menschen und seines inneren Auftrages gegenüber dem 
Pluralismus der politischen, religiösen und weltanschaulichen Wertord
nungen“. Allein hier wird eine solche These problematisch und frag-

1 H. Schelsky, a.a.O., S. 135.
2 H. Schelsky, a.a.O.
3 Ist der moderne Kulturprozeß nodi lenkbar?, in: Kulturfragen der Gegenwart 

(1961).
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würdig. Wenn es danach unumgänglich sei, „daß der einzelne sich zu 
bestimmten Wertvorstellungen entschließt, so kann doch der nicht a 5 
gebildet gelten, der diese Identifikation mit seinem Wertsystem nicht in etn 
Wissen um eine höhere Gemeinschaft des Menschen erhoben hat und si 
von dort her in seinen Beziehungen zu den Menschen leiten läßt - 
Sonst würden — wie es heißt254 255 — die festgelegten metaphysischen Glau- 
benssystéme in die „Rolle des globalen Provinzialismus“ verwiesen.

Allein genau hier bleibt uns die entscheidende Frage offen: Welches 
sind denn die inhaltlichen, nicht nur die formalen Kriterien für jenes 
globale Wertsystem, das sich im Wissen um eine höhere Gemeinschaft e5 
Menschen anzeigen soll? Wie soll dieses „Höhere“ kritisch und züglet 
verbindlich bestimmt werden? Und worin erscheint es verbürgt, daß «ie 
je bestimmten Wertvorstellungen des Einzelnen und dann doch auch der 
Gruppen, Religionen und Weltanschauungen in Korrespondenz und über 
einstimmung zu jenem globalen Wertsystem stehen? Erwächst <^ieS^S 
globale System einer synkretistischen Synthese aus einer „Konvention > 
aus einem sensus communis oder aber wird dieses erdumfassende §£5teI*j  
von Wertvorstellungen letzthin nur gewonnen durch Abstraktion un 
Enthebung von jenen doch oft genug höchst differenten je bestimm^11 
Werthaltungen der traditionellen Religions- und Weltanschauung5 
Systeme? Also durch ein „höheres Wissen“ im Sinne der Aufklärung5 
philosophic und Aufklärungstheologie, durch eine Dogmatik und Mora
lehre der „reinen Vernunft“ und der „reinen Natur“ oder durch eine 
„Kritik der technischen Vernunft“? Wie und worin soll schließlich in eine#1 
solchen Weltsystem die Ausbildung einer „Fernethik“, eines „tatbereiten 
Gefühls der Verantwortung für abstraktePartner“256 hinreichend oder g 
verbindlich begründet werden? .. «

Doch die Konturen jenes neuen weltweiten Glaubens werden ausdru 
lieh mit dem Hinweis auf die „Substanz der Wissenschafts-Religion e$ 
19. Jahrhunderts“ umschrieben, die unser Glaube des Atomzeita te 
„weiter in sich“ trägt. „Trägt die ,eine Technik*,  die die 
heute zu der ,einen*  Welt zusammenschließt, nicht auch ein ,Gefüh 
schlechthinnigen Abhängigkeit*  ihr gegenüber um die Welt und verbrel & 
damit das Ferment einer neuen einheitlichen Religiosität?“257 Dann 1S^ 
nur konsequdht, wenn angesichts einer solchen unspezifischen ®estIj-e 
mung der Kategorien der neuen Religion, die anstelle eines Gottes

254 H. Sdielsky, a.a.O., S. 125. (Hervorhebung vom Verfasser).
255 H. Sdielsky, a.a.O., S. 126.
258 A. Gehlen, Über strukturelle Kristallisation (1961) S. 17.
257 H. Sdielsky, Zur Standortbestimmung der Gegenwart, in: Wo stehen wir he

hrsg. von H. W. Bähr (41961) S. 186.
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Technik setzt, die „religiösen Selbstdeutungen sekundär“ werden. Tech
nischer Szientismus und Perfektionismus, Wissenschaftsglaube als neue 
Religion — dann also wäre hier nochmals an Goethes „Xenieh" zu er- 
Jnnern als Erfüllung einer neuen Religion der „höheren Gesichtspunkte“. 
Dies bedeutet die Verweisung aller bisherigen Weisen und Formen der 
Religiosität in der Welt in jenen „Provinzialismus“, das heißt in die 
Vorläufigkeit der Primitivität des allgemeinen Volkes, der Noch-nicht- 
Hadigekommenen, der noch nicht „Eingeweihten“.

Karl Jaspers258 hat von dem Entstehen einer neuen „technischen Illusion“ 
gesprochen. „Organisieren soll das verwirklichen, was, wenn es wirklich 

vor aller Organisation ist...; Glaubenslose wollen durch Organisa
tion einen Glauben machen. Das aber, was nicht zu machen ist, das Ur- 
sPrüngliche selber, sollte nicht in den Bereich des Machbaren gezogen 
werden.“ Eine solche Kritik gilt auch noch für jene Planifikationen, die 
mit der Technisierung der Welt eine neue Religion heraufbeschwören 
Wollen.

Man hat Ansätze für einen planetarischen Stil auch in der modernen 
Kunst feststellen wollen. Er zeigt sich danach in der Ersetzung des gegen
ständlichen, im Konkreten, Nationalen, Kulturellen, Menschlichen ver
wurzelten Stils durch ein „System von gegenstandsfreien Formen und 
Farben, die nun nicht mehr Träger einer sachlichen Aussage, sondern Aus
druck einer psychischen Situation sind“.2"9 Damit wird jener Zustand der 
Heimatlosigkeit und funktionellen Substanzlosigkeit erreicht, der plane
tarische Gültigkeit haben soll. Die Entsinnlichung und Mathematisierung 
Unseres gesamten Daseins mit „abstrakten Leitstrukturen“ kommt einer 
»»Planetarischen Mutation“ gleich.

Hat dann F. S. C. Northrop200 wohl recht mit seiner These, wonach 
die fortschreitende erzieherische Aufgabe der Wissenschaft die Hoffnung

Wo stehen wir heute?, in: Wo stehen wir heute?, hrsg. von H. W. Bähr (41961) S. 45. 
J. Gantner, Die moderne Kunst und der planetarische Stil, in: Universitas Jg. 21 
(1966) S. 1247; ders., Die moderne Kunst und die Anfänge eines planetarischen Stils, 
’n: Schicksale des Menschenbildes (1958) S. 137 ff.
Einführung in die Probleme der Naturphilosophie (Ullstein) S. 197. Vgl. auch Qu. 
Hogg, Der Einfluß der Wissenschaft auf die Gesellschaft, in: Die Wissenschaft und 
die Zukunft des Menschen (Piper-Verlag 1965) S. 23. Er spricht von der „Notwendig
keit eines solchen Systems von Gesetz und Moral, das für die verschiedenen Rassen 
und Bekenntnisse der wieder-vereinigten menschlichen Familie annehmbar ist“, sie 
’st die entscheidende Frage, „die uns die wissenschaftliche Revolution auf zwingt". 
— Für L. Mumford, Die Verwandlungen des Menschen (Dt. Übers. 1960), wird die 
teilweise phantastisch anmutende Weltkultur des neuen Menschen durch Integrierung 
und Überhöhung des bisherigen Menschentums und seiner Weltanschauungen er
wachsen.
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auf ein allen Völkern gemeinsames Weltnaturrecht erzeugt? Führen die 
wissenschaftlichen Denkformen wirklich zur Klärung der allen Menschen 
gemeinsamen Grundwertungen und zu einem darunter begründeten 
Rechtsbewußtsein? Gibt es mit Teilhard de Chardin ein „kollektives Be
wußtsein der sich entwickelnden Menschheit“? Oder ist die Verwurzelung 
der Religionen und Philosophien im Verständnis von Carl Gustav Jung 
in dem kollektiven Unbewußten der Menschheit begründet, wodurch die 
Einheit der inneren Geschichte der Menschheit künftig bestimmt sein 
wird?

Der Weltstaat ist heute nach optimistischer Auffassung nidit mehr nur 
ein Wunschgebilde, eine Ziel Vorstellung. Seine Konturen sind schon zu 
erkennen. „Die planetarische Ordnung ist sowohl dem Typus wie der 
Ausstattung nadi bereits vollzogen. Es fehlt nur noch ihre Anerkennung» 
ihre Deklaration.“261 Aber könnte dann wirklich „der menschliche Orga 
nismus als das eigentliche Humane, vom Zwang der Organisation befreit» 
reiner hervortreten“? Könnte dies nicht auch ebenso und eher die Br 
drückung des Organismus, des Humanum, durch diese perfektie$ierte 
Organisation bedeuten?

V.
Die Vorstellungen einer Einheitsreligion, einer Weltzivilisation 

einer globalen Humanität bestehen somit nicht ohne Kritik. Kurt Wi ~ 
heim262 spricht aus jüdischer Sicht von der akuten Gefahr einer PseU 0 ~ 
Menschheitsreligion, von einer Einheits-Religion der Vernunft. MuhaM 
med Asad2ß3 stellt im islamischen Verständnis die heute in der Welt si 
bar werdende Tendenz zur Vereinheitlichung der Lebensvorstellung 
in die Kritik, da sie weniger eine „Folge einer Annäherung in bezug a 
positive ethische Werte als vielmehr einer wachsenden Anbahnung ma 
rieller, letzten Endes nicht-ethischer Werte“ sei. „Von diesem Standpun 
aus gesehen, bedeutet die sichtbar zunehmende Vereinheitlichung der 0 
Stellungen tatsächlich eine Gefahr — und zwar eine Gefahr nicht etW 
nur für diese oder jene Religion, sondern für die religiöse WeltschaU * 
sich.“ Auch B. H. Bon Maharaj™ stellt aus der Welt des Hinduism^ 
Frage, ob Vereinheitlichung nicht nur äußere Gleichförmigkeit sei. Den

201 E. Jünger, Der Weltstaat — Organismus und Organisation, in: Wo stehen 
heute?, a.a.O., S. 177 f.; vgl. auch A. J. Toynbee, Das Zusammenleben der °vgl. 
in einer kleiner werdenden Welt, in: Wo stehen wir heute?, a.a.O., S. 85 ff.; 
auch den Beitrag Toynbees in diesem Teil des Symposions (Bd. 3).
in: Die Antwort der Religionen, a.a.O., S. 265.
a.a.O., S. 267.
a.a.O.

202
20»
204

die zunehmende Gleichförmigkeit heute geltender Werte und Vorstellun
gen „vom guten Leben“ erbringe mit den Fortschritten von Wissenschaft 
und Technik keine Gleichförmigkeit verschiedener Glaubensrichtungen in 
derselben Religion oder gar in verschiedenen Religionen.

Auch eine Weltreligion ist niemals nur formal zu bestimmen. Auch eine 
Weltreligion könnte ohne eine inhaltlich fixierte Dogmatik und Moral
lehre kein Leben haben. Weltreligion als Synthese der verschiedensten 
Religionsformen der Menschheit ist nur als ein blasser Synkretismus zu 
denken. Dem steht allein schon der exklusive Absolutheitsanspruch von 
Judentum, Christentum und Islam entgegen. Zu den fundamentalen Vor
aussetzungen dieser Religionen als Heilsbotschaften gehört die These, daß 
die Wahrheit unteilbar ist. Eine Relativität aller Religionen, die von der 
Einheit der einen religiösen Grunderfahrung spricht, aber von der Ver
schiedenheit der Formen und Riten, verbleibt in der religionspsychologi
schen Grundschicht des allgemein feststellbaren religiösen Erlebens, wie 
dies Rudolf Oí to265 nicht ohne überzeugende Anhalte mit dem mysterium 
tremendum et fascinans aufgewiesen hat. Diese Einheit der religiösen 
Grunderfahrungen, die eine religio naturalis intendieren können, ist evi
dent, wenn auch hierbei die Differenzierungen nicht übersehen werden 
sollten. Dodi über diese Grunderfahrungen hinaus beanspruchen alle 
Hochreligionen die Einzigartigkeit, ja teilweise die göttliche Verbürgtheit 
ihrer Botschaften an alle Menschen, nicht nur den allein gültigen als den 
allein wahren Weg anzuzeigen, sondern auch die umschriebenen Myste
rien für die Erlösung des Menschen in jedweder Hinsicht zu verkünden. 
Schon die christliche Auffassung von der revelatio naturalis bezeugt dabei, 
daß damit nicht die Ausschließlichkeit des Gnadenweges für alle verneint 
wird, die guten Willens sind, also auch nicht für alle anderen in solcher 
Intention stehenden Religionen. Doch sollten diese Gesichtspunkte nicht 
verwischt werden: Trotz analoger Grunderfahrung in fundamentalen reli
giösen Lebens- und Wertkategorien, wie etwa den Postulaten der Liebe, 
der Menschlichkeit, der Barmherzigkeit, der Gerechtigkeit, der Ehrfurcht 
vor dem Leben, ja selbst auch noch der Ehrfurcht vor der Gottheit266, 
könnte eine gemeinsame Weltreligion nur unter Preisgabe des Absolut
heitsanspruchs als des Wahrheitsanspruchs der bezeichneten Hochreligio
nen angestrebt werden.

w85 Das Heilige. Über das Irrationale in der Idee des Göttlichen und sein Verhältnis 
zum Rationalen (301958).

889 Vgl. Fr. Heiler und G. Mensching in diesem Teil des Symposions (Bd. 3); Th. Ohm, 
Die Liebe zu Gott in den nichtchristlichen Religionen (1950); H. R. Schiette Zur 
Frage der Religionen, in: L Th K 2VIII, Sp. 1109 ff.; Fr. Heiler, Erscheinungsformen 
und Wesen der Religion (1961).
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Man sollte sich aber auch darin nicht täuschen, daß die asiatischen 
Religionen, trotz ihres differenten Wahrheitsbegriffs, mit der Akzeptie
rung aller Religionen als Erscheinungsformen des einen religiösen gott~ 
liehen Wirklichkeitsgrundes dodi ebenso noch mit großer Entschiedenheit 
das Gewicht auf ihren Weg als den wahren Weg legen. Der Unterschie 
von re\igvòs-metaphysischen Religionsbegründungen, die mit weitgehen
dem Verzicht auf inhaltliche Fixierungen allein an der religiösen E“*.  
rung und ihrer Praktizierung ihre Begründung haben, und den religiös 
geschichtlichen Heilsverkündigungen kann in einer gemeinsamen Welt 
religion nicht überbrückt werden, selbst wenn alle anderen Religionen 
relational, etwa in bezug auf die christliche Offenbarung hin, zu verstehen 
sind. Audi mit der „potentiellen Christlichkeit“207 aller außerdiristlichen 
Religiosität im Sinn der dem Tertullian zugeschriebenen anima naturalità 
Christiana ist grundsätzlich keine andere Feststellung möglich. In solchem 
Verständnis wird heute dann jene bekannte, oft genug Anstoß erregen e>

297 H. Fries, Das Christentum und die Weltreligionen, in: Das Christentum und 
Weltreligionen, Studien und Berichte der Kath. Akad. in Bayern (1965) *
Die These von der „strukturalen Verchristlichung der Welt“, wie sie von H» 
Schiette, Colloquium salutatis — Christen und Nichtdiristen heute (1965) S. 81 •» 
mit J. B. Metz, Christliche Anthropozentrik (1962) und ders., Die Zukunft eS 
Glaubens in einer hominisierten Welt, in: Hodiland Jg. 56 (1963/64), vertreten 
wird, ist weder neu nodi überzeugend. Wenn in den Begriffen wie Subjektivität» 
Freiheit, Menschenwürde, Gleichheit, Arbeit, Technik, Wissenschaft ursprüng » 
christliche Denkformen, „die christliche Struktur als Formalprinzip“ aufgevdese~ 
werden sollen, so gewinnt dodi dieses Formalprinzip keine Bedeutung geSe 
über der geschichtlichen Tatsache, daß jene Begriffe in ihrem Bedeutung^^ 
Charakter fortschreitend sich von der ursprünglich christlichen — wenn auch nidit n 
christlichen — Herkunft entfernt, enthoben und als a-diristlidi oder antichrist 1 
etabliert haben. Mit der Unterscheidung von existentieller und strukturaler C r*̂  
lichkeit ist deshalb nichts gewonnen, weil „Struktur“ nicht nur den „inneren ge 
lidi-existentiallogisdien Aufbau der genannten geistigen Vorstellungen und sozi 
Verwirklichungen“ (Schiette, S. 83) bedeuten kann. Struktur ist nicht ohne die 
existentielle Sinnbestimmtheit als Ziel- und Bedeutungsgerichtetheit. Die »* un ‘ 
mentale Christlichkeit der Neuzeit“ ist dann ebenso wie die These, die neu 
Philosophie sei als christlich zu bestimmen, letzthin eine Scheinargumentation, 
mindest aber mißverständlich, weil es weder nur formale Begriffe noch nur ^orrn. je 
Bedeutungen gibt. Wenn es heißt: „Die neuzeitliche .Selbständigkeit' der Philosop^^ 
gegenüber der^Theologie ist -also nicht gegen den Geist des Christentums entstan ’ 
sondern durch ihn“ (Metz, a.a.O., S. 132), so wäre zu fragen, ob hier nidit 
„Geist“ des Christentums mit formalen „Horizonten“, die vom biblischen Christen 
inspiriert und signiert wurden, verwechselt wird. — Über die bekannte fúndame0® 
Grundlegung einer bis heute auch in den weltlichsten Lebensformen nachwirke 
„Neuen Kreatur“ durch das biblische Christentum vgl. schon R. Schwarz, *SuOd 
schäft und Bildung (1957) S. 179 und E. Frank, Philosophische Erkenntnis 
religiöse Wahrheit (1950) S. 100 ff.
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von Papst Bonifaz VIII. im Jahre 1302 benannte exklusive These extra 
ecclesiam nulla salus dahin interpretiert, daß jenes Wort nicht sagen 
will, wer und wer nicht gerettet wird, sondern wodurch einer gerettet 
wird.206 Gewiß aber wird auch eine solche tolerante Interpretation, 
wonach alle, die guten Willens sind, zur „Seele“ der römisch-katholischen 
Kirche gehören und dadurch erlöst werden können, den Vorwurf der An
maßung von anderen Seiten nidit beseitigen können. Gerade aber das wird 
dann in Frage gestellt, was Gertrud von le Fort in ihren „Hymnen an die 
Kirche“ als das tiefste Geheimnis erfährt:

Ich bin die Straße aller ihrer Straßen: 
auf mir ziehen die Jahrtausende zu Gott!

So wird eine Weltreligion als institutionelle Religion keine Möglichkeit 
zur Realisierung finden, eine Idee, die doch auch immer nur von jenen 
Kreisen propagiert wurde, die in keiner bekenntnisgebundenen Hoch
religion ihre Lebensüberzeugung wiederfinden. Die andere Frage nach der 
Opportunität einer solchen Universalreligion, wodurch der Reichtum der 
Mannigfaltigkeit der religiösen Formen leiden würde, ist dann nur eine 
Frage von sekundärer Bedeutung.

VI.

Das Neue des neuen anbrechenden Zeitalters wird als Beginn eines 
Weltzivilisationsprozesses betrachtet, als „die in konkreter Einheit ge
schehende Welt-Geschichte“, worin alle Lebensbereiche, einschließlich der 
Religion, verflochten sind.269 Es erhob sich dabei die Frage, ob es sich bei

808 So M. Schmaus, zit. nach H. Fries, a.a.O., S. 36. Zur Interpretation für die 
heutige Situation vgl. auch H. Küng, Christenheit als Minderheit (1965) S. 7 ff.; 
J. Ratzinger, Der christliche Glaube und die Weltreligionen, in: Gott in Welt. 
Festschr. für K. Rahner (1964) ; K. Rahner, Das Christentum und die nichtchristlichen 
Religionen, in: Sehr, zur Theologie V (1962); V. Congar, Außer der Kirche kein 
Heil (1961). Fr. König, Das Christentum und die Weltreligionen, in: Christus 
und die Religionen der Erde III (81960). Von anderer Seite vgl. P. Tillich, Das 
Christentum und die Begegnung der Weltreligionen (1962). Die „Absolutheit“ 
wird ebenso abgelehnt von E. Benz, Ideen zu einer Theologie der Religionsgeschichte. 
Abh. der Mainzer Akad. d. Wiss., Geistes- und Sozialwiss. Kl. Jg. I960 Nr. 5 (1961) 
S. 50 ff.; G. Rosenkranz, Was heißt heute „Absolutheit des Christentums“?, in: 
Asien missioniert im Abendland, hrsg. von K. Hutten und S. von Kortzfleisch (1962) 
S. 259 ff.; A.J. Toynbee, Das Christentum und die Religionen der Welt (1959) 
S. 92 ff.; K. Jaspers, Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung (1962) 
S. 507 f.

808 O. Köhler, Die Zeit der „Nachgeschichte“, in: Probleme des Kulturwandels im 
20. Jahrhundert, hrsg. von der Forschungsstelle für Weltzivilisation e. V. (Freiburg 
1965) S. 203.
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dem Kulturwandel im 20. Jahrhundert nidit mehr um „Akkulturation 
und binnenkulturelle Wandlungen, nicht also um quantitativ gesteigerte, 
sondern um „qualitative Veränderungen der Daseinsweisen“ handelt. 
„Der ¡Weltzivilisationsprozeß1 kann im Zeitalter der in konkreter Einheit 
geschehenen Weltgeschichte nicht als eine Synthese der bisherigen Kultu
ren interpretiert werden, weil diese alle, einschließlich der europäischen, 
die diesen Prozeß in Gang gebracht hat, ihre bisherige geschiditliche Ge
stalt verloren haben, und weil sich das möglidie Zeitalter einer ,Welt
zivilisation*  nicht als bloße Kombination aus alten Teilen der bisherigen, 
an ihr Ende gekommenen Hochkulturen vorstellen läßt.“270 271

Dies kann jedoch nur noch als These verstanden werden, weil unsere 
bisherigen Erfahrungen erst ganz am Anfang stehen. Wenn die Konturen 
der bisherigen Kulturen — wie es heißt — ihre geschichtliche Gestalt 
verloren haben, was keineswegs überzeugend erhärtet werden könnte, so 
bliebe die neue Gestaltwerdung als „qualitative Veränderung der Daseins
weisen“ näher zu interpretieren, zumal wenn sich diese auch auf d16 
letzten Bezugnahmen, die religiösen Bereiche, beziehen soll. Woraö^ so 
sich diese so benannte Veränderung also beziehen? Auf das Inhaltlich6• 
Was bedeutet hier „qualitativ“? „Synthese“ von Kulturen oder Kultur" 
bereichen beinhaltet doch niemals nur eine additionshafte Summierung- 
Das Neue ist doch immer mehr und anders als die an-geformten Komp0" 
nenten. Daß ein qualitativ „Übergreifendes“ aber nicht gedacht werden 
kann ohne qualitative sinn- und werthafte Veränderung des Bestehenden, 
was als partiell zugleich auch seines Gültigkeitsanspruches enthoben wet' 
den müßte, konnte an den Thesen einer „globalen Humanität“ schon 
bezeichnet werden. Diese neue „ganz andere“ Einheit der Menschheit 
wird sich aber nicht aus der uns nicht zugänglich erhebbaren „Ursprung 
lichkeit des Menschen" als der „Einheit des Menschen“272 konstruieren 
lassen. Das am „Anfang“ stehende Wesen des Menschen, das alle geschieh*  
liehen Besonderungen der Kulturen trägt und übergreift, — gerade hier 
liegt doch das bereits erörterte offene Problem. Die anima naturaliter hu 
mana ist eben nur schwerlich über die differenten geschichtlichen Beson 
derungen der Kulturen und des sie tragenden Menschentums in seiner 
„Wesenskontii^uität“ zu erhellen. Jedenfalls aber könnte ein solcher Rück 
griff auf den „Ursprung“’für eine gemeinsame verbindliche menschlich?’ 
nicht nur zivilisatorische Weltzivilisation der Zukunft keine hinreichen 
Bedeutung gewinnen. Was wissen wir denn wirklich von dem einen Mefl

270 O. Köhler, a.a.O.
271 O. Köhler, a.a.O., S. 206.
272 O. Köhler, a.a.O.
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sehen, der „in all seinem Wandel und in all seinen Besonderungen in seiner 
menschlichen Wesenskontinuität gehalten ist“273?

Gab es in diesem „Ursprung“ wirklich eine undifferenzierte „Einheit 
des Menschen bzw. der Menschheit? Das nicht mehr feststellbare wesens
mäßige Ursprungsfeld dieser „Einheit“ kann dann auch nicht als Konsti- 
tuenz für den Entwurf einer künftigen Einen Menschheit, gewissermaßen 
als Einheit auf einer höheren Ebene, letzthin also als Explikation eines 
schon immer bestehenden „Ursprungs* , genommen werden. Jedenfalls aber 
ist die Ambivalenz unseres Zeitalters, das ebenso der Zukunft wie der 
Prähistorie verhaftet zu sein scheint, offenbar ein typisches Symptom.

&
VII.

Die eigentliche Aktualität erreicht die Frage nach der Möglichkeit einer 
einheitlichen globalen Humanitätsidee in der Perspektive der zwangs
mäßigen Vereinheitlichung der Erde durch die Prozesse der „Rationali
sierung“. Es steht außer Zweifel, daß diese Vereinheitlichung der Welt 
durch das Zusammenwirken der rationalen, technischen, wirtschaftlichen, 
Politischen, sozialen, ja auch der militärischen und religiösen Kräfte und 
Mächte in stetem Fortschreiten ist. Durch die „Koordinierung und Kon- 
Vergenz der kognitiven und technischen Operationen“ im Zusammenhang 
mit einer modernen Nachrichtentechnik wird eine Kommunikation und 
^formation erreicht, die alle Grenzen überwindet. Der wissenschaftlich
technologische Universalismus weist auf eine „unaufhaltsame Totalisation 
der Menschheit" im Sinne von Teilhard de Chardin. Und wenn auch eine 
Kritik an manchen Zukunftsvisionen durchaus angezeigt erscheint, so 
bleibt doch die grundsätzliche These von der zunehmenden Vereinheit
lichung unserer Erde eine nicht zu bestreitende Tatsache. Die andere unsere 
’Thematik betreffende Frage bleibt jedoch dann ebenso offen. Die Frage 
nämlich, ob eine „globale Humanität" der Menschheit von Ost und West 
tatsächlich und wirklich eine notwendige Folge jener bezeichneten Ein- 
beitsprozesse bedeuten kann und muß.

Die natur wissenschaftlich-technische Dimension und Denkmethode bzw. 
hebensform ist nicht die einzige Möglichkeit, trifft dazu nicht die ganze 
Wirklichkeit des menschlichen Bereichs. Wenn überhaupt, so wird hier die 
Übertragung naturwissenschaftlicher Denkweisen auf den Menschen 
Schlechthin in ihre Fragwürdigkeit gestellt. Ist denn der Mensch wirklich 
nicht mehr als ein Wesen, das in einem globalen Rationalisierungsprozeß 
^steuert und verplant wird, zum Funktionär eines globalen, uniformen, 
technischen Zivilisationsmechanismus werden muß? Eine „globale Huma-

273 „
O. Köhler, a.a.O.
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nität“ im Sinne einer Weltzivilisation wird also nicht nur als zivilisato
risches Problem Gültigkeit haben können. An-£ormung ist noch nicht An
eignung oder existentielle Integration. Globale Flugzeug-, Auto- und 

Raketentypen oder eine konformistische Lebensstilistik leihen noch keinen 
tragenden „Einheitsgrund“ für die Tiefenbezirke der menschlichen Exi
stenz selbst. Dasselbe gilt auch von wirtschaftlichen Zweckbünden und 
militärischen Notbünden, was doch nicht übersehen werden sollte.

Jener Optimismus, der von einer „globalen Humanität“ spricht, kann 
seine Zuversicht aber doch allein von dem Glauben hernehmen, daß si 
aus der modernen technologischen Wissenschaft zwangsläufig eine neue« 
Weltanschauung ergeben müsse, die sich aus dem „höheren Gesichtspunkt 
über allen Religionen und Lebensüberzeugungen herleitet. Ob jedoch <he 
Menschheit auch existentiell, das heißt in ihren tiefsten, eigentlichen, fu° 

damentalen Grundbefindlichkeiten des Menschseins, des Selbst-, 
und Transzendenzverständnisses, jemals zu einer „Uniformität“ gebra 
werden kann, muß schon aus sehr naheliegenden Gründen verneint wer 
den. Die Geschichte lehrt, daß Lebensauffassungen, Weltanschauung611 
und Glaubensüberzeugungen in einem Kulturkreis, in einer Nation, P 
selbst noch in einer Sippe, oft über Jahrhunderte nebeneinander leben, 
leben also, was weit mehr ist als technologische und zivilisatorische K°n 
formation, ohne daß eine Vereinheitlichung beobachtet werden konnte^ 
Die Frage einer Weltzivilisation verweist auf eine nicht nur zivilisato^ 
rische „Vereinigung“ von Orient und Okzident einschließlich des arri 
nischen Kontinents, das heißt auf die innere Einung des Menschentun1 > 
der Lebensüberzeugungen, der Lebensform, der Lebensstilistik, der ,, 
ten Stellungnahmen“. Wir wissen aber, daß überall noch die überkon^ 
menen angestammten Traditionen lebendige Wirkkraft besitzen, aU 
dort, wo diese als solche nicht mehr bestimmend in Erscheinung tre 
Dies gilt für Asien, selbst noch für Japan, ebenso wie für das christlich 
spirierte Abendland. Auch wo hier offenbar nur noch eine Signifizl®r 
des christlichen Erbes blieb, lebt man von diesen Relikten, die bis 116 . 
trotz allem eine fundamentale Wirkkraft besitzen, zumindest in Aus61 

andersetzung, in Abhebung von jenen Gestaltungsfaktoren. e
Eine tagesgerechte aktuelle Ansteuerung weltuniformer Bezüge hat1 

unüberschrefäbaren Grenzen, auch wenn diese These nicht so unbe 1 
mit Beifall bedacht werden sollte. Müßte es nicht dazu eine Verarrn^p 
der Welt bedeuten, wenn auch die menschliche Differenziertheit der 
ker und Kulturen aufgehoben und als Weltkonformismus organi5^^ 
werden könnte und sollte? Cicero behält auch heute noch recht, da 
Weg zur Welt über die Nation führt. Solange es Nationen und Ku1 
gibt, wird es auch ein Bewußtsein der nationalen und kulturellen Ve’* 
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zelung und Verantwortung geben. Zu einer gültigen und fundierten 
»Politischen Bildung“ gehören deshalb notwendig die Ideale Heimat, 
Vaterland und Nation. Die moderne Mobilität des Menschen^darf nicht 
zur gesteuerten völligen Entwurzelung aus seinen heimatlichen, vater
ländischen Verhaftungen führen, die zum Wesensbestand des Menschen 
selbst gehören. Uniformierung und Egalisierung und die notwendig fol
gende Totalisierung müßten nicht nur das Ende der Kulturen, sondern 
auch das Ende der Kultur überhaupt bedeuten, die durch eine technische 
Zivilisation der Zahlen, der Zeichen und des alles Ursprüngliche zerset
zenden Getriebes und Betriebes niemals ersetzt werden kann.

Dies besagt nichts gegen die notwendigen,Bemühungen um eine äußere 
Und — was viel schwieriger ist — um eine innere Begegnung, um kulturell, 
geschichtlich und geographisch bedingte „Integrationen , wie dies etwa 
der europäische Gedanke nahelegt274, der allerdings über eine äußere, von 
wirtschaftlichen und militärischen Interessen diktierte „Einheit noch 
kaum hinaus gekommen ist und daher unsere benannten Bedenken nur 
zu bestätigen vermag. Unsere eigentliche Aufgabe heute steht aber dem
nach gewiß in der Verantwortung, verbindende und verbindliche gemein
same Grundhaltungen im nationalen und übernationalen Bereich zu 
suchen.

»Global“ meint doch nicht nur „Welt“ als Umwelt und Mitwelt. 
»Welt“ meint immer auch primär ein „Sinngefüge des Geistes , womit 
sich „Welt“ mit Kultur und Menschentum berührt. Global meint auch, 
daß ein neuer, über die Teilaspekte der Kulturen, auch wenn sie als „Sinn
totalität“ gefaßt werden, hinausgehender Sinnbezug des Ganzen, also 
aller Kulturen und Weisen des Menschseins, erstrebt und verwirklicht 
Werden könnte. Niemand vermag heute zu sagen, ob ein solcher globaler, 
alle Weisen des menschlichen Selbst- und Weltverständnisses überhöhen
der und damit diese zugleich teilweise aufhebender bzw. nivellierender 
Sinnbezug ein Positivum bedeuten würde, sofern er möglich wäre. Dies 
rtiuß bezweifelt werden, da die Unterschiede von Orient und Okzident 
eher als faktische, irreal bedingte Gegensätze oder zumindest Anders
tätigkeiten zu betrachten sind, wenn auch diese östliche Welt jene „Über
windung“ durch den Westen geradezu als heilbringende Beglückung auf- 
nimmt. Doch auch jetzt bliebe dem tiefer dringenden Blick nicht verbor
gen, daß eine Europäisierung Asiens infolge der grundsätzlichen Anders
tätigkeit der seelischen Strukturen nur an der Oberfläche gelingen könnte, 
it daß im Grunde bis heute die westliche Welt durch den steten Anstoß, 
Aufbruch, die Drohung des Ostens in Atem gehalten wird, eines Ostens,

*74 Vgl. u. a. Fr. Schneider, Europäische Erziehung (1959).
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der sich bewußt der westlichen Denkmethoden und Kampfmittel be
dient. '

VIII.
Hier aber gewinnt das Streben nach einer „Vereinheitlichung“ der Welt 

auch einen eminent politischen Charakter, was nicht übersehen werden 
sollte.

Wenn Arnold J. Toynbee275 die Aufgabe des Westens heute darin er
blicken will, jetzt „der gute Engel des Ostens“ zu werden — reicht hierzu 
eine technologische, ökonomische, machtpolitische „Heilsmission“ schon 
aus? Bliebe hier nicht zuerst die unerläßliche Voraussetzung, daß nach 
den eigentlichen Motiven dieser gewiß auch ethisch akzentuierten Heils- 
bringerschaft gefragt wird, daß also das gefeierte SelbstbestimmungS' 
recht der Völker und die personale Würde ihrer Menschen allein um ihrer 
selbst willen respektiert und verwirklicht würden, auch und besonders 
dann, wenn diese oder jene sogenannten „höheren Interessen“ auf dem 
Spiele stehen? Jene Auffassung, man könnte die Völker in Asien, AfriK 
und anderswo mit finanziellen Zuwendungen kaufen, erweist sich immer 
mehr als ein verhängnisvoller Irrtum. Der Verrat der Humanität un 
auch bisweilen der nationalen Verpflichtung um den Preis eigennützig6** 
und wirtschaftlicher Interessen, wie dies im internationalen Raum — aU . 
unter dem oft unglaubwürdigen Signum eines Kampfes für die „Frel 
hei ten “ der Humanität — beobachtet werden kann, erscheint als ein6 
ernste Sorge.

Wenn also dieser Westen Asien eine existentielle „Lebenshilfe“ leihen 
müßte, — haben wir selbst noch diese hohen Werte der Freien Wen- 
Leben wir also diese Werthaltungen noch als verpflichtende, das hei 
transzendent verankerte Lebensgrundlagen und — worauf es besonder5 
ankommt — als Gewissensverpflichtung, die einer höheren Macht letzt 
gültig sich verantwortlich weiß? Sind Menschenrechte also nicht nur 
menschliche Rechtè, sondern in einer Ewigkeitsbindung fundierte Gdrarl 
tien, ohne die letzthin auch die Naturrechte unverbindlich bleiben kÖrm 
ten? Oder aber blieben diese seit ihrem Ursprung immer und je relig1^5 
verwurzelten# Menschenrechte mit dem Verfall des Gottesglaubens a 
höchster Lebensnorm nur noch als zwischenmenschliche Verkehrszeichen 
in Geltung, die konventionell, vertraglich oder wissenschaftlich gesich6rt 
werden sollen? Dann freilich rückten der Westen und ein totalità1 
Osten hier offenbar nahe zusammen.

275 Asiens Rückstoß, in: Merkur Jg. 6 (1952).
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Was soll eigentlich Freiheit in der westlichen Welt bedeuten? Ist nicht 
Freiheit „in der großen Politik ganz offensichtlich und allen gegenteiligen 
Versicherungen zum Trotz nur ein wenig ehrliches Synonym für das 
Recht des Stärkeren“270? 1st gar das Schwinden der Freiheit — trotz aller 
Beschwörungen der Freiheiten — ein durch Technik, Wirtschaft, Massen
dasein bedingter fortschreitender Weltprozeß? Eine noch nie dagewesene 
Verschränkung des Einzelschicksals mit dem Gesamtschicksal nicht nur 
der Nation, sondern der Welt, birgt die tödliche Gefahr: daß das Massen
dasein eines technologischen, ökonomischen, zivilisatorischen Kollektivs 
auch den geheiligten Bezirk personaler Freiheit verschlingt, im christlichen 
Verständnis also jene „herrliche Freiheit der Kinder Gottes“, in deren 
Reichen allein ein menschenwürdiges Leben sinnvoll erscheint. Allein die 
Auflösung der personalistisch bestimmten Anthropologie, ihre Ablösung 
durch eine irgendwie kollektiv bestimmte Auffassung vom Menschen, 
scheint offenbar ein Weltschicksal zu sein. Dem kommt entgegen, daß den 
afroasiatischen Völkern und Kulturen in ihrem menschlichen Selbstver
ständnis weithin diese Prioritätserfahrung der Gemeinschaft, der Gesell
schaft, also des je bestimmten „Kollektiven“, von Natur aus, das heißt 
nht konstitutionell bedingter Notwendigkeit „im Blute“ steckt. Der Sog 
der kommunistischen Lebensansicht hat hierin seinen Grund, wenn man 
Uoch das Angebot einer dem menschlichen Dasein Ort und Halt leihenden 
Ideologie mit den Konturen einer sicheren Geborgenheit hinzunimmt. 
I^abei soll keinesfalls übersehen werden, daß etwa Afrika von einer 
rehgiösen Vitalität erfüllt ist, der gegenüber Teile europäischer Religiosi
tät bläßlich wirken müssen. Es gibt in Afrika kaum eine Form der Exi
stenz, die sich nicht mit religiösen Werten gebunden weiß.277 Allein ein 
solches komplexes Bild vom Reichtum eines Glaubensmosaiks im „Schwar
ten Erdteil" enthebt uns nicht jener benannten Einsicht und Befürchtung. 
■Fiier wäre dann aber ebenso der Ort zu der Feststellung, daß die christ- 
hche Botschaft bei aller Sicht und allem Gewicht für die soziale Perspek
tive besagt: daß hier eben der ganze Weltgedanke von der Einzelseele, 
dem Individuellen ausgeht.

Goethe bekommt wieder recht mit seiner Auffassung, daß das eigent
liche und tiefste Thema der Weltgeschichte der Kampf zwischen Glauben 
üod Unglauben sei. So gesehen, zeichnen sich die Fronten im weltge
schichtlichen Ringen ganz anders ab als auf der politischen oder ökono
mischen Planskizze. Auf dem politischen Felde besteht in etwa eine klare 
I-inie zwischen Ost und West, auf dem geistigen Felde aber besteht kein 
’»Eiserner Vorhang“, der Glaube und Unglaube trennt. Atheismus gibt es 

,8 H. Thielicke, Die Neuentdeckung der Welt, in: Wo stehen wir heute?, a.a.O., S. 64. 
E. Dammann, Die Religionen Afrikas (1963).
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auf beiden Seiten. Doch der westliche Atheismus ist ein bloßer Abfall von 
Gott, ein „Entgleiten aus der göttlichen Sphäre“. Der westliche Atheist 
lebt ohne Gott, aber nicht gegen ihn. Gottlosigkeit ist hier ein Zustand 

der Gleichgültigkeit, eine „seelische Mangelkrankheit“.
Man wollte den entscheidenden Grund für die Stärke des Kommunts- 

mus im geistigen Vakuum des Westens sehen.278 Schließlich sei doch der 
Sowjetismus ein letztes Produkt einer geistigen Krisis des Westens selber, 
das Endergebnis des Versagens der Christenheit in der Geschichte. Unter 
jahrhundertelanger Mitwirkung Europas hat sich hier eine Umkehrung 
des Christlichen vollzogen, eine neue Theologie, die aus der Verwelt
lichung des Göttlichen stammt und zusammenfällt mit der Vergöttlichung 
des Weltlichen. Daher auch konnte man die Stärke des Ostens darin er
blicken, daß er eine Idee, ein Leitbild hat — seine Schwäche, daß seine 
Einheit Zwang ist. Anders erscheint als Stärke des Westens seine Freiheit, 
seine Offenheit, als seine Schwäche aber, daß er viele Ideen, viele Leit
bilder hat, die vermöge seiner eigenen selbstkritischen Infragestellung 
letztgültiger tragender Gehalte vielleicht keine existentiell hinreichende 
Potenz mehr darstellen könnten — so jedenfalls will dies manchmal 

scheinen.
Die Stärke der totalitären Ideologien wollte man schließlich darin 

sehen, daß sie erkennen, daß ein spezialisierter Verstand und ein indivi
dualistisches Menschenbild nicht ausreichen zur Bewältigung der Ge
schichte und der menschlichen Aufgaben.279 Ebenso aber verleiht das per" 
sönliche Engagement — wie dies auch für den „Mythos des 20. Jahr
hunderts“ gelten sollte — dem haltlos gewordenen Menschen wiedef 
einen neuen Traggrund seiner persönlichen Existenz — wenn auch hier 
mit durchaus unhumanen Vorzeichen.

Wenn nun auch Johann Jakob Bachofens These, daß die Weltgeschichte 
ein Kampf zwischen Orient und Okzident sei, in dieser Ausschließlichkeit 
wohl nicht haltbar erscheint, so bildet doch dieses Spannungsfeld einen 
beträchtlichen Teil ihrer Thematik. Als Spannung zwischen Christentum 
und Islam erschien dem Mittelalter und auch noch Goethe das West- 
Ost-Problem. Dann trat es in neuer Gestalt uns entgegen, als Gegensatz1 
zwischen Rußland und Europa, der sich allmählich zu einer Antinomie 
von Totalitarismus und.„Freier Welt“ auszuweiten scheint.

Es wäre ein unheilvoller Irrtum zu glauben, daß sich die künft^e 
Entscheidung zwischen Ost und West in der Zukunft nur in der Ebene der 
Produktion, des Lebensstandards und des gesellschafts-dynamischen 
zesses, der physikalischen, chemischen und biologischen Kriegstechu1^

278 G. A. Wetter, Schicksalsstunde für den Westen, in: Rhein. Merkur (1956) Nr. 9.
278 H. Köhler, Christliche Existenz in säkularer und totalitärer Welt (1963) S. 13 f-
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abzeichnen wird. Letzthin werden die menschliche charakterologische 
Wertigkeit, die Höhe der Lebensideen und der Gesittung entscheiden, 
womit die Glaubenskraft ebenso angesprochen ist, wie die von dort her 
fundierten moralischen Perspektiven. Dies betrifft nicht nur jene weit- 
tragende, in ihren Folgen kaum noch absehbare Frage des Kampfes 
zwischen den östlichen und den westlichen Weltreligionen mit jener 
Unüberhörbar scharfen Kritik Asiens am abendländischen Christentum. 
Es betrifft nicht nur die im Zeichen der proklamierten Menschenrechte 
stehende freiheitliche Mündigkeitserklärung gelber und schwarzer Rassen, 
die drohende Gefahr einer kulturellen und politischen Überflutung des 
technisiert-rationalistischen Westens durchhin teils noch ungebrochenes 
Und charakterologisch echtes Seelentum des Ostens. Was uns selbst angeht, 
ist die eigenste, gewissentlich-innere Entscheidung im Geiste zwischen 
Ost und West — diese Begriffe im weiteren und im engeren Sinne ver
standen. Was uns in der Tiefe angeht, ist nicht nur ein macht- oder 
wirtschaftspolitisches, nicht nur ein welthaft-kulturelles, sondern im 
Grunde ein weltanschauliches Problem: Das Problem von Ost und West 
wird heute letzthin zur Stätte heilsgeschichtlicher Entscheidungen des 
Menschen über den Menschen.

Was uns aber von einem Historiker des 12. Jahrhunderts, Otto von 
Freising, verkündet wird über das Bild des Antichrists in der Geschichte, 
^scheint uns erschütternd und zudringlich zugleich. Der widergöttliche 
Herrscher wird alle Lehren der christlichen Kirche zerstören, weil sie der 
selbstherrlichen Vernunft und der Sinnenlust zuwider sind. Er wird nicht 
nur das Bewußtsein der Sünde ausrotten, sondern auch die Macht des 
gottlosen Weltreiches aufzurichten versuchen, und zwar — wie es hier 
Wörtlich heißt — „unter dem Zeichen der Lüge und unter dem Scheine 
der Religion und unter dem Bilde der Vernunft". Sein glorioses Bild wird 
einem römischen Imperator gleichen. Fast noch erschreckender aber ver
nehmen wir die prophetische Stimme des großen moselländischen Kardi
nals Nikolaus von Cues, der im Jahre 1450 eine Zeit kommen sieht, 
da der Gottesglaube ganz aufgesogen sein wird vom Glauben an den 
Menschen_ da aber wird ein großes Volk aus dem Osten das Geschick
Europas in seine Hand nehmen.290 Sollte doch Nikolai Berdjajew281 
recht behalten für eine Zukunft sub specie Antichristi venturi: „Die Welt 
hat eine Barbarisierung zu gewärtigen. Der Mensch ist Schöpfer nicht nur 
in*  Namen Gottes, sondern auch des Teufels“? Doch gilt jenes Zeichen 

í8° Vgl. E. Benz, Ost und West in der christlichen Geschichtsanschauung, in: Die Welt 
als Geschichte (1953) S. 488 ff.

81 Der Sinn der Geschichte (o. J.).
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der Lüge, jener Schein der Religiosität, jenes Bild der Vernunft nicht auch 
in der westlichen Welt? Für jenen homo creator, der sich an die Stelle 
Gottes setzte? Wurde das Fanal der modernen Unmenschlichkeit, wurde 
die erste Atombombe nicht von einer westlichen Macht abgeworfen?

Wird für die westliche Welt eine Zeit kommen, in der sie überflutet 
wird von der Vitalität des Ostens und des schwarzen Erdteils? Wurde 
nicht der „narzistische Intellektualismus“, die Spaltung zwischen Geist 
und Natur, Ratio und Bios, Denken und Wollen mit dem Sinnverlust der 
eigentlich menschlichen Lebensbezüge zur Gefahr jener modernen, wesen
haft abendländischen Krankheit, der Neurose?

Wohin also wird der Weg des Menschen und der Menschlichkeit in Ost 
und West führen? „In der Zukunft wie in der Vergangenheit wird der 
gemeinsame geistige Gehalt der historisch überlieferten Religionen der 
Leitstern der Menschheit sein. Wenn alle Ideologien erschöpft sein werden, 
wenn der so lange ungestillte Hunger des Menschen nach materiellen 
Gütern gestillt sein wird und wenn der Mensch auch von seiner vorüber
gehenden Überfütterung durch die Sättigung geheilt ist, dann, mélne ich’ 
werden die Ideale und Gebote, die in den historischen Religionen enthal' 
ten sind, endlich zu ihrem Recht kommen.“ Ob Arnold J. Toynbee282 
einer solchen Perspektive wirklich recht behalten wird?

IX.
Doch kann und soll der Weg des Westens denn überhaupt der Weg 

Welt werden? Die Idee der personalistischen Menschlichkeit, wie sie 
abendländischem Bewußtsein eigen ist, könnte, wie es heißt283, „als unvei" 
Herbar gewordene Konstante der menschlichen Natur, als Wesenszug 
der Menschlichkeit der kommenden Epoche zugehören“. Aber haben 
selbst denn noch diese personalistische Idee vom Mensdien als Mensch' 
lichkeit? Und zum anderen: Kann diese abendländisch-christliche I^ee 
zum Weltprinzip erhoben werden auch dort, wo im asiatischen RaunJ 
und anderswo eine ganz andere angestammte Natur und religiöse un 
gesellschaftliche Grundweisen des Menschseins aufgewiesen wurden?

282 Die Zukunft des Westens (1964) S. 176. Toynbee sucht dabei die Entwicklung 
antiken Welt mit unserer-Gegenwart in Parallele zu setzen. — Zur geistigen Ausd^ 
andersetzung zwischen West und Ost: E. Benz, Buddhas Wiederkehr und 
Zukunft Asiens (1963). Hierin das Verhältnis von asiatischem Sozialismus un 
Kommunismus und der modernen Lehre Buddhas; S. Radhakrishnan, Wissens^3*1 
und Weisheit. Westliches und östliches Denken (21962); W. E. Mühlmann, Okzid^1 
und Orient, Gestern und Heute: Idee und Problematik des Fortschritts, in: Z. f- 

ges. Staatswiss. 1/1957.
283 J. Kaltschmid, Menschsein in der industriellen Gesellschaft (1965) S. 265.
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Robert Schiette28* hat mit Recht gefragt: „Wenn Ost und West je auf 
analoge Weise von Personalität und Impersonalität Gottes sprechen, 
meinen dann beide dasselbe?“ Es wird verwiesen auf die nur aus der 
christlichen Trinitätstheologie und Christologie im Ursprungsfeld erheb- 
haren Bedeutungsinhalte des Begriffs der „Person“, der erst später zu 
einem ontologischen, anthropologischen und psychologisch-charakterolo
gischen Begriff wurde.285

Dem ganzheitlichen Menschenbild verbindet sich in Asien eine ganz
heitliche Denkweise des intuitiven Erkennens, ein Ganzheitsdenken. Dem 
dualistischen Menschenbild des Abendlandes und auch der platonisch 
christlichen Tradition entspricht ein abstrakt begriffliches analytisch
methodisches Denken. Dies sind keine sekundären Unterschiede, dies 
sind fundamentale Unterschiede des Menschseins überhaupt. Und es muß 
sehr vereinfacht erscheinen, wenn man meint, beide Formen und Weisen 
des Menschseins müßten sich verbinden, damit die universale, das heißt 
hier die sich jeweils ergänzende globale Welt entsteht. Heinrich 
Dumoulin288 hat mit Recht als den Kern der heutigen Problematik die 
Frage benannt: „Gibt es keine Verbindung zwischen dem Kosmos der 
modernen Naturwissenschaft und dem in hohem Maße vergeistigten 
Kosmos der fernöstlichen Kultur?“ Mit anderen Worten: es wird nach 
der Möglichkeit echter Spiritualität für den naturwissenschaftlich den
kenden modernen Menschen gefragt. Es wäre hier auf Teilhard de 
Chardin287 zu verweisen, der zwar die neue Weltkultur in ihrem „Auf
stieg vom Westen her“ datiert, doch auch der fernöstlichen Spiritualität 
»eine unentbehrliche Rolle und verantwortliche Funktion“ in diesem 
•^ufbauprozeß über die Stadien der Kosmogenese, Biogenese und Nooge- 
nese mit dem Ziel der höchsten persönlichen geistigen Wirklichkeit in

84 Philosophisch-kritische Überlegungen zur Vielheit der Religionen, in: Das Christen
tum und die Weltreligionen, a.a.O., S. 56.

588 A. Guggenberger, Hdb. der theol. Begriffe II, hrsg. von H. Fries (1963) S. 295 ff.; 
H. Rheinfelder, Das Wort „persona“ (1928); R. Allers, Das Werden der sittlichen 
Person. Wesen und Erziehung des Charakters (31930); H. Thomae, Persönlichkeit. 
Eine dynamische Interpretation (21955); Freiheit der Persönlidikeit, hrsg. von 
J. Schlemmer (KTA 1958); G.W. Allport, Persönlichkeit. Struktur, Entwicklung 
und Erfassung der menschlichen Eigenart (1959); Ph. Lersch, Aufbau der Person 
(®1964).

80 Die geistige Vorbereitung des Abendlandes für den Dialog mit Asien, in: Stimmen 
der Zeit Jg. 177 (1966) S. 286 f.

7 L’apport spirituel de l’Extrème Orient, in: Monumenta Nipponica (Sophia-Uni
versität Tokio) Bd. XII, S. 1—11- Vgl. dazu von buddhistischer Seite Lama A. Go- 
vinda, Die Weltanschauung Teilhard de Chardins im Spiegel östlichen Denkens, in: 
Perspektiven Teilhard de Chardins, hrsg. von H. de Terra (1966) S. 124—153.
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Christus zuschreibt. Aber doch „auf der westlichen Straße" fortschreitend, 
sollen Ost und West zu einer universalen Weitsicht und Menschheitskultur 
gelangen, wozu die christliche Interpretation des letzten Sinnes der mo
dernen Naturwissenschaft verhelfen soll.

Die Konturen dieser Synthese des neuen Weltmenschen wären also eine 
innere Integration zumindest jener beiden gekennzeichneten Grundhal
tungen. Allein hier genau erscheint uns die Fragwürdigkeit einer solchen 
Zielsetzung. Daß beide Geisteshaltungen oder besser: Seelenhaltungen sich 
ergänzen und befruchten sollen, ist ein langgehegtes Bemühen. Doch gilt 
nicht auch zumal in diesem Bezug das Gesetz der „Enge des Bewußt
seins“? Und mehr noch als in jenem wesenhaft mittelalterlichen wie 
ebenso allgemeinen Kulturproblem als Lebensproblem: Wie man Gott 
und Welt, Jenseits und Diesseits, Seele und Leib, Innen und Außen m 
gleicher Gültigkeit zugleich behalten und — leben könne. Sind also jene 
beiden menschlichen Existenzweisen, die in ihrem tiefsten Grunde 
als menschliche „Ansätze“ eben andersartig verwurzelt sind, in eine*  
menschlichen Existenz lebensmäßig überhaupt möglich und realisierbar? 
Umfaßt die Plastizität der menschlichen Grundmöglichkeiten wirklich 
jene Spannweite, die beide „Lebensformen“ integrieren könnte? Wir 
meinen, daß dies zwar angestrebt werden könnte, vielleicht auch ange' 
strebt werden sollte, daß aber doch die unüberschreitbare Schranke 
menschlicher Kontingenz nicht außer acht gelassen werden dürfte.

Schließlich aber greift diese Frage in die tiefste Lebensentscheidung 
überhaupt: ob die Lebensstilistik in der Lebensgesetzlichkeit des „Sowohl 
als auch“ oder des „Entweder — oder" bestimmt werden soll, womit auch 
schon alle fundamentalen Vorentscheidungen bezeichnet sind. Auf je* 16 
Frage von Heinrich Dumoulin, ob es keine Verbindung der moderne* 1 
Naturwissenschaft mit dem geistigen Kosmos der Asiaten gebe, bleibt 
zu antworten: Nein — es sei denn um den Preis der Preisgabe der eine* 1 
oder der anderen Grundposition des Lebensverständnisses. Dann freilich 
scheint es doch niy den einen Weg zu der neuen Einen Welt zu geben: daß 
die „Straße des Westens“, der mathematischen Methode, des kritisch' 
analytischen Denkens, der mit der technischen Welt offenbar notwendig 
verbundenen Extravertierung aller menschlichen Lebensbezüge zur 
Straße der eit wird. . Die Entscheidung, ob dies erstrebenswert wäre» 
hängt von den Maßstäben und Gewichten ab, mit denen man die Wert' 
und Sinnbezüge der menschlichen Existenz bemißt und bewertet. Ih15 
möchte scheinen, daß der Mensch, bei aller Anerkennung der technische11 
Perfektion und ihrer positiven Folgerungen, im letzten Grunde ohne de* 1 
Motor sinnvoll existieren könnte — nicht aber ohne die Frage nach 
dem Einen, was nottut, nicht also ohne die Lebensfrage nach dem Sin11
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der menschlichen Bestimmung, des Schicksals, des Leids, der Schuld, des 
Todes. Von europäischem Leistungswissen ist jedenfalls Heil und Unheil 
über die Menschheit gekommen.

Von der modernen Physik selbst ist diese Frage sehr ernst gestellt wor
den: „In der theoretischen Ebene ist die Physik heute dem Gedanken, daß 
wir nur dasjenige begrifflich beherrschen, das wir grundsätzlich auch 
hervorbringen können, aufgeschlossener denn je. In der praktischen Ebene 
aber stehen wir soeben vor der Frage, ob das, was der Mensdi hervor
bringt, zum Heil oder zum Unheil sei. Die Frage ist nicht entschieden.“288

Man hat bemerkt, daß die europäische Expansion nach dem Osten wie 
ein Kreuzzug begann.289 Das Kreuz wurd^ längst verloren. An seine 
Stelle traten der machtpolitische und wirtschaftliche Profit und dann der 
Motor, die Retorte, das Atom, die moderne technokratische ^Wissenschafts
religion mit ihren ebenso fortschrittlichen und aufgeklärten wie nihi
listischen und atheistischen Konsequenzen. Hier genau erscheinen die 
Konturen einer globalen Welt, sofern sie ausschließlich von einer 
solchen „ Westströmung“ überflutet wurde. Doch wo liegt heute die Grenz
knie zwischen Asien und dem Westen? Nadi der irdischen und pragmati
schen Etablierung eines entthronten Gott-Kaisers in Japan, nadi der 
Kulturrevolution und der Zündung der Wasserstoffbombe in China ist 
der Westen auch in Asien. Das Zeitalter der globalen Weltzivilisation 
erhebt sich weithin tatsächlich über der „Straße des Westens“ und reali
siert damit die diametrale Umkehrung jener mittelalterlich-christlichen 
Geschichtsauffassung, wonach das Bewegungsgesetz des Geschichts- und 
Kulturverlaufs von dem Osten nach dem ^Westen hin verläuft, wie dies 
Hugo von St. Viktor und Otto von Freising lehrten und ebenso von dem 
religiös-politischen Messianismus des Ostens bezeugt wird. Wie sehr der 
slawische Messianismus von der religiösen, kulturellen, politischen 
Kettung des westlichen ^Aenschen durch die Fleilsmission des Ostens über
fügt ist, vermag die Gewißheit Fedor Dostojewskis zu bezeugen: seine 
Deutung des Schicksals Rußlands als des W^eltschicksals überhaupt. Er 
faßt diese heilsbringende Mission in die Prophetie: „Europa wird bei 
üns anklopfen, wenn seine jetzige Ordnung zu Ende geht.290 Niemand 

888 C. Fr. von Weizsäcker, Nachwort zu G. B. Vicos Schrift „Vom Wesen und Weg der 
geistigen Bildung“, übers, von W. F. Otto (1947) S. 162.

280 K. M. Panikkar, Asien und die Herrschaft des Westens (dt. Übers. 1955) S. 430.
8#0 Vgl. E. Sarkisyanz, Rußland und der Messianismus des Orients. Sendungsbewußt

sein und politischer Chiliasmus des Ostens (1955); R. Schwarz, Ost und West 
in der religiösen und politischen Prophetie, in: Universitas Jg. 13 (1958); H. Meyer, 
Rußland und die historische Prophetie, in: Hochland Jg. 44 (1952) S. 205 ff.; 
H.-J. Schoeps, Realistische Geschichtsprophetien um 1850, in: Zft. für Religions- und 
Geistesgeschichte III (1951) S. 101.
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freilich, vermochte damals an das bolschewistische Rußland zu denken, 
auch Ernst von Lasaulx nicht, nach dem im unerbittlichen Ringen zwi
schen Ost und West zuletzt der Sieg dem zufallen wird, dem die größte 
Glaubenskraft eignet; und dies sei der Osten. Daß der Satan als die Voll
macht des Bösen und Menschenwidrigen aus der Paralyse des Abendlandes 
bzw. des Westens geboren wird, — darüber waren sich die asiatischen und 
slawischen Völker einig. Der technisierte Mensch des Westens, der nach 
jener These über dem Gewinn seiner rationalen Erfahrungen und techni
schen Naturbeherrschung sich selbst, das heißt, sein eigenstes, den Men
schen in seiner menschlichen Würde auszeichnendes Seelentum verloren 
hat, darf auch heute noch weithin und trotz aller Übernahme westlicher 
Fortschritte als der Leitgedanke des Orients gelten. Wohin führt also 
dann die Straße des Westens als die Straße der Welt? Ist sie eine Todes
straße für die Welt und das Menschentum?

Welcher Stellenwert, welcher Lebens- und Kulturwert werden über
haupt in einer Weltkultur bzw. Weltzivilisation angesichts der „offen
kundigen Tendenz zum Weltbewußtsein“ dem abendländischen Existenz
verständnis und seinen von Antike und Christentum fundierten Tradi- 
ditionen noch zukommen? Werden diese „Humanismen" noch eine Domi
nante bedeuten? Oder werden andere, auch außereuropäische geistesge
schichtliche Voraussetzungen, Ideen, Ideologien und Lebensformen für <he 
Konstituierung dieser neuen Welt und dieser neuen Menschen bestimmend 
werden? Solche also, die nicht mit den Griechen und Römern, dem ger
manischen und dem christlichen Geistesraum verbunden sind? Heinrich 
Hahne™ spricht das aus, was viele sich heute nicht eingestehen wollen*  
„Auf dem Wege zu einer Weltintegration geraten wir jedoch aus der 
Mitte unserer selbst. Nichts ist mehr selbstverständlich. Niemandem wird 
an der Bewahrung des abendländischen Humanismus gelegen sein, wenn 
wir uns selbst mit ihm aufgeben. Und da die Neigung zum Selbstverlust 
bei uns heute stärker ist als der Wille zur Bewahrung, und da der Druck 
von außen, zum -Beispiel aus Asien und Afrika, zunimmt, wird man auch 
den simplen Bemühungen, die in den Schulen um die Erhaltung unserer 
Herkunft aufgebracht werden, keine große Bedeutung mehr einräumen. • • 
So sind wir^ wie vor uns andere, dabei, stumm in der Integration der 
Weltkräfte zu verschwinden, und uns ohne subjektive Gesittung und un
ter Aufgabe der objektiven Überlieferung einem anderen spurlos zu 
unterwerfen ... Obwohl die Antike zum Wesentlichen unserer Herkunft 
gehört, wird man sich damit abfinden, daß die Zukunft des Ganzen ohne

2U1 Zukunft ohne Latein und Griechisch? in: Frankfurter Allgemeine Zeitung Nr. 73, 
vom 27. 3. 1965.
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spezifische Einwirkung des abendländischen Humanismus gedacht wer
den muß.“

»Globales Menschentum“ könnte nur sinnvoll sein, wenn der Mensch 
als Mensch nicht zerstört wird zugunsten der Superstrukturen einer seelen
losen Konformität und einer neuen weltweiten globalen Sklaverei des 
gesellschaftlich, staatlich und in seiner Lebensnorm und Lebensform, in 
seinem seelisch-geistigen Tiefengrund manipulierten Roboters.

X.

Humanismus und Humanität stehen im Welthorizont im Zeichen eines 
höchst differenten Anspruchs, je nach ihrer? weltanschaulichen Vorausset
zungen und Begründungen. In diesem Bezug kann es keine Verständigung 
Und Harmonisierung geben. Ein „freischwebender“ Humanismus muß 
ebenso eine Illusion bleiben, wie es eine Humanität ohne eine je bestimmte 
religiöse oder weltanschauliche Verhaftung nicht gibt.292 Was uns aber 
möglich erscheinen und angestrebt werden sollte, ist die Verständigung 
über die Anerkennung bestimmter Merkmale und Haltungen, welche 
fixierte sittliche Forderungen und soziale Verhaltensweisen umschreiben, 
die als Humanität Gültigkeit haben können, unabhängig von ihren je- 
^eiligen Verwurzelungen, Begründungen und Motivationen. Hierfür 
könnten jene Bestimmungen einer Humanitätsgesinnung zum Anspruch 
erhoben werden, die als besondere Kennzeichen soldier Gesinnung zu be
zeichnen wären. Wie schwierig es auch sein mag, die Idee der Mensch
lichkeit heute gültig zu fixieren293, so gehören gewiß zu den grundlegenden 
Momenten die Selbstbesinnung, Selbstachtung, Selbstkritik, die Gewis
sensbildung und das Bewußtsein um Verantwortung für andere und für 
eine humane, das heißt hier geistig bestimmte Rangordnung der Werte, 
wie insbesondere jene liebende Haltung, die liebt, ohne zu wägen und 
°hne zu fragen. Als Merkmale der Menschlichkeit sollen ebenso gelten: 
die schamhafte Zurückhaltung vor der Innerlichkeit des Menschen, die

Vgl. auch Maulana A. K. Azad, Das Menschenbild der Philosophie des Ostens und 
des Westens, in: Universitas Jg. 11 (1956) S. 469 ff.; A. T. Imamichi, Die Idee des 
Humanismus im Osten und im Westen, in diesem Teil des Symposions (Bd. 3), 
vertritt die Auffassung, daß die drei Grundzüge des klassisdien Humanismus (der 
kritische Geist, die Selbstreflexion und die Distanz zu der äußeren Welt) in jedem 
Humanismus in West und Ost zu finden seien. Der klassische Humanismus im 
Okzident und Orient sei im wesentlichen indifferent gegenüber der Religion und daher 
der gemeinsame Ort rationaler Kommunikation in gemeinsamer Ergänzungsbedürf
tigkeit. Offen bleibt jedoch die notwendige nähere inhaltliche Fixierung der Idee 
des Humanismus.

°3 Vgl. dazu E. Spranger, Erziehung zur Menschlichkeit, in: Die berufliche Ausbil
dung IV (1953) S. 145 ff.; Fr. Medicus, Menschlichkeit (1951) S. 300 ff.
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Ehrfurcht vor allem, was ihm heilig ist, die tiefe Duldsamkeit für fremde 
Eigenart und fremde Meinung.294 295 Albert Schweitzer™ will in der lieben
den Zuwendung zum Mitmenschen den Kern der Humanität überhaupt 
finden: „Überall, wo die Idee des Mitempfindens und der Liebe ist, ist 
Humanitätsgesinnung im Werden begriffen. Humanitätsgesinnung ist die
jenige, die dem Wesen des Menschen, seinem höheren Wesen, das ihn 
über alle Kreatur erhebt, entspricht.“ Wenn dabei die inhaltlichen Bedeu
tungsverschiedenheiten auf Grund jeweilig verschiedener Verwurzelung 
dieser Tafeln oft nur noch formale Richtbilder zu belassen vermögen, 
so werden sie doch nodi von hoher Bedeutung sein können. Eine solche 
Bemühung sollte nicht nur den abendländischen Raum, sondern ebenso 
jene Kulturwelt einbeziehen, die diesen Tafeln eine menschliche oder gar 
eine entsprechende religiöse bzw. weltanschauliche Disposition zu leihen 
vermag.

Die Überzeugung, daß alle Menschen Brüder seien, die einen gemein
samen Gott zum Vater haben, ist stoischen Ursprungs. Danach wurde die 
Lehre von einem Gemeinsamen des Menschentums metaphysisdht^religiös 
begründet. Jene Paalinische, von Araton übernommene Konzeption, daß 
der Mensdi „göttlichen Geschlechtes“ sei, wurde mit der Verkündigung 
des christlichen Evangeliums, daß alle Menschen gleich seien vor Gott, 
als Programm zur Gründungsurkunde der gleichen Würde und Wer
tigkeit aller Menschen. Damit wurde im abendländischen Raum die 
Idee der Hamanitas konstituiert, die im asiatischen Kulturaum ihre 
Entsprechung findet und seitdem in ihren wechselnden Konturen die 
innere Geschichte des Menschentums abzeichnet — bis zum homo creator, 
bis zu Albert Camas und Jean-Paal Sartre. Die Bedeutung der Religionen 
für den Menschheitsgedanken hat indessen die Religionswissenschaft zum 
unbestrittenen Forschungsergebnis erheben können. In solchem Verständ
nis wird Hamanitas in einem dreifachen Sinne verstanden: als Menschen
freundlichkeit (Philantropia, Verständnis, Hilfsbereitschaft, Güte), als 
edle Bildung und als Mensdiheit in ihrer Gesamtheit.296 Es ist gezeigt 
worden, daß in den prophetischen Religionen die Menschheitsidee ihre 
Wurzeln in der universalen Gotteserfahrung und Gottesliebe hat, in den 
mystischen Religionsformen dagegen das Bewußtsein der Einheit der 
Menschheit ius der Idee der immanenten Gegenwärtigkeit des Göttlichen

294 O. Fr. Bollnow, Die Forderung der Menschlichkeit (1961) S. 11 ff.
295 Die Kraft der Humanitätsgesinnung, in: Mensch und Menschlichkeit (KTA 1956) 

S. 126.
288 Fr. Heiler, Die Bedeutung der Religionen für die Entwicklung des Menschheits- und 

Friedensgedankens, in: ökumenische Einheit Jg. 2 (1/1951) S. 1; vgl. auch G. Men- 
sching, Menschheit und Menschlichkeit, in: Studium generale Jg. 15 (1962).

Probleme der menschlichen und geschichtlichen Existenz in der modernen Welt 781 

In allen Daseinsformen erwachsen ist. Dies bedeutet, daß auch in den 
nichtchristlichen hohen Religionen sittliche Tafeln menschlichen Verhal
tens auffindbar sind, die im jüdisch-christlichen Raum eine Entsprechung 
finden, was auch belegbar ist — unbeschadet späterer jeweilig anders
artiger Motivationen und Begründungen.

Andererseits aber sollte ebenso entschieden Stellung genommen werden 
gegen jeden Absolatheitsansprach einer mit der Konstituierung der neu
zeitlichen Humanitätsidee eng verbundenen Grundhaltung des Menschen 
zu sich selbst, zur Welt und zu einer möglichen Transzendenz als der 
gültigen Humanität schlechthin. Dies bedeutet die Ablehnung jedes auto
nomen Anspruches der Humanitätsidee ajs einer übergeordneten Welt
anschauung, als Hamanitätsreligion, als N atar religion™, die sich ebenso 
als Vernanftreligion oder als Wissenschafts-Religion versteht, mit einer 
Minimalisierung und oft auch Simplifizierung von als verbindlich konsti
tuierten Grundwahrheiten über dem Hintergründe der verschiedenen 
Synkretismen. Dies bedeutet ebenso die Ablehnung der Humanitäts
religion als einer Weltanschauung, als eines „humanistischen Glaubens , 
Vor dem die Religionen nur noch einen relativen Anspruch auf die Wahr- 
heits-, Wert- und Heilssphäre erheben dürfen. Dasselbe gilt auch für die 
Idee einer globalen wissenschaftlich-technischen Weltzivilisation als einer 
»absoluten“ Ideologie. Eine solche Ideologie hätte ebensowenig allge
meinverbindlichen Verpflichtungscharakter wie eine „Humanitätsreli
gion“. Dasselbe gilt in erhöhtem Maße auch für die Behauptung der 
wissenschaftlichen Begründung solcher Ansprüche aus einer determinato- 
risch-bestimmten soziologischen, technologischen oder auch kosmischen 
Gesetzlichkeit.

III. DIE FRAGWÜRDIGE WELT

L SINN UND GESCHICHTE

Es gibt Zeiten, in denen der sinnende Mensch eher vom Unsinn der 
Geschichte sprechen möchte. Es scheint dann, als sammelten alle Gescheh
nisse nur noch das Beweismaterial zu dieser verzweifelten Verlegenheit. 
Die Frage nach dem Sinn der Geschichte scheint wahrhaft der fragwürdig

en aller philosophischen Disziplinen anzugehören.
Geschichtliche Katastrophen und umwälzende Ereignisse haben von 

ieher den Menschen zum Nachsinnen über die Frage nach dem histori- 

867 Vgl. u. a. K. Leese, Recht und Grenze der natürlichen Religion (1954) ; E. Heimann, 
Vernunftglaube und Religion in der modernen Gesellschaft. Liberalismus, Marxismus, 
Demokratie (1955).
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sehen Geschehen gestimmt, zum Bemühen, den geschichtlichen Prozeß zu 
begreifen und theologisch oder philosophisch zu rechtfertigen. Von solchen 
Nahtstellen im Geschiehtsverlauf zeugen die Begebenheit, wie sie das 
Buch Daniel widerspiegelt, die Erschütterung durch die Perserkriege, das 
Innewerden jener „Fülle der Zeit“, wie sie die Geburt des Christentums 
anzeigt. Allein — was uns hier näher steht — nach der Französischen 
Revolution waren es die beiden großen Kriege, die das menschliche Fra
gen im gesteigerten und bedrängenden Maße der Frage nach dem Sinn 
der Geschichte sich zuwenden ließen. Bedrängend deshalb, weil das Be
wußtsein einer möglichen krisenhaften Katastrophe der Menschheit heute 
uns alle den inneren Zusammenhang der geschichtlichen mit der mensch
lichen Problematik notvoll empfinden läßt, — eben weil der Mensch in def 
Geschichte weithin sich selbst zur Fragwürdigkeit geworden ist. In einer 
Zeit des Umbruchs und des fundamentalen Wandels in allen Lebens
bereichen, dann also, wenn viele überkommene Tafeln nicht mehr tragen, 
neue Sinn- und Werttafeln aber noch keine Gültigkeit anzeigen, wenn 
also der Mensch in der „Krise“ steht, — in solcher Zeit wird die Frage 
nach der Existenz eines Fluchtpunktes, der Bestand hat, der bleibt, <^e 
Frage nach einer ziel- und sinnbestimmten und bestimmenden Ordnung 
besonders brennend. Wenn sich dieser Mensch als ein in die Unendlichkeit 
des Seins erbarmungslos „geworfenes“ und daher verlorenes Wesen er
fährt, so bedeutet das Fragen nach dem menschlich-geschichtlichen Daseins
sinn eine Unruhe, die uns wahrhaft „auf den Leib“ rückt. Die Frage nach 
dem Sinn der Geschichte steht in unabdingbarer Korrespondenz mit dej 
Frage nach dem Sinn des Menschseins überhaupt. Der Mensch ringt um <he 
Sinnhaftigkeit der geschichtlichen Welt letzthin deshalb, weil es um seine 
eigene Existenz geht.

So werden sich Geschichtsanschauung und Weltanschauung jeweils ent
sprechen, sofern unter Weltanschauung der Sinnbezug der gesamten Exl' 
stenz, das Insgesamt aller Stellungnahmen, Erkenntnis- und Fühlweisen 
eines Menschen, seines Lebenszieles, seines Lebensstiles und seiner be
wußten und unbewußten Grundhaltungen zur Welt und zu sich selbst 
als integrierender Lebensform verstanden wird. Gewiß gibt es eine Objek
tivität der Geschichtswissenschaft als notwendige Selbstkritik und Selbst
kontrolle. Aftein es war. ein verhängnisvoller Irrtum, von einer absoluten 
erkenntnistheoretischen Objektivität im Sinne der Voraussetzungslosig" 
keit der Geisteswissenschaft zu sprechen. Denn es gibt kein Geschichtsbild 
ohne vorgegebene Wertgesichtspunkte, und es gibt keine Wertordnung 
ohne eine dies begründende Sinnordnung, die als »letzte Stellungnahme 
in der jeweiligen Weltanschauung — unreflektierter oder Wissenschaft" 
lieber Art — verhaftet liegt. Man braucht dabei nicht in gewisse histo"
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rische oder existentialphilosophische Konsequenzen zu verfallen, wenn 
diese neue Erfahrung ebenso unkorrigierbar besteht: daß der Mensch nicht 
nur das Wesen ist, das Geschichte erlebt, um die Geschichte weiß, viel
leicht auch Geschichte gestaltet, sondern auch selbst ein geschichtliches We
sen ist. Geschichtlichkeit ist eine Struktur des geschichtstragenden Sub
jekts, wie Martin Heidegger298 es erfährt — wenn auch gewiß nicht nur 
dies! Und Karl Jaspers-99 unterscheidet ebenso ein historisches Bewußt
sein als das Wissen von der eigenen Geschichte und der Abhängigkeit 
von ihr von dem geschichtlichen Bewußtsein als dem Wissen um die eigene 
Geschichtlichkeit. Ortsbestimmung und kritische Begründung des jewei
ligen Standortes des Menschen vor sich selbst, in der Welt und vor den 
überweltlichen Bezirken und Mächten erscheint dann als die letztgültige 
Aufgabe aller Wissenschaft. Denn Wissenschaft heißt doch letzthin auch, 
sich des eigenen Standortes in der Welt kritisch zu versichern, soweit dies 
eben auf solchem Wege möglich ist.

Es steht hier nicht jenes logische Problem der Prinzipien des histori
schen Erkennens als der Erforschung und Darstellung geschichtlicher Ver
halte in Frage, nicht eine „Kritik der historischen Vernunft“ im Sinne 
biltheys, sondern die philosophische Frage nach Prinzipien und Ursachen, 
nach Wesen und Endziel der Dinge und des Geschehens. Wenn aber Ge
schichte jenes Geschehen ist, das sich durch die Zeit an uns und durch uns 
v°Hzieht, so fragt die philosophische Problematik nach dem Sinn der 
Geschichte, nach ihren Faktoren, Ursachen und Gesetzen. Geschichte ist 
nicht nur Entwicklung und Enfaltung. Geschichte ist, wie wir meinen, 
der Weg der Menschheit und der Weg des besonderen Menschen in der 
Begegnung mit dem Schicksalhaften bzw. dem Geschickten.

Allein hier erst beginnen die eigentlichen Fragen. Ist Geschichte aus 
Bedürfnissen und Handlungen und Leidenschaften des Einzelnen und der 
Massen zu erklären? Ist Geschichte also aus den psychischen Determinan
do zu erheben und zu verstehen? Oder ist Geschichte aus einer über- 
Seschichtlichen Idee, einer göttlichen Idee, einem „Heilsplan“ zu begrei
fen? Wird Geschichte von Einzelnen, von Gruppen oder von Massen 

’’gemacht"? Machen Männer die Geschichte? Oder aber sind sie nur 
Werkzeuge, „Vollstrecker“ eines gesellschaftlichen, „unterschwelligen“ 
Ellens, zeit- und situationsbedingter Strebungen, die zu ihrer Zeit, dem 
’’Kairos", wirkmächtig werden? Gibt es eine Gesetzlichkeit im Geschichts- 
verlauf, wie sie etwa mit dem Dreistadiengesetz von Auguste Comte, also 

808 Sein und Zeit (71953) S. 382: „Das Dasein hat faktisch je seine Geschichte und kann 
dergleichen haben, weil das Sein dieses Seienden durch Geschichtlichkeit konstituiert 
ist.“

890 Philosophie II (1932) S. 118.
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mit der Abfolge vom mythischen über das metaphysische zum positiven 
Zeitalter bestimmt wurde? Gesetzlichkeit als Spannungsausgleich von 
Reaktion und Revolution, von dialektischen Prozessen usi.?

Hat die Geschichte im Ganzen einen Sinn? Hat nicht jene These recht, 
die schon eine solche Fragestellung in das Museum der Irrtümer des 
menschlichen Geistes verweist? Ist Geschichte nur innerweltlich zu verste
hen oder gibt es noch eine übergeschichtliche Wirklichkeit? Hat sie einen 
Anfang und ein Ende? Gibt der Geschichtsverlauf für eine optimistische 
oder eine pessimistische Beurteilung hinreichenden Anhalt? Hat also 
Geschichte einen Sinn als ein sich erfüllendes Ziel? Oder ist Geschichte flirt 
Theodor Lessing™*  wirklich als „Sinngebung des Sinnlosen“ zu betrach
ten? „Keineswegs aber wird durch Geschichte ein verborgener Sinn, ein 
Kausalzusammenhang, eine Entwicklung in der Zeit per se offenbar; 
sondern Geschichte ist Geschichtsschreibung, das heißt die Stiftung dieses 
Sinnes, die Setzung dieses Kausalzusammenhangs; die Erfindung dieser 
Entwicklung. Sie vorfindet nicht den Sinn der Welt, sie gibt ihn.“ Der 
Gedanke der Konstitution in der gegenwärtigen „kritischen“ G^chichts- 
Philosophie, wonach objektiv-geschichtliche Erkenntnis erst aus dem Sub' 
jekt selbst heraus möglich, „konstituiert“ wird300 301, wird hier ins Extrefl1 
überspannt.

Schon in der Antike sind grundlegende Modelle für die spätere Ge
schichtsbetrachtung vorgezeichnet worden: Die Abstiegshypothese, d16 
Aufwärtsentwicklung, die Stillstandshypothese wie jene wesenhaft Öst
liche und griechische Idee des Kreislaufs als einer periodischen Wieder
kehr des Gleichen. Ebenso aber wußte man auch hier schon von göttliche11 
und menschlichen Faktoren, wie von der SOTERIA als dem Vertrauefl 
in eine Rettung des von Klippe zu Klippe stürzenden Weltprozesses.

Die eigentümliche Frage nach dem Sinn der Geschichte vermochte jedo0*1 
erst im geistigen Raum der jüdisch-christlichen Weltdeutung zu erwachse11’ 
Erst hier hatte die Geschichte der Menschheit einen Anfang und ein Ende' 
Erschaffen waren die Welt und die Menschen von einem persönlichen G<?tt> 
der sich in der Zeit offenbarte, um die ganze Menschheit einem bestimmte11 
Ziele zuzuführen. Der Kreislauf, letzthin ein Symbol der Sinnlosigkeit 
wich dem einmaligen historischen Prozeß mit einem Endziel von abs°' 
lutem Wer^und absoluter Dauer. Die schon von der Stoa religiös-meta
physisch begründete Einheit des Menschengeschlechts, jene im Gruflöß 
ungriechische Idee, ward nun überhöht durch die Verkündigung der Ein
zigartigkeit der Menschenseele und — was selbst oft im christlichen Ee'

300 Geschichte als Sinngebung des Sinnlosen (31921).
301 Vgl. dazu W. Brüning, Geschichtsphilosophie der Gegenwart (1961) S. 115 ff-

Zum Ganzen vgl. auch J. Thyssen, Geschichte der Geschichtsphilosophie (31961)-
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zirk noch übersehen wird — auch des Menschenleibes. Nun bedeutet 
individuelle Personalität und Vereinzelung nicht mehr einen Fluch, wie 
mit Buddha analog nodi Hebbel lehrte, — auch keine Strafe für eine 
vorweltliche Verschuldung, wie die Gnosis die menschliche Leiblichkeit 
deutete. Begründet aber war diese hohe Wertigkeit des Einzelmenschen 
und seiner persönlichen — nicht nur griechisch-kollektiven Freiheit in 
jener zutiefst religiösen, nicht etwa philosophischen oder naturwissen
schaftlichen Kategorie der Schöpfungstatsache, in dem Mysterium der 
Inkarnation. Mit der christlichen Erlösungswirklichkeit war die antike 
Tragik einer innerweltlichen Kausalität von Sdiuld und Strafe und Schick
sal durchbrochen, war jeder Einzelne bei seinem „Namen gerufen“ in seine 
freie und geschichtliche Verantwortung. Christliches Geschichtsdenken 
lebt innerhalb umrissener, objektiv gesicherter Grenzen, ist befestigt zwi
schen Schöpfung — Sündenfall — Erlösung — Eridgeridit. Die Parusie 
des wiederkommenden Herrn erscheint als das Ende der Zeit, als der 
absolute Grundbezug jedes geschichtlichen Maßstabes.

Christliches Geschichtsdenken sieht Geschichte als Stätte der Entschei- 
öungsmöglichkeit des Menschen, als Ort seiner Selbstfindung zwischen 
den Mächten des Himmels und des Satans. Für Nikolai Berdjajew™ liegt 
der Sinn der Geschichte geradezu in der Enthüllung dieser gegensätz
lichen Prinzipien. „Das Menschengeschick, das der Geschichte zugrunde 
liegt“, so heißt es hier dann, „setzt ein übergeschichtliches Ziel voraus, 
einen übergeschichtlichen Prozeß, eine übergeschichtliche Lösung des Ge
schichtsgeschickes in einer anderen, ewigen Zeit. Niemand freilich ver
mag auch hier einem Einzelgeschehen oder Zeitgeschehen einen fixierten 
Sinn zuzuweisen. Das Übel als Folge jenes mysterium iniquitatis, das in 
dem geschichtlichen Lauf als Terror, Gewalt, Kriege, Grausamkeiten er
scheint, ist auch in einer Theodizee nie auflösbar. Selbst eine theologia 
Crucis wird eine noch so positive Sinndeutung des Leids und des Leidens 
mir als stete Anfechtung bestehen können. Mit dem Buddhismus teilt das 
Christentum die Überzeugung, daß es keinen letzten Sinn der Geschichte 
innerhalb der Geschichte selbst gibt. Aber es lehrt andererseits nicht die 
Sinnlosigkeit einer endlosen Bewegung um der Bewegung willen, sondern 
einen Sinn jenseits der Geschichte. Wenn nun auch die menschliche Ge
richte im christlichen Bewußtsein als Vorbereitung des Neuen Himmels 
Und der Neuen Erde verstanden wird, so hat man dennoch von einer 
»»Vorwegnahme des Neuen Himmels und der Neuen Erde“ gesprochen.303 
danach hat die Geschichte auch immanent einen Sinn. Sinn kommt der

308 
30s I^er Sinn der Geschichte (o. J.) S. 300 ff.

M. Schmaus, Elemente einer christlichen Gesdiichtstheologie, in: Sinn und Sein. Ein 
Philosophisches Symposion, hrsg. von R. Wisser (1960) S. 784 f.

Menschliche Existenz 2So
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2. FORTSCHRITT ALS HEIL UND VERHÄNGNIS
Mit der fortschreitenden Herauslösung des Mensdien aus der abend

ländischen Daseinsordnung ging auch fortschreitend das Herzstück eines 
Geschichtsbildes verloren, nach dem der Mensch erst von Gott her weiß» 
was Menschsein heißt. An die Stelle einer im Mysterium verankerten Heils
ordnung und Eschatologie trat eine „aufgeklärte" welthafte Heilsgewiß*  
heit: das neue Evangelium vom Fortschritt der Menschheit. Die Fort- 
sdirittsidee in der Geschichte setzt immer ein Wissen um ein Ziel der Ge
schichte voraus, das angesteuert und zum Ende gebracht werden soll: In 
der Linie eines religiösen bzw. metaphysischen „Geschichtsoptimismus 
hat Herder in seinen „Ideen zur Philosophie der Geschichte der Mensch
heit" eine organische Geschichtsauffassung vertreten, die noch 1111 
christlichen Bezug steht: „Die Geschichte ist Schauplatz einer leitenden 
Absicht auf Erden, wenngleich wir nicht die letzte Absicht sehen solle11’ 
Schauplatz der Gottheit, wenngleich nur durch Öffnungen und Trümmer 
einzelner Szenen.“ Kant?* 1 hingegen bestimmt das Ziel der Gg^chicht6 
der Menschengattung als die Vollziehung eines verborgenen Planes der 
Natur. Worin aber besteht dieses Ziel? In der Erreichung einer allge' 
meinen, das Recht verwaltenden bürgerlichen Gesellschaft, in einem allge' 
meinen weltbürgerlichen Zustand, der auch der göttlichen Vorsehung ent' 
spricht. Dies ist nach dem Königsberger der Sieg des guten Prinzips über 
das Böse und die Gründung des Reiches Gottes auf Erden: die Ersetzung 
des Kirchenglaubens durch Moralität. Für Fichte* 0* steht am Anfang 
Zeitalter der „natürlichen Unschuld“, es wird abgelöst durch das Zeitalter 
der „vollendeten Sündhaftigkeit“. Im dritten Zeitalter erfolgt die Ün*'  
kehr: daß die Menschheit ihre Zustände „mit Freiheit und der Vernunft 
gemäß“ ordne. Fast naiv muß seine Überzeugung erscheinen: „Die$eS 
Erdenleben samt seinen Nebengliedern läßt sich aus dem schon hienieden 
vollkommen möglichen Einheitsbegriff des ewigen Lebens ableiten« 
Christliche, nationale und dialektische Gedanken laufen hier zusamt^11' 
In Schelling verbindet sich der dialektische Dreiklang mit dem Gedanke11 
einer Entfaltung der christlichen Idee vom Petrinischen über das Paul1' 
nische zum^Johanneischen Christentum.300 Und stehen nicht noch heut6

Der Sieg des guten Prinzips über das Böse und die Gründung des Reiches Gottes 
Erden I (1792) Abschn. VIII.
Die Grundzüge des gegenwärtigen Zeitalters, hrsg. von Fr. Medicus (o. J.) S. 13« 
Vgl. bes. E. von Sydow, Der Gedanke des Idealreiches in der idealistischen Phil° 

sophie von Kant bis Hegel (1914).
Vgl. A. Dempf, Sacrum imperium. Geschichts- und Staatsphilosophie des Mittelalt5

und der politischen Renaissance (1929).
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viele nichtchristliche Ideologien einer Erziehung des Menschengeschlechts 
unter dem vernunfttheologischen Aspekt Lessings?

Für Hegel ist die Dialektik Angelpunkt der Systematik: Die Wirklich
keit ist die Selbstentfaltung des absoluten Geistes, der in Gegensätzen 
und ihrer Aufhebung fortschreitet. Eine Idee wird gesetzt, ihr setzt sich 
die Gegenidee entgegen, beide werden vereinigt, „aufgehoben in dem 
dreifachen Sinn des Negiertwerdens, des Aufbewahrtwerdens und des 
Hinausgehobenwerdens zu einer höheren Einheit. Geschichte ist Entfal
tung des absoluten Geistes bis zur Bewußtheit seines Wesens, und das ist 
Freiheit. Hegel sieht mit Fichte das vollendete Zeitalter mit seiner Zeit 
Heraufziehen: Der preußische Staat ist dje Vollendung der Staatsidee, 
das protestantische Christentum die Vollendung der religiösen Idee, die 
Uegelsche Philosophie die Vollendung der Philosophie überhaupt. Wenn 
die These besteht, wonach alle philosophischen und in Sonderheit ge
schichtsphilosophischen „Systeme“ über dem Hintergründe einer je be
stimmten Weltanschauung erst möglich sind, wonach jede Philosophie im 
Kontrapunkt zu einer bestimmten „Theologie steht* * * 310, von der sie zu
gleich gleichsam lebt als von einem fundamentalen „Existential“, so wären 
die Philosophien des Deutschen Idealismus, zumal seine Geschichtsmeta
physik wie auch die Humanitätsidee der Goethezeit, ein eindeutiger Be
weis dafür, daß sie nur aus ganz bestimmten religiös-synkretistischen 
Ursprüngen her verständlich werden können. Eine solche Einsicht ver
bietet dann von selbst jene verbreitete These, daß anderswo abhängige 
Philosophien bestehen, hier aber „reine“ Denkweisen den Anspruch auf 
Voraussetzungslose Allgemeingültigkeit erheben könnten.

Geschichte ist die Selbstverwirklichung und Selbstvollendung der Welt- 
Vernunft, ist der 'Weg des jMenschen zu sich selbst, ist demnach der „Fort
schritt des Geistes im Bewußtsein der Freiheit“, — dieses panlogische 
System Hegels, mit dessen Zusammenbruch auch zugleich die tiefe Rat
losigkeit jeder neuzeitlichen sinnerhellenden Geschichtsphilosophie offen
bar wurde, lebt indes noch fort — gewissermaßen „umgestülpt“ im histo
rischen Materialismus. Eine Zauberformel als „Weltformel“ bezieht sich 
auf den „Prozeß“; Prozeß als determinatorischer, das heißt nach not
wendigen, unabänderlichen Gesetzmäßigkeiten sich vollziehender Ablauf 
alles inneren und äußeren Geschehens, m der Natur, in der Gesellschaft, 
111 der Geschichte, ja auch im «Menschen selbst. In diesem ideologischen 
System sind Natur und Geist nur verschiedene Formen der sich bewegen
den Materie. Natur und Geschichte stellen ein einheitliches Ganzes dar, 
v°n dem her auch der Mensch gedeutet werden muß. Eine alles umgrei-

10 J. Pieper, Was heißt philosophieren? (1948).
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fende Gesetzmäßigkeit durchzieht die Geschichte, die Gesellschaft, die 
Natur. Daher ist auch der Mensch den Grundsätzen der Gesellschaft vor
behaltlos unterworfen. Denn Materie, Natur und Gesellschaft zeigen 
einen uniiberschreitbaren gesetzmäßigen prozeßhaften Charakter, wobei 
die Materie mit ihren Produktionskräften die treibende Kraft bleibt. 
Dieser geschichtliche Prozeß hat seinen Anfang in einer ihrer noch nicht 
selbst bewußten Menschheit und findet Abschluß und Ziel in einer ihrer 
selbst bewußten Gesellschaft. Erst in der Zukunft liegt das Paradies 
jener christliche Himmel ewiger Seligkeit, — nur in das Diesseits übei- 
tragen. Der Mensch muß sich seiner personalen Möglichkeiten freiwillig 
begeben — dies allein heißt hier Freiheit — und sich den wissenschaftlich 
erkennbaren Gesetzmäßigkeiten unterordnen, ihnen zu ihrer Verwirk' 
lichung verhelfen. Der Mensch wird zum Funktionär eines gesellschaftlich' 
geschichtlichen Weltprozesses. Erkennen ist für den Menschen dann nur ein 
Abbilden der gesetzmäßig bestimmten Wirklichkeit und ihrer Entwick
lung. Wissenschaft erhält in einem solchen System einen höchsten Rang- 
Wissenschaft wird zum Heilsgeschehen schlechthin. Hier bedeuten.nur noe 
wirtschaftliche Tendenzen wirksame geschichtliche Triebkräfte; auch aHc 

geistigen Strebungen, wie Religion, Wissenschaft, Kunst, sind nur a 
abhängige Funktionen ökonomischer Gesellschaftsstrukturen und Arbeit 
prozesse zu betrachten. Endziel des dialektischen Prozesses bildet d*c  
klassenlose Gesellschaft — ein wirtschaftssoziologisches Paradies- 
Wissenschaft, auch und besonders die Wissenschaft von der Geschichte, bc 
deutet dann nur den Weg der Erkenntnis der soziologisch-ökonomisch 
technologischen Gesetzlichkeit als Schlüssel zur mitvollziehenden Er* 1 
lung des determinatorischen Geschichtsprozesses.

Diese Lehre von der Lebens- und Weltgesetzlichkeit ist somit nicht 
ein politisch-ökonomisches Phänomen, wie dies noch häufig genug 1131 • 
verstanden wird. Jene Lehre will innerweltliche Heilslehre, Botschaft eineS 
neuen Erlösungsweges des Menschen und der Menschheit sein, trägt ab0 
numinosen, das heißt doch dann religiösen, zumindest aber quasi-relig'J’ 
sen Bedcutungscharakter. Die neue Verkündigung dieses östlichen HC1 
das ja letztlich aus westlichen Wurzeln stammt, will Heilsmission 1111 
eigentlichen Sinne sein. Die Sehnsucht nach dem Ewigen Reich, dem Idea 
311 Vgl. u. a. H. Köhler, Das Menschenbild des dialektischen Materialismus (-1963)» 

G. A. Wetter, Der dialektische Materialismus (1952); H. Meyer, Geschichte 
abendländischen Weltanschauung V (1949) S. 77 ff.; H. Arendt, Fragwürdige 
tionsbestände im politischen Denken der Gegenwart (1957) S. 9 ff.; M. Rcü'11-"’ 
Der politische Atheismus (1957); P. Ramser, Das Bild des Menschen im ncue'C.| 
Staatsrecht. Die Antinomie des Westens und des Ostens (1958); I. Fetscher, R3 
Marx und der Marxismus. Von der Philosophie des Proletariats zur proletari«110 
Weltanschauung (1967).
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reich, dem Reich der Vollendung zeichnet den Hintergrund ab für alle 
Vorstellungen und Hoffnungen, die mit jener Idee von den Tagen des 
Urchristentums bis zum modernen philosophischen Idealreich und bis 
zum chiliastischen Eschatologismus in der abendländischen Geschichte zu 
verfolgen sind.312

Fortschritt ist nach Georges Sorel „das magische Wort des Zeitalters“. 
Die vorausgeworfene Zukunft und das Wissen um das apriorische Prinzip 
des Fortschritts gelten als Sinn der Geschichte, die hier und heute beginnt. 
Dabei wird Geschichte als vollendbar gedacht, sie ist „an ihrer in die 
Zukunft vorausgeworfenen Vollendung aufgehängt“.313 Der Plan und die 
Ordnung, in der sich die Geschichte der Menschheit vollenden wird, sind 
bekannt. Der Kampf der Gruppen und der Streit der Meinungen ent
brannte darüber, wer und was den Fortschritt repräsentiert. Dieser Streit 
>st heute in das Spannungsfeld eines Welt- und Wertstreites getreten.

In der Idee des Fortschritts liegt also für das moderne Denken noch 
der einzige Ansatz zur Lösung des Geschichtsproblems. Seit der Aufklä
rung ist man sich bewußt, daß die Zeit der Freiheit in der Vernunft, der 
Wahren Menschlichkeit angebrochen ist, daß es eine Erziehung des Men
schengeschlechts zur wahren Menschlichkeit gibt. Neben diese Fortschritts
idee trat der Gedanke der Entwicklung, womit die bis dahin negativ 
beurteilte geschichtliche Vergangenheit unter der Perspektive der anthro
pologischen Entwicklung und Reifung ihre relative Wertigkeit fand, wo
von noch die Rede sein soll. Daß dieser Aspekt den Ansatz für die Eigen
wertigkeit jeder Zcitepoche und jedes Volkes bedeutete, ja schließlich für 
das Selbstbestimmungsrecht der Völker, sei nur angemerkt. Fortschritt, 
Entwicklung, Gesetzmäßigkeit und Natur bilden seitdem die fundamen
talen Kategorien, unter denen sich neuzeitliches Geschichtsdenken zu be
greifen sucht. Doch reichen eben alle rationalen Begründungen zur Be
festigung eines irdisch-schönen Endzustandes nicht aus. Leben nicht alle 
diese wissenschaftlichen, weltanschaulichen und politischen Ideologien 
auch von einer geheimen, im Grunde religiösen Hoffnung, daß die Tra
gödie der Weltgeschichte einmal zu Ende gehen werde? Von hier aus 
Grgibt sich auch die psychologische Beweiskraft jener These, die für die 
Staatslehre Carl Schmitt914, für die geschichtliche Perspektive Karl Lö- 
^ith315 u. a. vertreten haben, daß alle Fortschrittslehren wie auch Staats
begriffe der Neuzeit säkularisierte, das heißt aus der zentralen Gott-

312 Vgl. W. Nigg, Das ewige Reich. Gesdüchtc einer Hoffnung (2o. J.).
H. Freycr, Theorie des gegenwärtigen Zeitalters (1955) S. 74.
Politische Theologie (1922).

15 Weltgeschichte und Hcilsgcsdiehcn (31956); N. Berdjajew, Der Sinn der Geschichte 
(o. J.) S. 275 ff.
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bezogenheit losgelöste Begriffe sind. Aber wenn — wie der Positivismus 
es meint — die Abfolge vom religiösen über das metaphysische zum „posi
tiven“ Stadium in der menschlichen Geistesentwicklung gerade keinen 
Abfall, kein Symptom des Endes, sondern Fortsdiritt darstellt? — Fort
schritt? Man fragt: Zu welchem Ziel? Zur reinen Vernunft, zum allgemei
nen geistigen oder wirtschaftlichen Glück? Fortschritt um des Fortschritts 
willen — also das strebende Bemühen als der Weisheit letzter Schluß? 
Und wenn als Endziel die Humanität in Frage steht: Welchen Inhalt soll 
dieser Wert haben? Die Harmonie der Gesamtpersönlichkeit oder der 
ganzen Menschheit? Die Menschlichkeit — als Gott zugehörig oder nur 
dem Menschen zu eigen? Oder vielleicht gar nur als ein verschwommenes 
Idealbild? — Dies sind keine formalen, dies sind unüberschreitbare Ent
scheidungen in der Bestimmung der persönlichen wie geschichtlichen Sinn
gebung! Begnügt man sich aber im Sinne von Auguste Comte mit der 
Erfahrung des Bedingten, Relativen, löst man die Geschichtsphilosoph16 
auf in eine Gesellschaftslehre, dann sollte man sich ebenso nicht darin 
täuschen, daß eine solche Ideologie ohne letztgültigen Sinnbezug vejJ’leib60 

muß.Aus der Perspektive des asiatischen Kulturraumes stellt sich die Frag6 
nach dem Fortschritt des Menschen und der Menschheit in einer ganZ 
anderen Weise. Hier wird nicht nach dem äußeren Fortschritt, dem te^1' 
nischen Fortschritt gefragt, sondern nach dem menschlichen Fortschritt1113 
Sinne der Vervollkommnung seiner religiösen und moralischen Qual1- 
täten. Daher wird dann die westliche Fortschrittsidee bereits grundsätz
lich zum Problem, wenn eine Stimme aus dem Buddhismus fragt: „Gib1 
es überhaupt so etwas wie eine Menschheitsentwicklung im Sinne wesent
licher menschlicher Qualitäten und nicht nur in der Technik und 1111 
intellektuellen Wissen? Trotz der riesigen Vermehrung dieses Wiss6llS 
und trotz aller zivilisatorischen Fortschritte sind wir bis zum heutig611 
Tage noch keinen Schritt über die Weisheit eines Buddha, eines Laots6’ 
eines Plato, eines Christus oder auch Mohammed hinausgekommen • • •

Von Menschheitsentwicklung im Sinne eines geistigen Fortschritts kÖnu 
ten wir nur insoweit reden, als die einzelnen Religionen durch den Kult^ 
austausch gezwungen werden, „sich auf das Wesentliche ihres religiöse0 
Lebens und Erlebens zu besinnen und sich von den Krusten dogmatisch61* 

Verhärtungen und zeitbedingter Begriffsformen zu befreien.“316
In ähnlicher Weise kontrastiert mit einem pessimistischen Grundzu& 

der Hinduismus die beiden differenten Auffassungen von dem, was W6St 
und Ost Fortschritt nennen. Es habe in der Welt zweifellos technisch60

318 A. Govinda, in: Die Antwort der Religionen, hrsg. von G. Szczesny (1964) S.
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und kulturellen Fortschritt gegeben, das natürliche menschliche Glücks
verlangen habe aber den wissenschaftlichen Fortschritt dazu benützt, um 
mehr Dinge des Vergnügens zu schaffen; wie hierzu B. H. Bon Maharaj™ 
bemerkt: „der Mensch ist nicht edler geworden“. Ja, es wird eher ein 
negatives Urteil gefällt, da der westliche Fortschritt dem Menschen zum 
Verhängnis wurde, was seine eigentliche Menschlichkeit, seine religiöse 
Beziehung anlangt. „Was der Mensch Fortschritt im materiellen Sinne 
nennt, ist vielleicht ein rückläufiger Niedergang, fort von Gott zu tief
stem Elend... Die Welt hat ein sehr dürftiges Protokoll über den Fort
schritt von Menschlichkeit und wahrer Weisheit vorzuweisen... Der 
Mensch ist durch sich selbst verpflichtet, nigfbt durch Gott. Das Antlitz der 
Welt könnte sich ändern, wenn der Mensch sich Gott zuwenden würde, 
ehrlich und aufrichtig“

Allein auch im Westen gibt es eine breite Front der Skepsis, die dem 
Attribut „fortschrittlich“ oder „progressiv“ nicht schon an sich ein posi
tives Werturteil zuerkennen will. Dieses Negativum bezieht sich beson
ders auf die moderne Naturwissenschaft, die in solchem Verständnis ge
radezu als „eine traditionsverändernde und zerstörende Macht erfahren 
wird. Indem sie ständig fortschreitet, läßt sie nichts Bestehendes stehen. 
Die Geschichte ist für uns nicht mehr ein wechselvolles Geschehen einer 
von Natur aus geordneten Welt, sondern alles, was für uns Welt ist, wird 
in diesen Prozeß der Geschichte einbezogen und in ihn hineingezogen.318 
Deshalb sei kein Standort in der Geschichte mehr möglich. Da das mo
derne Bewußtsein in der Physik und anderswo nicht mehr nur eine ge
gebene Natur den Menschen nutzbar machen will, sondern ein „künst
liches Kräftefeld“ erschafft, wird der Fortschritt als Verhängnis erfahren: 
»Der Fortschritt ist nun über uns verhängt, er ist uns zum Verhängnis ge
worden.“ Der Ursprung dieses naturwissenschaftlich-technologischen Ver
hängnisses wird dabei in der mißverstandenen Interpretation der Bibli
schen Schöpfungsgeschichte gesehen, wonach die Welt der Natur für den 
Menschen da sei.319

In Asien und zunehmend auch in Afrika hat der Marxismus die Funk
tion des Fortschritts übernommen, und zwar ebenso des wissenschaftlich- 
technischen wie des weltanschaulichen Fortschritts im Sinne der westlichen 
Aufklärung. Für diese Länder bedeutet Kommunismus „die Inkarnation 
einer Art säkularer Fortschrittsreligion .

3,7 a.a.O., S. 162.
318 Vgl. W. Heisenberg, Das Naturbild der heutigen Physik (1963).
319 K. Lowith, Das Verhängnis des Fortschritts, in: Vorträge und Abhandlungen.

Zur Kritik der christlichen Überlieferung (1966) S. 153.
380 K. Lowith a.a.O., S. 146. Vgl. auch A. Th. van Leeuwen, Christentum in der
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Die Kritik der Fortschrittsidee hat sidi im Hinblick auf Teilhard de 
Chardin besonders auf die Identifizierung von Evolution und Fort
schritt konzentriert, wie ebenso auch in solchem Zusammenhang die Iden
tifikation von Evolution und Geschichte in Frage gestellt wurde.321 
Solche Kritik findet sidi im Gegensatz zu einer Theorie der „Planifika- 
tion", der Vorausberechenbarkeit des geschichtlichen Prozesses, da immer 
noch ein Rest von Freiheit und Verantwortung bleibt — jenes Unbe
rechenbare, das Geschichte von der determinierten Prozeßgesetzlichkeit 
der Evolution unterscheidet. Es darf noch bemerkt werden, daß objektive 
„Entwicklung“ und „Fortschritt“ sich oft dann als notwendige Denk
schemata einstellten, „wenn das Bedürfnis entsteht, dem religiös ent
leerten Ablauf des Menschenschicksals einen diesseitigen und dennoch 
objektiven ,Sinn' zu verleihen“.322

Ist also Fortschritt auch als sittlicher Fortschritt, als Fortschritt des 
Menschlichen zu konstatieren? Trotz aller Fortschritte in den modernen 
Wissenschaften und Techniken sind die von Herder, Schiller und Kant 
erhofften Fortschritte in der wahren Menschlichkeit ausgebliel^gn. Die 
modernen Handlungen der Unmenschlichkeiten und sonstige charaktero
logischen Befunde stehen den viel gerügten mittelalterlichen Grausam' 
keiten nicht nach. Nur die Methoden haben sich geändert. „Die Illusion 
der Selbstsicherheit als der Weltsicherheit auf Grund von Wissenssicher' 
heit“ beherrscht als Anonym den Aspekt unserer Welt, aber erzeugt gleich' 
zeitig jene „ohnmächtigen Träume eines nie gestillten Mangels“.323 &e' 
wiß wurden Fortschritte gemacht, Institutionen zur gegenseitigen Siche' 
rung wurden gegründet oder Einrichtungen zur Hilfeleistung, die ebenso 
auf dem Prinzip der Allseitigkeit und Gegenseitigkeit beruhen.324 Fort' 
schritte also, welche die eigentlich humanen Bezirke betreffen. Es mÖge 
dabei auch ebenso nicht unbemerkt bleiben, daß inmitten aller Lieblosig'

322
323

324

Weltgeschichte. Das Heil und die Säkularisation (1967) S. 317: „Die nicht-christ 
lidien Religionen können tatsächlich durch eine technokratische Ideologie ersetz1 
werden, — aber nicht durch ein corpus Christianum.“

381 J. Pieper, Hoffnung und Geschichte (1967); H. Schomerus, Geistige Strömungen 
Gegenwart (1966) S. 40 ff.; H.-E. Hengstenberg in seinem Beitrag im ersten T«1 
dieses Symposions (Bd. 2): Fortschrittsglaube und Geschichtlichkeit. Nach E. Be°z’ 
Schöpfungs^laube und Endzeiterwartung (1965) S. 135 ff., besteht dagegen ein un 
mittelbarer enger Zusammenhang zwischen der christlichen SchÖpfungs- und Re*di s 
Gottesidee und der Entwicklung der modernen Technik, zwischen der christlich6*3 
Schöpfung und der technischen Zukunftsutopie.
Max Weber, W. L. 33, A 2.
W. Kandah, Vollendung inmitten der Welt des Wissens, in: Mensch und Menschlid1 
keit (1956) S. 63.
R. Schwarz, Die christliche Friedensidee als Erbe und Aufgabe, in: Wissenschaft 
Weltbild Jg. 12 (1959).
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keit und Schrecknisse der Verbrechen und der Untaten gegen die Mensch
lichkeit dennoch auch ganz andere Kapitel des Mitfühlens, der personalen 
Hilfe, der brüderlichen Anteilnahme, des opfervollen Einsatzes der per
sönlichen Existenz für diese Menschlichkeit durch die Welt gehen. Wer 
wollte dies übersehen? Diese duldende und handlungsbereite Hingabe 
von Menschen für den Menschen? Allein dies alles umfängt zumeist die 
Stille, die selbstverständliche gute Tat des Herzens. Die „Publicity weiß 
von alledem nichts — diese Öffentlichkeit will Sensation, lebt von der 
Unechtheit, von „Einsätzen“, die selten allein um der Sache willen ge
schehen oder auch selten nur aus diesen Motiven publiziert werden. Dies 
dann könnte als ein Merkmal der Untersdjpidung aller wahrhaft humanen 
Gesinnung und Tat gelten: Nur was ein Mensch unter Absehen von seiner 
Person für eine Sache, eine Idee, einen Menschen, eine Gruppe usf. zu tun 
bereit ist, könnte auch den charakterologischen Wert seiner Persönlichkeit, 
seines Menschentums, seiner Humanität anzeigen. Und dies gilt für alle 
Bereiche des Lebens, für den religiösen Bezirk ebenso wie für den poli
tischen, für den beruflichen ebenso wie für den privaten Lebensbezug.

3- HISTORISMUS UND RELATIVITÄT

Indes wird der eigentliche Antrieb der neuzeitlichen Problematik zur 
Sinnfrage der Geschichte, deutlicher: des Geschichtlichen, in der Ent
deckung des geschichtlichen Bewußtseins erblickt. Der Kern des Historis
mus besteht in der Ersetzung einer generalisierenden, das heißt typischen 
Betrachtungsweise geschichtlich-menschlicher Kräfte, durch eine individua
lisierende. Mit diesem neuen Sinn für das Individuelle in seiner ge
richtlichen Einmaligkeit, mit dieser wesenhaft geschichtsphilosophischen 
Denkweise suchte man „die tiefen Wandlungen und die Mannigfaltigkeit 
der Gestaltungen, die das seelische und geistige Leben des Einzelnen und 
der Gemeinschaften trotz eines dauernden Bestandes menschlicher Grund
eigenschaften erfährt“, zu begreifen.325 Ernst Troeltsch™ hat mit der We- 
sensbestimmung des Historismus zugleich seine eigene Problematik formu
liert: Historismus „bedeutet ... die Historisierung unseres ganzen Wis-

325 Fr. Meinecke, Die Entstehung des Historismus (41965) S. 3.
329 Der Historismus und seine Probleme (1922); ders., Der Historismus und seine Über

windung (1924); Fr.-J. von Rintelen, Der Versuch einer Überwindung des Historis
mus bei Ernst Troeltsch (1929); W. Brachmann, Ernst Troeltschs historische Welt
anschauung (1940); O. Hintze, Ernst Troeltsch und das Problem des Historismus, 
in: Ges. Abhandlungen II (1942); C. Antoni, Vom Historismus zur Soziologie 
(1950); Fr. Wagner, Geschichtswissenschaft (1951); J.T. Braun, Historismus und 
Säkularisierung. Eine Untersuchung zur Geschichtsphilosophie Ernst Troeltschs (Diss. 
München 1967).
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sens und Empfindens der geistigen Welt, wie sie im Laufe des 19. Jh. ge
worden ist. Wir sehen hier alles im Flusse des Werdens, in der endlosen 
und immer neuen Individualisierung, in der Bestimmtheit durch Ver
gangenes und in der Richtung auf unerkanntes Zukünftiges. Staat, Recht, 
Moral, Religion, Kunst sind in den Fluß des historischen Werdens auf
gelöst und uns überall nur als Bestandteil geschichtlicher Entwicklungen 
verständlich. Das festigt auf der einen Seite den Sinn für die Wurzelung 
alles Zufälligen und Persönlichen in großen, breiten, überindividuellen 
Zusammenhängen und führt jeder Gegenwart die Kräfte der Vergangen
heit zu. Aber es erschüttert auf der anderen Seite alle ewigen Wahrheiten, 
seien sie kirchlich-supranaturaler und darum von der höchsten autorita
tiven Art, seien es ewige Vernunft Wahrheiten und rationale Konstruk
tionen von Staat, Recht, Gesellschaft, Religion und Sittlichkeit, seien 65 
staatliche Erziehungszwänge, die sich auf weltliche Autorität und ihre 
herrschende Form beziehen. Der Historismus ist die eigentümliche mo
derne Denkform gegenüber der geistigen Welt, die von den antiken und 
mittelalterlichen, ja auch der aufgeklärt-rationalen Denkweise sichsgrund- 
sätzlich unterscheidet.“ Troeltsch erwartet von einer Geschichtsphilo' 
sophie etwas, was diese jedoch nicht zu leisten vermag, nämlich die Er' 
hellung und Begründung eines allgemeinen Wertzusammenhangs, der 
zwar wissenschaftlich nicht erweisbar ist, sondern auf sittlicher Entscheid 
dung beruht. Dem ging seine Erkenntnis voraus, daß der relativistisch6 
Historismus nicht zu überwinden ist, daß „die Geschichte innerhalb ihrer 
selbst nicht zu transzendieren ist". Seitdem wurde die Problematik ¿er 
historischen bzw. historistischen Denkweise zum Generalthema nicht nur 
der Geisteswissenschaften, sondern ebenso der Philosophie, der Recht5' 
Wissenschaft, der Pädagogik, der Theologie und nicht zuletzt der Anthro
pologie, wofür auf unsere Ausführungen in Kap. 11,2 dieses Beitrag65 
zurückverwiesen werden darf.

Noch Herder* 21 vermochte weit- und zugleich volksgeschichtlich 
denken. Aber gerade schon sein Geistesweg ist wesentlich gekennzeichnet 
durch jenes bedrängende Spannungsfeld zwischen dem Allgemeinen und 
dem Besonderen, zwischen transzendent-göttlicher Lenkung und 
immanent-n|turgesetzlichen Faktoren, zwischen dem Machtbereich Gott65 
und dem Wirkbereich des Menschen in der Geschichte. Seine organisch6 
Betrachtung jedoch, wonach Geschichte unter dem Bilde der Entwicklung’ 
der Eigenbedeutung der Lebensalter, unter der Symbolik des Baum65 
als naturhafter Wachstumsprozeß begriffen wird — wonach jede Nation 

327 Vgl. bes. B. von Wiese, Herder (1939); Th. Litt, Kant und Herder als Deuter
geistigen Welt (1930).

Sottlich-absoluten Bezugspol nur noch 
besondere Standpunkte und Blickpunkte
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den Mittelpunkt ihrer Glückseligkeit in sich selber trägt, wie jede Kugel 
ihren Schwerpunkt —, dies ließ neue Perspektiven geschichtlicher Wert
beurteilung, eben die Eigenbewertung eines jeden Zeitalters und Volkes, 
W1rksam werden. Und während auch noch Leopold von Rankes327 328 Über
zeugung, daß jede Zeit unmittelbar zu Gott sei, daß ihr Wert gar nicht in 
dem beruhe, was aus ihr hervorgeht, sondern in ihrer Existenz selbst, 
den Anspruch eines personalen Gottesglaubens und das universal-christ
liche Geschichtsziel einer Bildung, Erhaltung, Ausbreitung der Kulturwelt 
anerkannte, bleibt mit dem Schwinden eben dieses Glaubens an einen 

der relativistische Zerfall in je 
. ginn kann die Geschichte danach

pur als zentrierender Teilaspekt erhalten, als isolierter Sinngehalt einer 
Jeweiligen Zeitepoche, Gesellschaftsform, Religionsform, ja eines jewei
ligen Menschseins. Was mit der Preisgabe einer im Sein der Dinge wie 
ln der Konstanz der menschlichen Natur verhafteten objektiven allge
meingültigen Wahrheit verloren ging, suchte man schließlich in der un
mittelbaren existentiellen „Begegnung“, der reinen „Gleichzeitigkeit“ und 
»Wiederholung“, als die je meinige Wahrheit und Geschichtlichkeit zu 
retten, die nur noch im Bezug zur „reinen Existenz", das heißt zur „reinen 
Innerlichkeit“ steht.

4- GESCHICHTE UND MENSCHLICHE EXISTENZ HEUTE

Die Frage nach dem Sinn der Geschichte ist wesentlich eine Frage nach 
dem Geltungsbereich der Faktoren, die dem geschichtlichen Prozeß einge
räumt werden. Wo es nur um „Geschichtlichkeit" als der eigentümlichen 
Struktur des geschichtlichen Subjekts geht, nicht mehr um einen objek
tiven Geschehenszusammenhang, wo es nur ein Sein als In-der-Welt-sein 
gtbt, woraus der personale Gott verbannt oder zumindest neutralisiert 
^ird, — hier müssen Ursprung und Ziel der Geschichte dunkel bleiben, 
^ür Karl Jaspers* 29 bedeutet die Konzentration der Geschichte in Christus 
eme „erstarrte“ und „gefrorene“ Geschichtlichkeit. Daß dann die „Achsen- 
Zeit“ — bisher die Geburt Christi — neu gesucht werden muß, ist konse
quent. Diese Achse der Weltgeschichte soll nach Jaspers etwa um das 
Jahr 500 vor Christus angesetzt werden. In dieser Zeit des Konfuzius 
ünd Laotse, des Buddha und der Upanishaden, der Propheten, des Zara-

32 *»Ich aber behaupte: jede Epoche ist unmittelbar zu Gott, und ihr Wert beruht gar 
nicht auf dem, was aus ihr hervorgeht, sondern in ihrer Existenz selbst, in ihrem eig
nen Selbst.“ — Über die Epochen der neueren Geschichte, Vortrag vom 25.9.1854, in: 
L. v. Ranke, Weltgeschichte, hrsg. von A.Dove und G. Winter, (‘-»1888) 9. Teil, 
2. Abt., S. 5.
Vom Ursprung und Ziel der Geschichte (1949) S. 19 ff.
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thustra, Homers und der griechischen Philosophen seien die Grundkate
gorien hervorgebracht worden, in denen wir heute denken, und die An
sätze der Weltreligionen geschaffen worden, aus denen die Menschen bis 
heute leben. Der christliche Glaube sei dagegen nur ein Glaube, nicht der 

Glaube der Menschheit.
Trotz aller umfassenden Deutungen und Konstruktionen der Verlaufs

gesetze der Geschichte bleibt jedoch die Sinnfrage völlig ratlos; höchstens 
noch vermag man sich seiner eigenen bedingten Sicht bewußt zu werden- 
Dies gilt ebenso für jene Wissenschaftszweige, die als Kultursoziologie, 
Kulturmorphologie und Kulturanthropologie die Lebensgesetze der Kuh 
turen aufzuhellen suchen. Wenn Oswald Spengler339 die schon augusti' 
nische Idee der Lebensalter der Organismen auf den allgemeinen Kultur
prozeß überträgt, wonach der Tod jeder Kultur ebenso gesetzmäßig er
scheint wie ihre Jugend und ihre Reife, wenn in diesem kulturorganischen 
Lebensprozeß die Individuen nur im notwendigen Ablauf des Ganzen 
dienende Funktionäre sind, so bleibt zu fragen: Worin besteht der Trager 
dieser „Kulturseelen“? Kultur als ein großes Lebewesen besagubier wie 
immer eine sehr bestimmte metaphysische Voraussetzung eines Kultur
maßstabes, eines Wertbewußtseins, das die Normatividee der Kultur, di6 
sogenannte Kulturentelechie, nur im historischen Prozeß selbst zum in
haltlichen Bewußtsein zu bringen sucht. Und wenn nach Spengler dann 
noch eine individuelle Freiheit bestehen soll: Wie ist dies möglich 
welchen Sinn hat sie? Wenn für Erich Rothacker31 Kulturen Lebensstil5 
sind, das heißt Weisen der Lebensführung menschlicher Gemeinschaft611’ 
wenn die Kernbilder dieser Lebensstile „Haltungen“ sind, deren Äuße 
rungen die verschiedenen Weltanschauungen, Weltbilder, Mythen dar 
stellen, kann die — wie es heißt — polare Spannung universaler un 
partikularer Ideen eine letzte Sinnhaftigkeit garantieren? — Danach aber 
wird in der modernen Geschichtsphilosophie als einer immanenten Wisse11 
schäft, die sich nur um die Formalkategorien des Kulturverständnisses be 
müht, auch nicht mehr gefragt. Dies gilt letzthin auch noch für Art0* 
J. Toynbees33- Geschichtsdenken.

„Historische Ideen" sind verstanden worden als Gedanken Gottes, a 
Volksgeister, als unableitbare große Gestalten geschichtlichen Lebens» 
die wie Pflänzen blühen und vergehen, als biologische Kategorien url 
Wachstumsgesetze, als Tendenzen eines Zeitalters, als charakterologisC^e 
Triebkraft menschlicher Leidenschaften, als Verwirklichung von Wert611’ 330 331 332

330 Der Untergang des Abendlandes (1920). — Zur Kritik der neuzeitlichen Theorie0
P. A. Sorokin, Kulturkrise und Gesellschaftsphilosophie (1953) S. 233 ff.

331 Probleme der Kulturanthropologie (21948).
332 Vgl. O. Anderle, Das universalhistorische System A. J. Toynbees (1955).
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als Ruf und Antwort. Aloys Wenzl333 verzeichnet vier Grundklassen für 
das politische Geschehen: Den individuellen und kollektiven Macht
trieb, die wirklichen oder vermeintlichen wirtschaftlichen Interessen, die 
geschichts- und herkunftsbedingten Zusammengehörigkeits- und Gegen
satzgefühle und die Ideen und Ideologien. Bisherige Geschichtstheorien 
seien zumeist einseitig, indem sie sich der absoluten Dominanz eines dieser 
Grundmotive verschrieben.

Doch es bleibt die Frage: Ist ein ganzheitlicher Sinn der Geschichte 
überhaupt zu begründen? Wäre etwa mit Hegel die "Weltgeschichte als das 
Weltgericht zu erhärten, angesichts der Tragödie des offenbar Sinnlosen? 
Des Triumphs des Unrechts, des Terrors, des Leids, angesichts der — wie 
Jacob Burckhardt mit Ernst von Lasaulx meinte — an sich schon bösen, 
Wenn auch notwendigen Macht.

Wie aber, wenn alles versinkt, wenn ein religiöses Glaubensbewußtsein 
keinen tragenden Anhalt mehr findet? Da die Sinnfrage des menschlichen 
Daseins und seiner weithaften Ordnungen heute weithin aus dem reli
giösen Bereich in die politische und wirtschaftliche, in die soziologische 
und naturwissenschaftliche Ebene verlagert ward, darf man von einer 
Krise auch des gegenwärtigen Geschichtsbewußtseins sprechen.

Was der Mensch sei, sagt uns nicht allein die Geschichte. Kann sie uns 
keute noch Trost und Hoffnung leihen? — Der geheime Begleiter unseres 
Lebens wurde die Angst. Nicht weil die Geschichte sinnlos geworden, 
kam dieses über uns: Diese Ausweglosigkeit und Ratlosigkeit, die oft in 
der Politik nicht mehr über den Machtkomplex und das Managertum, in 
der Philosophie nicht mehr über den existentiellen Selbstbezug, in der 
Religion nicht mehr über die kasuistische Versittlichung der Lebenstriebe 
kinauszugreifen vermag. Weil dieser Mensch sich selber fragwürdig 
Kurde, darum mußte ihm auch seine Geschichte fragwürdig werden.

»Es gibt Schicksale, die man tragen kann, weil sie ihren Sinn haben, 
sei es, daß man ihn einsieht, sei es, daß man ihn glauben darf. Wenn aber 
eine ganze Welt und Zeit vergeht, dann ist in allem anderen Elend dies 
das größte Unheil, daß alle Schicksale sinnlos werden. Von diesem 
tieferen Schicksal werden — wenn die Tradition abreißt — auch die 
größten Geister entmächtigt, an denen man sich bisher orientiert hat, 
Und daher kommt es wohl, daß sich auch umgekehrt die meisten großen 
Menschen, die die Geschichte anscheinend machen, meist nur von einem

333 Die sechs Typen von Sinndeutungen der Geschichte (Geistige Welt I—-II, 1946). -
E. von Kahler, Der Sinn der Geschichte (1964) S. 18, unterscheidet zwischen „Ereig
nisgeschichte“ und „Bewußtseins-Geschichte .
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dunklen Schicksal getrieben oder sich in einem blinden Gehorsam von 
höheren Mächten beauftragt fühlen.“334

Der Mensch bestätigt sich nur so lange als geistiges Wesen, als er 
ein Fragender ist. Soweit reicht der philosophische Weg. Allein erst vom 
„Überschritt“ her wird das Geheimnis seines Personseins ganz offen
bar, insofern der Mensch sich selbst mit seinen Gütern nicht nur als den 
Fragenden, sondern als den Gefragten erfährt. Dies gilt auch für seine 
Frage an die Geschichte, die ihm zugleich sein „Schicksal“ auferlegt als 
jene Lebensfrage an ihn selbst, wie er seine Existenz versteht, wie er 
mit dem, was ihm widerfährt, „fertig“ wird, es sinnvoll einzuordnen 
vermag in sein Lebensverständnis und seine persönliche Lebenslinie« 
Jeder Mensch, der nicht nur betriebsam vegetiert, wird einmal dieser 
fordernden Rechenschaft begegnen, zumindest aber immer dann, wenn 
der Tod in sein beteiligtes Lebensfeld tritt, sofern nicht auch dieser nur 
noch als Störungsfaktor im Funktionszusammenhang der Organisation 
und einer manipulierten Zukunft gesehen wird. Die fatalistische Ver 
legenheit, es kommt doch alles, wie es bestimmt ist, glaubt ja fa& heute 
niemals mehr an einen Urheber dieser Bestimmung, an einen Gott, oe 
das Schicksal schickt. So kann die Frage nach dem Sinn, nach dem, 
uns „begegnet“, leidvoll widerfährt, geschieht, oft zum quälenden Anla 
letzter Verzweiflung werden. Was aber für den persönlichen Bezir< 
ebenso gilt wie für den geschichtlichen Raum, in dem und durch den 
ja überhaupt erst zu existieren vermögen, ist die Einsicht, daß nur eine 
göttliche, weil überpersönliche und übergeschichtliche Wirklichkeit eineri 
letztgültigen tragenden, das heißt „ausreichenden“ Sinn zu verbürg^4 
imstande ist. Hier aber mündet die Geschichtsphilosophie, sofern sie na
den Prinzipien und letzten Zielen des Geschichtsprozesses fragt, in a 
Glaubensproblem. Fast drängt sich hier die verzweifelte Klage auf» 1 
John H. Newman in seiner „Philosophie des Glaubens“ anhebt: „Waru111 
schreibt unser Schöpfer und Herr nicht seine sittliche Natur mit gr° 
Buchstaben auf die Stirn der Geschichte und bringt den blinden tumultui 
rischen Lauf nicht in eine himmlische hierarchische Ordnung? ^ar°«e| 
bewilligt er uns in der Struktur der Gesellschaft nicht wenigstens so v> 
von Offenbarung seiner selbst, wie die Religionen der Heiden 
reichen versuchen?“ Diese Frage liegt auch und besonders unserem 
schlecht mit der Version »Und Gott schweigt dazu?" als resignierende $ 
sage an jede Theodizee auf den Lippen. Und die Antwort Ne^^^ 
„Es ist ein verborgener Gott, und mit allen unseren Anstrengung

38< G. Krüger, Die Geschichte im Denken der Gegenwart, in: Freiheit und Weltve 
wortung (1958) S. 97 ff.
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können wir an der Oberfläche der Welt nur wenige blasse und fragmen
tarische Ansichten von ihm zusammenlesen“, vermag häufig genug nicht 
mehr darüber zu beruhigen, daß der geoffenbarte Gott der Güte und 
der Erbarmung, der Gerechtigkeit und des Friedens, wie ihn das christ
liche Glaubensbewußtsein vorstellt, das Mysterium eines auch nur andeu
tungsweise in der Geschichte zu erkennenden göttlichen Weltplanes als 
eines Heilsplanes für die Menschheit, auch für viele Christen, zur tiefsten 
Pragwürdigkeit wurde.

In einer solchen Situation bleiben heute die Bemühungen um reine 
Formalkategorien des Geschichtsverständnisses ohne Belang. Wenn Alfred 
Weber335, der die Geschichtsphilosophie diyxh Kulturphilosophie ersetzen 
will, als Ergebnis der bisherigen Geschichte bucht, daß die Menschheit 

der Welt- und Daseinsangst der Primitiven zurückkehre, wenn 
Wladimir Solowjew330 der Ansicht ist, daß der Fortschritt als der bemerk
bare beschleunigte Fortschritt immer ein Sympton des Endes sei, so findet 
die abendländisch-christliche Geschichtsphilosophie heute im Widerstreit 
von schrankenlosem Fortschrittsoptimismus und quälender Untergangs
stimmung nur schwerlich zu ihren eigentlichen Wesenszügen. Sie alle, Her
der, Kant, Fichte, Engels u. a. verbindet die gemeinsame Linie, wonach der 
historische Prozeß allein aus diesen oder jenen innergeschichtlich notwen
digen Kräften zu einem Endzustand der Vollkommenheit führt. Auch 
n°ch die Atlantic Charta lebt von diesem Geiste, wenn sie von einem 
Frieden spricht, „der Gewähr dafür geben wird, daß alle Menschen in 
allen Ländern ihr ganzes Leben lang frei von Furcht und ohne Not 
leben können". Dem entgegen steht jedoch jenes christliche Geschichtsden
ken337, das mit einem katastrophalen Endzustand der Geschichte rechnen 
muß, rechnen muß mit dem Scheitern aller menschlichen Bemühungen in 
den Macht- und Kulturbereichen, mit dem Scheitern des „Kulturwillens", 
Vorauf sich doch aller Fortschritt gründet, wenn er nicht nur biologisch
ökonomisch-technisch verstanden werden soll. Nikolai Berdjajew333 
Scheute sich hier nicht vor der Konsequenz, daß auch die Geschichte des 
Christentums „gleichsam ein vollständiger, großer Mißerfolg“ war, weil 
Selbst das Christentum auf Erden seinem gültigen Wesen nach nie gelang 
ynd auch nie gelingen kann. Nach der christlichen Verkündigung gehört 
tenes Scheitern zum Wesensbestand des Menschen und seiner Welt, so 
daß eine inner geschichtliche Kettung schlechthin unmöglich erscheint.

435 Der Dritte oder der Vierte Mensdi. Vom Sinn des gesdiiditlidien Daseins (1953)
S. 283; ders., Prinzipien der Gesdiidits- und Kultursoziologie (1951).

a3e Drei Gespräche (1947) S. 130.
337 J. Pieper, Über das Ende der Zeit (1950) S. 96.

8 Der Sinn der Geschichte (o. J.) S. 294.
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Will man hier diesen Maßstab ansetzen, so müßte man von einer radika
len Auflösung des genuin christlichen Geschichtsbildes in Neuzeit und 
Gegenwart sprechen — und dies im weltpolitischen Erscheinungsbild 
ebenso wie in verbreiteten christlichen Eigenräumen als Folge eines 
mangelnden Selbstverständnisses und einer „weitläufigen“ Inkonsequenz, 
wovon schon die Rede war. Damit soll nicht einem bedrückenden christ
lichen „Külturpessimismus“ das Wort geredet werden, wohl aber einer 
„Unterscheidung des Christlichen“, das man im geschichtlichen, politi
schen und auch personalen Raum, ja im persönlichen „Lebensgefühl“ oft 
genug kaum noch von jenen doch ganz anders verwurzelten Ideen, Ideo
logien und Verhaltensweisen zu unterscheiden vermag.

Wer wollte heute angesichts dieser unserer Erfahrungen in der gegen" 
wärtigen Zeit nicht überdrüssig, ja verzweifelt manchmal gern seine 
Fragen nach einem Sinn des Ganzen im Weltgeschehen begraben, ange
sichts des Terrors, der Not, der abgründigen Verlogenheit und der Ver
sklavung von ganzen Erdteilen? Es bedarf heute wahrhaftig eines fast 
heroischen Glaubens an eine göttliche Seins- und Heilsordnung, a^eine 
göttliche Lenkung der Geschichte, angesichts dieser Perspektiven de*  
Zukunft, die eine Welt zu vernichten drohen. Doch dieses Bewußtsein 
vermag uns ebenso wieder zu erheben, daß wir heute mehr denn je spüteI\’ 
es geht in diesem Weltenkampf nidit nur um Macht und Rohstoffe un 
Territorien, es geht spürbar um die fundamentalen Mächte, um die 
des Menschseins, um unsere Freiheit und Menschenwürde — um den 
sehen als Menschen überhaupt, ja um das Haltmachen des Staates 
dem persönlichen Gewissen.

Wie auch unsere Antwort auf jene Frage, die die Geschichte an uns 
stellt, lauten mag, — nicht aufgehoben wird jene polare Spannung 
sehen einem Schicksalhaften, dem wir Menschen im Gang des Geschehens 
offenbar doch weithin ausgeliefert sind, und wiederum jener anderen 
Erfahrung, daß dennoch Geschichte auch in der menschlichen Freiheit» 
zumindest nicht ohne unser Zutun geschieht. Die notvolle Frage, ob 
moderne Kulturprozeß noch lenkbar sei339, ja ob der Kultur- und Ge' 
schichtsprozeß überhaupt lenkbar sei, zeigt an, wie tief man der über^ 
individuellen ^rozeßgesetzlichkeit als einem unabweislichen Geschehens 
ablauf verfallen ist — und dies in Ost und West! Und trat nicht etf»*  
anonyme Geschichtsmächtigeit als ein sich erfüllender Gesellscha 
prozeß an die Stelle Gottes, zusammen mit jener säkularisierten F°rt

def
330 Vgl. E. Spranger, Ist der moderne Kulturprozeß nodi lenkbar?, in: Kulturfrage11 

Gegenwart (1953) S. 42 ff.; ders., Leben wir in einer Kulturkrise?, in: Wo stehen 
heute?, hrsg. von H. W. Bähr (41960) S. 17 ff.
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schrittsidee, die als selbstgenügsamer Humanismus zur neuen Ersatz
religion wurde? Dieses Sich-ausgeliefert-fühlen an den Geschichts-,Kultur- 
und Zivilisationsprozeß als an jenem Raum, der mit der unheimlichen 
Mächtigkeit eines kollektiven Ablaufs auch das einzelne Leben zu 
tragen scheint, wirkt als lähmende Erfahrung für eine Sinnfindung 
in der Geschichte, der der heutige Mensch eher in die „Intimsphäre“ 
seiner Privatexistenz zu entfliehen sucht. War schon bei Hegel jener 
„Prozeß“ nur noch im „Anonym“ eines absoluten Geistes befestigt 
— Gott als logischer Begriff, als allgemeine Wesenheit der Dinge im 
Grunde pantheistisch verstanden —, so datiert von da an, mit der Preis
gabe jenes genuin christlichen Bewußtseins, daß Gott der personale Herr 
der Geschichte, nicht nur „logischer Begriff“ oder „absolute Kausalität“ 
ist, die fortschreitende Auslieferung der menschlichen gewissentlich-freien 
Person, von der im Christlichen der ganze Weltgedanke ausgeht, an eine 
allgemeine Gesetzlichkeit, die wahlweise in der Natur, in der Gesellschaft 
oder sonstwie begründet wurde. Im Grunde wurde schließlich die 
Hegelsche Konzeption340 — neben der Volksidee der Romantik — zum 
Nährboden der Staatsomnipotenz und bestimmter Totalitarismen der 
modernen Zeit.

Es erscheint bemerkenswert, daß ein szientistischer Neomarxismus in 
sozialistischen Positionen in seiner Ideologiekritik der Geschichtsphilo
sophen die These vertritt, daß der Mensch auf eine Sinndeutung des 
historischen Ablaufs nicht verzichten kann, daß aber zur Bestimmung 
eines solchen Sinnes keine wissenschaftlichen Mittel zur Verfügung stehen. 
Denn alle Geschichtstheorie sei Geschichtstheologie oder Geschichtsmytho
logie, auch der Marxismus. In Ablehnung des verbreiteten wissenschaft
lichen Historismus, der die Geschichte zur Undurchsichtigkeit und Un- 
deutbarkeit verurteile, will Leszek Kolakowski3*1 auf die Akte der Hoff-

340 „Bei der Freiheit muß man nicht von der Einzelheit, vom einzelnen Selbstbewußt
sein ausgehen, sondern nur vom Wesen des Selbstbewußtseins; denn der Mensch mag 
es wissen oder nicht, dies Wesen realisiert sidi als selbständige Gewalt, in der die 
einzelnen Individuen nur Momente sind. Es ist der Gang Gottes in der Welt, daß der 
Staat ist; sein Grund ist die Gewalt der sich als Wille verwirklichenden Vernunft." 
Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts (1821) S. 257 f., S. 331: „Der Staat 
ist die göttliche Idee, wie sie auf Erden vorhanden ist“, „die Gestalt, welche die 
vollständige Realisierung des Geistes im Dasein ist.“ Hegel, Vorlesungen über die 
Philosophie der Geschichte (1822/31) S. 44, 63, 71. — Vgl. auch A. Rüstow, Orts
bestimmung der Gegenwart. Eine universalgeschichtliche Kulturkritik, III, Herrschaft 
oder Freiheit? (1957) S. 150 ff.

3,1 La compréhension historique et l’intelligibilité d’histoire, in: Praxis, ed. internatio
nale, 2ième année, ler/2ième trimestres 1966, S. 31 f. Vgl. dazu I. Fetscher, Aktuelle 
Tendenzen im philosophischen Revisionismus, in: Koordination end Differenzierung 

51»
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nung und des Glaubens zurückgreifen, darauf, daß sich die historischen 
Möglichkeiten auf ein „vorhistorisches Eidos der Humanitas“ beziehen, 
wodurch Geschichtsdeutung auf eine „vorgängige Wertentscheidung zu
rückgeführt wird. In diesem Verständnis heißt es bei Kolakowski: »Die 
Geschichte läßt sidi nicht von sich selbst her als Sprache deuten, denn sie 
enthält keine Zeichen. Die Geschichte ist aber nidit als Ausdruck verständ
lich ohne Unterstellung einer außerhistorischen Instanz, die in den histori
schen Ereignissen ihre Intentionen offenbart. Aber die Geschichte ist auch 
nicht als bedeutungsvolle Struktur intelligibel, wenn man nicht eine außer
historische Essenz unterstellt, die sich im Laufe der Zeiten inkarniert. 
Von jedem historischen Standpunkt aus ist die Geschichte daher unintelü- 
gibel und unverständlich. Man muß durch den Akt eines philosophischen 
oder religiösen Glaubens über die Geschichte hinausgehen, wenn man ihr 
einen Sinn Zu verleihen wünscht, eine vorempirische Welt der Möglich' 
keiten konstruieren ... der die empirische Geschichte Gestalt verleiht- 
Man muß mit anderen Worten im Leibnizschen Sinn zwischen dem Poten
tiellen und dem Aktuellen unterscheiden ...“ Im Gegensatz zu verbi£lte' 
ten wissenschaftlichen, als statistisch, wertneutral und immanent-posi- 
tivistisch bestimmten Denkansätzen und dem entsprechenden Selbst- nn 
Lebensverständnis in westlichen Ländern umschreiben jene gezeichneten 
Konturen mögliche Horizonte zur Sinndeutung der Geschichte. Die Par 
allelität mit den Doktrinen religiöser Lebensanschauungen und »Sy 
sterne“ im Gegensatz zu individualistischer und nihilistischer Selbsta« - 
gäbe sollte nicht übersehen werden.

Auch wer die Geschichte als eine Reihe von Sinnkatastrophen begreif’ 
kommt nidit umhin, nach der Möglichkeit seines eigenen sinnvolle11 
Menschseins und damit auch nach dem Sinn der Geschichte als Vollzugs
stätte dieses Menschseins zu fragen. Denn wir alle suchen doch heute jene 
Kraft weltanschaulicher Überzeugung, die uns befähigt, unser Leben & 
Freiheit und Verantwortung sinnvoll zu tragen. Wurzelt aber nicht gern 
hierin die tiefste Verlegenheit unserer ebenso fortschrittlichen wie ver 
zweifelten Zeit? Führt die These342, wonach der Sinn der Geschichte in er 
Gegenwart liege, wonach der Mensch den Sinn der Geschichte in der Ver

■ßß*  
im europäischen Ostblock, hrsg. von I. Fetscher (1967). — Von der neueren & 
miihung in der UdSSR um die Fragestellung nach dem Sinn des Lebens ben 
auch Frau Prof. Balakina in ihrem Beitrag „Theoretische Probleme des Mens * 
in der UdSSR“ in diesem Teil des Symposions. Analog spricht A. Schaff» a g 
oder Sartre? Versuch einer Philosophie des Menschen (Fischer 1966) S. 58 ff- Je 
existentielle Frage an mit dem Hinweis auf den „sozialen Eudämonismus“. .

342 R. Bultmann, Das Verständnis der Geschichte in Griechentum und Christentum, 
Der Sinn der Geschichte, hrsg. von L. Reinisch (1961) S. 65.
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antwortung erfasse, in die er je gestellt ist, wirklich zu einer Beruhigung? 
Allein die Bemühung, unser eigenes Schicksal als Aufgabe zu betrachten, 
zu übernehmen, zu einem Sinn zu überhöhen im persönlich-gewissent- 
lichen Bezug zu unserem Lebensweg, — wäre dies nicht auch schon ein 
erster Anfang zu einer wahren, ebenso menschlichen wie geschichtlichen 
Besinnung? Wie zu allen Zeiten, so werden es auch heute und in der 
Zukunft die großen Einzelnen sein, die die Geistesgeschichte der Welt 
bewegen und bestimmen, wovon die äußeren politischen und sonstigen 
Geschehnisse nur Spiegelbilder sind. Menschliche Größe gilt auch heute 
noch als Maß und Richtbild — trotz aller Kollektivismen.

Im Grunde gibt es nur zwei Verhaltensweisen zur Geschichte, die heute 
zur Entscheidung stehen. Geschichte wird als absolute Notwendigkeit 
erfahren, als ökonomisch-gesellschaftliche Bewegungsgesetzlichkeit, die 
vorgezeichnet und wissenschaftlich feststellbar ist. Der Einzelne hat Gül
tigkeit nur als Vollzugsorgan dieses Weltprozesses, dem er sich einzu
schmelzen hat. Die andere Ansicht sieht die Freiheit zur Verantwortung 
des Einzelnen im Schicksalsgeschehen der Geschichte — trotz aller Zu
dringlichkeiten. Geschichte ist hier um der freiheitlichen Würde der Person 
willen, die ihre Bestimmung und Tathandlung allein aus dem Gewissens
bezug der „Innerlichkeit" oder eines frei übernommenen göttlichen An
rufes herleitet. Beide Grundhaltungen können jedoch nicht etwa mit der 
Grenzlinie von „Ost“ und „West“ markiert werden. Das eigentliche 
bedrängende Problem einer Rettung der freien Personwürde liegt heute 
viel tiefer, da jener östliche Prozeß-Fatalismus in einer verbreiteten 
westlichen determinatorischen Soziologie und psychologischen Anthropo
logie mit ihren neuen Evangelien unbedingter „Anpassung" und „funktio
naler“ Substanzlosigkeit seine Entsprechung findet. Ob man wohl diese 
Konsequenzen überall bemerkt, wenn man für „Freiheiten“ kämpft, 
deren Wurzelboden bereits die Keime zur Zerstörung der Persönlichkeits
würde wissenschaftlich und politisch und gesellschaftlich zur Reifung 
bringt? Oder aber gibt es neben dem „Prozeß“ und der „Freiheit“ wohl 
noch einen dritten Weg, der mit der Selbstproduktion des Menschen 
beginnt, über den keine Bestimmung mehr „verhängt" ist als Gottheit, 
als Schicksal, als Prozeß oder in ihm selbst als Freiheit der Entscheidung 
angelegt ist? Ist dies der Weg der Zukunft?

5. DIE ZUKUNFT — KRISE ODER ERFÜLLUNG?

I.

Zukunft ist heute ein realer Begriff geworden. Zukunftsforschung, 
Zukunftswissenschaft, Futurologie üben eine fast magische Kraft aus.
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Zukunft wurde zum Wertbegriff, ja zum Wertmaßstab, zum Lebens
begriff schlechthin, wobei nur eine andere Realität als unreal verdrängt 
wird — wir meinen den Tod, das Ende auch der Existenz des einzelnen 
Menschen, sofern er nicht im hoffenden Glauben auf eine religiös vorge
stellte Zukunft steht. Könnte aber die säkularisierte Mythisierung der 
Zukunft neben den realen modernen wissenschaftlichen und technischen 
Anhalten’ nicht auch in einer höchst unwissenschaftlichen Begründung 
erhoben werden, nämlich als Fluchthaltung, als „Flucht nach vorn“, weil 
man dem Hier und Jetzt, dem Menschsein im letztgültigen Bezug keinen 
Sinn mehr abzugewinnen vermag? Ist die Flucht in die Zukunft e* ne 
Folge der Selbstentfremdung des heutigen Menschen?

Auch heute gibt es Wunsch Vorstellungen und Angstträume im Hinblick 
auf die Zukunft, wie in früheren Utopien vom Idealstaat und vom apoka
lyptischen Endgericht. Nur daß diese heutigen Vorstellungen realer ge' 
worden und von qualitativ anderer Art und anderem Inhalt sind, ob
schon oft nicht weniger bedrängend. Hoffnung und Unbehagen bis 
Angst zeichnen eine ambivalente Bewußtseinslage, die heute typisduJSt.

Die Zukunftsperspektiven steigern sich bis zur prometheischen Gott
ähnlichkeit oder zum selbst- und weltzerstörenden Inferno. Auch heut6 
scheiden sich die optimistischen Propheten von den pessimistischen Kultur' 
kritikern. Die Menschheit werde sich nach dem „Prinzip Hoffnung“ 
Verständnis von Ernst Bloch und dem Divinationsprozeß des Teilhd? 
de Chardin zu einer durchgeistigten „Noosphäre“ emporschwingen kön 
nen. Andere Stimmen prophezeien, daß der Menschengeist am Ende seiner 
Möglichkeiten sei; er werde von diesem Planeten verschwinden. 
daher datieren die Programme zur Planifikation in geradezu beschwören 
der Weise: „Wenn es uns nicht gelingt, unser Wirtschaftssystem zu kon 
troliieren, erschöpfen wir unsere Hilfsquellen. Wenn es uns nicht geling* ’ 

die Bevölkerungsexplosion einzudämmen, vernichten wir unsere 
und unsere Kultur. Wenn es uns nicht gelingt, den Atomkrieg zu ver 

hindern, zerstören wir unsere Zivilisation.“343 344
Die gegenwärtige Diskussion darüber, wo wir heute stehen, ob unser® 

Zeit eine „Spätzeit“ ist, die mit den Kategorien von Fortschritt un

343 Die Ambivaláhz von Fortschrittshoffnung und Kulturkritik, die heute alles Denke 
über den Fortgang der Geschichte kennzeichnet, setzt bereits im 19. Jh. ein. Der Ver^ 
such, aus dem Bann dieser von Anfang an parallel laufenden antagonistisch aU^e^_ 
ander bezogenen Geisteshaltungen herauszutreten, wird als Aufgabe der Zeit betta 
tet. Vgl. H. Freyer, Die weltgeschichtliche Bedeutung des 19. Jahrhunderts (1951)-

344 J. Huxley auf dem CIBA-Kongreß in London 1962 „Der Mensch und seine Zukun
Vgl. Das umstrittene Experiment: Der Mensch, in: Modelle für eine neue
hrsg. von R. Jungk und H. J. Mundt (1966).
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Entfremdungy mit dem Verlust des Wirklichkeitsbewußtseins der neu
zeitlichen Elemente der Natur, der Persönlichkeit, der Kw/twr345 das 
Ende der Neuzeit markiert, ob wir also an einer nur selten in der Mensch
heitsgeschichte feststellbaren „weltgeschichtlichen Zäsur 346 uns befinden 
oder aber ob diese unsere Zeit zwar eine Krisenzeit ist, doch nidit anders 
als jede Zeit als „Übergang“, als „zwischen den Zeiten , zu bestimmen 
bleibt, wie eben jede Zeit sidi als „Krise erfährt, — hier gehen die 
Meinungen weit auseinander. Nichtsdestoweniger aber liegt in dieser 
Fragestellung auch schon implicite die Antwort auf unsere Themenfrage 
beschlossen: ob diese Zeit eine „Krise oder eine „Erfüllung heute und 
in der Zukunft bzw. durch die Zukunft anzpzeigen vermag.

Der Übergang zum Industriesystem wird als Spätphase der abend
ländischen Kulturentwicklung begriffen, als das Ende der Hochkultur
bildungen und damit das Ende des „Kulturzeitalters“347, als eine 
»Kulturschwelle“, wie es diese nur selten in der Geschichte der Menschheit 
gibt, als alle fünf oder zehnJahrtausende einbrechende Großereignisse, als 
epochale Veränderung, analog des Übergangs der Menschheit zur Seß
haftigkeit im Neolithikum. Die Entdeckung solcher weltgeschichtlichen 
Kultursdiwellen hat man mit Mutationen vergleichen wollen, die die 
gesamte Existenz des Menschen auf ein neues Niveau zu erheben imstande 
sind. Danach sollte die gegenwärtige Situation als „Interferenz" zwischen 
grundverschiedenen weltgeschichtlichen Rhythmen gedeutet werden.

Richtig ist gewiß, daß jede Zeit als „Übergangszeit“ betrachtet werden 
muß. Man denke nur an die Erfahrung des „Neuen Lebens“ in Renais
sance und Humanismus, aber auch schon an den tiefgreifenden Wandel 
des Kultur- und Lebensverständnisses im Übergang von dem romani
schen zum gotischen Zeitalter. Richtig aber ist gewiß auch, daß unser 
Zeitalter sich als ein fast mutationsmäßiger Umbruch erfährt. Diese 
Erfahrung ist dabei ein Betroffensein von ganz anderen, umwälzenden 
naturwissenschaftlich-technischen Erkenntnissen und angewandten Ergeb
nissen. Dies meint nicht nur den Zerfall des Atoms, dies meint ebenso 
die noch nicht absehbaren Möglichkeiten der Humangenetik, der Medizin, 
der tiefenpsychologischen Prozesse und nicht zuletzt der Änderungen des

345 R. Guardini, Das Ende der Neuzeit (71959); zur Kritik G. Krüger, Unsere ge
schichtliche Zukunft (o. J.) S. 83 ff.: Unsere Zeit ist die Vollendungsperiode der Neu
zeit in der autonomen Subjektivität. Vgl. auch R. Guardini, Kultur als Werk und 
Gefährdung, in: Die Sorge um den Mensdien, I (21963).

348 Vgl. H. Freyer, Theorie des gegenwärtigen Zeitalters (1955) S. 81; A. Gehlen, Die 
Seele im technisdien Zeitalter (1957) S. 71; ders., Urzeit und Spätkultur (1956) 
S. 194.

347 A. Weber, Kulturgeschichte als Kultursoziologie (1951) S. 144.
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Lebensgefühls, des Selbstverständnisses durch Änderung der Bewußtseins
struktur, der „Triebökonomie“ des Menschen.

II.
Eine zentrale Bedeutung gewinnt dann in der Frage einer zukünftigen 

Einen Welt die Planung, die als „Planifikation“ eine jeweils eigene Ziel
setzung, Methode und <Weltanschauung bzw. Ideologie hervorgebracht 
hat. Planung ist heute anstelle der geschichtsphilosophischen Begriffe der 
Prognose, der Prophetie und der Utopie getreten. Jede Planung aber 
steht immer in der Gefahr der Verplanung. Hierher gehören alle jene 
modernen Mittel und Methoden einer Manipulierung durch die vielseiti
gen Kommunikationsmittel, durch Drogen348 und sonstige Einflüsse, die 
„Überfremdung“ der gewachsenen Überzeugung durch gesteuerte Erzeu
gung von konformistischen Zwangsvorstellungen und Zwangshandlun
gen. Im selben Maße aber, wie der Einfluß traditioneller, weltanschau
licher Gebundenheit sich abschwächt, kann die das ohnedies beabsichti
gende Steuerung an Wirkungskraft gewinnen. Dann wird der S$1 zur 
Mode, das natürliche Bedürfnis zum standardisierten Konsum, die persön
liche Lebensansicht zum unmodernen „schizophrenen“ Anachronismus- 
Hier aber zeigt sich auch die eminente Gefahr jeder „Globalität“ an: die 
Nivellierung und damit die Herrschaft der Mittelmäßigkeit, das Auslö
schen originaler, das heißt ursprungshaft echter Denkweisen und Lebens
formen.

Es wird von einem Planungszwang gesprochen, unter dem die Mensch
heit heute steht, wenn sie überleben will, von einer „Rettung durch 
Planung“. Planen und Planung gab es schon immer. Doch die heutig6 
Argumentation greift tiefer. Es besteht die geschichtsphilosophische These» 
daß wir auch alles planen können in einem Prozeß, der allein vom Men
schen her auf die Zukunft entworfen wird. Doch ereignet sich dies nicht 
als ein Welt-Prozeß, der sich unter Mitwirkung des Menschen determini' 
torisch erfüllt, wie dies der DIAMAT glaubt; auch nicht als ein 
Welt-Geschehen, das sich — wie im christlichen Verständnis — ebenso 
mit Notwendigkeit eschatologisch erfüllt, auch unter Mitwirkung ^eS 
Menschen. Beyle Entwürfe stehen unter einer Gesetzlichkeit, sei es als 
materieller und ökonomischer Prozeß oder als Lenkung durch einen gott 
liehen Willen. In beiden wird die Freiheit des Menschen zum Problem • 
„Wirket euer Heil in Furcht und Zittern. Denn Gott ist es, der in euch 
sowohl das Wollen als auch das Vollbringen wirket nach seinem Wohl

348 H. Haas, Manipulierbarkeit des Menschen durch Pharmaka, in: Universitas Jg-
(1967) S. 11 ff. Auch die Traumwelt-Fabrikation in Wochenzeitungen gehört hier^ef'
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gefallen.“349 Diese Antinomie von Freiheit und Notwendigkeit ist nicht 
auflösbar — hier nicht und dort nicht! Dies sollte auch nicht retouchiert 
werden — auch nicht mit theologischen Spekulationen über Gnade und 
Freiheit. Ganz anders aber verhält es sich mit der These der radikalen 
»Planifikation“ in einem Prozeß, der allein vom Menschen auf die Zu
kunft hin geplant und gesteuert und zur Erfüllung gebracht werden kann.

Wer aber sind diese Planer der Planifikation? Wird der Weg in eine 
solche Zukunft unter Ausschaltung der freien Entscheidungsmöglichkeiten 
des Einzelnen nicht auch zu einem Zwangsprozeß einer vordisponierten 
und regulierten Funktion einer Modell-Welt, nur daß hierbei keine 
Materie und kein Gott, sondern die Funktionäre und Manager mit den 
vielfältigen ober- und unterschwelligen Steuerungssystemen die Men
schen „modellieren“? Wo ist das Regulativ, das Kriterium, der Maßstab, 
die Legitimation für jene, die die Modelle einer zukünftigen Welt planen, 
zumal wenn es um existentielle Bezüge des Menschen und des Menschlichen 
geht? Die Frage, wie jene, die durch die Massenmedien usf. die Menschen 
und die Öffentlichkeit steuern, selbst zu „steuern“ sind, welche Normen- 
Kontrolle für die Maßstäbe ihrer Verantwortlichkeit, für ihre menschliche, 
geistige und moralische Potenz möglich erscheint, bleibt die unbewältigte 
Frage unserer sogenannten freien Gesellschaft. Diese Frage betrifft genau 
jene Tatsache, daß auch in freiheitlich-demokratischen Regierungs- und 
Lebensformen der Versuch zur psychologisch-gezielten, affektiv-unbewuß
ten Unterwanderung des Menschen zum Zwecke seiner gesteuerten In- 
Besitznahme, seiner Motivationen und Kräfte ein wesentliches Moment 
unserer Lebensstilistik ausmacht.

Mit dem Wandel der Welt hat sich auch ein Wandel im Begriff der Elite 
vollzogen. Es gibt heute keine umschriebene Gesellschaftsschicht mehr, 
von der der geistige und kulturelle Lebenshorizont bestimmt würde. 
Früher gab es jeweils eine Elite von Stand, heute ist es „eine soziologisch 
nicht mehr bestimmbare Auswahl einzelner, die sich selber wählen“350, 
die aber wiederum abhängig sind von den Managern und Programmie
rern in der öffentlichen Meinung und in den technologischen Datierungen 
Und verwalteten Bürokratien.351

349 Phil. 2, 13; vgl. J. Bernhart, Sein und Sinn der Geschichte, in: Lebendiges Zeugnis 
(2/1959) S. 12 ff.

350 K. Jaspers, Das Kollektiv und der Einzelne, in: Mensch und Menschlichkeit (1956) 
S. 74.

351 Vgl. u. a. T. B. Bottomore, Elite und Gesellschaft (1966); K. Bednarik, Die Program
mierer. Eliten der Automation (1966); W. Zapf, Wandlungen der deutschen Elite, 
1919—1961 (1965); vgl. auch H. J. Lieber, Kritik und Konformismus. Das soziolo
gische Selbstverständnis der Intelligenz, in: Erziehung zur Menschlichkeit. Festschr.
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Die Planungshybris führt zum Traum vom „Übermenschen”352, zum 
„letzten Menschen“, der als Erfinder des „Glücks“ in Friedrich Nietz- 
sches353 Vorrede zum Zarathustra erschütternd gezeichnet wird: „Ein wenig 
Gift ab und zu: das macht angenehme Träume. Und viel Gift zuletzt, 
zu einem angenehmen Sterben. Man arbeitet noch, denn die Arbeit ist eine 
Unterhaltung. Aber man sorgt, daß die Unterhaltung nicht angreife . • • 
Kein Hin und eine Herde! Jeder will das Gleiche, jeder ist gleich: wer 
anders fühlt, geht freiwillig ins Irrenhaus. »Ehemals war alle Welt irre 
— sagen die Fernsten und blinzeln ... ,Wir haben das Glück erfunden*  — 
sagen die letzten Menschen und blinzeln.“

Diese Zukunft sei kybernetisch bestimmbar — das heißt, „es gibt 
Rückkoppelungskreise, es wirkt das, was heute geschieht, auf das zurück, 
was morgen geschehen wird.“354 Dabei wird die „eugenische Ingenieur
technik“ und „Chromosomenchirurgie“ zum genetischen Operationsfeld 
der Zukunft. Gewisse moderne Genetiker betrachten es als einen ge' 
schichtlichen Auftrag, „das ganze menschliche Protoplasma radikal um' 
zuformen, um einen künstlichen Menschen von Grund auf herzustellfin“-355 
Die Gefahr der Manipulation und Automation liegt schließlich nicht in ihr 
selbst, sondern in dem Versuch bestimmter Kybernetiker, ihre Wissen
schaft in eine Ideologie umzufälschen.

Heute zum ersten Male ist die Existenz des Menschen bedroht. Denn 
wir sind die ersten Menschen, „die die Apokalypse beherrschen“.356 Üer 
Mensch aber kann die Zukunft so gestalten, wie er nur will.357 Er ist 
nach als homo creator der Schöpfer einer neuen Welt im eigentlichen Sinne-

für Ed. Spranger (1957) S. 530: „Von Anbeginn ihres historischen Wirkens zur 
Sozialkritik berufen, wird heute die Intelligenz dieser ihrer Berufenheit nur dan0 
gerecht, wenn sie — ihrer humanistischen Verpflichtung bewußt — in der Radikaütilt 
der das Strukturganze der Gesellschaft anzielenden und mit seiner Idee stets ko° 
frontierenden Fragehaltung sich als konstitutives Element einer Entradikalisieru°S 
blinder gesellschaftlicher Mächte und Prozesse bewährt.“ — Zur neuen Situation üer 
„Öffentlichkeit“ vgl. J. Habermas, Strukturwandel der Öffentlichkeit (21965); O- ®’ 
Roegele, Funktion'und Verantwortung der Publizisten in der heutigen Gesellscha > 
in : Integritas. Geistige Wandlung und menschliche Wirklichkeit, hrsg. v. D. Stohe 
und R. Wisser (1966). Zur soziologischen Kategorie der Geisteselite vgl. H. Wel ’ 
Die Entstehung des deutschen Bildungsprinzips (21967) S. 149 ff.

352 Vgl. E. Benz^Hrsg.), Der .Übermensch (1961).
353 Also sprach Zarathustra, Zarathustras Vorrede.
354 H. Schäfer, in: Der Mensch und seine Zukunft (Darmstädter Gespräch 1967).
355 Vgl. H. Mislin, Die Krise der Naturwissenschaften (vor allem Biologie), in: D,e 

Krise des Zeitalters der Wissenschaften (1964) S. 135.
359 G. Anders, Die Antiquiertheit des Menschen (1961) S. 242.
357 H. J. Müller, Die Zukunft des Menschen, in: Der Evolutionäre Humanismus, hrs& 

von J. Huxley (1964) S. 256.
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Was dabei verlorenging, ist die Orientierung und das Gefühl des Zurück
verwiesenseins auf Maßstäbe, die den Menschen und das Menschliche be
treffen und die als verbindlich erfahrene ethische Richtungspunkte erkannt 
und anerkannt werden müßten. Von hierher datiert die Besorgnis, daß 
unsere Kultur nur überleben wird, wenn es gelingt, „das den Menschen 
eigentümliche Wertsystem in letzter Stunde zu rehabilitieren“.358 Solche 
Stimmen stammen nicht aus antiquierten Religionen oder Philosophien, 
sondern aus Kreisen der Naturwissenschaft. Ebenso erfuhr Eduard Sprän
ge^33, „daß der Zeitpunkt erreicht sei, in dem gar gerade die industriell 
technische Gesellschaft darum kämpfen muß, den Menschen gegenüber 
der Sachwelt zu erhalten, und es ist nicht zuletzt die Sorge um den Fort
bestand dieser Gesellschaft“.

Darüber hinaus kann jedoch die eigentliche, schon benannte bedrän
gende Erfahrung nicht außer acht bleiben, ob und inwieweit dieser heu
tige Mensch nicht selbst notwendig schon so weit „technisiert“ ist, also 
in den Wandlungsprozeß dieser neuen gemachten Welt schon so weit 
strukturell einbezogen, umstrukturiert wurde, daß er dann zu dieser 
kritischen Entscheidung, möglicherweise zu einem „Umdenken", gar nicht 
mehr imstande sein könnte. Kann der Mensch sich wirklich nur in den 
Grenzen seiner Anlagen wandeln? Aber was sind denn seine Anlagen? 
Bleibt er nicht, wie er erschaffen ist, wie er „im Anfang" schon immer 
War? Was wissen wir denn wirklich „wie weit das Feld menschlicher 
Anpassungsgabe und Wandlungsmöglichkeit reicht“360?

Eine weite Existenzkritik hat dabei auf das Ungenügen der sekun
dären Systeme hingewiesen, da hierin wesentliche Züge des Menschseins 
nicht begründet, ja auch nicht eingebunden werden können. Das indu
strielle System der „Planifikation“ hat dodi seine Grenzen dort, wo es 
um den eigentlich menschlichen Bezirk geht. Das Menschliche kann man 
nicht organisieren. Trotz aller Planungen bleibt das Eigentliche immer 
noch offen: die Möglichkeiten, die nicht dem Gesetz gehorchen.

Man kann „Glück nicht planen, Treue nicht absolut sichern, Veránt-

358 L. von Bertalanffy, Neue Wege biologisch-medizinischen Denkens, in: Ärztliche Mit
teilungen (1961) Heft 42.

358 Zur Bildungsproblematik in der Kultur der Gegenwart, in: E. Spranger und E. 
Haag, Der Sinn des altsprachlichen Gymnasiums in der Gegenwart (1960) S. 14.

360 G. Kraemer, Wandelt die Technik den Menschen?, in: Das ist der Mensch (KTA 1959) 
S. 88; P. Luchtenberg, Vom Anteil der Technik an den Wandlungen des Menschen
bildes, in: Pädagogisches Denken in Geschichte und Gegenwart (1964) S. 315 ff.; vgl. 
auch J. Meurers, Wissenschaft und Weisheit. Das naturwissenschaftliche Weltbild als 
Gefährdung und Bewährung des abendländischen Geistes, in: Wissenschaft und Welt
bild Jg. 9 (1956).
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wortung nicht machen lassen".361 Trost spendet Hans Frey er362 mit dem 
Hinweis, daß das sekundäre System „nur die Hohlformen des Verhal
tens“ liefert, aber die „menschliche Erfüllung“ freigibt. Dodi dem ist nicht 
zuzustimmen. Mit jenen Systemen wird doch auch der Mensch selbst schon 
„systematisiert“. Denn das ist doch unsere geistige Situation: „daß das 
technische Zeitalter unsere Denkungsart selber hat technisch werden las
sen“.363 Dies also ist der Sachverhalt: daß wir offenbar selbst von der 
Struktur der „Systeme“ strukturiert bzw. umstrukturiert werden; mit 
anderen Worten andere Menschen werden — bis in unsere Bewußtseins
gehalte, Denkformen und unser Lebensgefühl hinein. Damit offenbart sich 
in der Tat die eigentlichste und zentralste Frage an die Zukunft unseres 
Menschseins, zugleich mit der geheimen Angst vor einem determinato- 
rischen Prozeß, der uns nur zu Mitspielern degradiert.

Die Verwissenschaftlichung könnte als „ein Teil einer unaufhaltsamen, 
gewissermaßen automatischen Entwicklung der menschlichen Kultur“304 
erscheinen, als ein „Zwangsablauf“, der die Freiheit der menschlichen 
Möglichkeiten zwar in eminentem Maße steigert, aber wiederurö auch 
ebenso notwendig begrenzt. Wenn die These vertreten wird, daß <he 
Entideologisierung der menschlichen Beziehungen eine dringende Not
wendigkeit in der heutigen Welt sei, die aber nur mit Hilfe der Wissen
schaft erfolgen kann, ist dem zuzustimmen, jedoch mit der Einschränkung, 
daß für eine befreite wissenschaftliche Welt und Öffentlichkeit die Wissen
schaft selbst zur Ideologie geworden ist, daß an die Stelle der wissen- 
schafts-kritischen eine wissenschaftsgläubige Wissenschaft mit omnipoten
tem Anspruch getreten ist. Damit soll die ausschließliche Heilsmission der 
Wissenschaft für den Menschen heute und in der Zukunft betont in Frage 
gestellt werden. Wenn behauptet wird, daß sich auf die Dauer nichts hal
ten könne, „was mit der Kausalgesetzlichkeit und der logischen Gesetzlich
keit der Welt nicht übereinstimmt, denn die Welt ist ja auch logisch ge' 
ordnet“365, so steht dem entgegen: daß der Mensch immer noch ein Mehr 
ist als Gesetzlichkeit und Logik — auch der heutige homo sapiens. Unti 

welche Logik unter den Logiken ist dann gemeint? Und welche Gesetz
mäßigkeit wäre heute nicht auch schon durch Mutation und statistische

391 J. Kaltschmib, Menschsein in der industriellen Gesellschaft. Eine kritische Bestands
aufnahme (1965) S. 240.

302 Theorie des gegenwärtigen Zeitalters (1955) S. 233.
393 K. Jaspers, Wo stehen wir heute?, in: Wo stehen wir heute?, a.a.O., S. 44; B. Thum, 

Die Selbsttechnisierung des Denkens; N. A. Luyten, Technik und Selbstverständn’5 
des Menschen, in: Naturwissenschaft und Theologie, H. 9 (1967).

394 B. Rensch, in: Der Mensdi und seine Zukunft (Darmstädter Gespräch 1967) S. 25.
395 B. Rensch, a.a.O.
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Gesetzlichkeiten usf. in Frage gestellt? Hat uns aber die wissenschafts
technische Kultur, in der wir leben, einen Weg zur Sinn-Orientierung 
unseres Selbst leihen können?

III.

Unsere Weltzeit steht in ganz besonderem Maße in der Gefahr des 
Totalitarismus. Mit der offenbar determinatorisch „verhängten Technisie
rung, Vermassung und Globalisierung geht auf allen Seiten eine notwen
dige Totalisierung aller menschlichen, institutionellen, technischen, ökono
mischen Bezüge einher. Dies bewirkt ebenso notwendig eine Totalisierung 
in der Lebenskonformität unter Aufhebung'und Einebnung individueller 
Lebensbefindlichkeiten. Eine solche Konsequenz wird entweder heute 
kaum bemerkt oder aber bewußt angesteuert und eingeplant. In solche 
Perspektiven verweisen die „Zwangskollektivierungen“ kosmologischer 
Art, wenn Teilhard de Chardin™ von der „absoluten, tief verwurzelten 
Unfähigkeit der in Individuen gespaltenen Menschheit“ spricht, sich den 
Mächten entgegenzustellen, die dahin wirken, sie organisch zusammen
zufassen.

Die heutige Situation versteht sich als Antizipation der Welt von mor
gen. Die Gesellschaft von morgen wird allein von der technologischen 
Wissenschaft bestimmt sein, wobei eine Minderheit Wissenschaft produ
ziert, alle anderen Konsumenten der Wissenschaft sind. Der aus der Wis
senschaft erwachsene Zivilisationsapparat braucht „Menscheningenieure“, 
die das „Kunststück“ vollbringen, „Freiheitsbewußtsein zu konservieren 
und irreguläre Freiheitsakte abzuschaffen, die Menschen auf ein Normal
maß der Lebensansprüche festzulegen und das Glück aller in durchschnitt
licher Befriedigung zu organisieren .. .“367 Ein solches rationales System 
fordert Arbeitspflicht für alle, Berufsausübung als zugewiesene Dienst
leistung, den Aufenthaltszwang, die Überwachung aller Populationsvor
gänge.368 Das sind keine unbekannten Perspektiven. Doch wie dann noch 
diesem System der Charakter der totalen Verstaatlichung abgesprochen 
Werden kann, ist allerdings nicht mehr nachvollziehbar. Die besondere 
Siegel-Modifikation verrät sich nach allen Seiten, bis zur „List der Ver
nunft“, wenn als eigentliche Aufgabe des Menschen bestimmt wird „die 
Herstellung der Vernunftform dts Daseins im Vernunftstaat“, der ver
suchen muß, „aus dem zähen, trüben, in Gier und Dumpfheit dahin-

899 Die Entstehung des Menschen (31963) S. 115.
387 E. Fink, Der Mensch und seine Zukunft (Vortrag im SWF, 1966).
388 E. Fink, a.a.O.
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vegetierenden Menschenmaterial durch Gewalt, Überredung oder Beleh
rung ein Staatsvolk zu formen in Richtung auf den vernünftigen Staat“.

Solche Thesen sind nicht neu. Gegenüber bekannten totalitären Syste
men ermangelt ihnen jedoch durchaus noch eine tragende weltanschauliche 
Idee, sei diese als Prozeßgesetzlichkeit oder als nationale Bluts- und 
Rassenideologie verstanden. Aber nur ein „Vernunftstaat“? Gab es noch 
keine Erfahrungen in der Geschichte? Lehrt nicht ebenso die Geschichte 
des Menschengeschlechts, daß die Triebkräfte seines Handelns in der 
Geschichte nicht nur aus der Vernunft erwuchsen, auch nicht aus der wis
senschaftlichen Vernunft, sondern eher aus der Tiefe und Breite der 
„Triebökonomie“, den Wünschen, Strebungen, Leidenschaften?

Jene Thesen sollten hier zur Geltung gebracht werden, um die Konse
quenzen eines gefeierten rationalen perfektionistischen Zivilisationspro

zesses zum Bewußtsein zu bringen.Es wird dabei die Auffassung vertreten von dem derzeitigen „Übergang 
von einer personalistischen zu einer gesellschaftlich-kollektiven Kultur 
als eines Wegweisers von signifikanter Eindringlichkeit. Der Weg des 
Menschengeschlechts dränge über die Persönlichkeitskultur hinaus- 
„Warum soll denn alles, was werthaft und wesenhaft ist im Menschenland, 
durch das Individuum, durch die Geistperson des Einzelnen ausgedrückt 

werden?“ Der Zuschnitt des Individuums sei heute zu eng.369
Der Mensch wurde als Geschöpf Gottes, als Geschöpf seiner selbst, als 

Produkt der Natur, der Kultur, der Geschichte oder aber der Gesell' 
schäft bestimmt. Mensch als Produkt der Gesellschaft bedeutet, daß 
„weder vom freien Willen oder von einem in bezug auf die Gesellschaft 
heterogenen Willen eines höheren Wesens bewerkstelligt“ wird. Für den 
Sozialistischen Humanismus sind dafür die gesellschaftlichen Verhält
nisse allein maßgebend, „welche vom Menschen geschaffen werden und 

zugleich den Menschen schaffen“.370 Im Grunde konzentriert sich heute 
die gesamte Problematik der menschlichen und gesellschaftlichen Ent
scheidungen in dgr Frage der strukturalen Akzentuierung der personale11 
und der sozialen Existenz. Die an dem einheitlichen Weltbild, der all
gemein gültigen Werthierarchie sich orientierende und „ausformende 
neuhumanistische ganzheitliche Persönlichkeitsstruktur ist endgültig 
Ende, wenngleich auch hier das Beharrungsvermögen zum unterschwelb" 
gen Fortwirken und Weiterleben bis heute gravierend feststellbar ist. I11 
welcher fundamentalen Weise das Personale eingebunden ist, geformt 
und bedingt ist von der sozialen Faktizität, die unsere gesamte Existenz 

3UÜ E. Fink, Zur Bildungstheorie der technischen Bildung (Ms. des SWF, 1959).
370 A. Schaff, Marx oder Sartre? Versuch einer Philosophie des Menschen (Dt. Über5- 

1966) S. 158.

durchdringt und trägt bis hinein in die Lebensüberzeugungen und Ver
haltensweisen, nicht zuletzt bis in die unbewußten Reaktionen, wurde 
schon im Zusammenhang mit der Bildungsproblematik aufgewiesen. Al
lein hier genau erscheint das Wegkreuz der Markierungen: ob das Perso
nale nur ein Produkt des Sozialen ist, das Soziale aber die ausschließliche 
Ziel- und Zweckbestimmung zu erheben vermag. Oder aber: ob die so
ziale Faktizität letzthin ihren Sinn und ihre Geltung auch nur in der Per
son findet. Danach wäre die sinnvolle Existenz der Person „der einzige 
Zweck, der einzige wirkliche Daseinsgrund der sozialen Faktizität. Wer 
die Person vollständig in der sozialen Faktizität aufgehen läßt, vernichtet 
schließlich die soziale Faktizität selbst.“371 ¿Damit also sind die Weichen 
gestellt. Auch die „gesellschaftlich-kollektive Kultur“ hat nur ihr Leben 
an der sinnerfüllten Personalität der Person. Hier genau also erscheinen 
die Wirklichkeit und zugleich die Grenze der Sozialität, mit der Fixie
rung, worin der Sinn der Person und der gesellschaftlich-kollektiven Kul
tur jeweils bestimmbar ist. Totalität des Gesellschaftlichen muß dabei 
keineswegs immer politischen Totalitarismus bedeuten. Hierbei gibt es 
viele Spielarten von Totalismen, auch in staatlichen, bürokratischen und 
in religiös-institutionellen Systemen.

Ist es Zufall oder Notwendigkeit, daß die Epoche der absoluten Selbst
mächtigkeit des Menschen auch den Staatstotalitarismus hervorbringt? Es 
macht aber für den Ruin der Persönlichkeit keinen Unterschied, „ob die 
Konstruktion des absoluten Staates im Namen des Geistes oder der Ma
terie erfolgt, wenn die Person nichts anderes mehr sein soll als ein ver
gängliches Moment im fluktuierenden allgemeinen Naturgeschehen ... 
Der Mensch gehört dann dem apokalyptischen Tier des Kollektivs, dem 
Cäsarismus, dem gottabspenstigen Weltstaat. *-  In solchem Verständnis 
bemerkt Alfred von Martin™' „Da man nicht mehr glaubt an ,das Ewige 
irn Menschen', glaubt man auch nicht mehr an ,den ^Menschen als solchen : 
man leugnet seinen humanen Wert und seine humanistische Würde.“

Daß Totalitarismus kein Zufallsprodukt der Geschichte eines einzelnen 
Landes ist, vielmehr mit der Krise der modernen Industriegesellschaften 
aufs engste zusammenhängt, ist offensichtlich. Denn der Totalitarismus 
Wird durch diese Gesellschaftskrisis der Gegenwart insofern verursacht, 
als er mit der Zersetzung eines überkommenen Wert- und Ideensystems 
den Weg für eine Infragestellung aller Ordnung bewirkt hat. „Es ist

3,1 R C Kwant Soziale und personale Existenz. Phänomenologie eines Spannungs
bereichs (Dt. Übers. 1967) S. 216; Der Mensdi als soziales und personales Wesen. 
Beiträge zu Begriff und Theorie der Sozialisation, hrsg. von G. Wurzbacher (1963).

372 J. Bernhart, Problematik der Humanitas, in: Hodiland Jg. 39 (1949) S. 112.
373 Die Menschlichkeit des Christenmenschen, in: Hodiland Jg. 40 (1948) S. 58. 
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längst klar geworden, daß er weniger einen leeren Magen als eine leere 
Seele voraussetzt, und es ist die Kulturkrisis unserer Zeit, die für die 
Entleerung der Seelen kräftig gesorgt hat und weiterhin sorgt.“374 Zudem 
muß die Wandlung zur Massengesellschaft den natürlichen Zusammen
hang der Menschen zugunsten des Zusammenhaltes durch den Zwang des 
Staates als Polizei-, Militär-, Wohlstands- und Lenkungsstaat immer mehr 
zerstören. Dies dann mußte zur „Unterintegration“, also zu einem Defizit 
an Gemeinschaftsbindung, zur Vereinzelung, zur Kontaktlosigkeit und 
Entwurzelung, ja in zunehmendem Maße zum Gefühl der „Ausstoßung 
aus der Geborgenheit“ führen.375

Die totalitären Bewegungen sprechen ein tiefsitzendes Streben an, mit 
dem der Mensdi der Freiheit, die er sich in der modernen Welt errungen 
hat, zu entsprechen sucht. Denn trotz der Befreiung von den mittelalter
lichen Bedingungen war der moderne Mensch nicht frei geworden, um em 
sinnvolles Leben auf der Grundlage von Vernunft und Liebe aufzubauen, 
weil andere zumindest ebenso starke neue Bindungen ihn gefangennah
men. Daher datiert das Streben nach neuer Sicherheit, die ÜberaJitwor- 
tung an das Kollektiv, die Gesellschaft, die Tagesgeschäftigkeit oder die 
Unterwerfung unter einen Führer, eine Rasse, einen Staat. Selbst die 
Lebensformen der Demokratie des 20. Jahrhunderts sind als Flucht vor 
der Furcht zu verstehen, in deren Mittelpunkt die Selbstentfremdung 
steht.376 377 Entsprechend der Denkungsart des Behaviorismus, wonach der 
Fähigkeit des social adjustment, der restlosen Einfügung in das Funk
tionssystem der Gesellschaft unter der Bedingung steigender industrieller 
Produktivität, hohe Bedeutung zukommt, verbürgt diese Einordnung des 
Einzelnen in die Sozialstruktur auch seine vollkommene Glückseligkeit 
Es war schon davon die Rede, daß der Einzelne, sofern er sidi dieser voll
kommenen Einordnung widersetzt, zum Außenseiter, das heißt hier zu# 
psychopathologischen Fall wird. Der stete gesellschaftliche Erfolg ist das 
Entscheidende. Dieser Erfolg wird zum Garant für das Humanum. Der10 
nur unter jenen Voraussetzungen vermag „jene naive Zuordnung vo° 
kollektiver Anpassung, Industrialisierung, Humanität und Prozeß 
in ihr enthaltene Gefahr des Umschlages in die Barbarei zu bannen • 
Dies gilt für alle gesellschaftlich-totalen Systeme, nicht nur für die so be
nannten totalitären.

374 W. Röpke, Zwisdien Furcht und Hoffnung, in: Wo stehen wir heute?, a.a.O., S. 78 f*

375 W. Röpke, a.a.O., S. 79.
378 E. Fromm, Die Furcht vor der Freiheit (1945); ders., Der moderne Mensdi und se*n 

Zukunft (1955).
377 H.-J. Heydorn, Realer Humanismus und Humanistisches Gymnasium, in: E. Schiit* 6’ 

H.-J. Heydorn, S. Lauffer, Humanistische Bildung in unserer Zeit (1965) S. 19 f-
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IV.
In Sorge um solche Zukunftsperspektiven wird heute eine neue Ethik 

diskutiert, eine Ethik des Atomzeitalters, die dem gewandelten neuen, 
durch die Wissenschaft und die Rationalisierung geprägten Welt- und 
Menschenbild und dem dadurch wiederum gewandelten neuen Lebens
verständnis angepaßt sein soll. Doch stellt nicht die Anbetung von allem, 
was „wissenschaftlich“ oder auch „staatlich“ deklariert wird, den natur
wissenschaftlichen und technischen Anwendungen von der Physik bis zur 
Chemie, Biologie und Pharmazie geradezu einen Freibrief aus, oft genug 
die Verantwortung für den Menschen als ethische Maxime völlig außer 
acht zu lassen? Aber woher sollten denn auch solche Maximen genommen 
werden, wenn das Bild des Menschen einer verbreiteten mechanistischen 
Anthropologie, positivistisch-wertneutralen Wissenschaftsidee und eines 
sanktionierten Systems des wirtschaftspolitischen Egoismus und Utilita
rismus heute weithin das Feld beherrscht? Die Maschinisierung aller 
Lebensbezüge, selbst der Lehrer-Schüler-Begegnung (sogar schon im frühe
sten Kindesalter’), allein mit dem Maßstab des Leistungsprinzips, muß 
das Menschliche zerstören und damit auch ein Ethos illusorisch machen.

Diese neue Ethik des Atomzeitalters soll frei sein von den traditionellen 
und konventionellen Bindungen des christlichen Lebensverständnisses, wie 
es durch eine leib- und weltabwertende Grundeinstellung gegeben sei. 
Gefordert wird die Aufhebung der sexuellen Tabus mit der Auflösung 
der „Scham“ als der zivilisatorisch bedingten Schranke einer natürlichen 
Beziehung der Geschlechter, die biologisch bestimmte Natürlichkeit, die 
lebenszweckliche Sachgemäßheit der Lebensnormen und der Lebensfor
men. Sachgemäßheit und nüchterne Zweckdienlichkeit markieren dabei 
die Richtungsbestimmtheit, in der die neuen Tafeln der Sitte und der 
Verhaltensweisen als Verhaltensnormen gesucht und gefunden werden 
sollen. Die glückhafte Befriedigung der Bedürfnisse eines meist sensuali
stischen, biologischen und pragmatischen Glücksstrebens gilt als Richtbild.

Solche Postulate sind nicht neu. Naturalismus, Hedonismus, Libertinis
mus haben solche Merkmale längst gekannt. Charakteristisch für die neue 
Ethik ist, daß ihre Maximen grundsätzlich ohne Bezug zu einer Transzen
denz bleiben, aus den natürlichen Triebbedürfnissen erhoben werden und 
der Gesellschaft nur das geben,, was notwendig ist, damit das größte 
Glück und die größtmögliche Freizügigkeit des Einzelnen gewährleistet 
bleiben. Andere wollen die Maximen für die Verhaltensweisen aus dem 
Willen der Gesellschaft selbst ableiten, der durch die Feststellung des 
Willens der Mehrheit „repräsentativ“ eruiert werden kann. Die Entschei
dung über Gut und Böse liegt dann in dem, was alle wollen, ohne zu

52 Menschliche Existenz 2
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fragen, was alle sollen. Denn das Wollen ist die Norm für das Sollen. 
Wieder andere glauben, neue ethische Maßstäbe könnten aus der Wissen
schaft abgeleitet und durch ihre Autorität verbindlich aufgestellt wer
den378, obwohl die moderne Wissenschaft selber der Maßstäbe für ihr 
eigenes Tun weithin entbehrt und zudem für die Fixierung von sittlichen 
Sollensforderungen selbst überfordert wäre.

Sitte und Gesittung/waren und sind immer gewachsene Lebensformen. 
Man kann sie nicht „machen“ und organisieren, nur konstatieren und wo
möglich auch in die Kritik stellen. Sittliche Gebote, die die Menschheit 
annahm, hatten immer irgendwie einen numinosen Charakter. Sie trugen 
das Zeichen einer göttlichen oder von einer Realität des „Heiligen“ her 
inspirierten Verbürgung. Dies gilt für die Sittengesetze der Religionen 
ebenso wie für die ursprüngliche Integration von Religion und Recht, 
Religion und Macht. Daher stammte ihre Glaubwürdigkeit, ihre Verbind
lichkeit und damit die Legitimation, Verpflichtung und Verantwortung 
abzufordern.

Allein hier erscheint die Frage nach der moralbildenden Kraft itì einem 
Zeitalter, das keine göttliche Verbürgung mehr kennt und anerkennt 
außer der Selbstgesetzlichkeit der Vernunft und der Natur, die jedoch 
kein objektives Kriterium der Interpretation mehr über sich erkennen« 
Was ist heute Natur und natürlich in einer Situation, in der die technische 
„gemachte“ Natur das Naturhaft-Ursprüngliche und organisch Gewach' 
sene überall verdrängt und artefaktisch mechanisiert hat? Gibt es denn 
noch das „Organ“ für die unberührte, nicht „vergewaltigte“ Natur?

Was heute sich bezeugt, ist nicht nur eine Umwertung der traditionellen 
Werte, sondern mehr noch des Wertgefühls, des Wertbewußtseins über' 
haupt, das im Zeichen nicht nur der Befreiung von der Last der christ' 
liehen Tradition, sondern ebenso von einer nicht mehr zeitgerechten Kon' 
vention steht. Gerhard Szczesny319 und andere wollen das ethische D**  
lemma unserer Zeit geradezu mit der Begründung des Ethos aus dem 
christlichen Glauben erklären. Dieser Glaube gelte zwar theoretisch noch 
überall dort, wo er als Glaube gar nicht mehr wirklich ist. Diese Situation 
muß eine Art Schizophrenie bewirken, da ethische Norm und Leben dann 
auseinander^allen müssen. Die eigentliche Diskussion aber entzündete sich

370 H. Mohr, Die Zukunft des Mensdien (die biologischen Aspekte), (Darmstädter 
sprach 1967) S. 9: „Lediglich die Wissenschaft ist in der Lage, zuverlässiges Wisse0 
und ein verbindliches Ethos zu gewährleisten.“

370 Die Entmythologisierung von Angst und Hoffnung, in: Neue Rundschau Jg. 1964» 
S. 250 ff.; ders., Die Zukunft des Unglaubens. Betrachtungen eines Nichtchriste° 
(®1965); vgl. auch K. Monat, Leben in dieser Welt. Philosophie und Moral eineS 
nichtchristlichen Humanismus (1964) S. 142 ff.
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an der Frage, ob es eine Ethik ohne Religion geben könne. Hier stehen 
die Fronten, wonach es „im Menschen selbst eine sichere Basis für ein 
humanes Verhalten gibt“, wogegen andere Auffassungen dem „Immo- 
ralismus Vorschub“ leisten380, der These gegenüber, daß alle Moralsysteme 
religiösen Ursprungs sind. So etwa der Islamit Muhammed Asad3*̂.  „In 
allen geschichtlichen Zeiten war der religiöse Glaube die einzige Quelle 
der Moral und Ethik.“ Die positiven ethischen und moralischen Über
zeugungen unserer atheistischen Zeitgenossen sind danach in sehr hohem 
Maße „ein unbewußtes Erbe, von jenen zahllosen Generationen herstam
mend, deren Weltanschauung auf dem Glauben an einen planenden gött
lichen Willen beruhte“. Dies beträfe auch die sogenannte „einfache Sitt
lichkeit“, die bereits früher als Relikt des christlichen Glaubens- und 
Sittenbewußtseins angesprochen wurde.

Damit stellt sich die schon oben benannte Frage nadi einer natürlichen 
Ethik, die sich mit natürlichen Erkenntnismitteln aus einer Analyse der 
menschlichen Wesensnatur erheben ließe. Von ihr her sei die Aufschau 
zu einem ethischen Wert- und Normenbewußtsein wie die Bestimmung 
des Menschen in seinem Verhältnis zu anderen Seienden sinnvoll zu ent
wickeln. Aristoteles und Nicolai Hartmann werden als Beispiele ge
nannt, daß es eine natürliche Ethik ohne Religion geben könne, daß es 
aber keine Ethik ohne metaphysisdie Verankerung gebe, die in eine reli
giöse Verankerung übergehe, daß schließlich „schon zum natürlichen Be
wußtsein ... der religiöse Bezug des Menschen zu Gott“ gehöre.382 Al
lein jene Frage, ob die Ethik in die Religion einmündet oder einmünden 
muß, trifft nicht das Eigentliche. Ob es vielmehr eine „rein" natürliche 
Begründung der Ethik gibt, oder ob jede natürliche Ethik immer schon 
über dem traditionellen Hintergründe einer Religion bzw. einer reli
giösen Verwurzelung ~~~ auch unbewußt besteht, dies steht zur Ent
scheidung. Jedenfalls aber konnte bisher der Beweis für eine Moral, die 
heute nur aus dem „Erbadel“ der Menschennatur selbst stammt, nicht an
getreten werden. Dies war schon deshalb nicht möglich, weil die geschicht
lichen Ursprünge und traditionalen 'Wirkmächtigkeiten im Hinblick auf 
Unsere heutigen Moralvorstellungen und unser „Wertgefühl“ nicht rest
los erhoben und damit ausgeschaltet werden können. Eine analoge Frage
stellung würde sich für die Beziehung von Religion und Recht ergeben.383

380 G. Szczesny, a.a.O.
381 in: Die Antwort der Religionen, a.a.O., S. 234; vgl. E. Wolf, in: Die Antwort der 

Religionen, S. 241 : Jeder außerchristliche Humanismus trägt religiösen Charakter, da 
er durch ein bestimmtes Leitbild oder Ideal bei seinen Verwirklichungsversuchen ge
lenkt wird.

382 H. Meyer, Systematische Philosophie III (1960) S. 44 f.
383 W. Schilling, Religion und Recht (1957).
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Gibt es heute einen Wandel der Sittlichkeit, ein neues Kriterium dafür, 
was sittlich ist? Oder gibt es nur einen Wandel des „Organs“ für je be
stimmte sittliche Werte, wovon im Hinblick auf die Ansprechbarkeit für 
christliche Maximen in der Gegenwart schon vordem die Rede war? Daß 
es geschichtliche Differenzen im Wertempfinden gibt, eine partielle Un
empfänglichkeit für sittliche Werte bzw. ihre verschiedene Bedeutungs
akzentuierung, kann kaum geleugnet werden. Der Wandel des abend
ländischen Tugendsystems dient hierfür als Beweis.384 Auch für diesen 
Bereich müßte man — wie für den Lebensbereich überhaupt — von dem 
Gesetz der „Enge des Wertbewußtseins“ sprechen. Dabei können die Be
dingungen für die Veränderung des Moralverhaltens sehr vielschichtig 
sein. Heute findet man sie in den „technischen und anatomischen Wand
lungen des Menschen“ bestimmt. Die „Individualisierung" der sittlichen 
Normen ist dabei ein durchgehendes Symptom, zugleich mit dem Unbe
hagen an kasuistischer Sterilität und Werkgerechtigkeit. Für eine Reha
bilitierung der Moral will Paul Matussek333 zwei Thesen fordern: „Diß 
Wertgewißheit kann jeweils nur in der eigenen Innerlichkeit Qßfahrc11 
werden“ und „Autoritäre Wertsetzungen können für das konkrete Ge
wissen nicht verbindlich sein“. Bei allem Gewicht der freien Gewissens
entscheidung wäre damit freilich die Verbindlichkeit von sittlichen Ver
pflichtungen durch institutionelle Religionen schlechthin verneint, audi 
wenn hier diese Verbindlichkeit nicht über dem eigenen Gewissen stehen 
kann, was von unserer Sicht her selbst noch für das unüberwindlich irrend6 
Gewissen (invincibilis erronea conscienta) gilt. Daß freilich mit jenen 
Feststellungen kein hinreichender Anhalt für die Begründung von sitt
lichen Normen überhaupt gegeben wird, kann auch nicht mit dem Hinweis 
auf die „stärkere Eigenbezogenheit der moralischen Verantwortung“ auf*  
gewogen werden. Was heute dringend erscheint, ist nicht so sehr di6 
feierliche Deklaration der Würde und Freiheit und der sittlichen Ver*  
antwortlichkeit des Menschen, vielmehr deren Verankerung und über'’ 
zeugende Fundierung ihres Verpflichtungscharakters inmitten der Brüchig' 
keit unserer Wertsysteme und Verhaltensmuster in einer pluralistischen, 1^ 

in ihrem Tiefenbezirk oft schon „bodenlosen" Gesellschaft.
Einen neuen Aspekt der Moralanthropologie eröffnet das Aufrück6il 

«
384 O. Fr. Bollnow, Wesen und Wandel der Tugenden (1958). Vgl. auch G. Ehrisman 1’ 

Die Grundlagen des ritterlichen Tugendsystems, ZfdA Jg. 56 (1919) und die D ’ 
kussion hierzu von E. R. Curtius und Fr. Maurer in: Dtsche. Vierteljahrsschr.

*
*

Literaturwiss. und Geistesgeschichte Jg. 21—24 (1943—1950); W. Flitner, Eur° 
päische Gesittung. Ursprung und Aufbau abendländischer Lebensformen (1961)-

385 Die Moral der Gegenwart in psychotherapeutischer Sicht. Verfall oder Höheren’’ 

wicklung?, in: Stimmen der Zeit Jg. 91 (1966).

der Tiefenperson in das wissenschaftliche Bewußtsein, was als ein „Stil
wandel des menschlichen Selbstverständnisses“ und „eine Akzentverschie
bung“ der Persönlichkeitsanteile im Strukturganzen der menschlichen In
dividualität zu betrachten ist. Mit dieser Erhöhung des Geltungs- und 
Wirkungsanspruches der Tiefenperson geht eine Autonomiebewegung der 
Primitivperson einher. Neben der Stützung der Persönlichkeit durch ratio, 
religio und Ethos bestimmt jetzt die Primitivperson durch erhöhte Selb
ständigkeit elementarer Antriebs- und Reaktionszentren das Verhalten 
und Reagieren der Gesamtpersönlichkeit mit — und dies auch gewissens
mäßig. Damit aber ist die Primitivperson auch an der Sinngebung des 
Daseins und somit an der Steuerung der Persönlichkeit maßgebender be
teiligt, „als es den Leit- und Richtbildern der traditionellen, auch der 
christlichen Ethik gemäß ist".380

Der Tod der Werte, der ja nur eine Umschreibung für den letztlich 
erwogenen „Tod Gottes“ ist, bereitet die „Umgestaltung des Daseinsstils 
der Persönlichkeit vor“, jene Schwächung der personalen Führungsten
denz, der die Hebung der Tendenz der „primitiven Tiefenperson" ent

spricht.387
Gewisse Bestimmungen einer neuen Moral mit dem Postulat eines 

»abstrakten Ethos“388 müssen wir allerdings nidit nur als mit den „herr-

»• V. E von Gebsattel, Anthropologie der Angst, in: Hochland Jg. 43 (1950/51) 
S. 354 ff. (jetzt auch wieder abgedrudtt in: Prolegomena einer med.z.mschen Anthro
pologie, 1954). Vgl. auch E. Neumann, Tiefenpsydiologie ™d neue Ethik ( 949): 
Gegen eine von der Eilte und dem gnost.sd.-d.r.sthchen und anttken Duahsmus 

t L-1 n-w„Rr<ieins die sich auf Unterdrückung und Verdrängung stutzt, wir““« Integration der Persönlichkeit als Verbindung des Ich mit dem seelischen 

Wurzelgrund als Signum einer neuen Ethik postuliert.
387 V. E. v. Gebsattel, a.a.O., S. 366.
388 A Cphlnn Soziologie Ein Lehr- und Handbuch der modernen Gesellschaftskunde

(Í955 - Ein solves allgemeines Humanitätsideal, wovon schon früher die Rede
war leistet nach J. Burckhardt nur der Brutal.tat Vorschub; vgl. E. Böhler, Die Zu
kunft als Problem des modernen Menschen (1966) S. 29. Zur Kritik der heutigen 
Ethik vel U a auch Th. Geiger, Die Legende von der Massengesellschaft, in: Archiv 
für Rete- und Sozialphilosophie XXXIX (1/1950) S.332Í. ....Solange unsere 
Schulerziehung und politisch-soziale Massenbeeinflussung die gesellschaftliche Ver
antwortlichkeit auf eine sentimenrn/e Wertmoral zu gründen versucht, solange kann 
man nicht Verantwortungsbewußtsein gegenüber emer unanschaulich abstrakten Mas
sengesellschaft erwarten, deren übrige Angehörige einem mensAhch volhg glesds- 
gültig sind“; H. Sdielsky, Die skeptische Generation (1957) S. 124, fordert eme .Er-

. , ® ’ «„Va-iaUrit und Gefuhlsaskese, zur rationalen, zweckbewußten
zie ung zur nte Gemeinschaft“, zum Rollen- und Attitüden wechsel anstatt 
Kooperation anstatt zur ’
zu Ganzheit“ der Person, zur Bejahung der unanschauhch abstrakten Großorgani- 
s«ion,T«r ^Abdrängung aller sozialen Gefühls- und Vertrautheitsbedürfnisse ins Pri

vate: das ist allerdings ein Programm der Erziehung der Jugend zur sozialen Per
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sehenden pädagogischen Anschauungen“, sondern — was schwerer 
wiegt — als mit den bisherigen charakterologischen Maßstäben und zen
tralen Merkmalen, die bis dahin die Menschlichkeit des Menschen und 
seiner Wertbestimmung anzeigten, im unbedingten Gegensatz erkennen. 
Zwar hatte das vorchristliche Abendland selbst niemals das Tor zur 
höheren Moral- und Existenzfindung aufgestoßen. Doch nun werden jene 
alten Täfeln, wonach die Echtheit des Wesens — und nidit der Rollen
wechsel — den Wertrang markiert, wonach der Mensch erst insoweit sein 
Leben zu gewinnen vermag, als er es zu verlieren bereit ist, dem Anachro
nismus überantwortet. Die Rationalisierung und Methanisierung und 
Verzweckung der Lebensbezüge als moralische Maximen muß aber not
wendig die abendländische Menschheit auf den Status von nunmehr »ab- 
strakten“, „organisierten“ Primitivreaktionen zurückführen. Wir fühlen 
uns bestimmt, solchen Maximen, die oft genug im Namen des zeitgerech
ten Fortschritts auftreten, im Namen der Menschlichkeit unbedingt zu 
widersprechen!

V.
Gibt es heute noch ein allgemeines Bewußtsein für das, was sittlich ist? 

Und wenn dem widersprochen wird — woher sollen dann die Richtbildef 
für die neue Ethik genommen werden, wenn alte Richtbilder nicht mehr 
tragen, die neuen Wege nicht gangbar sein sollten, oft genug an biologi' 
scher Vordergründigkeit leiden und ohne das Ressentiment des Wider
parts gar nicht existent wären? Wenn es richtig ist, daß ohne die Verán*'  
wortung die Kultur abstirbt, Verantwortung aber nur aus einer sittlichen 
Verpflichtung heraus konstituiert werden kann, so wird die Zukunft 
Menschheit soviel Chancen des „Überlebens“ haben, wieviel Gewicht s* e 
ihren sittlichen Maßstäben zumißt.

Ein technologisches, ökonomisches oder gesellschaftliches, ein abstrak' 

tes oder autonomes Ethos?
Längst schon ¿èigt sich, daß Sachdenken ohne Sinndenken nicht aus' 

reicht, daß die Richtbilder für das menschliche Tun nicht von den Reak' 
tionsweisen einer individuellen oder kollektiven Psyche, nicht von ¿ef 
Retorte oderjidem Atomkern, auch nicht von Mehrheitsbefragungen def 
Gesellschaft gewonnen werden können: daß fachkundliches Wissen — aU<^ 
in der Wissenschaft — nicht ausreicht, daß vielmehr das Gewissen be'

sönlichkeit, das der herrschenden pädagogischen Anschauung vom ,Jugendgemäße^ 
in wesentlichen Punkten widerspricht.“ Vgl. auch O. W. Haseloff, Lebensansprü 
und Moralität an der Schwelle des 3. Jahrtausends, in: Geplante Zukunft. Perspd*  
tiven für die Welt von morgen, hrsg. von R. Schmid und W. Bede (1966) S. 30

Probleme der menschlichen und geschichtlichen Existenz der modernen Welt 823 

schworen werden muß, und zwar nicht nur das Wahrheitsgewissen, son
dern ebenso das Wertgewissen für letztgültige Sinnzusammenhänge. Da
her hat Eduard Spranger schon ein „Gewissen des Gewissens“ gefor
dert.389

Doch wenn auch dieses Gewissen selbst schon der „Umstrukturierung“ 
unterlegen wäre?__Darüber hinaus kann nur noch ein Vertrauen beste
hen, das freilich auch heute noch nicht „gemacht“ werden kann. Was soll 
das „Prinzip Hoffnung“380 bedeuten, wenn kein Realgrund gegeben wird, 
woraufhin zu hoffen ist? Wenn es richtig ist, daß Hoffnung Zuversicht 
einschließt391, daß Hoffnung „freudige Erwartung“392 sei, so fragen wir 
nach dem „Grund“ und dem „Ziel“ der JJoffnung. Kann man Herbert 
Plügge™ wohl zustimmen, wenn er im Unterschied zu den Hoffnungen 
von der fundamentalen Hoffnung spricht, die sich nicht auf das richtet, 
Was man „haben“ kann, sondern das einbezieht, was rilan „ist ,die „Selbst
verwirklichung in der Zukunft“ und das „Heil-sein der Person“? Ist dies 
wirklich realisierbar? Gibt es eine Hoffnung als das Vertrauen auf die 
Zukunft hin, das als Lebensvertrauen, Seinsgläubigkeit, Seinsvertrauen, 
Seinsgeborgenheit charakterisiert wird, ohne daß hierfür ein „Grund 
außerhalb der menschlichen Verfassung selbst erfahren würde, ein 
»Grund", der also nur aus dem „Stimmungsboden“, aus einem „Urver- 
vertrauen", aus einem Sich-Öffnen der Außenwelt gegenüber, erwachsen 
könnte. Für Otto Friedrith Bollnow™ stellt sich als das dringendste 
Problem, ob und in welcher Weise es dem Menschen möglich würde, „die 
Fesseln der existentiellen Einsamkeit zu sprengen und den tragenden Be
zug zu einer Realität außerhalb des Menschen wiederzugewinnen“. Wenn 
Vertrauen umschrieben wird als „das tragende Verhältnis, das über die 
Gegenwart hinaus das Verhältnis zum Seinsgrund bestimmt und das 
etwas völlig anderes und unendlich viel tieferes ist als das leichtfertige

988 Vgl. zu dieser ebenso entscheidenden wie schwierigen Thematik bes. O. Dürr, Pro
bleme der Gewissens- und Gesinnungsbildung, mit einer Einführung von E. Spranger 
(1962); E. Spranger, Die moralbildende Kraft in unserem Zeitalter, in: Universitas 
Jg. 16 (1961).

380 E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, I und II (1959) S. 16, 26: Das „Prinzip Hoffnung“ 
ist die Entelechie der Materie, deren wichtigste Wahrheit ist, „Materie nach vorwärts 
zu sein“. „Das, was noch ist, was im Kern der Dinge noch sich selbst treibt, was in 
der Tendenz-Latenz des Prozesses seine Genesis erwartet..." Die heimliche Ziel
gerichtetheit kommt allein im Meriähen zum Bewußtsein.

381 J. Pieper, Hoffnung und Geschichte (1967) S. 8.
382 J. Hoffmeister, Wörterbuch der philosophischen Begriffe (21955) S. 304.
383 Wohlbefinden und Mißbefinden. Beiträge zu einer medizinischen Anthropologie 

(1962).
384 Neue Geborgenheit (1955) S. 18.
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Vertrauen auf einen günstigen Zufall“, wenn dann von einer „tragenden 
Realität“ gesprochen wird, die — nicht ohne die Voraussetzung der Be
deutung des Glaubens bei Sören Kierkegaard — bestimmt wird als „ver
läßlicher Halt, auf den sidi der Mensch stützen kann, ein fester (archi
medischer) Punkt außer ihm, der das eigene Leben allererst ermög
licht“395, so bleibt wiederum die Frage nach dem „Grund“ dieses Seins- 
grundes'äls „Realität außerhalb des Menschen“ das eigentlich offene Pro
blem. Aus solchen Voraussetzungen kann nur schwerlich das Gefühl einer 
„Geborgenheit“ oder gar die Verbürgung einer sinnhaften Existenz 
erwachsen oder abgeleitet werden. Jedenfalls erscheint ein soldier „Weg“ 
offenbar nur unter je entsprechenden menschlichen Grundvoraussetzun
gen nachvollziehbar. Wenn dabei auf einen analogen „Entwurf einer 
Phänomenologie und Metaphysik der Hoffnung“ bei Gabriel Marcel^ 
verwiesen wird, der Hoffnung bezeichnet als den „Akt, durch den diese 
Versuchung (zur Verzweiflung) aktiv und siegreich überwunden wird“» 
so sollte die differente weltanschaulich-religiöse Voraussetzung als „Vor
griff“ dieses anderen Welt- und Lebensverständnisses nicht ühgrsehen 
werden.

Die Alternative des Existentialismus und damit aller Lebens-Möglich
keiten wird gültig bezeichnet: „Entweder muß man anerkennen, daß ein 
sinnvolles menschliches Dasein unmöglich ist, und dann auch alle Konse
quenzen daraus ziehen, oder aber: man muß annehmen, daß ein sinnvolles 
menschliches Dasein trotz aller bedrängenden existentiellen Erfahrungen 
dennoch möglich ist. Dann aber muß man die Voraussetzung dieser Mög
lichkeit des menschlichen Lebens anerkennen und von hier aus zur Über
windung des Existentialismus ansetzen.“397 Damit ist das Wesentliche 
gesagt, jedoch mit unserem Vorbehalt, daß diese Anerkennung und diese 
Annahme nicht allein über die Reflexion erreicht werden kann, sondern 
nur über einen jeweiligen Glauben — dieser oder jener Richtungsbe
stimmtheit: einen Glauben, der niemals nur selbst gesetzt oder erzwun
gen werden kann^ einen Glauben also, der „da“ ist, als „Geschenk“, als 
naturgegebene „Mitgift“ oder als gottgegebene Gnade: Niemand kann 
Gott zuvorkommen. Niemand kann Gott suchen, er hätte ihn denn schon 
gefunden.398 Genau um diese Ansatz-Gebundenheit und Verbundenheit 

4
395 O. Fr. Bollnow, Das Problem einer Überwindung des Existentialismus, in: Univer

sitas Jg. 8 (1953) S. 461 ff.; ders., Das Wesen der Stimmungen (81943).
899 Homo viator (Dt. Übers. 1949).
897 O. Fr. Bollnow, Das Problem einer Überwindung des Existentialismus, a.a.O.
898 Nach Augustinus vgl. Bernhard von Clairvaux, De diligendo Deo 7, ed. Watkirt 

W. Williams, Cambridge (1926) S. 41: „nemo te querere valet, nisi qui prius 
invenerit".
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geht es ehedem wie heute. Nicht erst Max Scheier, schon die augustinische 
Tradition hat davon gewußt, daß die Liebe der Erkenntnis vorausgeht, 
sie bedingt, daß im Verständnis von Aurelius Augustinus und Bernhard 
von Clairvaux nicht nur letzte Seinserfahrungen, sondern die „Erkennt
nis“ Gottes selbst von hierher zu datieren sind: „Tantum Deus cognosci- 
tur inquantum diligitur“, — eine Perspektive, die neuzeitlicher Denk- 
und Wissensbemühung fast völlig verloren gegangen ist. Dies gilt auch 
für jene analoge alte asiatische Weisheit, daß sich nur dem „Reinen“ die 
Wahrheit erschließt.

Gewiß gibt es auch ein Hoffen wider alle Hoffnung, das aber doch 
eher aus der Verzweiflung geboren ist. Unsere Zeit lebt geradezu in die
sem Schwebezustand zwischen Hoffnung und Verzweiflung. Und wird 
nicht das „Prinzip Hoffnung“ dabei oft nur aus der Kompensation er
wachsen, noch einen „Halt“ zu einer Lebensmögliciikeit zu finden, nach
dem die sinnleihenden Glaubensüberzeugungen der Tradition weithin 
nicht mehr tragen?

Es könnte sich heute die Frage erheben, ob das „Instrumentarium des 
menschlichen Lebenszuschnitts“ nicht auch einer „Enge“ der menschlichen 
Möglichkeiten unterliegt, ob die Kräfte in unserer Zeit dazu gar nidit 
mehr ausreichen könnten, um uns selbst nodi sinnhaft zu erfahren und zu 
behaupten. Der Mensch sucht daher „Sinn in Teilgebieten des Lebens.399 
Die Hingabe an den Beruf, an das Werk, an eine öffentliche Tätigkeit, 
an die Familie, den Staat, die Gesellschaft ersetzen und verbürgen zu
gleich den „Lebenssinn“, der nicht mehr in und aus den organischen Be
zügen zur ganzen Wirklichkeit gefunden wird, sondern wie eine „Insel“ 
(Dilthey), eine „Enklave“ (Jaspers) nur noch ein vordergründiges bzw. 
vorletztes Teilgebiet als „inselhafte Weltanschauung“ (von Gebsattel) 
umschließt und möglicherweise absolut setzt, das heißt auch ideo
logisiert. Und werden an der Verlegenheit um seine eigentliche Bestim
mung in dieser Welt Weltraumtechniker etwas ändern? Was nützt es dem 
Menschen dieser Erde, wenn er den ganzen Weltraum gewinnt, aber dar
über seine Seele, seinen Maßstab, seine menschlich-freiheitliche Würde, 
sein humanes Menschentum verlieren sollte? Sollen etwa die Weltraum
techniker oder Sozialingenieure oder Kultursoziologen ihm sagen, wo 
seine Wertziele liegen, die ihm ein sinnvolles Leben verbürgen? „Die

380 Vgl. R. Guardini, Der unvollständige Mensch und die Macht, in: Sorge um den 
Mensdien I (4963) S. 62 f. »Der neuzeitliche Mensdi ist der Verantwortung für das 
Ganze des Daseins entlaufen. Er hat sidi den einzelnen Verantwortungen wissen
schaftlicher, künstlerischer, politischer, technischer Art in einer Weise ergeben, daß er 
darüber die für das Leben überhaupt vergessen hat.“ 
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westliche Welt ist in einer Sackgasse. Sie hat viele ihrer ökonomischen 
Ziele erreicht und den Sinn für das Ziel des Lebens verloren.“400

Dem Tode Gottes folgte der Tod des Menschen. Dies ist unsere Situa
tion, die an der Schwelle zur Zukunft den Weg markiert: „Das Problem 
des 19. Jahrhunderts war, daß Gott tot sei; das des 20. Jahrhunderts, daß 
der Mensch tot ist. Im 19. Jahrhundert bedeutet Unmenschlichkeit soviel 
wie Gráüsamkeit; im 20. Jahrhundert besteht die Inhumanität in schi
zoider Selbstentfremdung. Die einstige Gefahr war, daß der Mensch zum 
Sklaven werde; die künftige ist: daß Menschen zu Robotern werden.“401 
Es gibt namhafte Physiker, wie Max Born und Walter Gerlach, welche die 
Weltraumeroberungen als unsinnig und für den Astronauten selbst als 
unmenschlich abgelehnt haben. Ist es nur der Wissensdrang, das Erkennt
nisstreben? Oder ist es nicht zuerst und gewichtig das Streben nach macht
politischen, militärtechnischen „Stützpunkten“ im Weltall, hier „unten 
aber der Kampf um das Prestige, das Weltprestige?

Extrem widersprechend sind die Prognosen, die sich auf die "Zukunft 
der Religion beziehen. C. W. Cerarn402 prophezeit in seinen „Provokato
rischen Notizen“, daß das Zeitalter der Hochreligionen dem Ende ent
gegengehe infolge des naturwissenschaftlichen Einflusses. Die gesamte 
abendländische Zivilisation werde von den Völkern Asiens und Afrikas 
übernommen, nur nicht das Christentum, da dies tot sei. Doch der abend
ländische Raum bilde ebenso keinen Raum für die Hochreligionen, die 
dann mit dem Christentum sterben. Die Gefährdung der Weltreligionen 
wird mit dem Wandel des Lebensgefühls, der neuen kritischen Einstellung 
zur Autorität und den religiösen Institutionen begründet. Es soll danach 
als sicher gelten, „daß die Religionen in ihren alten Formen nicht unver
ändert weiterbestehen können“.403 Andererseits soll sich die Konkurrenz' 
fähigkeit der Religion der Zukunft an bestimmten Merkmalen erweisen’ 
Sie muß transzendental, universal, realistisch und historisch gewachsen 
sein, und dies sei allein das Christentum.404

400 E. Fromm, Der moderne Mensdi und seine Zukunft. Eine sozialpsychologische Unter*  
sudiung (1960) S. 323.

401 E. Fromm, a.a.O., S. 320.
402 Provokatorische Notizen (1960).
403 St. C. Neill, Sind die Weltreligionen gefährdet, in: Die Gefährdung der Religionen» 

hrsg. von R. Italiaander (1966) S. 23. — Für eine künftige Religion wird gefordert, 
daß sie nicht im Widerspruch zur Wissenschaft stehe, dem menschlichen Leben angC' 
messen sei, das Böse in der Welt bekämpfe, das Gefühl für den Sinn des Lebens wie*  
dergebe, eine Hoffnung gegen die Verzweiflung und auf Meisterung des Lebens 
leihe (S. 11 ft.).

404 K. Rahner, Die Chancen des Christentums, in: Das freie Wort der Kirche (1955)
S. 60; vgl. St. C. Neill, a.a.O., S. 32 f.
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Alfred Weber405 hat mit der Unterscheidung von drei historischen Zeit
schichten mit einem je bestimmten Menschentyp und schließlich einer vier
ten Schicht, die in der Entwicklung begriffen ist und in die Zukunft weist, 
eine besondere Kulturanthropologie benannt. Am Beginn steht der gebun
dene Mensch. Dem in den Hochkulturen sich entwickelnden Menschen 
folgte der an Freiheit und Gerechtigkeit orientierte abendländische neu
zeitliche Mensch mit der Ausbildung von „Sozialreligionen“ demokratisch
sozialistischer Art. Heute ist der vierte Mensch im Kommen, der bei der 
zunehmenden technischen und organisatorischen Gestaltung des Daseins 
mit den Apparaturen, Großräumigkeiten, Großorganisationen, Speziali
sierungen und Rationalisierungen nur noch als Funktionär ökonomischer 
und technischer Vorgänge zu existieren vermag. Alfred Weber sieht die 
Gefahr einer Spaltung der Persönlichkeit in ein relativ gutartiges Men
schentum und in ein unpersönliches Funktionärstum mit mechanisiertem 
Intellekt und Willen. Die Frage Webers gilt den heute noch das Dasein 
gestaltenden und umfangenden „Spontaneitätsfaktoren“ als den großen 
»Sozialreligionen“, wie sie der bedrohenden Entpersönlichung, Funktio- 
nalisierung und Enthumanisierung begegnen wollen, um das gefährdete 
Menschentum zu retten.

Schon Max Scheier400 hat in Kritik des Dreistadiengesetzes von Auguste 
Comte darauf hingewiesen, daß Comte die Dekadenz des bürgerlich
kapitalistischen Zeitalters irrtümlich „für einen normalen Prozeß des 
Absterbens des religiösen und metaphysischen Geistes überhaupt“ nahm. 
Hier sehen wir heute wohl schon andere Perspektiven angesichts der 
atheistischen Erfahrungen. Doch muß seine These ernsthaft erwogen wer
den, wonach jene „Stadien“ des mythisch-theologischen, des metaphysi
schen, des positiven Zeitalters nur drei verschiedene Erkenntnisformen 
anzeigen, die nicht nur historische, sondern als existentielle dauernd mit 
dem Wesen des menschlichen Geistes selbst gegebene Geisteshaltungen und 
»Erkenntnisformen“ sind.

VI.

Wenn eine Existenzform als Glaubens- und Lebensform zerbricht, in 
der Krise steht, sucht der hiensch nach einem „Ersatz . Ersatz deutet 
immer auf eine Notlösung hin. Ersatz wird dort gesetzt oder erstrebt, 
Wo das Eigentliche, Echte nicht' mehr vorhanden ist, nicht mehr erreicht 
werden kann. Zur Ersatzreligion kommt es dort, wo die genuin religiöse 

<03 Der Dritte oder der Vierte Mensch. Vom Sinn des geschichtlichen Daseins (1953). 
408 Kritik des Comteschen Dreistadiengesetzes (jetzt auch bei K. Lenk, Ideologie, 21964, 

S. 189 ff.).
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Erfahrung verloren gegangen ist, wo aber dennoch die religiöse Anlage 
und ein intentionales Heilsbedürfnis weiter bestehen. An die Stelle Gottes 
tritt das Idol mit der Verabsolutierung vorletzter irdischer Werte, die 
mit der „Kraft“ und dem Kult und auch dem Ritus des Religiösen um- 
geben werden. Ersatzreligionen und Religionsersatz sind zu unterscheiden 
von ähnlichen Begriffen. So spricht man von „Quasireligionen“, soweit 
die primitiven, magischen, animistischen und kosmologischen Religions
formen gemeint sind. „Verkappte Religionen“ sollen den Sinn des Daseins 
nicht jenseits des Lebens suchen, sondern sie suchen hinter der gewöhn
lichen Welt, dem gewöhnlichen Leben, noch etwas Verborgenes. Diese 
Hinterwelt zur Welt zu machen, ist der Inhalt eines solchen Glaubens.

Als wesentliche Züge der Ersatzreligion dürfen nun gelten: die Aus
richtung des Menschen auf pseudo-religiöse Objekte, Ideen, Werte, Ideo
logien unter Beanspruchung der religiösen Anlagen. Vereinseitigung, Ver
absolutierung, Idealisierung einer Idee oder eines Wertes. In der jewei
ligen Isolierung wird ein Aspekt absolut gesetzt, wie es eben dem Wesen 
des Ideologischen überhaupt entspricht.407

Die Entstehung der totalen und totalitären Ideologien zeichnet sich 
ab als eine Ablösung vom Christlichen, als Umformung, als Übertragung 
Ursprünglich sakraler Inhalte in welthafte oder quasi-religiöse Bedeu
tungen. So macht mit Paul Hazard408 der Prozeß gegen das Christentum 
das Wesen der Neuzeit aus. Genau in dem Augenblick, als dem euro
päischen Menschen die Wirklichkeit Gottes fragwürdig wurde, Gott 
gemeint als personales, vom Menschen Antwort forderndes Gegenüber, 
begann auch jener unterschwellige, längst in Bewegung befindliche Prozeß 
zur Begründung und Konstituierung neuer Lebensmaßstäbe, neuer Heils' 
Verkündigungen. Hierher zählen die atheistischen Humanismen ebenso 
wie der technische Chiliasmus mit seinem Programm einer Perfektion der 
Technik und einer konformen Weltzivilisation als Heilsgeschehen am und 
durch den Menschen. Hierher gehören weiterhin der Szientismus als der 
Glaube an die Wissenschaft, an einen neuen, die Religionen ablösenden 
Humanismus, an eine neue globale Humanität, der utopische Sozialismus 
mit seiner Gleichsetzung von Arbeit und Freude, der heroische Realismus 
mit seinem Glauben, die moderne Technik verleihe dem Arbeiter nicht nur 
die totale Herrschaft über die Erde, sondern in der Eroberung solcher 
Weltgestalt bilde der Arbeiter sich selber zur Gestalt. Hierher zählen m 
gleicher Weise jene Heilsbotschaften einer Erlösung des Menschen von 
sich selbst durch Einschmelzung in den gesellschaftlichen determinato- 

407 Vgl. J. Hasenfuß, Soziologismus und Existentialismus als Religionsersatz (1965).

408 Die Herrschaft der Vernunft (1949) S. 24.

rischen Weltprozeß oder durch Sanktionierung von Rasse und Blut und 
Nation oder auch noch jené Versuche, über den neuen Erfahrungen von 
Gesetzlichkeiten in der Natur, Gesellschaft und Geschichte mit neuen 
Wegen und Zielen der Bildung und Erziehung einen neuen Heilsweg zu 
einem neuen Menschentum zu erschließen. Den Charakter von neuen 
Heilslehren tragen aber auch noch jene Versuche, die Entfremdung des 
Menschen durch Auflösung der sexuellen Tabus, durch eine „neue Sittlich
keit“, durch die Signalisierung von Eros und Sexus wie auch durch die 
Massensuggestion des Sports zu bewältigen. Hierher zählt auch der Heils
weg einer ideologischen Psychoanalyse mit den Kennzeichen der erhofften 
Befreiung des Menschen zu sich selbst. &

Eine besondere Merkmaligkeit gewinnt dabei die Frage nach den Er
satzformen der Religion mit dem Stichwort Moderne Wissenschaft. Wis
senschaft hat heute weithin die Rolle der Religion übernommen. Nur was 
wissenschaftlich ausgewiesen ist, hat Aussicht auf Anerkennung. Dies gilt 
für die Fragen nach der menschlichen Natur ebenso wie für die Fragen 
nach den gesellschaftlichen, ökonomischen, psychologischen, biologischen 
Lebensgesetzen. Dies gilt nicht zuletzt aber für die letzten Fragen unserer 
menschlichen Existenz selbst, unsere Weltanschauung. Und genau hier 
ist jene Stelle, wo die moderne Wissenschaft den Stellenwert der Religion 
in zunehmendem Maße zu übernehmen scheint.409 Nicht unbedingt, aber 
Weithin steht ein solcher, heute das Feld beherrschender Positivismus im 
Zeichen eines Mythos atheos> von dem her die Aufschließung der Daseins
rätsel erwartet wird. Bei Edmund Husserl4*0 heißt es: „^Wissenschaft — 
das ist Gottesdienst, der Hörsaal das ist die Kirche. Nach Jean Lacroix4**

409 Vgl schon R Schwarz, Wissenschaft und Bildung (1957) S. 20; ebenso C. Fr. von
Weizsäcker, Die Wissenschaft und die moderne Welt, m: Die Tragweite der Wissen

schaft (1964) S. 3 ff. , , .
410 Zit. nadi S. Melchinger, Wissenschaft statt Weltanschauung, in: Wort und Wahrheit

Wese d« heutigen Atheismus (I960) S. 21 ff. O. Klohr (Hrsg.), Moderne 
Naturwissenschaft und Atheismus (1% 4); P. Jordan Der Naturwissen
schaftler vor der Religion S- 353 ”** 2" be8r',nden’. daß d«
. . . n, Jer religiösen Frage in einer neuen Situation stehe, da
Naturwissens a er welche die ältere Naturwissenschaft auf dem Wege
„alle Hindernisse und Ma

e, heute nicht mehr da sind.“ Vgl. auch M. Planck, 
zur Re igion au ger nschaft*pl942)  S. 31: „Wohin und wie weit wir blicken 
Religion un atur Naturwissenschaft finden wir nirgends einen Wider
mögen, ZW18 e" 8. jen entscheidenden Punkten volle Übereinstimmung. 
Spruch, wo a er S , & — sie schließen sich nicht aus, sondern sie ergänzen 
Religion und Naturwisse . .

ö • jer “ pl. meint jedoch Religion ohne den Glauben an einen per-
Un »• in®en Anni 88 unseres Beitrages). Ohne eine fixierte Begriffs- und 
sönlichen Gott (vgi. • 
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wird der Atheismus geradezu zum Postulat dort, wo die naturwissen
schaftliche Methode als die allein gültige Methode der Erkenntnis, die 
eben danach nur als wissenschaftliche Erkenntnis möglich ist, deklariert 
wird. Dann erscheint der Atheismus als „die echte naturwissenschaftliche 
Methode“. Die Wissenschaftsreligion wird von den bisherigen Religions
formen und Kulten unterschieden als die „höhere Religion“ der „Einge
weihten“, die den Volksreligionen entwachsen ist und eine „globale 
Gültigkeit besitzt, wovon unter Hinweis auf die „Zahmen Xenien 
Goethes schon gehandelt wurde.

Es sollte dabei nicht übersehen werden, in welchem fundamentalen 
Maße der Glaube an die Autonomie der Wissenschaft die Signatur von 
Ost und West abzeichnet, wie nahe dann Ost und West aneinander
rücken — bis in die Methoden und Begriffsbestimmungen und Zielrich
tungen des wissenschaftlichen Feldes überhaupt.

Neben dem Glauben an die Wissenschaft und die technische Perfektion 
hat dann wohl keine neue Bewegung solche Ausmaße angenommen wie die 
Massensuggestionskraft des Sports. Hierzu bedarf es keines Beleges, i° 
welchem Maße der Sport, ja das Sportliche, den Massen zur Lebensform 
wurde. In welcher fundamentalen Weise aber diese faszinierende Lebens
form als fast numinose Ergriffenheit im Verständnis religiöser Grund
erfahrungen empfunden wird, bezeugen die Dogmatik, die Ethik und der 
Kult jener Bewegung, die mit dem Namen „Olympismus“ verbunden ist« 
Der Begründer der modernen Olympischen Spiele, Pierre de Coubertin* 1"’ 
hat selbst diesen Sport als Religion bezeichnet, wenn es bei ihm heißt: 
„Das erste und wesentliche Merkmal des alten wie des modernen OlyrU' 
pismus ist: eine Religion zu sein. Durch Leibesübungen formte der Wett
kämpfer der Antike seinen Körper, wie der Bildhauer seine Statue, und 
ehrte dadurch seine Götter. Der Wettkämpfer der Neuzeit, der Gleiches 
tut, erhöht damit sein Vaterland, seine Rasse und seine Fahne ...“ Dies6 
„religio athletae“ — wie er sie benennt — ist für ihn Religion im eigent
lichen Sinne: „Für mich bedeutet Sport“, so schreibt er, „eine Religion mit 
Kirche, Dogmen und Kultus... aber besonders mit einem religiösen G6' 
fühl.“ Der langjährige Präsident des Internationalen Olympischen Komi' 
tees, Avery rund age, verkündete auf der 62. Sitzung jenes Komitees 
1964 in Japan: „Die olympische Bewegung ist eine dem 20. Jahrhundert 
angemessene Religion mit universalem Anspruch, die in sich alle di6 
Grundwerte anderer Religionen vereint. Eine moderne, erregende, leben-

Wesensbestimmung der „Religion“ bleiben solche Feststellungen jedodi problematisch- 
Vgl. auch H. Muschalek, Gott. Bekenntnisse moderner Naturforscher (‘1964).

412 Vgl. auch Olympische Erinnerungen (1936).
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dige, dynamische Religion, attraktiv für die Jugend, und wir vom IOC 
sind ihre Jünger.“ In solchem Verständnis kann es nicht mehr überraschen, 
wenn das Ethos, der Kult und die Liturgie dieser Religion — so etwa 
von Carl Diem413 — über dem Hintergründe echter religiöser Zeremonien 
gesehen werden, die als Glockenklang, Fanfaren, Festumzug, Chorge
sang, Ansprache, Fahnen, Eid, Tauben, Lichtsymbolik als religiös-kul
tische Symbole der kirchlichen Feier gleichgeordnet werden.

Es ist nun ebenso gewiß, daß die sportlichen Veranstaltungen keines
wegs von jenen Massen, die ihnen beiwohnen, sie mit ihrer Leidenschaft 
begleiten, in jener religiösen Erfahrung erlebt werden. Allein dies besagt 
noch nichts gegen den Befund, daß in dgr Suggestionskraft und in der 
Ergriffenheit° jener Menschen eine urtümliche, unbewußte Form einer 

quasi-religiösen Feier aufscheint. Der in dem Menschen selbst beheimatete 
Eifer des Wettkampfes wird auf den sportlichen Wettkämpfer übertragen, 
auf den Sport, der übrigens mit seinem betont nationalen Ehrgeiz keines
wegs nur völkerverbindenden Charakter trägt. Das Ringen um Sieg und 
Niederlage wird mit geradezu manischen Enthemmungsorgien begleitet. 
Mit der antiken Religion, ihrem sportlichen Spiel und Tanz vor den 
Göttern aber hat die moderne Sportveranstaltung ebensowenig zu tun, 
wie das durchaus unmythische und oft genug jeder echten Sinngestalt 
entbehrende moderne Theater mit der Entsühnungsfeier der griechischen 
Tragödie. Denn dort wurde noch ein Glaube an die Macht der Götter, 
an Schuld und Sühne wirklich erfahren. Die Spiele in Olympia waren 
von dem Glauben an den menschengestaltigen Gott geprägt. Der Fußball 
des 20. Jahrhunderts bewegt sich doch weithin nur noch im Prestige, im 
»Geschäft“ und in der unterschwelligen Massendämonie triebhafter Lei
denschaften, die mit genuin religiöser Ergriffenheit des ganzen Menschen 
nichts mehr gemeinsam haben. Wenn überhaupt irgendwo, so müßte 
man dann hier von einer Verkehrung ursprünglich sakraler Wirklichkeits
erfahrungen in säkularisierte Bedeutungen sprechen.

Mit bestimmten neuen Thesen der Sexualmoral geht auch eine neue 
enthemmte und enthemmende Pansexualisierung unserer gesamten Le
bensbezüge einher. Wo das Körperbild als das eigentliche und alleinige 
Bild des Menschen und vom Menschen dokumentiert und praktiziert 
wird, muß von dem Versuch der Sexualität als einer Ersatzreligion gültig 
gesprochen werden. Die Anonymität des Sex-Partners — und andere 
Partner gibt es außer im Bereich des Geschäftlichen und Machtmäßigen 
ohnedies dann kaum mehr — bedeutet den Versuch, von sich selber loszu
kommen, von seiner eigenen „Entfremdung«, seiner Einsamkeit sich zu

413 Olympische Flamme, 3 Bde. (1942); Ewiges Olympia (1948).
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befreien durch Überantwortung an die Reiz- und Befriedigungswelt der 
Libido. Die „Heiligen Schriften“ dieses neuen Evangeliums sind die zahl
reichen Illustrierten, die Massenkommunikationsmittel des Funks, des 
Fernsehens, der Leinwand, ja auch des Tourismus. Nicht zuletzt wurde 
das Auto zu dem hervorragendsten „Sexualvehikel“ unserer Zeit. Das 
„Pin-up-Girl“ wird zum Leit- und Reizbild, der Kult der Schönheits
königinnen, der Rausch ekstase-ähnlicher Tänze wird mit einer neuen 
unechten numinosen Liturgie umgeben — bis zur „Erlösung“ durch die 
Droge.

Triebbefriedigung als Ersatzreligion? Wir wissen, daß durch eine tech
nisierte Isolierung des Sexus, durch eine bloße Entladung sexueller Trieb
wünsche und Triebhemmungen, die unbewußt ersehnte „Lösung“ als „Er" 
lösung“ des Menschen nicht erfüllt wird. In dem „anderen“ wird nicht 
mehr dieser oder jener Mensch mit seinen spezifischen, seelisch-geistig
körperlichen Eigenschaften gesehen, sondern das „austauschbare Objekt“, 
das „andere“. Das andere bezieht sich nur noch auf die körperlichen 
Konturen, deren Rangwert allein danach bemessen wird, *4h  wel
chem Maße es „maßgerecht“ und in welcher Form es — wir sagen ganz 
bewußt „es“ — sexuelle Lust zu erregen imstande ist. Mit der Konfektio
nierung und Standardisierung auch des körperlichen Erscheinungsbildes 
wird kein „Gegenüber“ mehr erkannt — kein Geheimnis einer 
gegenseitigen Hingabe zweier Menschen, die im Liebesbezug von Seele 
und Leib die Aufhebung der Zweisamkeit — nicht nur der Zwei-Einsam" 
keit — zu erfüllen trachten: als das Wiederfinden des Ich im Du.

Eros und Sexus aber werden dann zur eigentlichen Existenzfrage 
erhoben, wenn der Sinn der menschlichen Existenz, der Daseinssinn des 
Menschen einfachhin mit dem französischen Schriftsteller und Kultur
minister Andre Malraux so fixiert und als der Erlösungsweg, als Heilsweg 
schlechthin erfahren wird: „Der Sex der Frau“, so heißt es hier, „ist für 
den Mann die einzige Möglichkeit, den tiefsten Sinn des Lebens zu er
kennen. Die Erotik ist die einzige Möglichkeit, zu sich selbst zu finden 
und der Einsamkeit zu entrinnen.“

Man könnte gewisse neue Formen der Heilswege als Entlastung5" 
mythen bezeichnen. In der Technik arbeitet die Maschine für uns, in dem 
Wohlfahrtsstaat die Institution, in der Wissenschaft der Forscher, auf den 
Sportplätzen der Favorit, in dieser oder jener Kunst der Star, der liebt, 
sich verzehrt oder auch stirbt, im psychotherapeutischen Sprechzimmer 
der Arzt, der durch „Übertragung“ neuen Lebensmut schenkt. Ich selbst 
spiele nur passiv mit, in der Rolle des Zuschauers, des Nutznießers, des 
Genießers. Doch werden echte Sinnhaltungen nicht nur in der Belastung 
gewonnen, wodurch der persönlich-engagierte Einsatz abgefordert wird?
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Wenn es nun kein Dasein ohne Glauben gibt, so wird der Glaube in der 
Tiefenschicht menschlicher „Bedürfnisse“ geboren. Nicht nur die Religio
nen, auch die Ersatzreligionen, die Philosophien haben ihren „Grund“ in 
dem bewußten oder noch unbewußten sehnenden Bemühen: dem persön
lichen Leben einen Sinn abzugewinnen, der die Angst und den Tod besiegt 
oder beherrscht oder aber auch nur „kompensiert“. Hier treffen sich alle 
Wegmarkierungen der mythischen und religiösen, ja letzthin auch der 
philosophischen Glaubensüberzeugungen, wie ebenso der gesellschaft
lichen, politischen und anderen Ideologien.

VII.

Der Weg in die Zukunft ist befestigt von Markierungen, die endgültig 
fixiert zu sein scheinen. Solche Denkmodelle sind der durch zweckgerechte 
Planifikation anzusteuernde Fortschritt, die Lebensmöglichkeit als Glücks
befriedigung durch Absage an die Tradition, durch den Glauben an die 
Omnipotenz der Wissenschaft zur Herstellung aller nur möglichen „Pro
jekte“, durch Anpassung an den Sozialprozeß in jedweder Beziehung, 
durch sachgerechte Ausschaltung emotionaler Bezüge und aller Sinn
fragen letzter Gültigkeit, womit auch das Religiöse zur erklärten „Illu
sion“ wird.

Die Welt wird konformiert, durch Uniformierung der Daseinsformen 
und Daseinsnormen, vor allem aber durch die allgemeinen technologischen 
Denkmethoden und Lebenspraktiken. Der homo globalis ist der Neue 
Mensch, der vollkommene Mensch, der sein Menschentum aus der Hand 
des Weltbürgertums empfängt, das als konventionelle Kristallisation auch 
die ethischen, die sozialen und rechtlichen Normen „errechnet", fixiert 
und allen Menschen zu glauben vorstellt und sie dazu anhält. Am Horizont 
der Geschichte erscheint die Vision „einer fertig gewordenen, von Mana
gern größten Formats geleiteten Welt“. Doch scheint eine solche Welt 
mit einer fabrizierten Umwelt, einer durchorganisierten Produktion, 
einem vollkommen zivilisierten Menschen und einer zentral verwalteten 
Erde „eher einer Hölle“ zu gleichen als dem Paradies.414 Die Planungs
freudigkeit steigt ins Ungemessene, wobei das Thema der Überwachung 
und Beherrschung der Erde von einem künstlich geschaffenen Mond aus 
heute — trotz aller Weltraum Verträge als ein letztes, fast in greifbare 
Nähe gerücktes Endziel erscheint. Hyper, Super, Fortschrittlich, Neu 
sind die Parolen eines revolutionären Reformismus im Stil der Neuen 
Zeit.

Die Frage nach den Möglichkeiten des Menschseins in der Zukunft,

4,4 H. Freyer, Theorie des gegenwärtigen Zeitalters (1955) S. 78.
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also die Frage, woher überhaupt die Möglichkeiten geschöpft werden 
können, „auf die sich das Dasein faktisch entwirft“, ist heute sehr um
stritten. Der Rückgriff auf die Vergangenheit, die Tradition, scheint für 
viele kaum noch eine Wirklichkeit zu bedeuten. Aber auch ein neuer 
Überstieg zur Transzendenz läßt keine realen Anhalte erkennen. Was 
heute im Kurswert steht, ist der Vorgriff auf die Zukunft. Diese Zukunft 
als die Schöne neue Welt ereignet sich nach jenen Vorstellungen wie ein 
Prozeß, der nicht aufhaltbar ist, nachdem das Fortschrittsverlangen und 
die technische Perfektion wie eine brennende Leidenschaft den Menschen 
überkamen. Solche Bestimmungen betreffen den Westen ebenso wie den 
Osten. Und auch selbst im asiatischen Raum und anderswo gewinnt dieser 
Prozeß Macht über jenes im Grunde ganz anders geartete Menschentum. 
In der gegenwärtigen chinesischen „Kulturrevolution“ geschieht heute 
im Prinzip nichts anderes, als was in der westlichen Welt und dann auch 
etwa in Japan geschah: die Ablösung einer traditionellen Lebensauf
fassung und Lebenshaltung durch ein neues Bild vom Menschen, der 
Gesellschaft und der Welt überhaupt. Der Unterschied besteht lediglich 
darin, daß die „Kulturrevolution“ einen Prozeß, der anderswo sich über 
Zeiträume von Jahrhunderten erstreckte, eben als Prozeß der „Säkulari

sierung“, radikal zu erfüllen versucht.
Hier erscheint dann jene heute spezifische Lebensfrage des Menschen 

und der Menschlichkeit, ob es in einer Massengesellschaft überhaupt noch 
Individualität geben könne. Aber ist denn wirklich, wie schon früher 
gefragt, die Anonymität des Individuellen und Persönlichen nicht gera
dezu ein Symptom für diese Menschen? „Sie blicken uns eigentlich nicht 
an, sondern wenden uns in ihrem stechenden Blick oder in der Blicklosig- 
keit ihre leeren Augen zu. Sie sind als sie selbst gar nicht da. Es redet 
durch sie, sie selbst sprechen nicht. Es ist eine Gewaltsamkeit des Fraglosen 
oder ein Lächeln der Geläufigkeit. Es bietet sich eine jederzeit austausch
bare, persönlich-menschlich unzuverlässige Kameradschaft an. Man unter
wirft sich in dem Terror dem, was als Linie befohlen wird, oder in der 
Konvention dem, was alle tun und zu glauben scheinen.“415

Im Grunde beinhaltet die Thematik „Masse und Ich" drei Fragen. Die 
einen lauten, ob der Mensch heute angesichts der Zudringlichkeiten seiner 
Lebenswelt nd?ch ein Einzelner sein will bzw. sein und bleiben kann. Die 
andere Frage aber greift noch tiefer: ob dieser Mensch ein menschliches 
Ich überhaupt noch zu bilden fähig ist, das heißt doch imstande ist, „einen 
Kern seiner Person, welcher Dauer und Geschichte hat und sich nicht von 

4,5 K. Jaspers, Das Kollektiv und der Einzelne, in: Mensdi und Menschlichkeit (1956)
S. 73; H. Bauer, Menschen ohne Gesicht?, in: Universitas Jg. 22 (1957) S. 279. Er 
spricht hier von der heutigen Seltenheit des profilierten Gesichts.
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Situation zu Situation auflöst oder sidi von Erlebnis zu Erlebnis neu 
konstituiert“, neu zu fixieren. Denn ein Massenmensdi, so konnte man 
definieren, ist »ein Mensch im Zustand der Idilosigkeit, ohne daß er weiß, 
was ihm fehlt oder was er verloren hat... Um Teilhaber eines Massen
bewußtseins zu werden, das stellvertretend denkt, muß man das eigene 
Bewußtsein aufgeben, zumindest den Teil des Idis, der diesem Bewußtsein 
die persönliche Weitsicht verleiht.“«“ Unter solchen Voraussetzungen 
gewinnt die heute so unbeschwert bemühte Forderung nadi Formung 
Und Selbstformung der „Persönlidikeit“ eine äußerst vielschichtige und 
Bedrängende Perspektive.

Ob aber Michael Pfliegler"' wirklich recte hat, daß es heute eine neue 
Glaubensoffenheit und Glaubensbereitschaft gibt? „Sie ist“, so heißt es, 
»zunächst eine jenseits aller Erwartungen und aller Wünsche und allem 
Widerstreben liegende Atmosphäre. In ihr leben wir alle die Menschen 
des Glaubens, die Menschen der Sehnsucht nach ihm und die Menschen 
des Unglaubens “ Wer wollte dies gültig entscheiden? Gibt es tatsächlich 
in der Breite ein Irrewerden an der alleinigen Herrschaft der Vernunft, 
ein Irrewerden am Fortschrittsglauben als Heilsgeschehen? Ob man wohl 
wirklich der Auffassung beitreten könnte, daß der neuzeitliche Mensch 
sich „müde geschleppt“ hat an seiner Antinomie und Diesseitigkeit, daß 
Wir heute in einer Krise des Immanenzgedankens und seiner Konsequenz 
stehen’ Das große Unbehagen inmitten aller Fortschrittserfahrung hat 
Karl Jaspers*' 8 zu deuten gesucht als die fast paradoxe Angst vor dem 
Ende: „In der Rationalisierung und Uniyersahsierung der Daseinsord
nung ist gleichzeitig mit ihrem phantastischen Erfolg das Bewußtsein 
des Ruins gewachsen bis zur Angst von dem Ende dessen, worum zu 
leben pc círh lohnt.“

Ein Ende des prometheischen Verhaltens, das an eine Ommpotenz des 
Machens und des Machbaren glaubt, da^das Unheil unserer Zeit in der 
Selbstherrlichkeit des Mensdien liegt?«“ Ein Ende der Alleinherrschaft 
des rechnenden und vorstellenden Denkens weil eine „Kehre zu einem 
neuen Denken notwendig sei?«“ Ein Ende der Selbstgew.ßheit der Ver-

«Ui

*>7 
«18 
«1»
■*30

1 v a t<4i (1958) S. 42 f.; vgl. R. Dahrendorf, Gesellschaft 
J. Bodamer, Der Mens o n gesteuerte Vermassung (1964): Der Mensch
und Freiheit (196!); G. Sdnrfto«.4*»*  _ gegen Jie
als Subjekt der Ste“erU"g " • ,Qums der modernen Gesellschaft (aus dem Amerika- 

asse. Die Chance es n j^rfen uns nicht mehr mit dem Leben zufriedengeben, 
nischen übersetzt 1946): „W 
m dem die Bedürfnisse unseres « 
Die religiöse Situation (1948) • ’ $
Die geistige Situation d ,-z¡nerS} ¡n; ^’o stehen wir heute?, a.a.O., S. 244. 
A. Jores, Das Wort es Versuch einer Analyse des Nihilismus (1961) S. 211 ff. 
Fr. Leist, Existenz im iNicnw«
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nunft zugunsten der Erfahrung des Seins?421 Martin Heideggers These 
vom „Seinsgeschick“ des heutigen Menschen, das in Anlehnung 
Nietzsche und Hölderlin als Einbuße der Kraft und Geltung der über
sinnlichen Welt, der Ideen Gottes, des Sittengesetzes, der Vernunftauto
rität, des Fortschritts, der Kultur benannt wird, das aber nidit das letzte 
sei, verbleibt nur in Andeutungen. Seine Prophetie, daß nach der tedi' 
nisch verfestigten „^Veltnacht“ ein neuer Tag, ein neues Weltalter ver
borgen liege, bleibt ohne bestimmte Konturen. Was soll heißen, daß der 
neuzeitlidie Mensdi „in die Weite seines Wesensraumes zurückfinden 
muß, damit sich ein Wesensverhältnis zwischen Mensch und Technik 
stifte?422 * 424 425 Wie weit ist dieser Wesensraum des Menschen und welche Krite- 
ríen liegen bereit, um diesen Wesensraum zu bestimmen? Was gehört 
seinem Wesen? Gehört dazu auch die Verwurzelung in den naturhaften 
Ursprüngen, die gerade durch die Technik ihrer Lebensbedeutung ent' 
hoben, das menschliche Bewußtsein aber dadurch umstrukturiert werden 
könnte, so daß jene „neue Stiftung“ gar nidit möglich wäre? Oder gibt es 

einen strukturalen Wesenswandel des Menschen? «ä
Bedeutet es uns heute einen nachvollziehbaren Weg, wenn Ludwig 

wanger* 22 dem In-der-Welt-sein als Sorge und der Zeitlichkeit und Ge" 
sdiichtlidikeit im Verständnis von Martin Heidegger das „Beheimatetsei11 
als Liebe“, die „Ewigkeit der Liebe“, das „Miteinandersein von Mir und 

Dir", die „Wirheit in Liebe“ gegenüberstellt?
Kann die These von Arnold Gehlen* 2* Nom Menschen als „Mangel" 

wesen“, als „Zuchtwesen“, das sidi selbst und seine Umwelt so gestaltet» 
daß es leben kann, mit dem anthropologisch-biologischen Fazit, det 
Mensch müsse erkennen, um tätig zu sein, und er müsse tätig sein, um 
leben zu können, morgen leben zu können, uns beruhigen?

Oder hat Konrad Lorenz* 2* recht, daß der wahrhaft humane Mensdi 
ein Zielbild in der Entwicklung des Menschen ist, wir aber heute nur 

Zwischenglieder zwischen dem Tier und jenem Ziel?
Ein Ende deg technischen Zeitalters? Anbruch einer neuen Zeit, die mit 

dem Atomzeitalter begonnen hat und nur eine „Expansion nach innen 
bedeuten kann, wie dies Georg Siebers* 26 verstehen will?

421 A. Maylr, Betriebspsychologie und industrielle Gesellschaft, in: 2. f. Betrieb5' 
wirtsch. Jg. 25 (1955) S. 79; F. J. Brecht, Der auf sidi selbst gestellte Mensch, i* 1’ 
Schule, Lehrer, Mensdi, Festsdir. für Chr. Caselmann, hrsg. von A. O. Schorb (1964)*

422 M. Heidegger, Die Technik und die Kehre (1962) S. 39.
428 Grundformen und Erkenntnis mensdilichen Daseins (31963) S. 23, 69, 138.
424 Der Mensdi. Seine Natur und Stellung in der Welt (81958) S. 54, 64.
425 Das sogenannte Böse. Zur Naturgeschichte der Aggression (1963).
420 Das Ende des technischen Zeitalters (1963) u. a. S. 230 f.; vgl. auch den Deutung5'

Das sind Postulate, für die jedodi keine hinreichenden Anhalte bereit
legen. Es erscheint uns daher fraglich, ob es überhaupt nodi um Willens- 
lmpulse künftig gehen kann, ob nicht vielmehr auch der künftige Kultur- 
Prozeß nicht lenkbar ist, wie eben alle früheren nicht lenkbar waren, 
nur retrospektiv interpretiert wurden. Doch damit rühren wir an die 
tiefste, aber ebenso unlösbare Problematik um Gesetz und Freiheit in 
der Geistesgeschichte.

VIH.

Wenn es richtig ist, daß die gesamte Neuzeit durch die nodi fortschrei
tende Ersetzung der theozentrisdien Daseinsauslegung des Mittelalters 
durch eine anthropozentrische Existenzerfahrung charakterisiert wird, 
so wäre hier die Stelle, nach den Gründen, Motivationen und möglichen 
Gesetzen einer solchen „Entwicklung“ zu fragen. Hier also erschiene jene 
eigentliche geschidits- und existentialphilosophisdie Frage zugleich: näm
lich die Frage nach der Antinomie von Gesetz und Freiheit in der Geistes
geschichte.42’ Romano Guardini™ hat die ernste Frage gestellt, „ob eine 
Entwicklung, welche die Breite eines Weltgeschehens angenommen und 
die Gestalt des Daseins nach allen Seiten bestimmt hat, vollkommen falsch 
sein könne; ob ihr nicht unter allen Umständen ein wahrer Kern inne
lohnen müsse, der freilich mit Falschem verwoben und durch Unheil 
bezahlt worden ist... Jedenfalls muß die Möglichkeit festgehalten 
Werden, daß auch das fragwürdigste Geschehen der mit Unrecht und 
Irrtum beladene Durchbruch einer neuen Existenzgestalt sein kann. 
Diese Frage rührt an die Wurzel der anthropologischen und gesdnehts- 
Philosophisdien Besinnung überhaupt. Sollte dann wohl auch die Säkula
risierung des Sakralen, von Recht, Kultur, Staat und Sittlichkeit, von 
Humanismus und Humanität, einem Entwicklungsgesetz der Geistes
geschichte überhaupt entsprechen, wie uns eine vergleichende Kultur- und 
Religionswissenschaft mit dem Nachweis von parallelen Entwicklungen 
ftahelegen könnte?42» Gibt es einen „Entwicklungsprozeß in der Geistes
geschichte, der eine Bewegung vom Heiligen zum Profanen, vom Seeli-

versuch von J. M. Hollenbach, Der Mensch der Zukunft. Anthropologische Besinnung 

•n der Weltwende (1959).
487 Vgl. bes. B. Schwarz, Ewige Philosophie. Gesetz und Freiheit in der Geistesge

schichte (1937). . ... ,
488 Einleitung zu J. Chaussade, Ewigkeit im Augenblick. Von der Hingabe an die gött

liche Vorsehung (1940) S. 18 f-
489 H. Frick, Vergleichende Religionswissenschaft (1928): Das Gesetz der Parallelen in 

der Religionsgeschichte.
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sehen zum Leiblichen, von der Kultur zur Zivilisation anzeigen könnte?480 
Gibt es also ein kulturmorphologisdies Gesetz, das auch die „Morpho
logie“ des Menschen und des menschlichen Selbst- und Weltverständnisses 
einschließt?

Der Begriff des geschichtlichen Zeitalters war ein Postulat des Historis
mus, wonach die geschichtlichen Zeitalter „in ihrer Struktur vonein
ander verschieden sind“.431 Danach gibt es ein inneres Gesetz, daß w** 1 
allen großen Erscheinungen der Epoche derselbe Geist herrscht“. D1® 
Fragestellung der Geistesgeschichte betrifft das Problem der Sinn- u* 10 
Bedeutungszusammenhänge zwischen den verschiedenen Manifestations
formen, in denen der Geist eines Zeitalters sichtbar wird und sich zur 
Darstellung zu bringen sucht.432 Wenn Stilform Ausdruck der Lebensform 
ist, so gilt die Bemühung der Aufhellung der Stilformen als Ausdruck 
von Lebensformen — diesen Begriff als Inbegriff einer „Sinntotalitut 
verstanden. Der Kern jeder Zeitepoche liegt in ihrem metaphysische* 1 
Ansatz beschlossen, wird von einer weltanschaulichen Position bestimmt. 
Dies gilt auch noch dort, wo jede Metaphysik abgewiesen wird, selbst 
also auch für die „latente Metaphysik“ des Positivismus und Materia' 
lismus.

Gibt es also ein kulturmorphologisches Gesetz"? Und wodurch sino 
Kultur- und Geistesbewegungen bestimmt? Sind es geistige oder ökon°' 
mische oder machtideologische Tendenzen? Kultur konnte verstände* 1 
werden als ein überindividuell bedeutsamer Wert- und Sinnzusamme* 1' 
hang, der Wirklichkeit geworden ist und daher in einer realen Gesell' 
schäft als motivsetzender Wirkungszusammenhang lebt.434 In solche* 11 
Verständnis hätte auch noch die soziologische Perspektive ihren Raum- 
Kultur wäre dann als ein „System formgewordener Sinngehalte“ zu be' 
stimmen. Woher aber diese Sinngehalte stammen, ob sie von Einzelne* 1 
„erfunden“ werden oder aus der Gesellschaft „erwachsen“, — diese Frag6 
führt zu dem eigentlichen Kulturproblem: Wie und worin sind die Trieb' 
kräfte für die Kulturbewegungen als Geistesbewegungen zu bestimme1'1' 
Dies zielt in jene andere Fragestellung, ob es ein Gemeinsames gib1’

431
432

43° Vgl hierzu R. Schwarz, Leib und Seele in der Geistesgeschichte des Mittelalters, 
Dtsche A^schr. für Literaturwiss. u. Geistesgeschichte Jg. 14 (1938). 
W. Dilthey, WW VII,- S. 335 ff.
Vgl. bes. H.-J. Schoeps, Was ist und will die Geistesgeschichte? Über Theorie u° 
Praxis der Zeitgeistforschung (1959); M. Landmann, Das Zeitalter als Sdiicksa 
(1956).

433 Vgl. u. a. A. Auer/B. Thum, Weltbild und Metaphysik (1958).
434 Vgl. E. Spranger, Die Kulturzyklentheorie und das Problem des Kulturzerfalls, ,n' 

Berichte der Preuß. Akad. d. Wiss., Phil.-Hist. Klasse; jetzt auch ders., in: Kultf  
fragen der Gegenwart (1953) bes. S. 32 ff.

*
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das „durchgeht“, sich in allen Lebensformen eines Zeitalters zum „Aus
druck bringt“.435 Worin also liegen die Antriebsimpulse, ja die „Priorität“ 
der Antriebskräfte für die „Entwicklung“ oder „Entfaltung“ der geistig- 
sozialen-kulturellen „Geistesgeschichte“, die den jeweiligen „Zeitgeist“ 
manifestiert? Liegen sie im reflektiven Denken, im Dichten, im Bilden, 
im Formen, im Handeln, in den Triebimpulsen der Leidenschaften, in see
lischen Reaktionen, in denen Bewußtes und Unbewußtes untrennbar ver
flochten sind? Immer aber sind die „Grenzsituationen“ des menschlichen 
Daseins, der Tod, das Schicksal, die Schuld usf., jene Fragen, die bewußt 
oder meist unbewußt die Antworten auf diese letzten Lebensfragen als 
letzte Stellungnahmen suchen und offeneren. Insofern wird jeder Mensch 
und das ihn tragende und von ihm getragene Zeitalter von weltanschau
lichen Positionen bestimmt. Im Grunde zeigt sich die Signatur eines Zeit
alters daran an, was seine „Zeitgenossen“ glauben. Die Geistesgeschichte 
der Menschheit ist eine Geschichte ihrer Weltanschauungen, die wiederum 
als eine Geschichte ihrer Glaubenshaltungen zu bestimmen und zu er
heben ist.436

Gibt es ein tragendes Gemeinsamkeitsbewußtsein eines Zeitalters? Dodi 
gab es nidit selbst im christlichen Mittelalter nur eine virtuelle Einheit? 
Immer gibt es eine „dynamisdi-antinomisdie Einheit“, da innerhalb einer 
Epoche die vorhandenen Polaritäten sidi aneinander orientieren und die 
verschiedenen Standorte wirklich erst verstehbar sind, wenn man sie als 
„die verschieden gearteten Versuche der Bewältigung desselben Schicksals 
und der dazugehörigen sozialen und geistigen Problematik zu erfassen im- 
stände ist“.437

« Val H Frevcr Theorie dee objektiven Geistes. Eine Einleitung in die Kulturphilo- 
Sophie (1934) S. 130: Alle Lebensäußernngen eines Individuums und eines Volks
tums haben einen bestimmten m “ komg»rten Verständ
nis jetzt ders., Schwelle der Zeiten (1965) S. 112 ff.

? . A a. Müller-Armack, Das Jahrhundert ohne Gott (1948)
S.S120? „üTdgentlichen Mächte unseres Jahrhunderts sind säkularisierte Glaubens-

«, K Mannheim Das Problem der Generationen, in: Kölner Vierteljahressdtr. f. Sozial- 
’ ( 1928Ì S 23. Zu der These, wonach alle Seiten einer Epoche auf ein geistiges

W1S,S’ , r» • ,;« pine Seelenverfassung, zurückgehen und miteinander in Ein- 
Ma„rX daß sie jede in ihrer Sprache dasselbe zum Ausdrude bringen, vgl,

S ’ , von den'»Parallelen“; A. Comtes „consensus“; Montesquieu, 
s on lcos e H j Auch eine Philos. der Gesch. der Menschheit (1774); 
Esprit des lots (1748), neruc*,  '
He 1 Humboldt Dilthey usf. Zur gesamten Thematik unsere eingehende Studie: 
, , • ’j_r Geistesgeschichte des Mittelalters. Eine historisch-systematischeLeib und Seele in der weiskk-& '
Untersuchung zur abendländischen Kulturphilosophie. (In Vorbereitung.) - Siehe 
auch unsere „Einführung“ im ersten Teil dieses Symposions (Bd. 2, S. 6).
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Für unsere Thematik hieße dies zu fragen: ob für die menschliche Exi
stenz in der modernen Welt ein durchgehendes Strukturprinzip erkennbar 
sein könnte. Formal ließe sich ein solches Strukturprinzip heute, gewisser
maßen als Fazit der in diesem weltweiten Symposion erbrachten Problem
stellungen und Stellungnahmen, fast in einem „Weltprinzip“ erheben. Es 
ist die betroffene Erfahrung eines progressiven Sinnverlustes mit dem 
Zweifel an der Möglichkeit eines sinnvollen Daseins inmitten einer als 
Realität ebenso oft angenommenen wie verworfenen neuen „gemachten“ 
Welt mit den verschiedenen Reaktionen und Fluchthaltungen. Die äußere 
Unsicherheit und die innere Ungeborgenheit heutigen Menschseins 
— selbst unter der Decke absolut fortschrittlicher Ideologien — bedrängen 
alle Welt. Die ängstigende Sorge um den Hort und Halt einer sinnver
bürgenden Lebensantwort ist zu einer, ja zu der Weltfrage geworden. 
Das Bewußtsein, im Wandel eines Weltprozesses zu existieren, dessen 
Weg und Ziel unbekannt sind, der uns „überkommt“, dem wir ausge
liefert sind, spricht aus vielen Zeugnissen des Selbstverständnisses dieses 
Symposions.

Es betrifft schließlich die tiefste nochmal zu erinnernde Problematik, 
wenn nach der Freiheit des Menschen und ihrer Möglichkeit im gesell
schaftlichen Raum überhaupt gefragt wurde. War der Mensch denn je frei? 
Etwa in der statischen Gesellschaft, die seinen inneren und äußeren Le
bensraum mit den konstanten Sozial- und Bewußtseinsstrukturen wie 
selbstverständlich umfing? War nicht auch der traditionsbestimmte 
Mensch in diesem „Gehäuse“ seiner eigenen Entscheidungen weithin ent
hoben, ja entlastet? Waren nicht Sitte, Konvention, Religion diesem 
Menschen immer jeweils überkommene als geheiligte Mächte, ohne daß er 
sich dieser kritisch noch bewußt werden konnte? War also der Mensch 
nicht immer schon „gebunden“, niemals ganz er selbst? Und ist der 
Mensch heute frei? Kann er frei sein angesichts der offenbaren Super
strukturierung seines Lebens, seiner Lebensmöglichkeiten?438 Es bleibt 
uns dann nur noch die Erfahrung jenes Geheimnisses, daß menschliche 
Freiheit immer uncfnur in der bewußten gewissentlichen Bindung möglich 
wird, daß es niemals ein Dasein ohne Glauben geben kann, daß schließlich 
die Bindung an eine göttliche Macht doch dem Wesen des Menschen 
wesenhafter i& als eine Auslieferung an einen anonymen „Prozeß“ in 
der menschlichen Konstitution selbst, in der Natur, in der Kultur, in der 
Gesellschaft, in der Geschichte.

438 Zum Begriff der Freiheit u. a. M. Horkheimer/K. Rahner/C. Fr. von Weizsäcker, 
Über die Freiheit (1965).
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IX.

Das letzte Wort aller existenz- und kulturphilosophischen Bemühung gilt 
heute wie ehedem der Frage nach dem Sinn unserer Existenz und unserer 
Kulturleistungen. Wohin also führt der Weg der Zukunft? Worin also 
kann der Sinn des Einzelnen und des Ganzen erhoben werden? Hier 
stehen wir wirklich an der „Schwelle“ — aber nicht nur von Zeitaltern, 
sondern von unseren eigenen „Gezeiten , eine Frage, die zwar heute nicht 
tagesgerecht erscheint, dennoch aber nicht ausgelassen werden kann, wenn 
nicht alle hochgezüchteten Bemühungen für die Zukunft in Technik und 
Planung in jedweder Hinsicht sinnlos, das heißt ohne eine alle vorletzten 
Bezüge überschreitende bzw. diese schon tragende Bedeutung bleiben 
sollen. Diese Zeit lebt aus dem Bewußtsein der Vollkommenheit aller 
Mittel wie ebenso aus der Ziellosigkeit in der menschlichen Lebensfrage 
überhaupt. Erst wenn man hierhin „durchstößt“, könnte der Blich dafür 
geöffnet werden, daß nicht nur Maßnahmen den künftigen Weltlauf 
bestimmen werden, auch also nicht nur Planungen und Organisationen, 
ändern Gesinnungen und sinnleihende Besinnungen, eben weil das Maß, 
das Maßnehmen, sich nur an der sich besinnenden Gesinnung orien
tieren vermag, wenn der Mensch sich nicht nur einem prozeßgerechten 
Getriebensein aussetzen will.

Der Verlust einer totalen Dimension des Denkens und Lebens ist, zumal 
auch von der naturwissenschaftlichen Seite, als der Mangel erfahren 
Worden Während das Gesamtwissen ins Unermeßliche steigt, weiß der 
Einzelne relativ immer weniger. Er weiß vor allem nichts mehr über 
den Sinn des Ganzen seines Wissens. »So kann sehr wohl , bemerkt 
Max ßor„«9 Bdas gigantische Wissen der Gesamtheit mit einer Ver
dummung und Verflachung der Individuen parallel gehen. Anzeichen sind 
■«•der genug vorhanden.“ Es geht heute um die Überwmdung der Kluft 
»wischen den Natur- und Geisteswissenschaften. Von beiden Seiten wird 
e’ne neue Sicht vorangetragen, indem das Problem der Methode zurück
steht hinter dem Bewußtsein, daß es um ein neues Wirklichkeitsbild geht, 
das weder allein von der naturwissenschaftlichen, noch allein von der 
geisteswissenschaftlichen Seite her erhellt werden kann. Es wächst die 
Erkenntnis, daß es in aller Wissenschaft um das eine selbe Problem geht:

die Erhellung der Wirklichkeit als einer Frage des Menschen. Das 
Eingenügen an der »reinen“ Naturwissenschaft ist bei ihren führenden 
Vertretern schon eine fundamentale Erfahrung. Der philosophische 
Aspekt als die Frage nach den letzten Gründen und Begründungen des

Die Physik in der Problematik unseres Zeitalters, in: Wo stehen wir heute?, a.a.O., 
s. 224.
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Seins und des Werdens wird unumgänglich. Dies gilt ebenso für die 
Physik wie für Medizin und Biologie. „Das organische Leben stellt mit 
seiner offenbaren immanenten Zielstrebigkeit, Ganzheitlichkeit und Sinn
fülle die ausschließlich an quantitativ fixierbaren Geschehensabläufen 
orientierte Wissenschaft von vornherein vor unlösbare Probleme.“440 
Doch diese Grenze bleibt auch hier wie immer unüberschreitbar: daß der 
letzte gültige Sinnaspekt des Menschseins nicht allein und nicht zuerst 
von der wissenschaftlichen Erkenntnis her gewonnen werden kann, wovon 
bereits in früherem Zusammenhang näher die Rede war.

Könnte man sich wohl dabei beruhigen, was Friedrich Nietzsche441 als 
letztes Wort erkennt: „Welchen Sinn hätte unser Dasein, wenn nidit den, 
daß in uns jener Wille zur Wahrheit sidi selbst als Problem zum Bewußt' 
sein gekommen wäre“? Wenn sich mit Hans Freyer442 in unserer heutigen 
geschichtlichen Existenz „der reine Fall irdischen Daseins“ abzeichnen soll, 
wonach wir nur einen Weg gehen können, dessen Ziel nicht mehr erkenn
bar ist und der „bestimmt“ nidit zu einem endgültigen Ziele führt, daß 
aber dennoch der Glaube, dieser Weg führe vorwärts, nicht sinrdos sei, —' 
wir fragen: wo bleibt hier die Logik unserer Existenzfragen? Ein sinn- 
hafter Glaube wider den Sinn? Jedenfalls aber doch auch ein Glaube > 

ein sehr bestimmtes weltanschauliches Bekenntnis als Voraussetzung 
als letztes Wort für die „Wissenschaften im 20. Jahrhundert", was ihfe 
letztgültige Befragung angeht. Doch worin gründet dieser Glaube fßf 
jenes „vorwärts“? Es bedarf des Mutes zu dem Eingeständnis, daß 
dann in dem modernen, durch die Wissenschaften bestimmten Dasein 
wirklich im Leeren stehen, weil wir keinen Boden mehr unter uns finden, 
der uns noch Orientierungszeichen für ein fundiertes sinnvolles Leben 

zu leihen imstande wäre.In solchem Zusammenhang wird der Gedanke interessant, inwiewßit 
die großen philosophischen Systeme als „Entwürfe" von Menschen-, 
Welt- und Geschichtsbildern auch in der heilsmäßigen Ebene datie^ 
werden müßten. Dies gilt ebenso für die Platonische Heilslehre, für 
Erlösungslehre Plotins, wie für die großen Systembildungen des Deut'

440 H. Conrad-Martius, Naturwissenschaftlich-metaphysische Perspektiven (1948) $• 
auch A. Portmann, Biologie auf dem Wege zur Anthropologie, in: Studium
rale Jg. 9 (1956) S. 343-ff.; ders., Biologie und Geist (1956): Untersuchungen über d* e 
vitalen Bindungen des Humanum wie auch des Freiheitsproblems; H. Thom* 6’ 
Grenzprobleme zwischen philosophischer und psychologischer Anthropologie, 1,1 ’ 
Studium generale Jg. 9 (1956) S. 433 ff.; V. v. Weizsäcker, Pathosophie (1956).

441 Zit. nach K. Lowith, Max Weber und Karl Marx, in: Gesammelte Abhandlungef1' 

Zur Kritik der geschichtlichen Existenz (1960) S. 10.442 Die Wissenschaft des 20. Jahrhunderts und die Idee des Humanismus, in: Merk jl  

XV (1961) S. 117.
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sehen Idealismus eines Kant, Fichte, Hegel. Der „Philosophische Glaube“ 
von Karl Jaspers könnte heute neben den Existentialisten und den Sozio- 
logisten als sehr beweiskräftiger Beleg dienen. Indem Jaspers alle Mythen 
und Religionen nur als „Chiffren“ betrachtet wissen möchte, zerstört er 
alle bestimmten Inhalte und sucht die Flucht gewissermaßen „nach oben", 
über die Aufklärung hinaus in die „freischwebende Bodenlosigkeit des 
Denkens“. Er hält sich selbst, ohne einen Halt zu haben. Eine Bemühung, 
die trotz mancher Beschwörung der Transzendenz letzthin ohne wesen
hafte Transzendenz bleibt. In die Ebene einer Selbst- und Weltdeutung 
ohne das Göttliche gehört dann Martin Heideggers These, der Gott oder 
die Götter einem Sein unterordnen wilj, dessen Hirte der Mensch sei.«3 
Dies nur als Beispiele, daß auch philosophische „Systeme“ — denn solche 
sind es, auch wenn sie es nicht sein wollen — Verkündigungen sind, die 
Sinn und Sein der menschlichen Existenz deuten und erhellen wollen 
und daher mit einem fast ideologischen Absolutheitsanspruch durchaus 
heilsmäßigen Charakter tragen. Hier darf wohl auch an die Bemerkung 
von Friedrich Nietzsche***  erinnert werden: „Man hat nur das Wort 
.Tübinger Stift' auszusprechen, um zu begreifen, was die deutsche Philo
sophie im Grunde ist - eine hinterlistige Theologie.“

Es ist heute ebenso ungewöhnlich wie wichtig, daß über allen wissen
schaftlichen und künstlerischen Bemühungen immer wieder die funda
mentale, letzthin ganz einfache Frage nach dem letzten Smn, der eigent
lichen Bestimmung des Menschenlebens sehr konkret gestellt wird. 
Dann fallen oft wie hohle Transparente die subtilsten wissenschaftlichen 
und philosophischen Denksysteme, künstlerischen Ausdrucksversuche ja 
auch manche theologisch-wissenschaftlichen Doktrinen zusammen in über
raschende und angesichts ihres Anspruches oft schockierende Antworten 
oder Eingeständnisse. Dann aber erscheinen die Antworten der Religionen 
kaum noch in einer so primitiven Perspektiv^ m die man sie von be
stimmten Seiten oft genug verweisen mochte.«3 Doch „soweit wir echte 
Kinder der Zeit sind, haben wir alle Anteil an der verzweifelten Situation 
des Menschen, stehen wir alle in einer Smnknse und unter dem Drang 
der Anforderungen der technologischen Gesellschaft. Ais Kinder unserer 

4« v i i • , auch den Versuch von M. Hochgesang, Mythos und Logik im
g i11^2 j S 102 ff W. Schulz, Der Gott der neuzeitlichen Metaphysik
ÄS*™  sei”und Go,t! H-Meyer'Heidc68er und Thom“von 

a • S 70 150: Über den Göttern steht das Sein, ähnlich wie bei den
Griechen über den Göttern die Moira stand. Vgl. auch G. Siewerth, Heidegger und 
die Frage nach Gott (1959).

44® RC^Chalmers/J^A. Irving, Der Sinn des Lebens nach den fünf Weltreligionen 

(1967).
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Zeit sind wir alle versucht, Persönlichkeit statt Person zu sein; und wir 
alle, wenn wir ehrlich sind und die Zeichen derZeit sehen, stehen im Zwei
fel, der heute wie nodi nie zuvor der Schatten des Glaubens ist — des 
editen Glaubens.“446

X.
Mit den gezeichneten, Konturen des modernen Selbst- und Weltver

ständnisses, wie dies jedenfalls weitgehend Gültigkeit haben dürfte, ge
winnt dieses Lebens Verständnis zugleich eine fast tragische Perspektive. 
„Der moderne areligiose Mensdi nimmt... eine neue existentielle Situa
tion auf sich: Er betrachtet sich nur als Subjekt und Agens der Ge
schichte __ ; er akzeptiert keine Art von Menschlichkeit außerhalb der
menschlichen Verfassung, wie sie sidi in den verschiedenen geschichtlichen 
Situationen erkennen läßt. Der Mensdi macht sidi selbst, und er kann sich 
nur wirklidi selbst machen in dem Maß, als er sich selbst und die Welt 
desakralisiert... Er kann nicht wirklidi frei sein, ehe er nicht den letzten 
Gott getötet hat."447 Dennoch aber verfügt er über eine ganze „verkappte 
Mythologie“ und viele „abgesunkene Ritualismen“; er bewahrt immer 
noch Spuren vom Verhalten des religiösen Menschen, wenn auch diese 
Spuren ihrer religiösen Bedeutung entkleidet sind. Wir wissen um die 
Paradoxie, die sich für diesen modernen Menschen daraus ergab: daß er 
zwar sich augenscheinlich befreien konnte aus den Fesseln transzendenter 
Mächte und Kräfte, daß er aber zugleich in eine noch zudringlichere Ab
hängigkeit von anderen menschlichen, übermenschlichen und außermensch
lichen Gewalten geriet, in die Abhängigkeit von dem Gesdiidits-, Kultur- 
und Zivilisationsprozeß. Er geriet in das determinatorisdie Eingespannt
sein in eine technologische Sozialstruktur, die seine erkämpfte Freiheit 
nunmehr radikal zu ertöten imstande sein kann mit seiner soziologi
schen, geistigen, seelischen, ökonomischen, technologischen, sittlichen, 
sozialen Versklavung. Die eigentliche Paradoxie heutigen Selbstverständ- 
nisses findet sich jedoch in der Antinomie eines „mythischen“ und eines 
rational kritischen Lebensgrundes. Im selben Maße, wie alles „Mythische“ 
durch die kritische Distinktion aufgezehrt wird, erscheint die betroffene 
und nun ängstigende Erfahrung, daß ringsum doch noch „mythische Reste“ 
stehenblieben, ja daß man offenbar ohne einen solchen letzten Rest als 
Mensch gar nicht zu existieren vermag, daß es also nicht nur ein Denken, 
daß es auch ein Leben ohne Glauben gar nicht gibt. Der moderne areligiose

440 D. Oberndorfer, Von der Einsamkeit des Menschen in der modernen amerikanischen 
Gesellschaft (21961) S. 58.

447 M. Eliade, Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religiösen (1957) S. 120; 
vgl. auch W. Kamlah, Der Mensch in der Profanität (1949).
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Mensch merkt nidit, „daß sein Ichbewußtsein als biologischer Punkt vom 
kollektiven Mythus der Wissenschaft gesteuert wird. Das ist der Grund, 
warum er hoffnungslos der Zukunftserwartung verfallen ist und um die 
Gegenwart betrogen wird, warum er nur noch den Fortschritt, das Wachs
tum, also das Werden kennt, aber den Genuß des Seins verloren hat. Die 
Säkularisierung der Zukunftserwartung hat ihm deshalb nichts genützt, 
weil diese gleich abstrakt geblieben ist. Anstelle des alten Jenseitsbegriffes 
ist ein neuer getreten, der in der Gegenwart ebenfalls nie realisiert werden 
kann.“448

Die heutige Konfliktsituation zwischen Glauben und Wissen, zwischen 
dem Weltbild der Wissenschaft und cj^r persönlichen Weltanschauung, 
konnte schon an anderer Stelle dieses Symposions dargestellt werden.449 
Das Bedürfnis nach wissenschaftlicher Bestätigung des Weltbildes konnte 
das angestammte oder erworbene Weltbild als Veraltet erscheinen lassen. 
Daher ist zwar ein Streben nach Umorientierung festzustellen, nicht aber 
nach innerer Wandlung, das die früheren Zeiten charakterisierte. Es wird 
ersetzt durch das Bedürfnis nach äußerem Fortschritt, durch das Bedürfnis 
nach Zukunft. „Weil dieser Mensch sich selbst nicht mehr in der »Gegen
wart*  zu realisieren vermag, projiziert er sich in die Zukunft mit der 
Verwechselung von wissenschaftlicher Wahrheit mit Lebenswahrheit."450

Wenn es auch in der Zukunft kein sinnvolles Dasein ohne Glauben 
geben kann, so lautet die Schlüsselfrage an unsere heutige Situation nicht 
nur: Was können wir wissen? Sie bezeugt sich als Kriterium eher in der 
Frage: Was können wir glauben? Was glauben wir tatsächlich heute noch? 
Was ist also noch wirkmächtig und lebensmächtig als Religion, als Ethos, 
als Sinnhaltung, als Lebensform?

In der Zukunft werden wir noch mit einem weit stärkeren Eingriff in 
die tradierten Kulturbestände, in die Bewußtseins- und Antriebsstruktur 
des Menschen rechnen müssen. Das zwingt unsere Generation zur Ent
scheidung: Was ist geschehen? Was hat noch Bedeutung, was ist überholt, 
was ist noch glaubwürdig? Welche Anpassungsleistungen sind gefordert, 
und welcher Preis auch an Menschlichkeit soll und darf dafür bezahlt 
werden? Niemand kann heute bezeichnen, was bleibt, was untergehen 
wird, was „umgeschmolzen wird.451

Dies aber führt notwendig zu der anderen Frage: Gilt das überkom
mene Kriterium für das, was^Menschsein ist, auch noch für die Zukunft?

448 E. Böhler, Die Zukunft als Problem des modernen Mensdien (1966) S. 134.
448 Vgl. den Beitrag von R. Schwarz, Wissenschaft und menschliche Existenz, im ersten 

Teil dieses Symposions (Bd. 2).
450 E. Böhler, a.a.O., S. 71.
431 Vgl. u. a. A. Gehlen, Urmensch und Spätkukur (1956) S. 294.
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Wenn die neuen kybernetischen Prozesse mit dem Plan einer machine 
à gouverner, einer Maschine, die alle Entscheidungen der Bürgerschaft 
eines Staates oder eines Weltstaates kontrolliert, wenn die chemisch-physi
kalisch-medizinischen Möglichkeiten zur „Umschichtung“, zur „Umstim
mung“ der Persönlichkeitsstruktur mit diesen und anderen meinungs
bildenden Persönlichkeitsveränderungen fortschreiten, — was ist dann 
noch Menschsein? Der Gedanke an eine geplante Steuerung als unbewußte 
Beeinflussung von seelischen Funktionen, der Antriebskomponenten, der 
Motivationen, der Ausschaltung zentraler Entscheidungsvermögen durch 
Drogen oder ähnliches, zwingt uns zu der Frage: Ist der „Ultra“-Mensch 
der futurologischen Anthropologie, dieser „Humanismus des werdenden 
Menschen“452 453, noch Mensch in unserem Verständnis? Oder gibt es absolute 
Grenzen der genetischen und aller sonstigen Manipulierung, die nicht 
überschritten werden dürfen, wenn der Mensch noch dieser Mensch bleiben 
soll? Oder aber bedingen neue Strukturen der Technisierung, Automati
sierung, Rationalisierung und Zivilisierung nicht ebenso „automatisch' 
auch die entsprechenden, durch absolute, das heißt unbewußte Anpassung 
bewirkten neuen Strukturen, eine prinzipiell veränderte neue Qualifika
tion und Definition dessen, was Menschsein heißt? Aber wirkt dann nicht 
oft schon heute die Rede vom „geistigen Menschen“ fast antiquiert, wenn 
„Geist“ nur noch „technische Intelligenz“, Handeln nur noch plangerechte 
Erfüllung von vorgefertigten und gesteuerten Ablaufsmechanismen be
deuten soll, ja nur noch bedeuten kann?433

XL
Echte Sinnhaltungen werden geboren in der persönlichen Belastung, 

in der Not, in der Bedrängnis und — was so ganz abhanden kam — in der 
Stille einsamer Begegnungen mit dem Ich, der Natur, dem Innenraum 
seelischer Versenkung. Was uns heute an neuer Geborgenheit, an neuen 
ethischen Tafeln und an neuen Tragflächen für die Existenz angeboten 
wird, leidet doch zumeist an seelisch-geistigerKurzatmigkeitundträgtdas  

452 P. Teilhard de Chardin, Die Entstehung des Menschen (31963) ; P. Bertaux, Mutation 
der Menschheit (1963) S. 33.

453 Was soll im N^ortsinne von K. Rahner die Forderung nach einer „überindividuellen 
Moral“ bedeuten, die nüchtern und mutig zu bedenken hätte, „welche Opfer der 
Menschheit für die Menschheit von morgen zugemutet werden dürfen, ohne daß man 
zu schnell von unsittlidter Grausamkeit, Vernutzung und Verletzung der Würde des 
Menschen von heute zugunsten dessen von morgen sprechen darf“? (Experiment 
Mensch, in: Die Frage nach dem Menschen, 1966, S. 68 f.). Damit bleiben die 
Kriterien für die menschliche Würde, die Menschlichkeit und das Menschsein, 
worum es doch im Grunde bei der Frage nach der Selbstmanipulation geht, durchaus 
noch offen zugunsten einer unbestimmten „schöpferischen Zukunftsideologie“.

Signum verdrängter Verzweiflung und Auswegslosigkeit gar zu deutlich 
zu Tage. Sollte seelische Vertiefung, menschliche Reife, humane Gesin
nung wirklich auch heute wieder nur noch aus notvoller äußerer und 
innerer Bedrängnis erwachsen können, welche die betroffene Erfahrung 
zu leihen vermögen, daß der Mensdi dodi mehr ist als das Kollektiv, als 
••Ingenieurgeist“, als Lebensstandard, Tourismus und Glücks- und Trieb
befriedigung in Wohlstandsgesellschaften?

Der Begriff der Krise wird im biologisdi-medizinischen Sinne verwen
det bei der Beschreibung eines bedrohlichen Krankheitsablaufs. Im bib
lisch-theologischen Verständnis wird Krisis mit dem Apostel auch als 
-Gericht“ verstanden. Im entwicklungspsydsologischen Verständnis meint 
Krise den leidvollen Durchbruch zu einem neuen Stadium der Person
erdung, also eine Reifungsstufe. Im geschichtlich-weltanschaulichen Be
rich meint Krise jene existentielle Erfahrung, daß ein Vergangenes nicht 
mehr trägt, ein Neues sich aber noch nicht als tragfähig abzeichnet. Immer 
aber bezeichnet Krisis nicht nur ein Negativum, eine Anomalie, eine 
Gefährdung. Immer wird man sich des Doppelklangs in der Bedeutung 
dieses Begriffs erinnern müssen, der immer zugleich auch die offene Mög
lichkeit, eine Chance zur Neugeburt, eine Nähe zur Erfüllung einschließt.

Es wird wohl auch in der Zukunft keinen neuen Maßstab für das Hods 
“nd das Tief eines neuen Menschentums geben als die charakterologische 
Wertigkeit wofür das Kriterium gestern und morgen dasselbe bleibt: 
laicht in der Beherrschung, in der „Konsumierung“ der Welt m autisti
scher und militanter Selbstbehauptung wird das Kriterium für ein künf
tiges Menschentum sich anzeigen, sondern in der Bereitschaft der Selbst
angabe, der Hinwendung zum „Dienst“ im persönlichen „Einsatz an 
der Welt Dies klingt anachronistisch, allein doch nur für jene Vielzu
vielen die das Vermögen zu dem eigentlich Menschlichen im Getriebe des 
■Mechanistischen und maditträditigen Getümmels weithin schon verloren

Wenn nun aber unter solchen Vorzeichen nach dem Kriterium für die 
Themenfrage Krise oder Erfüllungi gefragt w.rd, so bleibt eine allgemein
verbindliche Entscheidung offen. Uns aber bleibt nur die Hoffnung, daß 
es trotz aller Zudringlichkeiten noch die Möglichkeit einer Widerstands
kraft des freien Geistes, mehr noch der Menschhchke.t geben möge wo
durch das Zirkelgesetz gegenwärtiger Bewußtseinsstellungen durdibro- 
d>en wird Es wird Geist sein müssen, nicht nur berechnende Intelligenz. 
Es Wird vor allem das muthafte Wagnis eines hohen Glaubens an ein 
■Menschenwürdiges, das heißt dem Menschen wesenhaft entsprechendes 
Menschentum sein müssen - soll der Mensch als Mensch, nicht aber als 
besteuerter Roboter und allseits manipulierter Sklave sein Leben leben
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können. Wird es noch ein Menschentum geben, das ein solches Wagnis» 
auch um den Preis des „Unzeitgemäßen“, der Unmodernität, einzugehen 
bereit ist? Oder aber wird Stepan 7rifimowitscb Werchowenskij in Fedor 
Dostojewskis Roman „Die Dämonen“ doch Recht behalten mit seiner 
Wegweisung: „Wir werden den Menschen physisch verändern“?
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Menschliche Existenz 2
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Präsident der Berliner Mission, Vorsitzender des Verbandes Deutscher 
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1965 beurlaubt), 1958 Stipendiat des Deutschen Akademischen Austausch
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1959 Dozent für die Wissenschaft von der Politik Universität Tübingen, 
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Kindermann, Gottfried-Karl; Dr. phil., oö. Professor für Internationale Politik 
und Vorstand des Seminars für Internationale Politik der Universität Mün

chen.
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Union for the Study of the Great Religions (India), 1961 President, The 
Seventh Session of the Akhila Bharta Darsana Parishad at Varanasi, Title 
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Qadir, C. A.; M. A., B. T., Professor of Philosophy and Head of Department 
of Philosophy,£nd also Head of Department of Journalism, University of 

the Panjab, Lahore.
1950 Professor of Philosophy at Government College, Lahore, 1963 Prin' 
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Lehrtätigkeit, zuletzt als Studienrat, 1948 Habilitation Universität Würz
burg (Philosophie), 1949 Privatdozent Universität Würzburg (Philosophie), 
1951 ao. Professor, 1957 oö. Professor für Psychologie und Pädagogik 
Staatl. Phil.-Theol. Hochschule Bamberg, dort 1956—1958 Prorektor, 1958 
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Ord Mitglied und stellvertretender wissenschaftlicher Sekretär der Polni- 
ch Akademie der Wissenschaften Warschau, ord. Mitglied der Academie 
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Professor Internationale Universität Santander, Professor Universität Bar
celona, Vorlesungen Universitäten Rom, Pisa, Buenos Aíres.
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Harlow, H. F. I 647 654 
Harries,!. II 215 
Harrington, A. I 48 
Harris, D. I 334 671

II 529
I 235

Grünewald, M. I 546 
Grzesik, J. I 283

II 714 _ Hartenstein, E. II 665
Guardini, R. 1 5 114 180 366 419 420 Hartman, R. n 393

516 763 765 779 Hartmann, E. v. I 691
II 587 655 661 682 685 .01 705 709 Hartmann, H. I 335
751 807 825 837 Hartmann, K. I 255

Günther, G. I 158 Hartmann, N. I 89 213 217 221 302
II 583 305 316 487 741 743 748

Guggenberger, A. H 775 II 409 670 720 819
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138 139 144 151 152 153 154 155
157 158 159 160 177 178 180 182
188 189 193 194 235 471 472 475
477 520 563
II 163 231 257 372 373 427 519 520
531 565 580 590 604 6Q7 613 614
623 627 628 630 631 632 634 654
679 680 692 693 702 757 776 792
797

Jodi, Fr. I 97
Jöde, Fr. I 580
Joel, K. II 726
Joffre-Dumazedier II 2:9
Johannes Chrysostomos II 509 520
Johannes (Evangelist) II 531
Johannes XXIII. I 179 180

II 489 534
Johnson, L. B. I 243
Johnson, U. I 509
Jonas (Prophet) I 179
Jones, J. I 501
Jones, M. R. I 328
Jordan, P. I 737 744 766

II 829
Jores, A. I 693 697

II 835
Joseph IL I 186
Jouhaudeau, M. I 249
Joyce, J. I 500 509

II 36
Jünger, E. I 36 53 504 505

II 25 489 496 529 663 762
Jünger, Fr. G. I 504
Jung, A. II 508
Jung, C. G. I 99 309 537 629 639

II 658 660 762
Junghans, H. M. II 241
Jungk, R. I 379 657

II 806
Justin II 685
Justinian II 526

«
Kästner, E. I 500
Kafka, Fr. I 244 510 511 516 517 577 

II 36
Kahler, E. v. I 90

II 799
Kahn, H. I 256
Kainz, Fr. I 333

Kaiser, G. I 438 439 444
Kalckreuth, L. v. I 559
Kaltschmid, J. II 774 812
Kamei, T. II 330
Kaminski, G. I 336
Kamiah, W. I 155

II 794 844
Kampmann, Th. I 408 417 

II 662
Kandinsky, W. I 528 539 543 562 f. 

II 198 643
K’ang, Yu-wei II 280 297
Kant, I. I 4 11 14 16 20 21 23 24 34

45 60 172 211 216 221 250 287 288
299 300 301 325 366 416 452 464
596 599 600 604 616 689 702 741
754 785 791 798 800 801
II 3 4 35• 57 155 160 173 180 181
184 186 334 364 397 428 437 446
450 451 456 459 491 506 532
576 665 788 794 796 801 843

Kaplan, B. I 334
Kaplan, R.W. I 118
Kapp, E. I 784 785
Karaki, J. II 318
Karl der Große II 558
KarlV. II 503
Kasch, W. F. II 673
Kataoka, H. I 341
Katharina von Siena I 65
Kató, H. II 350
Kaufmann, F. I 230
Kaufmann, R. I 444
Kaufmann, Richard I 657
Kayserling, H. II 730
Keilbach, W. II 675
Keilhacker, M. I 375 389 415 445
Keller, G. I 72
Keller, L. II 37
Keller, W. I 349
Kellner, E. II 698
Kellogg, L. A. I 651
Kellogg, W. N. I 651
Kelly, G.A. I 331
Kelsen, H. II 488 489 497 499 513 

534 537 538 539
Kennedy, J. F. I 233

II 157
Kentler, H. I 431

Kepler, J. I 742 754
Kerényi, K. I 518
Kern, A. I 417 418 
Kerschensteiner, J. II 726
Keshab Candra Sen II 607
Keßler, H. I 34
Kestenberg, L. I 580
Khayyam, O. II 261 267
Kierkegaard, S. 1 19 24 25 63 111 215

276 419
II 241 453 658 659 824

Kilpatrick, W. H. I 426
Kimball, S. T. II 
Kindermann, G.-K.

167
II 281 293 294 295

297 299
Kinsey, A. I 615
Kirchner, E. L. I 556
Kirkpatrick, R- H 451
Kitayama, J. II 729 733
Kiauser, Th. I 192
Klecatsky, H. II 489
Klee, P. I 528 533 537 539 543
Kleemann, Fr. II 733
Klein, J. I HO
Klemens von Alexandrien I 1

II 565
Klemperer, O. I 570 
Klenner, Fr. I 379 
Klibansky, R« II ^79 
Klingner, F. II
Klix, F. I 328 
Klohr, O. II 829
Klostermaier, K. II 732 
Kluckhorn, Ch. II 754
Kluge, A. I 503 
Kneller, G. F. I *28  
Knevels, W. II 675 
Koch, G. II 675

579 
II 592

328 329 341
II 659
II 765
II 765
I 331
II 355

Koch, J. II
Koch, P. L.
Koch, S. I 
Köhler, H. 
Köhler, O. 
König, Fr.
Koffka, K.
Kohler, W.
Kohlschmidt, W. I

664
766

672 772 790
767

594
390

610
509

Kohn, H. I 52
II 734

Kokoschka, O. I 562 566
Kolakowski, L. I 142

II 803 804
Kollwitz, K. I 568
Komensky, J. A. siehe Comenius
Konfuzius (= Kungfutse, = Kung-tse,

= Kung-tzu, = Kung) I 217
II 299 302 303 344 345 346 359 412
416 419 422 468 565 577 733 797

Kootz-Kretschmer, E. II 204 205
Kopernikus, N. I 754

II 377
Kopp, V. I 480
Korth I 50
Kortzfleisch, S. v. II 765
Kósaka Masaaki II 353
Koyré, A. II 640
Kraemer, G. II 811
Krämer, H. J. I 241
Kraepelin, E. I 327
Kranz, W. II 491
Kraus, Fr. I 690
Kraus, K. I 80
Krause, O. W. I 208
Krehl.L. I 689 ff.
Kretschmann, J. I 417
Kreutzer, K. I 766
Kriech, E. I 428
Kriekemans, A. I 403 413
Krings, H. II 641
Kris, E. I 335
Krishna II 616 630 632 634
Kristensen, W. B. II 583
Kroeber, A. L. I 589

II 754
Kropotkin, P. I 44
Krueger, F. I 362
Krüger, G. II 657 666 800 807
K’uang, Ya-ming II 309
Kuang-hsü II 278 280
Kubek, A. II 286
Kuehnelt-Leddihn, E. v. I 163 164

II 756
Küng.H. II 765
Künzli, A. II 659
Kütemeyer, W. I 730
Kuhn, E. II 589
Kuhn, H. I 107 185 355

U 758
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Kung = Kung-tse = Kung-tzu siehe 
Konfuzius

Kunz, H. II 658
Kunz, J. L. II 489
Kutschki, N. II 676
Kwant, R. C. II 815

Lcirman, W. I 422
Leist, Fr. II 682 835
Lenin, W. I. I 44 47

II 87 102 286 334 565 566
Lenk, K. II 827
Lenz, S. I 501
Leonardo da Vinci I 68 324 546

Lacroix, J. . .11 675 829
Laktanz, L. C. F. II 509 .
Lambinet, L. II 684
Lamettrie, J. I 740
Landmann, M. I 2 89

II 553 671 712 714 715
Lang, L. I 435
Lang, M. II 589
Lange, H. I 519
Lange, R. 1318
Langen, D. I 345
Langeveld, M. J. I 402
Langgässer, E. I 517 521 522
Langland, W. II 71
Laotse (= Lao-tzu = Laotze) I 217

II 302 347 395 406 412 530 565 586
587 588 589 733 757 792 797

Lapassade, G. I 431 438 439 441 442 
447

LaPiere, R. T. I 593
Lasaulx, E. v. II 778 799
Läufer, H. II 519
Lauffer, S. II 816
Lauth, R. I 487

II 653
Lawrence, D. H. I 242
Leese, K. II 781
Leeuw, G. van der I 104

II 583 740
Leeuwen, A. Th. van II 685 732 744

793 **
Lefebvre, H. 14
le Fort, G. v. I 521 523 524

II 765
Léger, F. I 538 5Í1 543 553 554
Legge,}. II 589
Lehmann, K. I 134

II 661
Lehmann, P. L. II 692
Lehr, U. I 340
Leibniz, G. W. v. I 30 211 325 459

II 57 395 491 544

II 16 36 72 73 74 76 428 471
Leontjew, A. N. I 334 335 338 339
Lepp, I. I 463 

II 675
Lersch, Ph. I 93 98 122 126 129 331 

II 652 749 775
Lessing, G. E. I 20 368

II 598 789
Lessing, Th. II 784
Leukipp von Milet II 135
Levan, A. I 664
Le-van-Trung II 605
Levenson, J. R. II 299
Lévy-Bruhl, L. II 418
Lewin, K. I 331
Ley, H. II 676
Leyhausen, P. I 311
Li, Ta II 309
Li, To-chao II 282
Li, Tzu-tsao II 304
Liang, Ch. II 280
Liantsi II 420
Lichi (Li-tscfii) II 420
Lichtenstein, E. I 402
Lieber, H.-J. I 87

II 809
Liebert, A. I 368
Lilje, H. II 656 665
Lin, Piao II 296
Lin Yutang II 416
Lincoln, A. II 566
Linné, C. v. I 635

II 377
Lipitischtar von Isin II 530
Liszt, F. v. (Jurist) I 599
Liszt, F. v. (Komponist) II 308
Litt, Th. I 2 96 97 392 407 498 755 

762 763
II 645 796

Liu, Shao-ch’i II 292
Livingstone, R. W. I 622
Lobo, I. II 692

Loch, W. I 363 400 401 412
Locher, Th. J. G. II 755 
Lochner, R. I 427
Locke, J. I 609

II 57 143
Lockwood, W. W. II 319 320
Lods II 200 
Loen, A. F. II86 
Loewenson-Lavi, J. II

91 190
712 713

181
Lowith, K. I 

II 318 657 
842 

Lombardi, Fr. 
Lombroso, C. 
London, P. 
Lorenz, K.

640 642
II 836 

Lotz, J. B. 
Lowell, P. 
Lu, P’ing

I
I

643

I 4
I 599
344
303 311

649 652645

731

313

786 791 793

337
654

636
655

637
745

654
733

II 309 
Lubac, H. de I

II 675 724 
Luchtenberg, P. 
Lucretius, T. C. 
Ludwig, G. II 
Lübbe, H. I 185 186 
Lückert, H.-R. I 433 
Lützeler, H. II 732 
Lukács, G. I 508

II 21 90 499 
Lukas (Evangelist) I 
Luporini II 104 
Lully, J.-B. II 146
Luther, M. I 14 65 152 157 191 196 

198 739 740 741
II 369 566 598 599 682 749

I 109

II 
II

18

II 
II

396

811
68 71

435 441 442 445

194

Luyten, N. A.
II 812 

Lykophron II 
Lysenko, T. D. I-II 308

II 
84 
N.

Ma, Yin-ch’u 
Mach, E. II 
Macchiavelli,

II 20 
Madie, A. I 
MacFarquhar, 
MacMair, H- F-

308

] 38 53 216

558 f-
R. II 293 

II 279

Macquerrie, J. II 455 
Märker, Fr. II 649 667 
Magnelli, A. I 543 
Mahadevan, T. M. P. II 244 
Maharshi, R. II 247 
Mahavira II 468 471 
Mähen, R. II 529 
Maheshwari, H. II 256 257 
Mahler, G. I 569 
Maholick, L. T. I 345 
Maier, H. I 146 180 
Mailer, N. I 501 
Maine^e Biran, F. II 567 
Makarenko, A. S. I 394 
Malebranche, N. I 325 
Malinowski, B.

II 743 
Malraux, A. I

II 832 
Mallarmé, St. 
Malthus, Th. 
Manessier, A. 
Manetti, G. 
Mann, K.
Mann, Th. I 74 507 516 518 519 520 
Mann, U.

I 428

242

II 31 37
II 8
I 533 563 

II 70 74 
243

281
293
303

282
294
306

II 20 21 839 
(Mao, Tze-tung) 
286
295
308
431

288
296
309
438

289
297

290
298

II 275
291
299

443 444 445

I 528 536 543 549 f. 576 
I 16
531
251
453

567
503 521 689
824

I 146
Mannheim, K. 
Mao, Tse-tung

277
292
301

Marabini, J. I
446 447 

Marc, F. 
Marc Aurel;

II 495 530 
Marcel, G. I

II 263 266
Marcian II 526 
Marcìc, R. II 491 492 496 497 499 

512 515 524
Maréchal, J. II 503 
Marias, J. II 182 
Maritain, J. I 88 154 
Maritain, R. 
Marquard, O. 
Marrou, H. J. 
Marshall, B. 
Marsilius von

I 522
I 136
I 622

I 500
Padua II 500
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Marsilius siehe Ficinus
Martin, A. v. I 33 36 37 42 45 49 51

52 53 54 55
II 815

Martin, R. I 400
Martin du Gard, R. II 336
Martini II 515
Martini, Fr. I 4 510
Marx, K. I 18 21 41 43 44.45 46 58

59 61 91 169 216 297 311 314 453
458 702 712 715 716 737
II 15 20 21 40 43 44 45 48 61 63
64 84—100 102 103 104 135 143 192
193 235 289 334 377 385 550 675
722 790 804 814 842

Maslow, A. I 328
Masson, A. II 198
Matisse, H. I 542 559 f.
Matsumoto, S. II 316
Matussek, P. I 98 121

II 692 820
Maupassant, G. de I 603
Maurer, Fr. II 820
Mauriac, F. I 521

II 31
Mausbach, J. I 215
Mauthner, Fr. I 234 244
Mayer, A. II 836
Mayer, E. II 656
Mayer, H. I 250 501
Máynez, G. II 407 734
Mayo, B. II 447 448 449
Mazzini, G. II 565
McClellan, E. II 167
MCKeon, R. P. II 418
McKusick I 665
McLuhan, M. II 18 29
McTaggart II 272
Mead, G. H. I 336
Mead, M. II 403
Meade I 671
Medawar, P. B. I 6&8 683
Medicus, Fr. II 779 788
Mehnert, K. II 297
Meiji II 348 349 351 352 353 354
Meinecke, Fr. I 52 458

II 713 795
Meisner, H. I 111
Melanchthon, Ph. I 324

Melchinger, S. II 829
Mell, M. I 523
Melville, H. II 146
Mendelssohn, M. I 616
Mengtze (=Meng-tzu) II 303 304 344
Mensching, G. II 583 584 594 598 599

600 601 603 604 615 738 751 763 780
Menze, Cl. I 355
Menzius II 419
Meri-Castanéde, H. II 166
Merkel, R. Fr. II 728
Merkl.A.J. 11 499 522
Merleau-Ponty, M. I 695 697 698 

II 16
Mersmann, H. I 565 579

II 645
Merx, A. II 728
Messner, J. I 104 120 299

II 489
Metternich, CI. I 53
Metz, J. B. I 132 144 145 147

II 674 682 698 764
Metzger, W. I 336
Meurers,!. I 116

II 811
Meyer, H. I 94 97 100 206 207 208 

II 506 519 520 521 523 524 528 641 
654 712 720 723 777 790 819 843

Meyer, H. J. I 105 750 774 775 776 
780 '

Michel, E. I 423
II 655

Michelangelo Buonarroti I 546
II 37 428

Mielke I 50
Mill, J. S. I 128

II 160 418
Mills, C. W. I 583

II 653
Milton, J. I 609
Minkowski, H. I 528
Mirambo II 213
Mirgeler, A. I 166 781
Miró, J. I 539 543 560 f.
Mislin, H. I 125

II 810
Mitscherlich, A. I 50 433 447
Miyake, G. II 409
Möbius, P. I 691

Möhle II 684
Möller, J. II 689
Mönks, F. I 331 332
Moers, M. I 332

II 750
Mohammed II 231 257 565 586 604

614 627 628 630 631 634 757 792
Mohr, H. I 657 658

II 818
Molina, L. I 208
Mombcrt, A. I 519
Monat, K. II 818
Mondrian, P. I 539 543
Montaigne, M. de II 75 569
Montesquieu, Ch. de I 14

II 839
Montessori, M. I 414
Monteverdi, Cl. II 146
Monzel, N. II 698
Moore, Ch. II 271 734
Moore, Th. II 415
Morandi, G. I 558 543
Moravia, A. I 500
Mori, A. II 350
Moritz, H. I 443
Morley, F. I 582
Morris II 403
Morse, H. B. II 276
Morus, Sir Th. II 75 52
Moser, L. I 546
Moses II 231 265 630
Moti II 602 
Moumier, E. II 59 
Mowrer, S. I 336 
Mozart, W. A. H 
Muchow, H. H. I 
Mühlmann, W. E*

II 561 671 751 
Mühlmeyer, H- 
Müller, A. D- 
Müller, Aloys 
Müller, E. W. 
Müller, G. H

146
395 432 436 443
I 91

774
366 367I

I 98
I 316 
H 561 751

iviuuer, vj. -- 593
Müller, Hanfried
Müller, H. J- 11 ¿S3
Müller, Max I f 7{?

II 57 654 682 /u TT
Müller, Max (= u

I 5 136 283
) 723

Friedrich Max) II 581

592 593

Müller, Michael II 702 
Müller-Armack, A. I 321

II 839
Müller-Schwefe, H.-R. I 160 752 753

765 766 772
II 642 643 644 689 

München, W. 1111 
Mündcer, Th. II 723 
Münster, Cl. I 97 
Muhamad Abdu II 611 
Muller, H. J. I 657 662 
Mumford, L. II 761 
Munch,JL I 536 555 f. 
Mundt JH. J. I 379 657

II 806
Munnichs, J. M. A. I 333
Murakami, K. II 349
Murray, Sir J. A. H. II 418
Muschalek, H. II 830
Musil, R. I 500
Musset, A. de II 37 38
Mussolini, B. I 53 57

Nachtsheim, H. I 660 662 
Nakhnikian, G. II 166 
Nakamura, K. II 350 
Nakano, Y. II 604 
Napoleon I. I 53 70 71 72

II 566 619 636
Nay, E. W. I 543 556 561
Needham, J. II 302 412 
Nehru, J. II 260 735 f. 
Neidhart, W. II 701 
Neill, St. C. II 611 826 
Nelson, L. I 34 
Nero, Cl. D. G. I 61 
Neuenschwander, U. II 701 
Neumann, E. I 639 644 655

II 584 821
Neuner, J. II 732 
Newman, J. H. I 217

II 508 800
Newton, I. I 708 709 742

II 503
Nichiren II 356
Niebauer, G. I 345 
Niebur, R. II 362
Niessen, B. II 684 
Niethammer, F. I. II 4n
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Nietzsche, Fr. I 11 17 18 21 25 47 53
54 59 404 129 215 216 222 223 234
382 395 504 515 520 561 599 600
637
II 8 10 15 16 31 282 306 336 389
396 402 551 647 656 657 670 672
673 675 698 810 836 842 843

Nigg, W. II 791
Niida, N. II 420 *
Nikolaus von Cues I 267 416

II 72 544 578 579 580 593 615 773
Nikolaus von Flüe I 65 82
Nishi, A. II 350
Nishida, K. II 409
Nishitani, K. I 341
Nivison, D. S. II 301
Nkrumah, K. II 217 746
Nodier, Ch. II 37
Nohl, H. I 407
Nolhac, P. de II 411
Northrop, F. S. C. I 438 

II 761
Nossack, H. E. I 509
Novalis I 67 84 461 505 507
Nuttin, J. I 331 336

Oakeshott, M. II 20 21 22
Oberndorfer, D. I 92 125

II 649 653 654 669 844
Ocampo, V. II 169
Ockham, W. v. I 204 206 207 208 211 

324
Oehler, K. I 241
Oeing-Hanhoff, L. I 136
Oelrich, W. I 122
Ofner, J. II 516
Ogiu Sorai II 416
Ohm, Th. II 685 763 ■
Oka, Y. II 315 316
Oldenberg, H. II 588 589
O’Neill, E. I 514
Oparin, A. I. I 46Í
Oppenheimer, J. R. I 115 300
Orff.C. I 568 574
Origines II 565 590
Ortega y Gasset, J. I 4 52 75 76 81 

554 576 577
II 169 170 181 182 183 184 639
651 657 714

Ortiz, Don Fernando II 743
Orwell, G. I 236 504 775
Oswald, P. I 414
Ottaviani, A. II 489
Otto, R. II 581 582 583 587 604 728 

763
Otto, W. F. I 518

II 777
Otto von Freising II 773 777

Packard, V. I 601
II 18 27 28 652

Padberg, R. I 422
Palélogue, M. I 64
Palestrina, G. II 146
Palmer, Ch. D. Fr. I 20
Paloczi-Horvath, G. I 430 436 437 440 

442 444
Panikkar, K. M. II 535 536 777
Panikkar, R. II 396 732
Pannenberg, W. I 159 161

II 680 710
Papalekas, J. Chr. I 752

Pevetz, W. I 623
Pfänder, A. I 218 327
Pfähler, G. II 751
Pfeil, H. II 675
Pfitzner, H. I 566
Pfliegler, M. I 129

II 835
Phaedrus, T. II 417
Philipp IV. II 32
Philipp, W. II 640
Piaget, J. I 334

II 51
Picard, M. I 114 768

I 242
I 534 538 539 543 557 f.

Picard,R. 
Picasso, P.

576
II 199 

Pichler, H. 
Picht, G. _
Pico della Mirandola, G. I 39

I 116 
413 761

II 747
Papinian, A. II 523
Paqué, R. II 747
Pareto, V. I 81

II 137
Parkes I 671

II 70 74
Pieper, J. I 104 127 778

II 507 514 655 658 789 
Piero di Cosimo II 21

36 37 38 39

794 801 823

Parmenides II 501
Parsons, T. I 331 338
Pascal, B. I 65 ,131 179 217 605

II 237 508
Pasteur, L. II 566 577
Paul VI. II 489 534
Pauli, W. I 737
Paulus (Apostel) I 31 141 194 547 605

II 231 520 565 578 586 598 619
Paulus (röm. Rechtslehrer) II 491 524
Pawlow, I. P. I 327 335 602 
Peacock, A. II 582
Pede, R. I 340
Pergolesi, G. B. I 576
Perón, J. D. II 171
Perquin, N. I 413
Pestalozzi, J. H. I 12 85
Petrarca, Fr. II 74
Petrus (Apostel) II 565 578 
Petzelt, A. I 416 433

Pilatus, P. I 616 
Piranesi, G. B. II 
Pius IX. I 171 
Pius XII. II 
Planck, M. I 304

534
528 530

TT 179 670 829 f-
DI T 12 18 23 63 88 97 207 214Platon I 12 1» e.QÖ /,,1

224
622
791
II 25 67 68
395
506
565
842 

Platonov, K. K. 
Plessner (Pleßner)’

411 
Plievier, Th. I 
Plotin I 121 241

II 229 565 586
Plügge, H. I 695 697

II 823 
Plutarch H &

489

241 242
623 626

398
511
567

428
512
569

270 320 323 598 621
722 724 730 783 784

81 153 228 235 238 334
458
513
575

468
519
585

492
530
720

494
544
749

501
547
792

II 50
I 108 111 136

728 842
698

Poe, E. A. I 603
II 37

Pöggeler, F. I 395 402 403 422 423 
424

Pöggeler, O. I 136 280 283
Pohlenz, M. I 192
Poincaré, H. II 84
Pole, R. II 496
Politzer, H. I 510
Ponge, F. I 257
Pongratz, E. II 642
Porphyrios II 519 525 530
Portmann, A. I 38 61 121 129 312

338 402 403 469 646 649 651 652
655 697 727 774
II 842

Postel, G. II 579 580 593
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VON RICHARD SCHWARZ SIND FRÜHER ERSCHIENEN

Wissenschaft und Bildung
Verlag Karl Alber, Freiburg/München 1957, 336 Seiten.

„Es ist das hoch einzuschätzende Verdienst des Autors, daß er die weit verstreute 
reiche Gegenwartsliteratur über Hochschulfragen aus genauester Kenntnis heranzieht 
sie wirklich in den Griff bekommt und durch übergeordnete Gesichtspunkte zu ordnen 
weiß... Das zweite, nodi größere Verdienst besteht darin, daß der Verfasser die 
Grundauffassungen über das Wesen der Wissenschaft und die Antriebskräfte der wissen- 
sdiaftlichcn Arbeit auf ihre philosophischen und historischen Ursprünge zurückführt 
Dieses Buch, dessen reidier Inhalt nidit in einem kurzen Referat wiederzugeben ist 
hat zwei Vorzüge: Es gibt eine philosophisch und historisch fundierte Orientierung 
über den vielstimmigen Chor der heutigen Auffassungen vom Wesen und Auftrag der 
Hodisdiulen, und es vermittelt vom Standort der eigenen Überzeugung allen denen 
lebendige Anstöße des Denkens und Gewissens, die sich um die innere Verfassung 
serer Hodischule bemühen, die immer die Grundlage ihres organisatorischen Aufbaus 
und ihre Stellung in Staat und Gesellschaft ist.“

Professor Dr. Hans Wenke

Mitteilungen des Hochschulverbandes 1958

„Dieses Buch wird mit seiner großen Aufgeschlossenheit und Weite des Blids.es für all 
Schäden wie auch der Ahnung für das Heilende allen von Bedeutung sein könn« 
um eine Klärung der Weltanschauung!- und Bildungssituation d„ Gcgenwirt

Professor Dr. Dr. Heinz-Hokst Schkey 
Universitas 1958

Universität und moderne [Welt
Ein internationales Symposion. (Bildung_ Kultu_ F •
Verlag Walter de Gruyter & Co., Berlin. 1962 > AVI, 665 Seiten.

„Dieses Werk kann für sidi in Anspruch nehmen d‘Gesamtdarstellung von Idee, Gestalt und Problematik Tr'n “nd umf““ndste
in der wissenschaftlichen Literatur der Gegenwart gibt/ U"‘Vers,täe 2U sein, die es 

Süddeutsdter Rundfunk 1963

• Lektüre dieses Buches nur empfehlen, nicht nur jenen, die mit der „Man kann d>e ortung über die Universitätsführung betraut sind, sondern auch jenen, 
höheren ^cran^jer fern an der Aktivität der Universität teilhaben. Sie werden hier 
die von nahe o Gegenstände zur Überlegung und mannigfaltige Probleme der 
originelle Ideen ejne „ut aUsgestattete Bibliographie über diesen so interessanten 
Università1

Gegenstand- Revue de l’Université, Brüssel 1963 

Blids.es


„Besondere Beachtung verdient jene weittragende Problematik um westliche und östliche 
Geisteshaltungen, Denkformen und Lebensverständnisse, was mit der Besonderheit der 
spezifisch abendländischen Wissenschaftsidee und ihrer möglichen Übertragung in an
dersartige Lebens- und Denkstrukturen eine höchst subtile Fragwürdigkeit anzeigt. Das 
vorliegende Werk bietet eine hervorragende Fundierung der gegenwärtigen Universi
tätsproblematik in internationaler Schau. Schon die Autorennamen verbürgen den 
hohen wissenschaftlichen Rang der einzelnen Beiträge.“

Wiener Zeitung 1962

„Auch das deutsche Universitätswesen steht an der Schwelle tiefgreifender Reformen. 
Auf der Suche nach neuen Wegen wird das Werk Geschichte machen.“

Ruhr-Nachrichten 1962

Humanismus und Humanität in der modernen Welt
W. Kohlhammer Verlag, Stuttgart/Berlin/Köln/Mainz 1965, 176 Seiten.

„R. Schwarz ist Pädagoge, Psychologe und Kulturphilosoph, und zwar ein Mann der 
Theorie und der Praxis in gleicher Weise. Die Beherrschung des Riesenstoffes verdient 
ebenso Bewunderung wie die Art der Verarbeitung. Der Verfasser, z. Z. Professor an 
der Münchener Universität, reduziert die Summe seiner bisherigen wissenschaftlichen 
Forschungsarbeit und seiner Erfahrungen auf 140 Textseiten und erreicht in der histo
rischen Fundierung wie in der aktuellen Diskussion eine bemerkenswerte Vollständig
keit.“

hellenika 1966

„Was Richard Schwarz bietet, ist mehr als eine Erneuerung eines christlich-abendlän
dischen Humanismus, auch mehr als eine neue Spielart in der langen Abfolge von 
Humanismen, zu der selbst im 20. Jahrhundert schon mehrere hinzugekommen sind. 
Vielmehr entwirft Schwarz eine universale Pädagogik und Philosophie der Humanität, 
eine Phänomenologie und Theologie der Menschlichkeit.“

Professor Dr. Franz Pöggeler 
Echo der Zeit 1966

«

„Temperamentvoll, zuweilen leidenschaftlich, immer mit brennender Anteilnahme, un
tersucht Schwarz die Stellung des Menschen in der modernen Welt... Seine Fragen 
sind unbequem, überraschend und notwendig. Seine Antworten können überzeugen. Für 
mich war das Kapitel über die manipulierte ,Bildungskatastrophe*  ein Labsal im sonst 
mißtönenden Einheitschor unberufener Stimmen.“ 

Wissenschaftlicher Literaturanzeiger 1966



toren aus 21 Nationen nehmen das 
Wort in diesem internationalen 
Symposion, das nach der mensch
lichen Existenz in der modernen 
Welt fragt. Es gilt der Erhellung 
aller Lebensbereiche in ihren wis
senschaftlichen und außerwissen
schaftlichen Bezügen, sowie der 
typologischen Erhebung der exi
stentiellen Grundbefindlichkeiten 
des westlichen, des östlichen, des 
asiatischen und des afrikanischen 
Menschentums. Gefragt wird nach 
der einen gemeinsamen Menschen
natur, nach einer gemeinsamen 
Wertwelt, nach einer Weltkultur, 
Weltzivilisation, Weltreligion und 
einer „globalen“ Humanität. Eine 
solche Aufgabenstellung wird einen 
wesentlichen Beitrag leisten können 
zur Klärung der existentiellen Si
tuation in der modernen Welt. Da
mit aber wird zugleich uns selbst 
ein Rüstzeug und eine Hilfe gebo
ten, einen eigenen begründeten Le
bensbezug und Standort in der 
heutigen Welt zu gewinnen und 
der friedlichen Begegnung und Ver
ständigung unter den Völkern zu 
dienen. Vertreter der verschieden
sten weltanschaulichen, religiösen 
und politischen Überzeugungen su
chen in diesem weltweiten Gemein
schaftswerk eine Antwort zu finden 
auf die heute dringende Frage nadi 
der Ortsbestimmung der Gegen
wart, der Stellung des Menschen in 
der heutigen Welt, auf die Frage 
nach der Zukunft der EINEN 
WELT.
Aus der Einführung von Richard Schwarz

WALTER DE GRUYTER & CO.


