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Meditation fiir den Westen

Wenn heute -von Meditation die Rede ist, so denkt man
iiblicherweise an die Meditationsmethoden und -wege der ost-
lichen Kulturvélker. Auch wenn es darum_geht, den west-
" lichen Menschen den menschlichen und geistigen Gewinn der
Meditation nahezubringen, ihnen, den vom oberflichlichen
und materialistischen Geschiftsgeist verdorbenen Zeitkranken,
das Meditiereri beizubringen, scheint es dafiir nur einen Weg
zu geben: den 6stlichen. Das Bediirfnis nach Meditation wichst
heute sehf, durchaus zu Recht, und iberall in den westlichen

Lindern schieBen Meditationszirkel und -gruppen aus dem

Boden, japanische Zenmeister und indische Yogis unterschied-
licher Qualitiit etéfinen ihre Lehtzentren, um dem Westen das
vergessene Land der Seele wieder zuginglich zu machen.

Geistlicher «Osten» im Abendland

Aber gibt es denn wirklich nur diese meditative Moglichkeit
und ist es tatsichlich richtig, den Westen.diesbeziiglich. auf
dhnliche Weise zu bekehren und zu kolonisieren, wie die
curopiischen Missionare einst versuchten, den dstlichen «Hei-
denlindern» auf europiisch-kirchliche Weise das Evangelium
nahezubringen? Ich glaube nimlich, daB diese Parallele nicht
aus der Luft gegriffen ist. Historisch sind beide Vorginge bis
zu einem gewissen Grad sogar verstindlich. Der -Osten hat die
Meditation auf eine unvergleichlich vollkommenere Art ent-
wickelt und ihr eine Bedeutung verschafft im geistigen Leben
der Menschen ~ wenigstens einer Elite -, von der sich ein mo-
derner westlicher Mensch keine Vorstellung machen kann,

Hinduismus wie Buddhismus haben das innere’ Leben des
Geistes und der Seele erkundet, wihrend der Westen sich der
Eroberung der duBeren Welt gewidmet hat, Nicht ohne Grund
betrachten deshalb viele 6stliche Menschen die westlichen als
Barbaren der Seele. Aber das traf nicht immer zu. Es gab auch
einmal im Abendland einen geistigen «Osten», in dem die
Meditation gepflegt wurde. Die mittelalterliche Mystik besa3
eine in langer Zeit ausgebildete Schule der Meditation und
Kontemplation, die in den Kléstern von Generation zu Ge-
neration weitergegeben wurde. Sie hatte viel Verwandtes mit
der ostlichen Spiritualitit, unterschied sich aber auch von ihr.
In der Neuzeit jedoch kam ein ganz anderer Menschentyp in
Europa zur Geltung, und die meditative Mystik fristete in den
Klostern, erst recht in der Welt, ein eher kiimmerliches Dasein
abseits des sich entfaltenden 2llgemeinen BewuBtseins und hielt
sich an der Tradition fest, ohne fiir die iibrige Menschheit in
der Welt drauen geeignete Mittel zur seelischen Vertiefung zu
suchen oder zu finden. Nach einer Liicke von einigen hundert
Jahren ist es nun aber schlechterdings unméglich, direkt wie-
der an das Mittelalter anzuschlieBen und dessen einstige Me-
thoden der Meditation neu zu beleben. Bezeichnenderweise
besteht bei den Meditationsbediirftigen auch kaum ein Ver-
langen darnach, weil sie bei der eigenen abendlindischen Tra-
dition das Unmégliche dieses Versuchs instinktiv spiiren.
Aber daB die Situation in bezug auf die 8stlichen Traditionen
ihnlich ist, wird von ihnen nicht realisiert. In Wirklichkeit
trennen nicht nur Jahrhunderte und Kontinente den modernen
Menschen von Mittelalter und Asien, sondern eine ganz andere
Denkart und Bewufitseinsverfassung, die, von Ausnahmen
abgesehen, eine organische Weiterfilhrung. nicht ‘vollziehbar
machen. Oder doch nur.als Notbehelf und Ubergangslosung
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fiir solche, die sich besonders gut einfiihlen konnen in eine -

fremde Lebensweise oder sich ihr verwandt fithlen. Aufs
Ganze gesehen aber kann der europiische Mensch die Jahr-
hunderte der Neuzeit mit jhrer naturwissenschaftlichen und
technischen Entwicklung nicht einfach ungeschehen machen
oder iiberspringen. Er hat zwar eine Neubesinnung auf die
Seele und die Innerlichkeit nétig, dringend sogar, aber der
Weg dahin kann fiir thn nicht derselbe sein wie fiir Menschen,
die diese Entwicklung nicht gemacht und dadurch die neue
BewuBtseinslage nicht erfahren haben.

Doch wie kann denn nun dieser Mensch zu einer ihm gemifien
Meditation kommen? Dazu gehdst vorerst die Einsicht, daB
das, was der moderne europdische Mensch mitbringt, nicht
schlechthin Trrtum sei; es ist vielmehr eine echte, ja notwen-
dige geschichtliche Errungenschaft. Nur wenn er diese sinn-
voll weiterfithrt and verarbeitet, wenn er aus ihr eine neue
Gestale der Verinnerlichung entwickelt, kann er zu einer iiber-
zeugenden Methode der Meditation fiir den Westen kommen.
Er bringt andere Voraussetzungen mit und muf3 auf ihnen
aufbauen..

Geisteshaltung des «mythischen Menschen»

Die Meditation, wie sie sich in den asiatischen Hochreligionen
und im mittelalterlichen Christentum ausgeprigt hatte, ent-
spricht der Geisteshaltung des mythischen Menschen jener
mythischen Zeiten, in denen die Wirklichkeit in einer grofien
dualistischen Trennung in einen sakralen und einen profanen,
einen inneren und einen duBeren, einen unsichtbaren und einen
sichtbaren Bereich geschieden wurde. Der Mensch jener Zeit
lebte abwechselnd in beiden Bereichen. Meditation hatte den
Zweck, ihn von der Welt drauBlen in die Tiefe der Seele drinnen
und in Gott zuriickzuholen, denn der Bereich des Sakralen
wurde als die eigentliche Realitit angesehen, wihrend das
Profane eigentlich nur eine Scheinwelt war, aus dem man sich,
wollte man wirklich leben, hinausbegeben mufite. Diese Duali-
tit war das Ergebnis einer groBartigen Entdeckung des Men-
schen: der Entdeckung des Geistelementes in der Wirklichkeit.
In der vorangehenden BewuBtseinsphase, die wir das magische
Zeitalter nennen kdnnen, erlebte der Mensch die Wirklichkeit,
- die Welt, die Natur, sich selbst als ungetrennte Einheit, in det
er Materie und Geist, AuBlen und Innen, Sichtbares und Un-
sichtbares nicht bewufBt unterschied. Als er aus diesem «para-
diesischen » Stadium heraustrat, Geist als Geist im Gegensatz
zur Materie und zum eigenen Kérper zu unterscheiden begann,
konnte er auch mit sich selbst in Gegensatz geraten. Die
Zwejung der Erkenntnis fiihrte ihn zu einer Entzweiung mit
sich selbst und mit dem Géttlichen, sobald er sich — in den
untern Bereich iiberwechselnd — mit dem entgegengesetzten
Element, der dulieren Welt, dem Profanen, iibermichtig ein-
lieB. Von diesem AuBeren gefangen, fiihlte er sich wiederum
mit seinem eigentlichen {geistigen) Ich in Widerspruch und
suchte die Einheit in der Riickkehr zum obern Bereich. Der

Weg dahin fithrte iber Askese, Meditation, Abkehr vom-

Irdischen und Sichtbaren, vom Ich zum Nichtich (Selbst) oder
gottlichen Grund, vom #uBeren BewuBtsein zu einem Unbe-
wuBten oder UberbewuBten usw. Da der mythische Mensch
in seiner héheren Verkdrperung dem geistigen Bereich zuge-
tan war — et sah im Sakralen ja die eigentliche Realitit —, war
der Zug zur Meditation, zur Loslésung vom Irdischen bei einer
Atuslese von Menschen iibermichtig.

Die klassische Meditation ist also eine Weise oder Methode,
sich selbst und Gott zu finden, die wesentlich von der dualisti-
schen mythischen Weltbetrachtung abhiingt — wihrend der
magische Mensch mitten in der Natur mit sich und dem
Géttlichen eins war.

Ich habe gesagt, daB im mittelalterlichen Christentum eine
dholiche Art der Meditation und der mystischen Versenkung
(Kontemplation) in Ubung war. Die Frage, ob denn der
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christliche Glaube nicht andere Voraussetzungen dazu ge-
schaffen habe als die 6stlichen Religionen, ist berechtigt. Das
war im Prinzip auch der Fall; aber in der konkreten Geschichte
ist das Christentum nach einer unmythischen Frithzeit selber
wieder, aus verschiedenen Griinden, in eine mythische Phase
eingetretén, die im Mittelalter kulminierte, Neben den unter-
schiedlichen — sie kénnen hier nicht im einzelnen ausgefiihst
werden — gibt es darum die verwandten Elemente der 6stlichen
und der mittelalterlichen Meditation. Man kann also mit Recht
Beziehungen zum Beispiel zwischen der Zenmeditation und
der christlichen aufzeigen, aber gemeint ist damit nicht eine
allgemein christliche, sondern die mittelalterliche. Damit ist
das Problem fiir unsere Zeit jedoch nicht geldst.

" Westliche Form der Meditation

Wie ging die Entwicklung seit dem Mittelalter denn weiter?
Im Osten blieb die Kultur im wesentlichen bis heute auf der

" mythischen Stufe stehen, wihrend im Westen, nicht zuletzt

dank dem Impuls des Christentums, eine neue, andersgerichtete
Entwicklung einsetzte. Der Osten pflegte die uralten, dort
bewihrten Meditationsweisen weiter, ohne sie wesentlich zu
verindern, er spezialisierte sich auf die Seele und den Geist,
der Westen hingegen wandte sich in einer groBen Kehre zur
praktischen Ratio, zur Materie, und erforschte bis zur Ver-
gotzung die stoffliche Welt. Er ging mehr und mehr auf im
rationalen, analytischen Denken und in der niitzlichen Hand-
habung der Materie durch die Technik. Die 6stliche wie die
westliche Haltung sind also entgegengesetzte, entzweite Bin-
seitigkeiten, die vielleicht beide einmal einzeln durchgespielt
werden muBten, und so darf man die eine nicht einmal grund-
sitzlich gegen die andere ausspielen, die je andere ginzlich ab-
werten — was so oft getan wird. Trotz der zivilisatorischen
Uberheblichkeit besteht auch im Westen, dicht daneben und
zugleich, eine von den spiritualistischen. Geisteswissenschaften
geprigte Minderbewertung des Materiellen und somit ein
schlechtes Gewissen gegeniiber der eigenen westlichen Men-
talitit,

Bei diesen Tatsachen miissen wir Buropier den Hebel an-
setzen. Wir brauchen uns nicht zu schimen wegen unserer
Beschiftigung mit der sichtbaren und meBbaren Welt der
duBeren Dinge, der Wissenschaften und der Technik, der Be-
herrschung der Natur; wir sollten nur die Exzesse eingestehen.
Wir brauchen im Gegenteil viel notwendiger eine neue ver-
tiefte Betrachtung unserer Arbeit mit der Materie. DaBl wir
uns im Abendland so intensiv mit ihr befat haben, kommt
iibrigens nicht von ungefihr, sondern aus der Struktur der
christlichen Lehre, die in ihrem Zentrum die Offenbarung
Gottes im Fleisch hat. Damit ist eine vollig neue Wertung der -
stofflichen Welt grundgelegt. Der Geist, den Jesus verkiindete,
ist von einer andern Art als der Geist der mythischen Spaltung
von Sakral und Profan; er ist ein Geist der Einung. Grund-
sitzlich ist dadurch der Dualismus von Geist und Materie und
damit die Herabsetzung und Entwertung des Stoffes aufgeho-
ben. Dieses Neue wirkte.vorerst noch meist unbeachtet neben —
und verwechselt mit — dem Spiritualismus an der Oberfliche
der Geschichte. Und als die Hinwendung zur Welt explosions-
artig aus dem sakralen Kiifig ausbrach, war sie sich des eigenen
Wertes und Charakters noch gar nicht klar und gebirdete sich
als geistloser Materialismus im iiblen Sinne.

Ein noch nicht gelungenes Suchen

Heute stehen wir wohl am Ende dieser Phase, trotz der sich
iberschlagenden Uberbordung der neuesten technischen Riu-
sche. In ihrem Exzef} streben sie schon unbewufit nach einer
Durchstolung auf ein Absolutes hin. Ein Verlangen nach
Endgiiltigem macht sich Luft. Auf andere Weise ist die Materie
schon auf den Geist hin geéffnet; die Physiker haben zum Bei-
spiel auf ihrem Gebiet ihre Grenzen niedergelegt. Die Materie



offenbart ihre Innenseite, die nichts mehr mit reinem Ma-
terialismus zu tun hat. Man kann diesen Vorgang in den vet-
schiedensten Bereichen des Lebens, der Wissenschaft, der
Kiinste, im Handeln und in der Politik aufzeigen - iiberall
kommt ein vehementes Streben nach Einigung und ein Leiden
am Noch-nicht-Gelingen zum Vorschein.

Ein Ausdruck dieses noch nicht gelungenen Suchens ist das
Lében und Denken in Paradoxen. Paradoxie ist nimlich nicht
ein gleichgiiltiges Nebeneinander von Gegensitzen, die gar
nicht recht wahrgenommen werden; Paradoxie ist vielmehr
ein Zerrissensein, das leidenschaftlich einen Abgrund zu {iber-
springen begehrt, ist das BewuBtsein von einer gesollten Ein-
heit, die erst in der Intention besteht. Paradoxie ist das Schick-
sal der Sprache von heute, die die Gleichzeitigkeit von zusam-
mengehongen Verschiedenen noch nicht — oder nicht mehr —
in. addquater Loglk auszudriicken vermag. Wolfgang von
Schéfer hat dies in seiner geistesgeschichtlichen Sprachstudie

(«Was geht uns Noah an?») klar gezeigt. Die alte indo- -

- germanische Medialform des Verbs, die aktive und passive
Form in sich enthilt und anfinglich, ohne sie zu scheiden, in
vielen Bedeutungen umgrel.fcnd aussagt, ist noch immer in der,
alten griechischen Grammatik zu finden, neben der dort schon
ausgeprigten Zweiung von Aktiv und Passiv. Spiter ver-
schwindet das Medium und der Dualismus von Aktiv und
Passiv, Geist und Stoff tritt, der oben gezeichneten Entwick-
lung entsprechend, zur vollen Auswirkung.

Aus dieser Sprachgeschichte des Mediums erhellt die meist
iibersehene Tatsache, daBl das Paradox kein endgiiltiger oder
_unbedingt notwendiger Zustand ist, sondern ein schlichter
Mangel, den die magische Urzeit noch nicht, die vom medialen
Symbol zusammengehaltene mythische Zeit erst zum Teil
kannte. Ein neues Medium zu schaffen und zu erreichen, ist die
Aufgabe der gegenwirtigen und kommenden Zeit.

Meditation: «Die Mitte finden»

Und Medium hat es mit Meditation zu tun. Meditieren heil}t
eine Mitte finden, die Mitte, wo zwei Welten zusammentreffen.
Die Mitte teilt mit, bringt Austausch und Begegnung von
Innen und AuBen, von Geist und Materie, Jenseits und Dies-
seits. Doch diese Begriffe gehoren eigentlich noch der Sprache
des Dualismus an, sie gelten im Medium nicht mehr real: sie,
das heilt die von ihnen bezeichneten Sachen, glbt es einzeln
‘nicht mehr wirklich, es sind Aspekte einer gemeinsam einigen
Sache. Der eine (geistige) der beiden Aspekte war im Zeitalter
des Dualismus Reprisentant eines Transzendenten (oft dessen
Idol), in Zukunft wird die Einheit aus beiden durchscheinen-
des Medium des Transzendenten. Also etwa dies: Nicht mehr
das sakral Geistige gilt es zu suchen als Zugang zum Absolu-
ter, sondern die vergeistigte oder vom Geist erfiillte Materie,
‘die im ganzen Menschen prisente Innerlichkeit seiner Seele.

Damit ist die westliche Weise der Meditation umrissen. Sie

braucht nicht mehr vom abgespaltenen Element Materie, vom
AuBlen, Sichtbaren, oder wie. man ¢s nennen will, abzusehen,
es zu verleugnen, zu flichen. In der mit neuen Augen ge-
schauten, in ihre eigene Tiefe gedfineten Materie trifft der
- Meditierende das angezielte Absolute oder Transzendente
schon. Das konkrete. Wirkliche ist Medium, in dem der
Mensch das Géttliche schaut (Kontemplation). Wihrend die
mythische Meditation der Ablosung in Einsamkeit fiihrte,
Vereinzelung erforderte, so wird die neue Meditation den
Charakter einer Gemieinschaft mit den konkreten Dingen der
Schopfung haben. Sie wird ein Durchgang durch die Dinge,
nicht ein Umweg an ihnen vorbei sein. So klingt sie gewisser-

maBen an die magische Urzeit an, um auf einer hoheren

Oktave des BewuBtseins die Erkenntnis der komplexeren Viel-
heit zu integrieren. Welt und Mensch, Mensch und Gott,
Mensch und Mitmensch, Ich und Selbst bleiben zwar als
Eigenheiten bewuft, sind aber auf einer héheren Ebene zu

einer qualitativ andern Erlebniseinheit verbunden. Die Ver-
einzelung ist iiberwunden.. In der Welt selber, nicht fern von
ihr, wird die Welt iiberstiegen, im Ich selber geschieht -der
VorstoB zum Selbst, im Menschen selbst wird der Zugang zu
Gott, in der Person des mitmenschlichen Du der Zugang zum
gottlichen Du erfahren. Das Durchkosten der Welt — nicht die
Abtotung der Welt — ist das Medium, um den géttlichen

"Grund zu etleben.

Das gewohnliche Erleben selbst soll — in erleuchteten Augc_ni—
blicken wenigstens - zur -Meditation und Kontemplation wer-
den, sowohl genieBend in der Freude als auch leidend im
Schmerz. Ubrigens muBl man hier die in der westlichen Mystik
bekannte Unterscheidung von Meditation und Kontemplation
in Erinnerung rufen, auch wenn man sie in der neuen Médialitit
nicht mehr scharf auseinanderhalten kann und soll. Meditation
bedeutete bisher: Dinge und Ereignisse denkend iiberlegen,
dariiber nachsinnen und sich von ihnen zu religiosen Gedanken
und Taten anregen lassen. Kontemplation sah von solchem
Denken und von allen geschaffenen Dingen und Ereignissen
ab und zielte in einem blofBen geistigen Liebesakt des Herzens
auf das nackte unsichtbare Absolute oder Gott. (Darin wird
iibrigens der dualistische Charakter dieser Mystik besonders
deutlich sichtbar.) In unserem Sinne gehen Meditation und
Kontemplation in einem einzigen Akt vor sich. Das konkrete
Erleben erfihrt man mitten in aller Konkretheit, Greif barkeit,
Sinnlichkeit, aber man st66t in eben diesen konkreten Dingen
und Titigkeiten zugleich auf das dahinter und darin liegende
Ungreifbare; der Erlebende erfihrt, insofern und insoweit er
sich fiir ein Absolutes offen macht und hilt (sonst nicht), im
Konkreten schauend (kontemplativ) das Absolute. Er wird
von einem Ding oder von einer Person so ergriffen, wie es
durch das bloBe duBere Ding fir sich niemals méglich ist.
Der Mensch kommt in der Welt auller sich, iiber die Sache
oder Person hinaus in eine Ekstase, in der er des Absoluten
innewird.

In solchem Schauen oder Erfahren eines Lustvollen, das heifit
im GenieBen, erfihrt er Seligkeit hoherer Art, iibersteigt er
Zeit, Raum, sich selbst, die Natur, den seelisch-sinnlichen
Liebesvollzug, den Mitmenschen in eine Fiille und Absolutheit
hinein, die transzendent ist, obschon er dies nur im Erleben
dieser Welt erleben kann. Das Zufillige sozusagen, das den
vordergrindigen Dingen Eigne wird dabei verwandelt und
iiberstromt. Das wird beim Schmerz zwar noch augenfilliger
wahrnehmbar als bei der Lust — was aber keine Wertung sein
darf -, weil beim Leiden im Ubergang vom Immanenten zum
Transzendenten (die jedoch nicht praktisch trennbar sind) ge-
wissermaBen die Richtung geindert wird: denn es gibt kein
eigentliches Absolutes von Schmerz, das Leiden erhilt aus der

" transzendenten Welt eine — alletdmvs meist kaum wahrnehm-

bare - Kraft der Bejahung, cine Axt verborgener Freude
(Freude am Absoluten, nicht am Schmerz), sogar mitten in der
blinden Verzwelﬂung Die Etfahrung von Schmerz, zum
Beispiel in Krankheit, an den Gebrechen der Menschheit, den
Schrecken der Gcschlchtc der Ungerechtigkeit usw.; und die
Etfahrung von Lust treflen sich also im Transzendcnten und
diese transzendente Erfahrung als menschliches Tun ist ein
zugleich aktives und passives Medium, ist Einheit von Medi-
tation und Kontemplation.

Der integrale Mensch

Der Aspekt dieser medialen Erfahrung sei noch in einer et-
ginzenden Analyse des GenieBens beleuchtet. Auch das mediale
Gcchen ist nicht zu verwechseln mit der eingleisigen Genuf3--
siichtigkeit des vom Geistigen gespaltenen kérperlichen Tuns,
Dieses GenieBen ist, um es mit unserer auf das Paradox ange-
wiesenen Ausdrucksweise zu sagen, eine Einheit von GenieBlen
und Verzichten, Ich fithre da einen Gedankengang von Denis
Vasse in seiner theologischen Psychoanalyse weiter. Primir ist
das reale, konkrete GenieBen als Antwort: auf, ein Triebbe-,

159



diirfnis, das im integralen Menschen befriedigt werden muf.
Aber der Mensch weil, nein, erfihrt, dall im Menschen .ein
Trieb nie ganz befriedigt werden kann, weil er bzw. der
Mensch schlicht unersittlich ist. Befriedigen bedeutet also
gleichzeitig verlangen nach einem Unerreichbaren. In diesem
Verlangen ist Verzichten schon inbegriffen. Im Verlangen
greift der Mensch ins Leere oder Absolute, ins Nichts oder ins

Alles ~ das Gegenteil vom 6stlichen Weg der Aufhebung des -

Verlangens und jeder Triebbegierde. Das verlangende Aus-
greifen nach dem Absoluten oder Gottlichen aber ist ganz und
gar nicht zu erfahren oder zu verwirklichen ohne die konkrete
Befriedigung des konkreten Bediirfnisses. Also weder spiri-
tuelle noch materielle AusschlieBlichkeit, sondern ein wesent-
liches Zugleich von Dingen scheinbar unvereinbarer Ord-
nungen. Aber durch ein GenieBen, das.immer auch Verzicht
ist, wird gerade dank der Intensitit des transzendenten Ver-
langens bzw. des absoluten Ziels der GenuB3 unendlich ver-
stirkt. Dieses iiber sich hinauslangende GenieBen — oder Lei-
den - ist die eigentliche meditative Bewegung des Menschen,
meditative Titigkeit. Hier ist Meditation und Kontemplation
keine Weltflucht, sondern Eingehen in das Medium Welt, ein
AufschlieBen ohne Zerstoren, ein Verweilen und Bejahen und
zugleich ein Durchgang ins Absolute.

Es kann darum nicht wundern, daB fiir das mehr oder weniger
bewuflte Bediirfnis nach Meditation in unseren Tagen die her-
kémmliche spiritualistische Methode mythischer Prigung
strukturell unangepaBt, gleichgiiltig, fremdartig ist oder zu-
mindest ihm nicht unmittelbar entgegenkommt mit ihrer

strengen Spaltung in Zeiten und Riaumlichkeiten des Medi--

_tierens und solche des Handelns, der Versenkung nach innen
_ und der Zuwendung zur Welt. Einfach gesagt: der moderne
westliche Mensch weill im Grunde mit der klassischen Medita-
tion nichts anzufangen. Nach einigen mehr oder weniger ge-
gliickten Versuchen historischer Einfithlung werden die groBen
ortlich oder zeitlich fernen Vorbilder verblassen, so wie etwa
in der Kirche die sakrale Asthetik der Liturgischen Bewegung
ihren Zauber und ihre Wirkung nach einem kurzen romanti-
schen Aufleben verlieren mufte. Gewi} ist ein mehr oder
weniger sichtbarer rhythmischer Wechsel der LebensiuBerun-
gen, wie Ein- und Ausatmen, in Schwingungen nach auflen
und innen, im BewuBten und UnbewufBten, in Besinnung
und Titigkeit immer noch méglich und relativ sinnvoll, aber
ebenso wichtig und viel iiberzeugender ist eine gegenseitige
Durchdringiung der scheinbaren Gegensitze in einer schwe-
benden Gleichzeitigkeit. Im neuen medialen BewuBtsein — das
Aktiv und Passiv nicht als ausschlieBend trennt, sondern ver-
eint — liegt der wesentliche Unterschied gegeniiber der Armut
dualistisch beschrinkter Teilkonzentration. Um ein Beispiel zu
bringen: So wiinschbar heute etwa eigentliche Meditations-
riume sind als Gegenpole zur ungebindigten Zerfahrenheit
.des duBeren Betriebs aller Art, sie gehdren immer noch der
alten dualistischen Struktur an und sind insofern voriiber-
gehende Notlosungen. Dem neuen BewuBtsein gemil miiite
mehr Bedacht darauf gelegt werden, daB jeder Raum ein me-
diales Fluidum zugunsten einer unaufdringlichen transparen-
ten Innerlichkeit ausstrahlt.
Auf diese Weise verschwinden ehemalige Paradoxe: Erkennen
als Meditation wird zum Schauen, Arbeiten als Meditation wird
zum schopferischen Tun — was nichts anderes bedeutet, als
daB es keine scharfen Gegensitze von vita contemplativa und
vita activa mehr geben mufl im medialen Zeitalter der Zukunft.
" Esist iibrigens nicht zu bezweifeln, daB alle groBen Meditieren-
den und Kontemplativen trotz dualistischer Theorie in der
Praxis mejst aus einer Ganzheit lebten.

In solchem Sinne von Meditation kénnen alle Errungenschaf-
ten der westlichen Zivilisation — einst in titanischer Sonderung
angestrebt — in ein neues Medium, ein goéttliches. Milien, hin-
geleitet und dadurch humanisiert Gegenstinde der Meditation
werden; die korperliche, leibliche, sinnliche, technische, gei-
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stige, rationale Weltwirklichkeit wie die Natur sind in ihr ein-
geschlossen, werden Méglichkeiten der Gotteserfahrung.

Vergeistigte Welt

Ihr vollkommenstes Medium findet diese Meditation in der
personalen Begegnung zweier Menschen. « Wenn der Mensch
(Gott» erlebt, dann erlebt er ihn im Menschen; aber nicht in
sich selbst, wie die Mystiker meinen, sondern im andern, in
dem er das wahre Du seines Ichs erlebt» (Ferdinand Ebner).
Personalitit ist die hochste Verwirklichung des Lebendigen.

- Im Personalen ist transzendente Einheit — Ziel der Meditation —-

am tiefsten etrlebbar bei gleichzeitiger Wahrung  stirkster

_ Selbstindigkeit der Beteiligten, denn in der dialogischen Di- -

stanz des Andersseins erfihrt der Mensch, daB Einheit nur im
Verlangen Absolutheit erreicht, und daB die gréBte Erfallung
dem Verlangen nicht gerecht und dennoch von diesem erhoht
wird. Das schauende Erleben der Unergriindbarkeit angesichts
einer andern Person kann — in blitzartigen Augenblicken - zum
iberwiltigenden Innewerden des transzendenten Utrgrundes -
werden. Die meditierende Person erfihrt vor dem Du aber
auch, was Freiheit ist, da die erfiillteste personale Begegnung
keine totale Vereinnahmung des -einen durch den andern — .
etwa von Mensch und Mensch, oder von Mensch und Gott —
sein kann und darf. Personalbeziehung als Begegnungsfeld ver-
langt zwar hochste geistige Intensitit, aber keine spiritualisti-
sche Verengung auf eine abstrakte Geistigkeit; sie ist Anruf
und Antwort im konkreten gesamtmenschlichen Sosein. Uber-
aus vielfiltig ist das Medium personaler Begegnung und Schau:
obwohl immer ganz menschlich, kénnen doch die Berithrungs-
punkte je nach Gegebenheit unterschiedlich stark betont sein,
bald mehr den leiblichen, bald mehr den psychischen oder
intellektuellen Aspekt aufglithen oder als Ziindstelle der Ein-
heit wirken lassen.

Durch all dies unterscheidet sich diese Meditation von der
ostlichen, obwohl beide Weisen im letzten auf dieselbe Mitte
zielen. Und weil der neue westliche Weg keineswegs eine leich-
te, selbstverstindliche Arbeit ist — zu nahe liegt die billige
Illusion einer oberflichlichen Be-Lustigung —, ist die verglei-
chende Besinnung auf die so ganz andersartige ostliche Medi-
tationsweise heilsam. Das ernste Pathos der asketischen Be-
mithung jener Welten kann eine eindrucksvolle Mahnung und
ein wichtiger Impuls werden, das Eigene mit der gleichen
Lauterkeit zu vollziehen. Die Verbundenheit mit dem Osten
wird in einer gemeinsamen Intention, nicht in einer metho-
dischen Imitation verwitklicht. Wenn der Westen die duflere
Welt durch seine Meditation «vergeistigt», «verklirt», damit
sie durchscheinend, diaphan oder transparent witd, so mag
auch der Osten seine Seele im Westen wiedererkennen. Ein
exemplarischer Bereich dieser meditativen Daseinserhéhung
ist der Liebes-Eros in allen Gestalten, der als gebend-nehmen-
des Medium der Vereinigung die Weltwirklichkeit dutchgliiht.
Die westliche Meditationsweise datf sich jedoch nicht nur im
Erkennen der Welt vollziehen (also Kontemplation als bloBes
Schauen), sondern ebenso in dem vom selben Eros beseelten
Tun, das heilt in der Verinderung und Umgestaltung der Welt,
damit das Reich Gottes Wirklichkeit werde. Die westliche
Zivilisation ist zwar in ihrem Ansatz, wenn auch nicht schon
in reifer BewuBtheit, Zeugnis dafiir, ihre unwiderstehliche
planetare Ausbreitung hat mehr als zufillige technische Be-
deutung. Alle Volker der ostlichen mythischen Menschheit
greifen nach ihr, werden von ihr ergriffen, verlangen nach ihr,
ob sie wollen oder nicht, ob sie es wissen oder nicht. Wenn der
Westen diese Gabe einmal ohne Beimischung von tédlichen

-Giften der Sonderung zu schenken versteht, dann ist eine neue

Briicke geschlagen. Dazu muf} eben das Handeln selbst Medi-
tation werden — was der Osten noch nicht verstehen kann —,
und diese dem Westen aufgetragene neue Eigenart der Medita-
tion ist noch fast ein unbekanntes Neuland.

Dr. Kar! Ledergerber, Olten



NIETZSCHES PROPHETISCHE KRITIK DES CHRISTENTUMS (2)

Wir wiirden Nietzsches Entschlossenheit zu einem «unbedingt
redlichen Atheismus» weit unterschitzen, wenn wir in der
Besinnung auf die Fragen, die sie ausloste, uns blof an die
Destruktion der metaphysischen Gottesbeweise hielten. Christ-
liche Interpreten seines Werkes haben sich bisher zumeist auf
diese Perspektive beschrinkt und sich dabei gern auf den
Aphorismus 125 aus der Schrift «Die frohliche Wissenschaft»
berufen, wenn sie ‘nicht gar Nietzsches Lehre vom Ubermen-
schen, ohne ihren tragisch-dionysischen Grundzug ins Auge
zu fassen, in eine Entsprechung zur christlichen Gnade setzten.
Nietzsche spricht in diesem erschiitternden Text das Wort
" «Gott ist tot » aus, und er versteht sich als den Vorboten dieses
Ereignisses, fiir dessen Erfahrung die Menschen noch nicht
vorbereitet sind. Auf die Frage: « Wohin ist Gott» lautet die
Antwort des tollen Menschen: «Ich will es euch sagen: Wir
baben ibn getiter - ihr und ich! Wir alle sind seine Mérder!» Die
Leitworte, welche Nietzsche dann zur Erliuterung dieses Ge-
schehens verwendet, weisen in die Richtung eines metaphy-
sisch gedachten Gottesideals: « Wie vermochten wir das Meer
auszutrinken? Wer gab uns den Schwamm, um den ganzen
Horizont wegzuwischen? Was taten wir, als wir die Erde von
ihrer Sonne losketteten?» Aber es wire téricht zu meinen, dal
sich Nietzsches Angriff auf das Christentum nur auf diese Ent-
stellung der Sache des Christlichen richte oder daB er den
Finger auf die Unhaltbarkeit einer glaubenslosen Theologie
legen wollte, die einer philosophischen Sicherung bedarf. In
diesem Fall stiinde unser Denker Pascal niher als allen Philo-
sophen der Vermittlung und Verséhnung. In Wirklichkeit aber
will er Pascal ##d Hegel iiberwinden! Den einen will er ob seiner
unmenschlichen Selbstverachtung und ob seines bedriickten
Gewissens im Vetsuch, das Christentum glaubwiirdig zu er-

halten, hinter sich lassen, den andern ob seiner Verzégerung -

des «aufrichtigen Atheismus». Hegel, so formuliert Nietzsche,
sei dies deshalb vorzuwerfen, weil er versucht habe, «uns zur
Gottlichkeit des Daseins noch mit Hilfe unseres sechsten
Sinnes, des <historischen» Sinnes, zu iiberreden ». Im Gegenzug
zu dieser Position erkennt Nietzsche seine Aufgabe gerade
datin, «eine Art Krise und héchste Entscheidung im Problem
des Atheismus heraufzufiihren ».

Nietzsches Kritik an der christlichen Moral
Die StoBrichtung der Kritik des Christentums in den Schriften

der achtziger Jahre fiihrt auf Fragen, die die iiberlieferte christ-

liche Moral ins Wanken bringen. Ja, der Atheismus ist eine
notwendige Folge ihres Systems, und aus ihm spricht die Ex-
fahrung, daBl mit dem dualistischen Weltverstindnis des Chri-
stentums die kiinftige Welt nicht eingerichtet werden kann und
deshalb der Menschheit eine neue Zielsetzung angesichts der
sich' anbahnenden Herrschaft iiber die ganze Erde gegeben
werden muf. Dazu ist aber der Mensch erst in der Lage, wenn
er sich von den iiber-natiirlichen Idealen des Christentums
befreit hat. Dieser Akt setzt seinerseits den Mut zur Aussprache
von lange unterdriickten, den Menschen in seinem Existenz-
grund treffenden Fragen, er setzt eine Ehrlichkeit voraus, die
als Tugend wenige auszeichnet. Nietzsche stellt mit religioser
Energie die Selbstverstindlichkeit in Frage, mit der innerhalb
der christlichen Moralitit von Gottes Vorsehung gesprochen
twurde, obwohl die Welt voll unadsgleichbarcr Widerspriiche
ist. ' : :

Er klagt das Christentum in erster Linie nicht an, insofern es
die Erlssungshedsirftigkeif des Menschen wahrnimmt und ver-
kiindet, denn sie ist eine von Geschlecht ziu Geschlecht immer
neu gemachte elementare Erfahrung, sondern weil die Christen

und ihrfe Theologen gegeniiber dem faktischen Zustand der .

Welt sich zu idealistisch verhalten, als ob Gott schon iiber alles
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Leid und allen Terror gesiegt, das Ungliick der Unschuldigen
aufgehoben und die Sehnsucht der Enttiduschten erfiillt hitte.
Deshalb erhebt sich nach Jahrtausenden in Nietzsches Pochen
auf Wahrhaftigkeit uniiberhorbar die Stimme Hiobs, wenn er
uns zu bedenken gibt, was das christliche Gewissen iibergeht
oder wonach zu fragen es sich dngstigt:

«Die Natur ansehn, als ob sie ein Beweis fiit die Giite und Obhut eines
Gottes sei; die Geschichte interpretieren zu Ehren einet g&ttlichen Ver-
nunft, als bestindiges Zeugnis einer sittlichen Weltordnung und sittlicher
SchluBabsichten; die eigenen Erlebnisse auslegen, wie sie fromme Men-
schen lange genug ausgelegt haben, wie als ob alles Fiigung, alles Wink,
alles dem Heil der Seele zuliebe ausgedacht und geschickt sei; das ist nun-
mehr zorbei, das hat das Gewissen gsgen sich, das gilt allen feineren Ge-
wissen als unanstindig, unehrlich, als Liignerei, Feminismus, Schwachheit;
Feigheit — mit dieser Strenge, wenn irgendwomit, sind wir eben gue
Europder und Etben von Europas lingster und tiefster Selbstiiberwindung. »

Gegen die Freunde Hiobs im Christentum

Die Freunde Hiobs haben genau das behauptet, wogegen sich
Nietzsches Fragen richten. Thr Gott ist der Gott der Selbstver-
leugnung, der Selbstgerechtigkeit, des moralischen Ausgleichs
in der Sprache des bestindigen Richtens und Verurteilens, es
ist der Gott einer schauderhaften Sicherheit, der, in volligem
Gegensatz zur prophetischen Glaubenserfahrung, in kein Dun-
kel gehiillt ist. Ein Glaube, der sich solchermaBen auf die Be-
griffe «Siinde», « Vergebung», «Strafe», «Belohnung» redu-
ziert, ist fiir Nietzsche eine Verzerrung der urspriinglichen
christlichen Botschaft, wie sie schlimmer nicht sein kann. Das-
selbe gilt fiir die Verdichtigung des hiesigen Lebens vom
Blickpunkt der «ewigen Seligkeit» aus. Die Logik des Glau-
bens an das Ubet-sinnliche und an die ideale Unsterblichkeit
verlegt das wahre Leben in den Glauben. Das aber ist ein
Selbstbetrug und vorallem eine Entwiirdigung des leibhaftigen,
sterblichen Lebens in seiner Grée und in seinem Perspektiven-
reichtum. Die Konsequenz des Jenseitsglaubens ist dann ge-
mifl Nietzsche: «Das ganze ringende, kiimpfende, wirkliche
Dasein voll Glanz und Finsternis nur ein schlechtes, falsches
Dasein: von ihm erlis werden ist die Aufgabe. » :

Als ein von den Bindungen der christlichen Motal befreiter
Denker steht Nietzsche im «Zarathustra» vor uns, Es kann
nicht die Absicht dieses Beitrags sein, nun zu fragen, in wel-
chem MaBe ihm dieser Absprung iiberhaupt gelungen ist und
um welchen Preis er erkauft wurde. Fiir uns ist die Frage inner-
halb des gestellten Hauptthemas die, welche Haltepunkte
Nietzsche in diesem Werk, das er in einem Bréef an Peter Gast
vom September 1884 sein «Erbauungs- und Ermutigungs-
Buch» nennt, auf dem Weg seiner Gottsuebe findet oder min-
destens erspiht. DaB es sich im tiefsten darum handelt, scheint
uns um so mehr evident zu sein, als die Gorgenzertrimmerung
nur das Ziel hat, dem Menschen nach dem Tod Gottes eine
neue Dimension des Géttlichen zu erschlieBen. Aber auch den
Umkreis dieser Frage miissen wir noch einmal beschrinken,
indem wir nur kurz jene Stellen erliutern, die unmittelbar zur
prophetischen Kritik des Christentums.gehoren.

Gegen Gott als Lickenbifler

Nietzsche macht im zweiten Teil des « Zarathustra » eine Selbst-
aussage von groBer Bedeutung. Dort, wo Zarathustra mit
seinen Jingern von den Priestern spricht, nennt er sie «Ge-
fangene» und «Abgezeichnete», die noch von ihrem Erléser
erlost werden miissen. Doch hier steht auch der Satz: «Aber
mein Blut ist mit dem ihren verwandt; und ich will mein Blut
auch noch in dem ihren gechrt wissen.» In Nietzsches Philo-
sophie ist ein «gottbildender Instinkt» wirksam, der alles auf-
splirt, was den Zugang zu einer moglichen neuen Gotteserfah-
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tung ohne hinterweltlerische Fluchtbilder gétzenhaft verstellt.

Die unter-scheidende Kraft der FErkemntnis in Freiheit ist fir

dieses Unternehmen eine Grundbedingung. Ein Erloser kann
diesen Rang nicht beanspruchen, wena er im Universum oder
in der Moral nur das fehlende Schluflstiick einer allzumensch-
lichen Logik ist. « Aus Liicken bestand der Geist dieser Exloser;
aber in jede Liicke hatten sie ihren Wahn gestellt, ihren Liicken-
biiler, den sie Gott nannten.»

Die unaufgebbare Ereignishaftigkeit Gottes

Zur Erfahrung der Abwesenheit Gottes in der Geschichte ge-
hort aber noch ein anderer Begriff auf alten Tafeln, die Nietz-
sches Zarathustra zerbricht. Er betrifft unmittelbar den Glau-
ben, in dessen Sprache es den Gott der Metaphysik nicht gibt.
«Der, welcher sprach «Gott ist ein Geists, der machte bisher
auf Erden den grofiten Schritt und Sprung zum Unglauben:
solch Wort ist auf Erden nicht leicht wieder gut zu machen!»
Diese philosophische Bestimmung Gottes, die von einem speku-
lativen Interesse durchgefiihrt wird, steht in der Tat in hartem
Widerspruch zur biblischen Erfahrung. Die Geschichte dieser
Verkennung Gottes beginnt schon in der hellenistischen Reli-
gionsphilosophie eines Philo und Origines, sie setzt sich in der
philosophischen Theologie des Nikolaus von Kues und in den
GewiBlheitsanalysen des Descartes fort, und sie erreicht ihren
Gipfelpunkt in Hegels Dialektik des absoluten Wissens, welche
die Geistigkeit Gottes zum letzten Weltprinzip erhebt, so daB
von den wraufgebbaren biblischen Anthropomorphismen nichts
mehr iibrig bleibt. Der Wille zur Aufhebung der Einzigartig-
keit der Offenbarung in eine totale «Geist-Philosophie» ist
vom Glauben weiter entfernt als der radikalste Atheismus. Die
spekulative Frage nach dem Wesen Gottes gibt es fiir die Bibel
ebensowenig wie den Begriff der Immanenz und Transzendenz.
Sie erzihit nur von dem Gott, der als Bundespartner Israels in
der Geschichte spricht und haadelt und der deshalb Gott in
Menschengestalt ist. Die wkarnation bestatigt dieses alttesta-
‘mentliche Zeugnis von Gott in seinem menschlichen Partnet-
sein als ein sichthares Ereignis und als ein Zeichen, dem wider-
sprochen witd (Jes 8, 14; Luk 2, 34). Der Priifstein in der
judisch-christlichen Erfahrung der Gottesbegegnung ist und
bleibt demzufolge die unabdingbar konkrete Gegenseitigkeit,
das Ja oder Nein eines bei seiiem Namen gerufenen, freien
Partners (Jes 43, 1), der in kein «hdheres » geistiges Verhiltnis
«aufzuheben» ist.2

In dem Gesprich, das Zarathustra mit dem letzten Papst fiihrt,
gibt Nietzsche eine denkwiirdige Selbstkennzeichnung seines
Atheismus. Sie fithrt diesen Mann der «groBen Sehnsucht»
iiber die Moglichkeiten des philosophischen Fragens hinaus in
einen Bereich, wo wieder einmal «Segnungen» empfangen
werden konnten. Im Stachel seines Unglaubens, in der Wiisten-
einsamkeit, in die er sich ausgesetzt weif}, nach Liebe diirstend
in einem regenlosen Land, steckt eine iibermenschliche Er-
Wartung.

«O Zarathustra, sprach der alte Papst, du bist frsmmer als du glaubst, mit
einem solchen Unglauben! Irgendein Gott in dir bekehrte dich zu deiner
Gottlosigkeit.

Ist es nicht deine Frommigkeit selbst, die dich nicht mehr an einen Gott
glauben LiBt? Und deine iibergroBe Redlichkeit wird dich auch noch
jenseits von Gut und Bése wegfiihren. »

Gegen die Schleichwege zu Gott

Ein Jahr vor dem geistigen Zusammenbruch in den ersten
Januartagen 1889 in Turin vollendet Nietzsche seine Schrift
«Der Antichrist», die er als « Fluch auf das Christentum % ver-
standen wissen will. Sie wird erst 1895 verdflentlicht, als ihr
Verfasser nicht mehr imstande war, ihre Wirkung wahrzu-
nehmen. In welcher Grundstimmung sich Nietzsche befand,
als er diese ungeheuerliche Anklage des Christentums vorbe-
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reitete, geht aus einigen Briefstellen hervor. Aus ihnen spricht
die prophetische Gewil3heit, die Nietzsche in der Ausfithrung
seiner Aufgabe trigt und ihn als cinen Menschen hervortreten
14Bt, der weil3, daf3 er «ein Verhingnis» ist. Dazu gehort eine
Vereinsamung, «gegen die es kein Heilmittel mehr gibt». In
diesem Bewufitsein weif} sich aber Nietzsche mit den wenigen
Menschen tief verbunden, die die Sprache des Schweigens ver-
stehen und sich selbst, in der erschiitternden Erkenntnis, ge-
opfert zu werden, nicht verraten. «Mein liebster Trost ist
immer noch det», schreibt Nietzsche im November 1887 an
seinen hochverehsten Freund Jacob Burckhatrdt, «der wenigen
zu gedenken, die es unter dhnlichen Bedingungen ausgehalten
haben, ohne zu zerbrechen, und sich eine giitige und hohe Seele
zu bewahren gewuf3t haben. » Als er sich in einem andern Brief
auf kritische Stimmen zu seinem Werk seitens der deutschen
Kritik bezieht, die ihm «exzentrisches Verhalten» vorwirft,
wendet sich Nietzsche entschlossen gegen «diese Herren, die
keinen Begriff von diesem Zentrum, von der grofien Leiden-
schaft haben, in deren Diecnsten ich lebe». Diese «werden
schwerlich einen Blick dafiir haben, wo ich bisher auflerhalb
meines Zentrums gewesen bin, wo ich wirklich <exzentrischy
war. Aber was liegt daran, dal man sich {iber mich und an mir
vergreift? Schlimmer wire es, wenn man’s micht tite ...»

Verlust der judischen Weltfreude

Nietzsche trigt seinen letzten Angriff auf das Christentum mit
dulerster Schirfe und «absurd allein» vor. Ex spricht in einem
Brief vom Februar 1888 von seinem «unerbittlichen und unter-
irdischen Kampfe gegen alles, was bisher von den Menschen
verehrt und geliebt worden ist ...» Dieser Tendenz, alles Ver-
ehrenswerte zu zerbrechen, alle lebensfeindlichen «Schleich-
wege» zu Gott als solche zu eantlarven und allen bisherigen
Idealen abzuschworen, liegt der Wille zugrunde, das mensch-
liche Denken und Handeln «moralinfrei» zu machen und es
endlich ohne Gott auf sich selbst zu stellen, was aber bei
Nietzsche den Wunsch und die Begierde nach dem « Ubermen-
schen» einschlieBt. Angestrebt wird also nicht der atheistische
Selbstand im Sinne der Aufklirung oder eines marxistischen
Humanismus, sondetn der Entwurtf eines neuen Menschen-
tums, indem gemiB Zarathustras Rundgesang die Ewigkeit
der Lust triumphiert. Das Christentum hat die Erreichung
eines solchen Zieles bisher am meisten verstellt. Nietzsche
greift im Zusammenhang der «Kritik des christlichen Gottesbe-
griffs» noch einmal die Sache Israels im Verhilenis zut Reduktion
des Gottlichen im Christentum auf., Wir zitieren dazu den be-

zeichnendsten Text aus dem «Antichrist»:

«Wie kann man heute noch der Einfalt christlicher Theologen so viel
nachgeben, um mit ihnen zu dekretieten, die Fortentwicklung des Gottes-
begriffs vom «Gotte Israelsy, vom Volksgotte zum christlichen Gotte, zum
Inbegriff alles Guten, sei ein Fortschrit?? ... Das Gegenteil springt doch in
die Augen. Wenn die Voraussetzungen des aufsreigenden Lebens, wenn alles
Starke, Tapfere, Herrische, Stolze aus dem Gottesbegriffe eliminiert wer-
den, wenn er Schritt fiir Schritt zum Symbol eines Stabs fiir Miide, eines
Rettungsankers fiir alle Ertrinkenden heruntersinkt, wenn er Arme-Leute-
Gott, Siinder-Gott, Kranken-Gott par excellence witd, und das Pridikat
«Heiland>, <Exlésers gleichsam #dbrigbleibtals géttliches Pridikat iiberhaupt:
wovon redet eine solche Verwandlung, eine solche Reduktion des Gottli-
chen?»

Der prophetische Zug in Nietzsches Kritik des Christentums
zeigt sich im « Antichrist» noch einmal darin, daf} er die einzig-
artige Beziehung des utspriinglich Christlichen zur Gottes-
erfahrung Israels erwihnt. Wenn er sie auch selbst verzerrt dar-
stellt und das Fluchen auf die lebens- und weltfeindliche Moral
des Christentums Nietzsche in Gefahr bringt, das jidische
ExistenzbewuBitsein ebenfalls zu verdammen, so hilt sich all
dem zum Trotz ein Unterscheidungsvermdgen durch, das uns

“aufhorchen liBt. Einerseits sind die Juden nach der Einsicht

des Philosophen «das merkwiirdigste Volk der Weltgeschichte,
weil sie, vor die Frage von Sein und Nichtsein gestellt, mit ei-



ner vollkommen unheimlichen BewuBtheit das Sein um jeden
Preis vorgezogen haben ...» Gewil ist damit ein Wesensmerk-
mal des Judeseins getroffen, aber ebenso gewill ist, daf}
Nietzsche fehlgeht, wenn er behauptet, das Judentum habe
diese «Widerstandskraft um den Preis der radikalen Falschung
aller Natur, aller Natiirlichkeit, aller Realitit» erkauft. Der
Schopfungsbericht, Jeremia und Deuterojesaja wie die Welt-
frommigkeit des nachbiblischen Judentums, die noch im
- spezifisch jlidischen Atheismus des 19. und 20. Jahrhunderts
(Marx, Freud, Bloch, Marcuse) lebendig ist, sind ein einziges
Zeugnis gegen diese Unterstellung. Doch dieser Verkennung
der jiidischen Weltfreude steht eine andere Erfahrung gegen-
iiber, nimlich der geschichtliche Vorgang der Reduzierung
der groBlen Zeit in der Geschichte Israels. Nietzsche macht
dafiir die «jiidischen Priester» verantwortlich. «Sie haben aus
dem michtigen, sebr frei geratenen Gestalten der Geschichte
Israels, je nach Bediitfnis, armselige Ducker und Mucker oder
«Gottlose» gemacht, sie haben die Psychologic jedes grofien
Ereignisses auf die Idiotenformel <Gehorsam oder Ungehorsam
gegen Gott» vereinfacht.» Die letzte Konsequenz der Untet-
driickung der widerspruchsvollen Gréfie Gottes, also die
duBerste Folge des auf eine Lohn-Strafe-Moral abgezogenen
Glaubens, liegt dann darin, daB das Christentum sich gegen
seinen eigenen Ursprung kehrt:

«Es verneinte, <als Clristentum, noch die letzte Form der Realitit, das
¢heilige Volk, <das Volk der Ausgewihlter, die jidische Realitit selbst. »

Verlust des aufstindischen Jesus in der Kirche

SchlieBlich und endlich spitzt sich Nietzsches Kampf gegen
das Christentum auf die entscheidende Frage zu, ob nicht die
Kirche den aufstindischen Jesus von Nazareth verleugnet, ob
-man nicht «aus dem Gegensatz zum Evangelium die Kirche
aufgebaut» habe. Das ist eine Erkenntnis, die einen biblisch
vielfach bezeugten Hintergrund hat, geht doch die Stimme
von dem beim Hause Gottes selbst und seinen Verwaltern
anhebenden Gericht durch die ganze Schrift! In der Analyse
der folgenreichen Differenz zwischen dem Anspruch Jesu und
der kirchlichen Verkiindigung seiner Botschaft trifft sich
Nietzsche mit Kierkegaard und mit Dostojewskijs « Groflin-
quisitor» dergestalt, dafl fiir den «Einsiedler von Sils Maria»
nicht das Heidentum bder irgendeine gottlose Philosophie die
Sache Jesu als eines «freien Geistes» bedroht und entstellt,
sondern die Kirche als streng: institutionalisierte, moralisch
urteilende Heilsvermittlerin. Damit weist die Frage nach dem
antichristlichen Element in der europiischen Geschichte auf das
Christentum selbst, auf den in ihm versteckten Nihilismus,
zuriick:

«Wer nach Zeichen dafiir suchte », heiflt es in der Schrift <Der Antichrist,
«daB hintcr dem groBen Welten-Spiel eine ironische Géttlichkeit die
Finger handhabe, er finde keinen kleinen Anhalt in dem mgebenren Frage-
geichen, das Christentum heifit. DaBl die Menschheit vor dem Gegensatz
dessen auf den Knien liegt, was der Utsprung, der Sinn, das Recht des
Evangeliums war, daB sie in dem Begriff «Kirche» gerade das heiligge-
sprochen hat, was der «frohe Botschafter) als zmter sich, als hinter sich
empfand ~ man sucht vergebens nach einet groBeren Form welthistorischer
Ironie.»

Die radikale Destruktion des kirchlichen Christentums mit
seinen dogmatischen Trostungen fithrt bei Nietzsche zu einer
Herausstellung der Praxis im institutionsfreien Raum. Sie an-
erkennt die «miBlungene Erldsung», und gerade indem sie zu
dieser bitteren Erkenntnis steht, wird sie, die Praxis des auf
Jesus Blickenden, jenem einen Christen dhnlich, der am Kreuze
starb. Nach Nietzsche ist einzig eine solche Christlichkeit wahr-
haftig und immer moglich:

«BlofB die christliche Praktik, ein Leben, so wie der, der am Kreuze starb,
es lebte, ist christlich ... Heute noch ist ein so/ches Leben moglich, fiir gewisse
Menschen sogar notwendig: das echte, das urspriingliche Chtistentum wird
zu 2llen Zeiten méglich sein ... »

.

Nietzsches «gotthildender Instinkt»

" Friedrich Nietzsche ist am 25. August des Jahres 1900 in

Weimar umnachteten-Geistes gestorben. Seinen Kampf gegen
das Christentum in der Gestalt einer weltfliichtigen Jenseits-
religion hat er unbeirrbar bis zu seinem Zusammenbruch
weitergefithrt. Auch darin hat er ein Zeichen der Treue gegen
sich selbst gesetzt, wie es deren wenige gibt. Wirhaben erkannt,
wie sich bei Nietzsche «die tiefe Abneigung, in irgendeiner
Gesamt-Betrachtung der Welt auszuruhn», mit der Gewibheit
verbindet, daf}, «wer ein Erstling ist, immer geopfert wird ».
Das macht die refigidse Qualitit seines Denkens aus, die nicht
nur jede philosophische Beweisfithrung iibersteigt, sondern
sich aus der Unterscheidungskraft und Unruhe des «gottbil-
denden Instinkts » heraus von vornherein andere Ziele setzt. Der
prophetische Zug in Nietzsches Kritik des Christentums und
die Geistesschirfe, mir der er dessen moralische Weltauslegung
bis in die feinsten leiblich-seelischen Auswirkungen hinein ana-
lysiert, ist ohne seine michtige Go#fessehnsucht schlechthin nicht

. erfahrbar. Nietzsche hat sich geweigert, «die Moral-Hypo-

these zum Zweck det Rechtfertigung Gottes» anzunehmen.
Die Frage ist nur, was an die Stelle dieser Uberlieferung trite
und inwiefern die Befreiungsversuche des Menschen nach dem
Tode Gottes der Ambivalenz und dem Widerspruch ausgesetzt
bleiben, die jedes menschliche Unternehmen kennzeichnen.
Auch darin liBt sich Nietzsche nicht tiuschen, obwohl er in
seiner Philosophie des Willens zur Macht eine neue, nicht meta-
physische Bestimmung der Welt postulatorisch entwirft. Aber
sie gerat in den zermalmenden Gegensatz, der sich fiir Nietz-
sche darin anzeigt, daB im allgemeinen Treiben jeder einzelne
geopfert und zum Werkzeug gemacht wird, wihrend es sein
Gedanke ist, «eine Opferung von Freiheir, eine Versklavung
selbst zur Hervorbringung eines hdberen Typus» in Kauf zu
nehmen. Wir haben erfahren, daB die Theorie von der indivi-
duellen Machtsteigerung in unserem Jahrbundert in einen
menschenfeindlichen Totalitarismus umgeschlagen hat, dessen
blutige Spur bis heute nicht ausgeldscht ist. Es gibt Anzeichen
dafiir, daB Nietzsche, der grofie Selbstkenner, auch dem
Wunsch nach dem Ubermenschen miBtraute.

«Wir wissen», heilit es in einer NachlaBnotiz, «daBl die Zerstérung einer
Tlusion noch keine Wahrheit ergibt, sondern nur ein Stack Unwissenbeit
meht, eine Erweiterung unseres <leeren Raumes), einen Zuwachs unserer

«Oder. »

Doch von der unheimlichen Tiefe des Géttlichen und der
Gottesmacht im Menschen, von der. Transformation dieses
unaustilgbaren Anspruchs in der Geschichte bis zu den exttem-
sten Formen der Selbstanbetung und der Selbstzerstérung,
also von der Gottgebiirtigkeit des Menschen, die zu seinem
Segen oder zu seinem Fluche wird (5 Mos, 15-20), weil} schon
ein Aphorismus aus der Schrift « Jenseits von Gut und Bose »:

« ... was blieb noch iibtig zu opfern? Mufite man nicht endlich einmal alles
Trostliche, Heilige, Heilende, alle Hoflnung, allen Glauben an verborgene
Harmonie, an zukiinftige Seligkeiten und Gerechtigkeiten opfern? Mufite
man nicht Gott selbet opfern und, aus Grausamkeit gegen sich, den Stein,
die Dummheit, die Schwere, das Schicksal, das Nichts anbeten? Fiir das
Nichts Gott opfern — dieses paradoxe Mysterium, der letzten Grausamkeit
blieb dem Geschlecht, welches jetzt eben heraufkommt, aufgespart: wir
alle kennen schon etwas davon. ».

Die Glaubenskrise, von der das heutige Christentum geschiittelt
witd, hat Nietzsche in entscheidenden Punkten vorausgesehen
und diagnostiziert. Und wer wollte im Ernst behaupten, da
das christliche Denken die Analysen Nietzsches wirklich auf-
genommen, geschweige denn verarbeitet hiitte! Immerhin ist
der Zusammenbruch des Christentums als einer jenseitigen
Trostreligion und die aus dieser- Grundhaltung entspringende
Moral offenkundig geworden und die geschichtlichen Folgen
dieses Untergangs beginnen sich erst abzuzeichnen.® Nietzsches
Bedeutung fiir eine fundamentale Besinnung auf das Biblisch-
Christliche scheint uns siebzig Jahre nach seinem Tod beson-
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ders darin zu liegen, daB er uns helfen kénnte, dem « Zeitgeist»
in der heutigen Verwirrung zu widerstehen und den schwin-
denden Sinn fiir die Unterscheidung des Christlichen und des
Antichristlichen wiederzugewinnen. DaBl dazu ein mutiges,
spannungsreiches, oft auf sich allein gestelltes, vor keinen An-
fechtungen zuriickweichendes Menschentum voll Lust und
Leid gehort, auch das hat Nietzsche in einer Notiz aus dem
NachlaBl bezeugt. Sie gehort zu den ganz wenigen Stellen in
seinem Werk, aus denen das Wort von der streitenden Liebe
aufleuchtet:

«Eine volle-und michtige Seele wird nicht nur mit schmerzhaften, selbst
furchtbaren Verlusten, Entbehrungen, Beraubungen, Verachtungen fertig:
sie kommt aus solchen Héllen mit groBerer Fiille und Machtigkeit heraus
und, um das Wesentlichste zu sagen, mit einem neuen Wachstum in der
Seligkeit der Liebe. Ich glaube, der, welcher etwas von den untersten Be-
dingungen jedes Wachstums in der Liebe erraten hat, wird Dante, als er

iiber die Pforte scines Inferno schrleb (auch mich schuf die ewige Liebe),
verstchcn »

Dr. Walter S troly, Freiburg i, Br.

Anmerkungen

t Vgl. G. G. Grau, Christlicher Glaube und intellektuelle Redlichkeit (Eine
religionsphilosophische Studie iiber Nietzsche), bs. III. Teil: Die Hiob-
situation des religisen Denkens, .201/291, Frankfurt 2. M. 1958.

2 Vgl. H. Kuitert, Gott in Menschengestalt (eine dogmatisch-hefmeneu-
tische Studie iiber die Anthropomorphismen der Bibel), Miinchen 1967.

3 Péguy ist unter den Christen bisher wohl der einzige, der auf Nietzsches
Destruktion des platonischen Christentums .eine umfassende irdisch-zeit-
liche Antwort aus der Erfahrung gegeben hat, daB Jesus von Nazareth
«die schénste Frucht der Erde » ist. Vgl. P. Duployé: Die religitse Bot-
schaft Chatles Péguys (Schriften zum Weltgesprich, Bd. 4, Freiburg i. Br.
1970).

OKUMENISCHE MISCHEHEN-SEELSORGE

Vorbemerkung: Die «Okumenische Arbeitsgemeinschaft fiir Mischehen-
pastoration » in Ziirich, deren Vorsitzende Pfarrer Paul Frehner, Boldern,
und Prof. Johannes Feiner, Paulus-Akademie, sind, hat in zahlreichen
Beratungen zu grundsitzlichen Fragen der so dringlichen Mischehenseel-
sotge Stellung genommen. Als erste Frucht dieser gemeinsamen Uber-
legungen legt sie hier einige grundsitzliche Thesen und Aspekte theolo-
gischer, psychologischer und soziologischer Art vor. Der votliegende
Text ist gedacht als kleine « Handreichung » fiir alle in der Mischehenseel-
sorge Engagierten, Die Arbeitsgemeinschaft ist sich der Schwierigkeit des
vielschichtigen Mischehenproblems bewufBt und dankt zum voraus fiir
jeden guten Ratschlag und jede konstruktive Kritik.

. L. Theologische Grundsiitze

Ein Herr, ein Glanbe, eine Taufe (Eph 4, 4). Dieses Schriftwort
enthilt ein Programm fiir jede Ehe, auch fiir die Mischehe.

I.

Ein Herr: Christus ist nicht geteilt.

. Christus ist Fundament und Haupt der Ehe. Mann und Frau
sind in der Ehe unterwegs zu ihm als dem einen, wiederkom-
menden Herrn.

Er ruft die Ehegatten in seiner Liebe zur Gemeiaschaft mit
ihm, und als Christen antworten sie gemeinsam auf diesen Ruf,
indem sie einander die Liebe schenken, die sie von ihrem
Herrn erhalten haben, und so werden sie eins.

Die Einheit im Herrn ist stirker als die Verschiedenheit der
Bekenntnisse.

Daraus folgt:

b das gemeinsame Horen beider Ehegatten auf ihren gemein-
samen Herrn auf Grund des Wortes Gottes, wie es ihnen in
der Heiligen Schrift begegnet. Vor jeder Riicksichtnahme auf
ein bestimmtes Bekenntnis haben beide ihren Herrn nach dem
zu fragen, was fiir sie als Mann und Frau, als Familie in Jesu
Namen richtig ist;

1> das gemeinsame Reden bEIdCI Ehegatten mit Gott durch
unseren Herrn Jesus Christus im Gebet;

p das gemeinsame Bekennen zu Jesus Christus als dem einen
und einzigen Mittler zum Vater. Der lebendige Herr aber
iberragt unsere Bekenntnisse, denn all «unser Erkennen ist
Stiickwerk». Ihm bleibt alles untergeordnet: Theologien,
Kultformen, Heiligengestalten, selbst die Heilige Schrift.

2.

Ein Glaube: Der eine Herr ruft uns zur gemeinsamen Antwort
des Glaubens.

Der Grund unseres Glaubens ist Jesus Christus (1 Kor 3, 11),
der unser Bruder geworden ist, der sein Leben fiir uns gelassen
und von Gott neu empfangen hat.
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Die Ehegatten leben den Glauben an Christus als ihren per-
sonlichen Glauben in der Einmaligkeit ihrer Lebensgemein-
schaft. Dieser Glaube bewihrt sich darin, daB er jeden Tag
neu Gestalt gewinnt:

> in der eigenen Familie in gegenseitiger Liebe und Treue, in
der Bereitschaft, einander zu helfen und zu verstehen im - ge-
genseitigen Vergeben und Vertrauen;
> tiber die eigene Familie hinaus im Wirken fiir die Verstindi-
gung unter den Menschen in Kirche und Welt. Das ist ihr
besonderer Auftrag innerhalb dés Dienstes (der Christen) in
der Welt und an den Mitmenschen. Die Not konfessioneller
Verschiedenheit- kann und darf das Ausstrahlen des einen
Glaubens an den Herrn Christus nicht verhindern, noch darf
dadurch unser gesellschaftliches Engagement beeintrichtigt
werden. Im Gegenteil: Gerade das gemeinsame gesellschaft-
liche Engagement trotz konfessioneller Verschiedenheit — bei
Hilfsaktionen und in Bemiithungen um die Dritte Welt und fiir
den Frieden unter den Vélkern — kann und darf zu einem
uniibersehbaren Zeugnis fiir den einen Herrn werden, durch
das der Name des Herrn unter den Menschen gchcﬂlgt wird
(Matth 6, 9, Joh 17, 21f). e

Wir erachten es fiir notwendig,

P> im gegenseitigen Horen aufeinander zwischen. zentralen
(grundlegenden) und nicht zentralen (nicht grundlegenden)
Glaubenslehren zu unterscheiden;

> die Gatten zur Fihigkeit heranzubilden, selbst verantwort-
lich zu entscheiden und auf diese Weise zu miindigen Gliedern
am Leibe Christi heranzuwachsen, .
Die Freiheit der Gatten ist die Voraussetzung zu solchem
Wachstum. Sie darf nicht eingeschrinkt werden,

> weder durch juristischen Druck eines Kirchen- oder Diszi-
plinarrechtes

> noch durch gesellschaftlichen Druck (EinfluB der Familie,
soziales Prestige, materielle Griinde)

> noch durch ‘das Ausniitzen bestehender, gefithlsmaBiger
Bindungen.

Wit bleiben im Gesprich iiber die Frage der Sakramentalitit:
der Ehe, wissen uns aber eins darin, dafl die Ehe und die
Familie als Glaubensgemeinschaft die Liebe und die Gnade in
dieser Welt sichtbar zu bezeugen haben.

. 3. .
Eine Taufe: Die Zugehorigkeit zum Leib Christi in der Vielfalt
der Bekenntnisse ist efne (1 Kot 12, 13).

Wir sind alle hineingetauft in Tod und Auferstehung Christi
(nach Rém 6, 4). R



Ob ansere Taufe Zeichen der Einheit in Christus oder eine
bloBe Zeremonie ist, hingt von der Gegenwart des Heiligen
Geistes ab, der all denen verheiBBen wird, die an ihn glauben.

Auf dem Grund dieser Einheit baut sich die Kirche Christi
auf, der wir als Glieder verschiedener Gemeinden und Be-
kenntnisse angehéten. Die heutige, schuldhafte Trennung
reicht nicht bis auf den Grund, den Christus gelegt hat. Die
Mannigfaltigkeit der Bekenntnisse ist aber nicht nur ein Merk-
mal unseres Ungehorsams, sondern auch ein Hinweis auf den
Reichtum und die unerschépfliche Fiille von Gottes Herrlich-
keit in der kommenden Welt.

Die Zugehorigkeit zum Leib Christi gewinnt sichtbare Ge-
stalt,

> indem beide Ehegatten sich ihrer eigenen Kirchengemein-
schaft zugehorig wissen, treu am Leben ihrer Kirche teil-
nehmen und sich gleichzeitig aufrichtig fiir die Glaubens-
gemeinschaft ilires Partners interessieten;

> indem sie offen sind fiir den gemeinsamen Glaubensweg,
den Christus sie in ihrer Verschiedenheit fithren méchte, und
bereit, ihren eigenen Standpunkt im Blick auf diesen gemein-
samen Weg immer wieder zu iiberpriifen.

Der Glaube, aus dem heraus solche Offenheit erwichst, kann
auf vielfiltige Weise genihrt und gestirkt werden. Wir ver-
weisen auf folgende Moglichkeiten:

> das freimiitige Gesprich iiber Glaubensfragen; dabei sollen
alle Probleme und selbst auftauchende Zweifel ohne Scheu
angegangen werden;

> das gemeinsame Gebet; zur Einiibung kénnen neben dem .

Gebet des Herrn verschledene okumenische Gebetssammlun—
gen hilfreich sein;

> das gemeinsame Studium der Bibel: dabei sind mit Vorteil

verschiedene, moderne Ubersetzungen beider Konfessionen zu

beniitzen;

> den gegenseitigen Besuch des Gottesdienstes, wobei auf das
Gewissen des einzelnen Riicksicht zu nehmen ist;

p die Teilnahme an Skumenischen Vcranstaltungen in der
Gemeinde. Wo solche noch fehlen, konnte die Anregung dazu
gerade von bekeantnisverschiedenen Ehepaaren ausgehen.

Bei all diesen Vorschligen ist zu bedenken, daB3 es kein all-
gemeines Rezept fiir alle Ehepaare und Situationen gibt.
Keinem Ehepaar bleibt die-Erfahrung erspart, dal3 der ge-

meinsame Weg ' immer wieder im Sande verliuft und neu

gesucht werden muB.

Wo aber zwei nicht miide werden, immer neu zu suchen,
werden sie die VerheiBung Jesu erfahren: Wer sucht, der
- findet (Luk 11, 10).

IL. Psychologische Hintergriinde und gesellschaftlich-sozio-
logische Aspekte der kirchlichen Trauung in Fillen einer
Mischehe

1.Zur Geschichte der EheschlieBungsform

Fiir das Zustandekommen einer giiltigen Ehe ist nach katholi-
schem Verstindnis einzig und allein die freie und wohliiber-
legte WillensiuBerung der Partner konstitutiv. Bis ins 16. ]ahr—
hundert gab es.beziiglich der EheschlieBung keine weiteren
verbindlichen Vorschriften. Die Ehe erhielt Rechtsgiiltigkeit
durch die WillensduBerung nach den volkisch verschiedenen
Trauungsbriuchen, das heiBt nach den Volksrechten, In den
von germanischen Rechtsvorstellungen bestimmten Lindern
war das FEingehen der Ehe vornehmlich ein weltliches Rechts-
geschift. Die so nach den ortsiiblichen Briuchen {Volks-
rechten) Offentlich und rechtmiBig geschlossene Ehe wurde
dann in der Kirche gesegnet. Doch war dieser kirchliche Akt
keineswegs zur Giiltigkeit der Ehe notwendig.

Im Spitmittelalter trat cine neue Situation ein: Die vélkischen Ehe-
schlieBungsbriuche, di¢ bislang den unabdingbar notwendigen Offentlich-
keitscharakter der Ehe garantierten, verfielen immer mehr. So entstand das
Problem der sogenannt &landestinen, das heifSt der formlosen, unter Aus-
schluBl der Offentlichkeit geschlossenen Ehen. Zwar waren sie verboten,
aber doch fiir giiltig gehalten. Weil diese Ehen keinen Offentlichkeits-
charakter aufwiesen, konnten sie nachtriglich vor der Offentlichkeit auch
wieder geleugnet werden: eine Gefahr, auf die auch Martin Luther hin-
wies («Von Ehesachen », 1530).

Um das Chaos der klandestinen Ehen aus der Welt zu schaffen, beschlof3
die katholische Kitche auf dem Trienterkonzil 1563, daB zur Giiltigkeit
der Ehe eine bestimmte kirchliche Trauungsform beachtet werden muB,

-das heiBt, daB Katholiken im Normalfall eine giiltige Ehe nur dann ein-

gehen, wenn sie sich das Eheversprechen vor threm eigenen Pfarrer (oder

_ einem von ihm delegierten Priester) und zwei Zeugen geben. Die Ver-

pflichtung zur kirchlichen Trauung wurde 1918 ins neue Kirchengesetz
iibernommen und hat bis heute Rechtsgiiltigkeit. Zustandxg fiir alle Ehe-
schlieBungen auf seinem Gebiet ist det Ortspfatrer.

- chrschledene Motive, die zur kirchlichen

Trauung fithren

2. 1. Die theolog1schen Voraussetzungen und Begriindungen
fiir eine kirchliche Trauung werden in den folgenden Aus-.
fithrungen nicht mehr hervorgehoben und besonders erwihnt.
Wir fragen nach verschiedenartigeh Motivierungen psycho-
logischer und soziologischer Art, die nicht selbstverstindlich
auf den ersten Blick vom Standpunkt klarer theologischer
Voraussetzungen aus ‘positiv gewertet werden kénnen, viel-

* leicht aber doch tiefer begriindet sind, als es oberflichlich be-

trachtet der Fall zu sein scheint. Diese Motivierungen konnen
bewuBt sein, aber auch unbewuBt bleiben. Die Grenzen zwi-
schen bewuBt und unbewuflt mégen sehr flielend sein, und in

manchen Fillen kénnen die verschiedenen Motivierungen -

ineinander {ibergehen und nicht klar voneinander zu scheiden
sein.

2. 2. Die kirchliche Trauung wird oft aus dem Bediitfnis
heraus gewiinscht, dal man auf den kirchlichen Segen nicht
verzichten will. Darunter kann etwas Einmaliges verstanden
werden vom Empfinden her, man sei ohne kirchliche Trauung
«nicht tichtig » verheiratet. Es ist aber auch méglich, dal Ehe-
paare diesen kirchlichen Segen als etwas Dauerndes, als eine
sie begleitende Kraft empfinden.

2. 3. Hinter diesem Bediirfnis kann ein bewuBtes oder un-
bewuBtes Vertrauen auf die Wirkung des Segens Gottes
stehen, ohne den mansich ausgeliefert fiihlt unvorhergesehenen
Schicksalsschligcn gegeniiber. So wird die Trauung im Sinne
eines Schutzes vot einer allgcmemen Lebensunsicherheit und
Angst gewiinscht,

2. 4. Eine bedeutsame Motivierung liegt im BewuBtsein, vom
Empfang der Sakramente ausgeschlossen zu sein, was oft den
Entscheid fiir die tdmisch-katholische Trauung mitbewirkt,
wihrend die Tatsache, daB eine evangelische Trauung leichter

Bewusster glauben durch Bildung

Katholischer Glaubenskurs Theologische Kurse fiir Lalen

8 Semester (4 Jahre} systema-
tische Theologie fir Damen und
Herren mit Matura, Lehr- und
Kindergértnerinnenpatent oder
eidg. Handelsdiplom.

Abendkurse in Zirich und Lu-
zern und Fernkurs.

Beginn des 8. Kurses 1970/74:
Oktober 1970. (Zwischeneinstieg
jedes Jahr im Oktober.)

2 Jahre Einfihrung und Vertie-
fung in die Schriften des Alten
und Neuen Testaments fiir Da-
men und Herren mit abgeschlos-
sener Volksschule.

Abendkurse in Luzern, Basel,
Bern und .Fernkurs.

Beginn des 9. Kurses 1970/72:
Oktober 1970.

\

Prospekte und Auskiinfte: Sekretariat TKL/KGK, Neptunstrasse 38,
8032 Ziirich, Telefon: 051/47 98 86.
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zu erreichen ist und doch eine gewisse Sakralitit mit sich
bringt, zur evangelischen Trauung fihren kann.

2. 5. Die Ziviltrauung wird als rein institutionelle Formalitit
betrachtet. Aus dieser Auffassung wichst der Wunsch nach
einer Erginzung des niichternen zivilen Aktes dutch eine
kirchliche Feier.

2. 6. Auch bei Ehepaaren, die sich sonst weithin von der
Kirche geldst haben, kann eine bestimmte Form der Tradition
wirksam sein. Die Ehepartner wissen um den Kampf mit be-
wuBlten und unbewuBten inneren und iuBeren Kriften. Sie
erhoffen «Gliick» fiir jhre Zukunft, zu welchem irgendwie
auch Gott gehort. Also ist Gott bei der Trauung miteinzube-
ziehen. So wird das Ehepaar die «Treue» zu Gott und zur
Kitche in einer kirchlichen Trauung zum Ausdruck bringen.
Diese «Erfiillung» kann aber auch aus einem echten positiven
Motiv, vor Gott nicht schuldig werden zu wollen, entspringer.
Das kann bis zur iiberraschenden «Entdeckung» einer bisher
schlummerndenBeziehung zur Kirche und zum Glauben fiihren.

2. 7. Der Wunsch nach kirchlicher Trauung kann einen meist
unbewuBten Versuch darstellen, begangene Fehler in der ge-
genseitigen Begegnung entweder wieder gutzumachen oder
nicht wieder gutzumachende Fehler durch Gottes Segen auf-
zuheben. Dies gilt vornehmlich dann, wenn die Partner die
Art und Weise, wie sie sich gefunden haben, bewuflt oder
unbewuBt als fragwiirdig empfinden, oder wenn eine uner-
wiinscht eingetretene Schwangerschaft die Partner zur Heirat
veranlafit. :

2. 8. Die Treue zur Familientradition im Sinne des Sippen-
gedankens kann sehr bestimmend sein. «In unserer Familie ist
es seit. Jahrhunderten so, daB ...» «In unserer Familienge-
schichte ist eine <katholisches, eine <protestantisches> Trauung
nie votgekommen ...» Die Macht dieser Familientradition
kann verstirkt werden durch noch lebende Triger einer be-
sonderen Familienehre. Mar konnte ausgestoBen werden und
einer besonderen Einsamkeit verfallen, wenn die Familienehre
verletzt wiirde.

2. 9. Wer nicht kirchlich heiratet, setzt sich dem Verdacht aus,
sich nicht in die Sittenordnung der Gesellschaft einfiigen zu
wollen, als deren Faktor und Garant die Kirche hiufig be-
trachtet wird. Dabei spielen die 6rtlichen Gegebenheiten eine
nicht unwesentliche Rolle. '

3. Die grundsitzliche Haltung gegeniiber diesen
Motivationen

3. 1. Vom Standpunkt der Seelsorge aus handelt es sich darum,
in einem offenen Gesprich die halb- oder unbewuften Motive
der Brautleute fiir eine kirchliche Trauung ins Bewuftsein zu
heben, ohne sie im voraus zu bewerten. Nur auf dieser Grund-
lage kann der Seelsorger seine Aufgabe erfiillen, positive An-
sitze zu entfalten und Motive, die vor dem Evangelium nicht
bestehen kénnen, méglichst abzubauen.

3. 2. Bs muB klar gemacht werden, daf die kirchliche Trauung
nicht als isolierter Akt zu verstehen ist. Es geht vielmehr
darum, daBl die Brautleute sich als Glieder der Kirche Christi
unter den Segen Gottes stellen zum Zeichen ihres gemein-
samen Bemiihens, mit Gott zu leben.

3. 3. Das natiitliche menschliche Bediirfnis nach Sicherheit soll
vom Seelsorger ernstgenommen werden. Die kirchliche
Trauung darf jedoch nicht als automatisch wirkende Sicherung
miBverstanden werden. Sie ist vielmehr eine Bestitigung dafiir,
dafB3 die Eheleute auf Gottes begleitende Liebe und Treue
zihlen diirfen, wie immer ihr Schicksal sich gestalten moge.

3. 4. Falls ein Brautpaar sich fiir die katholische Trauung ent-
scheidet, weil der katholische Partner andernfalls den Aus-
schluB3 von den Sakramenten befiirchtet, soll der evangelische
Seelsorger Verstindnis dafiir aufbringen, daB es sich selbst fiir
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einen mit der Kirche nicht eng verbundenen Katholiken um
ein existentielles Problem handelt.

Wenn die Brautleute eine Trauung in der evangelischen Kirche

" wiinschen, muf} ihnen zum Bewufltsein gebracht werden, dafl

die kirchliche Trauung auch von den evangelischen Kirchen
nicht als eine bloBe Formalitit aufgefalt wird, sondern als eine
verantwortungsvolle Handlung, welche die Beziehung der Ehe
zu Gott und zur christlichen Gemeinde zum Ausdruck bringt.

In der Wertung der katholischen Kirche ist die evangelisch,
getraute Ehe ebenso giiltig und sakramental wie die katholisch
getraute, sofern fiir den katholischen Partner die notige
Dispens eingeholt wurde.

Selbstverstindlich ist der Katholik, der mit Dispens evan-
gelisch getraut wurde, wie jeder andere Katholik zu den
Sakramenten seiner Kirche zugelassen.

3. 5. Von beiden Seelsorgern sollte die Ziviltrauung nicht ent-
wertet, sondern in ihrer Bedeutung fiir die menschliche Gesell-
schaft gewertet werden. Vom evangelischen Standpunkt aus
ist die Ziviltrauung als giiltige EheschlieBung zu betrachten.
Vom katholischen Standpunkt aus ist sie bei der gegenwirtigen
Gesetzgebung zwar keine giiltige und sakramentale Ehe-
schlieBung. Sie hat aber dennoch ihre Bedeutung als Erklirung
des Willens zu lebenslinglicher ehelicher Gemeinschaft dem
Staat und der Gesellschaft gegeniiber. Bei kirchlicher Dispens
von der Formpflicht ist auch die standesamtliche Trauung eine
giiltige und sakramentale EheschlieBung.

Der Wunsch nach einer feierlicheren Gestaltung der Trauung
durch die Kirche ist als durchaus legitim zu betrachten, er muf3
aber vertieft werden durch den Hinweis, daB -die kirchliche
Trauung nicht als rein duBerliche oder folkloristische Festlich-
keit aufgefaBt werden darf, sondern als Feier, in der der
Mensch sich in seiner ganzen leib-seelischen Einheit und vor
allem auch in seiner sozialen Dimension vor Gott stellt und
von Gott in Anspruch genommen wird. Der evangelische
Partner wird darauf hingewiesen werden miissen, dafl nach
katholischer Auffassung die kirchliche Fejer besonders auch
dem sakramentalen Charakter der EheschlieBung entspricht.

3. 6. Die in 2.6. und 2.7. dargelegten komplexen Motive, die

. zur kirchlichen Trauung fithren kénnen, bediitfen des dif-

ferenzierten seelsorgerlichen Gesprichs, damit unbewullte
Empfindungen ins Bewufltsein gehoben und vom Evangelium
her geliutert und geklirt werden kdnnen. Gott ist weder einer
von vielen Faktoren des menschlichen «Gliicks» noch sein
Garant, sondern verheilt die.Esfiillung und Ganzheit des
Daseins. '

3. 7. Gegeniiber allen berechtigten und unberechtigten Schuld-
gefithlen muB das MiBlverstindnis abgebaut werden, die kirch-

" liche Trauung sei ein Mittel zur Wiedergutmachung began-

gener Fehler. Vielmehr sollen die Brautleute dazu ermutigt
werden, im Vertrauen auf Gottes vergebende Gnade in die
Ehe zu treten.

3. 8. So sinnvoll eine gewisse Bindung an die Familie und ihre
Tradition sein kann, ist doch auch die freimachende Kraft des
Evangeliums und die Freiheit des Gewissensentscheides der
Brautleute zu betonen. Dies kann das Gesprich der Seelsorger
mit den betroffenen Familien nétig machen.

3. 9. Von der gesellschaftskritischen Funktion der Kirche her
kann der Seelsorger die Aufgabe haben, gegen eine herrschende
Sittenordnung Stellung zu nehmen und die Brautleute und
ihre Familien in dieser Richtung zu orientieren und zu stiitzen.

Die héutlge Ausgabe Ist eine Doppelnummer 15/16.
Die ndchste Nummer 17 wird wieder Mitte September
erscheinen.




FUTUROLOGIE

Viele seltsam klingende Worte haben sich wihrend der letzten
Jahrzehnte in unserer deutschen Sprache eingebiirgert. Manche
von ihnen sind kaum zu iibersetzen. Fiir « Futurologie » bietet
sich indessen der ziemlich treffende deutsche Ausdruck «Zu-
kunftsforschung» an. In letzter Zeit ist diese neue «Wissen-
schaft» zu einer Modesache geworden. Besonders durch sen-
sationell-skurrile Prophezeiungen hat sie sich der Phantasie
breiter Volksschichten bemichtigt. So verkiindete vor kurzem
der «Papst» der Futurologen, Hermann Kabn, vor dem ameri-
kanischen Parlamentsausschuf fiir Wissenschaftsfragen: «Am
Ende dieses Jahthunderts wird es ins moglich sein, auf unserer
Brust eine kleine Schalttafel zu tragen, auf der wir mit ein-
fachem Knopfdruck unsere Lustempfindungen wecken kén-
‘nen. »!

Eine «Wissenschaft», die mit solch marktschreierischen Mit-
teln arbeiten kann, erntet nicht nur Bewunderung. Sie weckt
spontan auch Widerstinde. '

Werden der Futurologie

Eine rudimentite Erforschung der Zukunft gab es schon im-
mer. Wo verantwortungsbewullte Menschen die wahrschein-
lichen Folgen ihrer Taten in die Entscheidungsfindung selbst
einbeziehen wollten, muflten sie liber die Gegenwart hinaus-
schauen. Solange die Welt verhiltnismiBig einfach und tber-
. sichtlich war, geniigte fiir eine solche Erforschung der Zukunft
ein gesunder Spiirsinn und ein bestimmtes Mall an persén-
licher Erfahrung. Seit aber die Verhiltnisse komplexer wur-
den und seit sich die Welt so rasch zu dndern begann, daf3
gemachte Erfahrungen nicht mehr fiir die Dauer eines Men-
schenlebens giiltig bleiben, sondern oft gerade zu einem Hin-
dernis fiir neue Erfahrungen werden, ist der natiirliche Spiir-
sinn des Menschen iiberfordert. So entstand das Bediirfnis, die
Bemiihungen um die Zukunft methodisch aufzugreifen.

Unter dem Namen «operations research» begann man wih-
rend des Zweiten Weltkrieges in England und Amerika mit
ersten systematischen Forschungen.

°

Im Laufe des Krieges wurden nidmlich die kriegerischen Unternehmungen
s0 komplex, daBl der gesunde Menschénverstand und auch die reiche Er-
fahrung eines einzelnen Kommandanten fist eine iibersichtliche Fihrung
nicht mehr ausreichten. Vor allem fiir die Invasion der Normandie waren
eine seht hohe Zahl von Einzeloperationen zu planen und zu koordinieren.
Die moglichen Ergebnisse dies=t Unternehmungen mufiten vorausberech-
net, die Reaktion auf Erfolg oder MiBlerfolg vorausgeplant werden. Es
waten zudem alle Votbereitungen zu treflen, damit diese Reaktionen nicht
leere Befehle blieben, sondetn im gewiinschten Zeitpunkt mit der nétigen
Stirke an Mannschaft und Material ausgefithrt werden konnten. Diese
Aufgaben konnten nur dank einer systematischen Etforschung der kompli-
zierten Gesetzlichkeiten einer groBen Organisation geleistet werden.
Nach dem Weltkrieg wurden die begonnenen Forschungen vor allem in
den USA zielbewuBt weitergetrieben. Die RAND-Corporation veteinigt
seit 1948 ein groBes Heer von Spezialisten, das alle Aspekte militirischer
Strategie' und Riistung konsequent durcharbeitet und vorausplant. In
diesem Institut war ein groBer Teil der bekannten Zukunfisforscher der
ersten Generation, unter ihnen der bereits erwihnte Hermann Kahn,
titig.

Die «operations research» eroberte ziemlich rasch auch die
staatliche und politische Planung. In diesem Bereich waren in-
zwischen die einzelnen Fragen ebenfalls so komplex gewor-
den, daB selbst scharfsinnige Politiker die moglichen Folgen
von wichtigen Entscheidungen nicht mehr richtig abschitzen
konnten. Spezialisten bekamen die Aufgabe, die vielfiltigen
Moglichkeiten von Interaktionen zu analysieren. /. F. Kennedy
lieB zum Beispiel wihrend der Kubakrise die moéglichen und
wahrscheinlichen Reaktionen Rufllands und der internatio-
nalen Welt auf seine einzelnen Entscheidungsschritte «vor-
ausberechnen». Seine Entschliisse konnte er danach im Wissen

um die wahrscheinlichen Folgen fassen. Wie der Ausgang der
Krise gezeigt hat, haben seine «Zukunftsforscher» nicht
schlecht gearbeitet.

Noch in einem weiteren Bereich, in der Wirtschaft und In-
dustrie, begann man, zukiinftige Entwicklungen systematisch

zu erforschen und zu planen. Die industrielle Produktion hat

sich nimlich zu eineth so verzahaten und vielschichtigen Pro-
zeB entwickelt, d4B si¢ meistens nicht mehr kurzfristig auf die
Bediirfnisse des Marktes umgestellt werden kann. Die notigen
Investitionen miissen oft Jahre zuvor gemacht werden. Eine
solche Planung ist jedoch nur moglich, wenn die kiinftige
Marktlage mit hoher Wahrscheinlichkeit zum voraus festge-
stellt werden kann,

Ob alle diese Arten, sich um die Zukunft zu bemiihen; bereits zur eigent-
lichen Futurologie gehéren, kann nicht entschieden werden, da der ent-
sprechende Begtiff bis jetzt nicht genau abgegrenzt ist. Georgé Schischkoff
spricht zum Beispiel in seinem Artikel «Wissenschaftstheoretische Be-
trachtungen iiber Gegenstand, Methodenlehre und Grenzen der Futu-
rologie»® von einer allgemeinen Futurologie und “teilt diese auf in
Naturfuturologie und Kulturfuturologie. Nach dieser Begriffsbestim-
mung wiirden selbst die Vorausberechnung von Sonnenfinsternissen oder
Wetterprognosen zur Futurologie gehéren. — Gewdhnlich wird der Be-
griff aber enger gebraucht. So verstehen manche darunter die technisch-
wirtschaftliche Vorausplanung, ein Anliegen also, das zum Beispiel Prof.
Steinbuch it groflem publizistischem Erfolg vetfechtet.® Doch dagegen
wenden sich Leute, die sich gern als die eigentlichen Futurologen ver-
stehen. Sie betreiben Zukunftsforschung, um gerade gegen die technische
Vetplanung die eigentlichen Anliegen des Menschen bei der Gestaltung
der kiinftigen Gesellschaft zu verteidigen.

Kritische gegen wirtschaftlich-technische Futurologie

Die Planung der Zukunft hat sich in manchen Bereichen als
notig erwiesen. Trotzdem hat sie Kritiker auf den Plan gerufen.
Anhand dieser Auseinandersetzung soll nun vor allem die kri-
tische Futurologie etwas ausfiihrlicher dargestellt werden. Zu-
nichst wollen wir jedoch auf einen Vorwurf kurz eingehen,
der oft gegen alle Formen der Futurologie ethoben wird. ‘Es
wird gesagt, sie sei eine Flucht vor den Aufgaben der Gegen-
wart in eine unbestimmte Zukunft. Bilder von groBartigen
kommenden Entwicklungen versuchten die Menschen dariiber
hinwegzutiuschen, daB sie in der Gegenwart nicht viel er-
reichen konnen. Ferner witd eingewendet, die Zukunft sei
wesentlich offen und unbestimmt. Dadurch wecke sie ein Ge-
fiihl der Unsicherheit, ja sogar der Angst. Die Zukunftsfor-
schung wolle diese grundlegende menschliche Situation tiber-
spielen, Da Wissen Sicherheit bedeute, lulle sie die Menschen
durch ein Scheinwissen in eine falsche Sicherheit ein.

Diese Vorwiitfe treffen auf gewisse futurologische Publika-
tionen zu, die eher zur «Science-fiction » gehoren. Aber selbst
da gelten sie nur teilweise. Die meisten «Bilder der Zukunft»
sind nimlich, sobald sie mehr als technische Entwicklungen
prophezeien, so diister, dafi sie die Menschen kaum mit einer
falschen Sichetheit zu trésten vermégen. Fir die-eigentliche
Futurologie, sowohl die technisch-wirtschaftliche als auch die
kritische, ist der Vorwurf der Tiuschung jedoch deshalb un-
begriindet, weil sie gar nicht ein sicheres Wissen von der
Zukunft liefern will. Sie versucht nur, die wahrscheinlichen
Folgen von gegenwirtigen Entscheidungen oder Nichtent-
scheidungen in den Griff zu bekommen. Sie will nicht sagen,
was sein wird, sondern was heute zu tun ist, wenn in der
Zukunft bestimmte Ziele erreicht oder Katastrophen ver-
mieden werden sollen. Dieses Anliegen kann aber nur von
jemandem ernsthaft abgelehnt werden, der dem menschlichen
Handeln jede echte Rationalitiit absprechen und es ganz einer
irrationalen Fihrung iberantworten will.

Wenn also ein Bemithen um die Zukunft angemessen und
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notwendig ist, so folgt daraus keineswegs, daB alle Formen
der Forschung richtig gelagert sind. Die kritische Zu-
kunftsforschung verneint dies im Blick auf viele Arten der
bisherigen technischen Zukunftsplanung sogar entschie-
den. Sie wirft diesen Planungen vor, der gegenwirtige Zu-
stand werde dabei stillschweigend zur Norm erhoben. Die
‘Planung bemiihe sich nur, die heutigen Verhiltnisse und In-
stitutionen in die Zukunft hinein zu verlingern, sie quantitativ
zu steigern und hoéchstens system-immanent zu verbessern.
Fire schépferische Gestaltung der Zukunft werde dadurch
verunméglicht. Die Gegenwart werde fiir unbestimmte Zeit
«einzementiert». Konkrete Beispiele kbnnen diese Kritik ver-
anschaulichen:

D> In der Sorge um dic nationale und internationale Sichetheit bemiibe
man sich, im Rahmen der gewohnten militirischen Vorstellungen die
Strategie zu verfeinern und neue Waffen zu entwickeln. Man verdringe
jedoch die Frage,.ob nicht der Teufelskreis des Wettriistens bereits heute
eindeutig zu einer gigantischen und neurotischen Fehlentwicklung ge-
worden sei. Man schlieBe die Augen vor den unweigerlichen Folgen dieser
Entwicklung. Wegen unmittelbarer wirtschaftlicher Interessen und wegen
affektiver Bindung an iiberholte Modelle lasse man den Gedanken, das
Wohl der Menschheit erfordere vielleicht bereits in naher Zukunft ein
ganz anderes System gegenseitigen Schutzes, iiberhaupt nicht aufkom-
men, Wegen Phantasiemangel halte man so etwas fiir undenkbar,

D Bei den Bemithungen um die Ernihrungsprobleme versuche man,
neue Weizen- und Reissorten zu ziichten. Dadutch hoffe man, die sechs
oder sieben Milliarden Menschen ernihren zu kénnen, die fiir das Jahr 2000
zu erwarten sind. Der entscheidendsten Frage werde gerade auf diese
Weise ausgewichen. Das Ernihrungsproblem sei nimlich nur zu l5sen,
wenn die wirtschaftlichen und politischen Beziehungen zwischen den
reichen und armen Nationen neu iiberdacht und wenn der Begriff der
nationalen Souverinitit tiichtig kritisiert werde.

D> Die Zukunftsplanet der Automobil- und Mineralélindustrie haben fiir
verschiedene Industrielinder vorausberechnet, wie viele Autos in 10 oder
15 Jahren von der Bevélkerung wahtscheinlich gekauft werden kénnen.
Von den entsprechenden Konzernen wird nun ein Druck auf die einzelnen
Regierungen ausgeiibt, damit die nétigen StraBen gebaut werden. Die
kritische Zukunftsforschung greift dieses Vorgehen an. Dadurch werde
stillschweigend eine sehr wichtige Votentscheidung getroffen. Man iibez-
spiele die Frage, ob es sinnvoll sei, daB immer mehr Autos herumrollen.
Alles spreche ja dafiir, daB man ein neues Verkehrssystem konzipieten
- miisse, das sowohl den kommenden Bediitfnissen entspreche als auch die
Luftverschmutzung, den Lirm und die Stiidte- und Landschaftsverbauung
in einem ertriglichen Rahmen halte. Einen oder wenige Menschen mit
einem gesonderten Gerit zu transportieren sei eine solche Verschwendung,
daf notwendigerweise iberproportionierte schidliche Nebenwirkungen
eintreten werden.

Die Vorwiirfe der kritischen Futurologie gegen die wirt-
schaftliche und militirische Planung sind scharf. Sind sie ebenso
begriindet? - Die Kritik gegen die kritische Forschung sagt,
was diese wolle, sei zwar schén und ideal, aber vollig un-
realistisch. Sie verkenrie die eigentliche Natur des Menschen.
Nur eine wirtschaftliche Planung, die sich auf ganz massive
Gruppeninteressen stiitze, kénne effektiv die Zukunft gestal-
ten und sei darum allein der Realitit angepaBt.5 Einzig eine
militirische Strategie, die mit einem Feindschema und entspre-
chenden Drohungen arbeite, konne die eigenen Volksmassen
zusammenhalten und eine effektive Rolle im Spiel der Krifte
spielen. — Solche Einwinde kann die kritische Zukunftsfor-
schung nicht mit rein theoretischen Argumenten entkriften.
Thre Bedenken haben letztlich nur so viel Gewicht, als sie selbst
realistische Gegenentwiitfe zu erarbeiten vermag. Solche Ent-
wiirfe liegen bis jetzt; da die kritische Futurologie ihre Arbeit
erst aufgenommen hat, kaum oder nur in rudimentiren An-
sitzen vor. Ein Blick auf ihre Arbeitsweise vermag hingegen
deutlich zu machen, ob diese Bemithungen wenigstens eine
reelle Chance haben.

Methode

Die kritische Futurologie hat noch keine fixe und einheitliche
Methode. Folgende Punkte sind aber fiir sie wichtig:
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» Sie bemiiht sich, die schopferische Phantasie in hohem
MaBe zu aktivieren. Sie ist iiberzeugt, dal mancher Gedanke,
der zunichst utopisch klingen mag, Elemente zu einer reali-
stischen Bewiltigung der anstehenden Probleme enthalten

kann, Das Utopische von heute wird oft zum Realistischen - °

von morgen.

Wie ein Buchtitel von G. Picht programmatisch sagt, verteidigt darum die
kritische Zukunftsforschung den «Mut zur Utopie».® Gemil einer For-
mulierung von N. Sombart gilt: «Fortschritt ist die Verwirklichung von
Utopien. »” Gegen eine Verketzerung der Utopie wendet sich R. Behrendt,
wenn er sagt: «Die hier skizzierte Entwicklung setzt also nicht die Um-
wandlung der (menschlichen Naturs zu der von Engeln oder Heiligen vor-
aus, sondern projiziert lediglich eine langst in Gang befindliche Entwick-
lung von gesellschaftlichen Gestaltungsformen grundsitzlich gleichblei-
bender menschlicher Verhaltensweisen konsequent in die Zukunft. »®

» Die kritische Futurologie versteht sich ferner als eine
interdisziplinire Wisserischaft. In ihre Entwiirfe sollen
moglichst viele Aspekte, die von den Einzelwissenschaften er-
arbeitet werden, Aufnahme finden. Sie steht damit vor dem
groBen methodologlschen Problem, wie die sehr verschiedenen
Arbeitsweisen der Natur- und Geisteswissenschaften aufein-
ander abgestimmt werden konnen, Sie hat auch das schwwrlge
menschliche Problem zu 16sen, wie Wissenschaftler mit ver-
schiedenen Denkhorizonten und oft starken affektiven Ver-
engungen auf jhr Fachgebiet konstruktiv an einem Projekt ar-
beiten kdnnen.

» Fiir die kritische Zukunftsforschung sind elektronische
Datenverarbeitungsmaschinen ein unentbehrliches Arbeitsin-
strument. Dem menschlichen Gehirn ist es nicht mehr moglich,
all die vielen Faktoren und ihre wechselseitigen Abhingigkei-
ten zu iibersehen, die zur Erarbeitung eines gréBeren Entwurfs
notig sind. Nur noch im Computer kann zum voraus durch-
gespielt werden, welche Folgen eine Entscheidung auf eine
Vielzahl von anderen Entscheidungen notwendig haben wird.
Dazu ist allerdings erfordert, daB alle nicht-quantitativen Fak-
toren eines Fragenkreises so weit durchgearbeitet werden, bis
sie sich — mindestens indirekt ~ in Zahlen umsetzen lassen.

Das Lehrer-Schilerverhiltnis muB zum Beispiel so weit analysiert wer-
den, bis es aufgegliedert werden kann in Fragen wie: Wie viele Schiiler
unterrichtet ein Lehrer am besten? Welcher Raum oder welche Riume
sind fir eine Klasse nétig? Wie viele Stunden pro Tag soll ein Lehrer
unterrichten? Wie viele Stunden sind fiir die Schiiler am giinstigsten?...

Dank der zahlenmiBigen Verklammerung all dieser Fragen
kann in der Maschine durchgerechnet werden, welche Folgen
eine Einzelentscheidung auf andere Fragen innerhalb des
gleichen Fragenkreises hat. Auf héherer Ebene kann ebenfalls
durchgespielt werden, welche Folgen zum Beispiel eine Ent-
scheidung im Bildungssektor auf andere Sektoren wie etwa
die Fiirsorge, die Verkehrssanierung, das Militir, die Umwelts-
pflege und vor allem auf den Steuerzahler haben wird.

Mit der Quantifizierung moglichst vieler Faktoren will die kritische
Futurologie keineswegs menschliche Fragen auf rein mathematische Pro-
bleme zuriickfilhren. Eine totale Quantifizierung ist ja selbst fiir mathe-
matische Probleme unméglich. Gédel hat dafiir 1931 den entscheidenden
Beweis geliefert. Als er auf die Idee kam, logische Aussagen durch ein
bestimmtes Zuordnungsverfahren in arithmetische Aussagen zu ver-
wandeln, ergab sich bekanntlich folgendes Resultat: In einem wider-
spruchsfreien System, das gewissen minimalen Bedingungen geniigt, ist
mindestens cin Satz konstruietbar (d. h. er kann im System selber aus-
gedriickt werden), der in eben diesem System weder bewiesen noch wider-
legt werden kann. Man kann darum sagen, daB3 die Mathematiker mit rein
mathematischen Methoden gezeigt haben, dafBl es mathematische Probleme
gibt, welche nicht mit dem Riistzeug der rechnenden Mathematik behandelt
werden kénnen. «Es wird nie gelingen, ein total reflektierendes System
zu konstruieren oder formal dessen eigene Widerspruchsfreiheit zu be-
weisen, Man wird immer auf einen logisch vorausliegenden, nicht formali-
sierbaren Rest verwiesen werden. »® Bei Rechenmaschinen zeigt sich dieser
Sachverhalt darin, daB jede ihrer Operationen auf Voraussetzungen
(Programm, Parameter, bauliche Struktur der Maschine selbst) ruht, die
ihr notwendig vorgegeben sind.



Wenn die Unvollstindigkeit eines Systems bereits auf mathematischer
bzw. rechnerischer Ebene gilt, dann trifft dies um so mehr fiit jenc Ent-
wiirfe zu, welche die kritische Futurologie crarbeiten will. Die Zahlen,
die dafiit in die Maschine hineingegeben werden, sind nimlich nicht ihret-
seits aus einem anderen formalen System deduzierbar. Sie kénnen nur aus
der Alltagserfahrung intuitiv gewonnen werden. SchlieBlich ist auch
datauf zu achten, dal die Futurologic in keiner Weise den Ansptruch er-
hebt, die ganze Zukunft schopferisch zu gestalten. Sie beabsichtigt zum
Beispiel nie, den idealen Lehrer von motgen zu produzieren. Sie versucht
nur, die Bedingungen méglichst in den Griff zu bekommen, die zu reali-
sieren sind, damit ein kunfnger Lehter unter guten Voraussetzungcn
arbeiten kann.

» Die kritische Zukunftsforschung stellt sich schhethh
bewuBt die Frage nach den Werten des menschlichen Lebens.
Dieses Anliegen braucht sie nicht kiinstlich zu den mathe-
matisch durchgespielten Modellen hinzuzufiigen. Wie eben

kurz gezeigt wurde, sind die mathematischen Spielregeln nicht-

voraussetzungslos. Die futurologischen Modelle stiitzen sich
sogar dauernd auf bereits getroffene Wertentscheidungen. Die
Wertfrage ist fiir die kritische Zukunftsforschung nur inso-
fern sehr schwierig, als sie in einer pluralistischen Gesellschaft
mit verschiedenen und oft sogar widerspriichlichen Werten zu
rechnen hat. Sie versucht dieses delikate Problem dadurch zu
l6sen, daB sie ihre Arbeit auf die ganz allgemein formulierten
Werte der abendlindischen Tradition griindet. So richtet sie
sich etwa nach dem Grundsatz: Erh6hung der Freiheit und der
Rationalitit des menschlichen Verhaltens. Von dieser Voraus-
setzung her sucht sie konkrete Alternativen zu entwickeln,
damit das «politische Subjekt» zwischen den verschiedenen

Moglichkeiten wihlen kann. Die kritische Futurologie ver- -

steht sich also keineswegs als eine Prophetin oder gar eine
neue Lehr- und Entscheidungsinstanz. Sie will nur einen
Dienst leisten, damit das «politische Subjekt» wichtige Ent-
scheidungen mit einem moglichst klaren Wissen um wahr-
scheinliche Folgen treffen kann.

Im Sinne der industriellen Zukunftsforschung arbeitet in Deutschland
das «Industrie-Institut zur Erforschung technologischer Entwicklungs-
linien» (ITE) in Hannover. Det kritischen Zukunftsforschung ist hinge-
gen das «Zentrum Berlin fiir Zukunftsforschung» verpflichtet. Es wurde
1968 gegriindet und finanziert sich durch Auftrige. Es nimmt jedoch nur sol-
che Auftrige an, die demInstitut véllige Freiheit in der Forschung garantie-
" ren.Im Augenblick arbeitet es an einem Simulationsmodell far Betlin (GroB-
stadt mit sozialen Interaktionen). Der kritischen Zukunftsforschung
mochte auch das von C. F. v, Weizsicker gegriindete Institut dienen. Es
wird von der Max-Planck-Gesellschaft finanziert und hat vor kurzem seine
Atbeit in Starnberg aufgenommen.

‘Wissenschaftscharakter

Die Frage nach dem Wissenschaftscharakter der neuen For-
schung mubB, obwohl sie beteits beriihrt wurde, noch schirfer
gestellt werden, Als Futurologie soll sie doch einem Logos,
ciner Vernunftsordnung gehorchen. Wie findet sie diese Ord-

nung? Es wird gesagt, die Zukunft sei wesentlich offen und |

deshalb nicht berechenbar. Die Futurologie konne folglich
nicht deduktiv arbeiten. Da die kiinftige Wirklichkeit noch
nicht existiere, kénne die Forschung anderseits auch nicht in-
duktiv von ihr ausgehen. Sie sei folglich tibethaupt keine Wis-
senschaft. Sie kénne nur Phantasieprodukte liefern.

Dieser Einwand, so zwingend er zu sein scheint, verkennt den
genauen Ansatzpunkt der Futurologie. Diese will ja nur die
wahrscheinlichen Folgen von heutigen Entscheidungen in den
Griff bekommen. Durch solche Entschliisse kann aber nie
nach der heutigen Wirklichkeit plotzlich eine vollig anders-
artige Zukunft geschaffen werden. Vielmehr vollzieht sich im
Entscheiden das titige Subjekt selbst in die Zukunft hinein.
Da dieses Subjekt erkennbare Strukturen hat, kénnen auch
die wahrscheinlichen Folgen seines Selbstvollzugs erkannt
werden. Da sich nun die Futurologie mit den Entscheidungen
des «politischen Subjektes», also mit der Zukunftsrichtung
groBerer menschlicher Gemeinschaften befaBt, ist ihr Logos,

ihre Vernunftsordnung nichts anderes als der Logos dieser
"Gemeinschaften. Von der Zukunftsforschung kann darum,

die notigen Erginzungen vorausgesetzt, gesagt werden, was
N. Sombart uneingeschrinkt von der Friedensforschung
sagt: «Sie ist der jingste Name fiir die Soziologie. »¢

Wird die Soziologie auf diese Weise als Futurologie verstan-
den, dann muB ihr Begriff allerdings stark ausgeweitet wer-
den. Sie hat mehr zu sein als nur eine allgemeine Theorie der
Gesellschaft. Als moglichst umfassende Wissenschaft einer

- konkreten Gesellschaft muB sie Bereiche wie Religion, Politik,

Militir, Wirtschaft, Technik; Bildung, Fiirsorge, Verkehr usw.
einschlieBen. Dabei hat sie erst noch dem einzelnen Menschen
in all diesen Strukturen die nétige Aufmerksamkeit zu schen-
ken. Sie muB also eine interdisziplinire Wissenschaft sein, wie
es die kritische Futurologie bereits zu sein versucht. '

Eine als Futurologie verstandene Soziologie hat ferner nicht
alle Elemente einer konkreten Gesellschaft gleich einzuord-
nen. Sie muf} lernen zu unterscheiden zwischen jenen Kriften .
und Strukturen, die zukunfrstrichtig sind, und andern, die
nur von der Vergangenheit zeugen und damit langsam am Ab-
stetben sind. Dabei soll sie allerdings sehr scharfsichtig sein,
Vieles, was iiberholt erscheint, kann in erneuerter Form gerade
das Zukunftstrachtlge sein.

Mit diesenn Hinweisen auf eine umfassende, zukunftsgenchtete
Soziologte ist die Frage, wie die Futurologle eine echte Wissen-
schaft sein kann, noch nicht geldst. Es stellt sich nimlich nur
die nichste Frage: Wie kann der Logos einer konkreten Ge-
sellschaft erfaBt werden? Eine solche Gesellschaft ist nicht
blofl duBerst komplex. Im Tiefsten ist sie ein spontaner Le-
bensprozefl und kann darum von keinem rationalen System
addquat beschrieben werden. Diesé Antinomie stellt sich je-
doch nicht nur der Futurologie. Sie gilt fur alle Humanwissen-
schaften. In unserem Rahmen kann darum auf diese schwierige
Frage nicht niher eingegangen werden.

C.F. v. Weizsicker sagt/ zu dieser Frage: «Das Institut wird in einer
ersten, mehrjihrigen Phase genétigt sein, seinen. eigenen weiteren Ar-
beitsplan selbst erst zu entwickeln. Es witd in dieser Phase gut tun, auf die
Untersuchung von Einzelfragen in Projektform zu verzichten und seine
ganze Anstrengung auf die Ausarbeitung eines ersten Bildes des Zu-
sammenhangs der vorliegenden Problemkreise zu richten. »11

Praxis

Die kritische Futurologie hat noch eine weit groBere Sorge,
als nur ihre legitime Zugehorigkeit zum auserlesenen Stand
der Wissenschaften zu verteidigen. Da sie sich wesentlich als
Entscheidungshilfe fiir groBere menschliche Gesellschaften
versteht, mul} sie mit einem «politischen Subjekt» rechnen
konnen, das jhre Entwiirfe aufgreift, sic abwigt und die als
gut befundenen auch verwirklicht. Die militirisch-wirtschaft-
liche Zukunftsplanung hat in dieser Bezichung keine be-
sonderen Schwierigkeiten. Wirtschaft und Militir sind ge-
niigende Machtfaktoren, um auch weitreichende Projekte ver-
wirklichen zu kénnen. Mit welchem «Subjekt» kann aber die
kritische Futurologie rechnen? — Die Regierungen der einzel-
nen Linder kimen dafiir in Frage. Thnen gegeniiber verhilt
sich aber die kritische Zukunftsforschung reserviert. Sie sieht,
wie diese Regierungen im Schnittpunkt konkurrenzierender
Interessen stehen und darum meistens nur kurzfristige Kom-
promisse aushandeln kénnen. Es ist ihnen weitgehend un-
moglich, die langfristigen Interessen einer ganzen Be-
volkerung entschieden und konsequent aufzugreifen.

Ein mogliches Subjekt ist in den demokratischen Staated auch
die offentliche Meinung. Tht Druck kénnte bewirken, daf3 die
von der kritischen Zukunftsforschung zu erarbeitenden Alter-
nativen ernsthaft ausdiskutiert und verwirklicht werden, Das
offentliche BewufBtsein ist zudem in einigen Punkten bereits
so weit gereift, daB es selbst auf diffuse Weise spiirt, was die
kritische Futurologie systematisch als Anliegen verfechtet.
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In immer weiteren Kreisen entsteht nimlich ein Unbehagen,
daBl Wirtschaft uad Technik fast ausschlieBlich unsere Gesell-
schaft und unsere Zukunft bestimmen. Diesem Unbehagen ist
aber nicht spontan zu trauen. Wirtschaft und Technik sind ja
zunichst keineswegs Feinde des Menschen. Sie haben vielmehr
in mancher Beziehung erst ein menschenwiirdigeres Leben
ermoglicht. Sie miissen darum-in jhren echten Anliegen ge-
" fordert werden. Anderseits ist das diffuse Unbehagen auch
kein sicheres Kriterium, um leicht feststellen zu kdnnen, wo
die Wirtschaft schidliche Eigengesetzlichkeit zu entwickeln
beginnt. Da diese Fehlentwicklungen nicht selten in den un-
mittelbaren Bediirfnissen der groBen Masse geheime oder
sogar offene Komplizen haben, ist die Reaktion dieses Unbe-
hagens oft zu langsam und zu wenig energisch. Eine groBere
Lohntiite und eine reichere Auswahl von Kensumgiitern
mogen viele Menschen selbst dann weitgehend zu gewinnen,
wenn sie dafiir einen betrichtlichen Teil ihrer Freiheit und
ihrer Fihigkeit, die Zukunft zu bestimmen, opfern miissen:

Die kritische Futurologie darf sich darum nicht allein auf das
Unbehagen gegen die wirtschaftliche Vorherrschaft verlassen.
Sie hitte damit einen zu zweifelhaften Bundesgenossen. Sie
mufB vielmehr ejne Zusammenarbeit mit all jenen Menschen
suchen, denen die Zukunft unserer Gesellschaft wirklich am
Herzen liegt. Dabei sollte es nebensichlich sein, von welchem
Gebiet solche Menschen hetkommen oder welche personliche
Uberzeugungen sie vertreten. Zur Zusammenarbeit wiirde

Briefe an eine Katholikin

Im Frihjahr erschien bei Rowohlt ein Bindchen mit 27 Brie-
fen, die Tucholsky anfangs der dreiBiger Jahre an die Betliner
Publizistin Marierose Fuchs geschrieben hatte.! Vierzig Jahre
spiter sind die Blitter keineswegs verstaubt. Man muf} die
Lektiire sogar empfehlen als Beispiel eines tatsiichlichen «Dia-
logs mit der Welt», von dem heute viel die Rede, aber auch
nur die Rede ist. ’

Ein Briefwechsel ...

Am Anfang stand ein Aufsatz « Journalistik im Buch », den die
junge Marierose Fuchs fiir die literarische Beilage des Zen-
trumsblattes «Germania» verfaBt hatte. Uber Tucholskys
«Mit 5 PS» und «Das Licheln der Mona Lisa» schrieb sie in
schon katholischen Treuen:

«Es ist da ein SchuB Bosheit zuviel, der ihm bei aller Begabung
eigentliche GroBe verwehrt. Eine Lust am Niederreiflen, Zer-
setzen ... Und dann trennt ihn eines tief von uns. Ich meine
nicht seine vollig andere (kommunistische?) Weltanschauung,
Manches, das uns in seinen Schriften verletzt, abstéBt, indisku-
tabel ist, kommt freilich aus dieser ganz anderen Perspektive
zur Welt. Aber das ist es nicht. Das IiBt sich abgrenzen. Aber
da ist, wesentlicher, ein anderes: Ein erschreckender Mangel
an Ehrfurcht vor fremder Uberzeugung ...»

Tucholsky besall aber Achtung vor fremder Uberzeugung.
Deshalb schrieb er, der immerhin jemand war im Vergleich
zum journalistischen Kiiken, einen persdnlichen Brief an die
Rezensentin. Ob man denn nicht hinter der Frechheit des ge-
sellschaftskritischen Essayisten Mentalitit spiire? «Ist nicht
iiberall sauber unterschieden zwischen der Kirche als. Hort
des Glaubens, iiber den ich mich niemals lustig gemacht habe —
und der Kirche als politische Institution im Staat? Uber die
letztere allerdings ... da gibt es wohl keinen guten Witz, den
ich jemals auslieBe.» Am SchluB des Briefes steht das ‘Thema,
welches den ganzen Briefwechsel durchzieht und anhand der
. Tagesereignisse konkret wird. «Ich gebe Thnen privat zu be-

! Kuri Tucholsky, Briefe an eine Katholikin 1929/31. Rowohlt Verlag,
1.—4. Tausend, Februar 70.

170

folgender Grundsatz geniigen: langfristige Bediirfnisse stehen
vor kurzfristigen; Interessen einer groBeren Gemeinschaft
haben den Vorrang vor denen einer kleineren oder vor Grup-
pen- und Klassenvorteilen. Eine kritische Futurologie, die
sich nicht blof} als interdisziplinare Wissenschaft versteht, son-
dern auch in diesem Sinne die «politische» Zusammenarbeit
sucht, diitfte Chancen haben, auf die wirtschaftlich-tech-
nische Planung korrigierend einwitken zu kénnen.

R. Schwager

Anmerkungen
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denken: nicht alle Wege fithren iiber Rom. Wir andern — auch

wir suchen. Und lachen nur iiber die, die versuchen, die Lehre .
eines groBen Revolutionidrs und reinen Menschen mit den
Bediirfnissen spiefiger Kleinbiirger in Einklang zu bringen. »

«Erschrocken und beschimt» setzte Marierose Fuchs eine

" Entschuldigung auf; sie hatte kein Unrecht zufiigen wollen.

Wohl auch, weil sie die Besonderheit dieses Mannes spiirte.
Zu ihrem — und der spiteren Leser — Gewinn. Im «Ungliubi-

" gen jenseits des Grabens» fand sie eine heilsame Konfronta-

tion mit der Welt, vor der sich die Kirche allzu leicht abriegelte,
und zudem einen geistig-geistlichen Berater. Wer einen Funken
Sprachsinn besitzt, genief3t die treffenden Ratschlige, welche der
prizise Literat der jungen Journalistin gibt. Genau sitzen Uz-
teile iiber Publizisten, denen man im eigenen Lager mangelnde
Fihigkeit und Leistung nachsah.

... Ueber die Wﬁrde des Menschen ...

Tucholsky war ein Meister des Wortes, der politisch polemi-
schen Leitartikel und gesellschaftskritischen Essays, der Re-
zensionen, Aphorismen, Anekdoten, Chansons, politischen
Briefe. Wenn Staat und Kirche falsch beleidigt Au und Weh
schrieen, verteidigte er sich: «Die Satire muB iibertreiben und
ist in ihrem tiefsten Wesen ungerecht. Sie blist die Wahrheit
auf, damit sie deutlicher wird.» Er erforschte sich aber auch
das Gewissen. «Ich habe dieser Tage von einer sehr klugen
Frau, einer Protestantin, einen® Brief bekommen, in dem sie
mich ... wegen meiner ckurzsichtigen Helligkeit> zurechtge-
stoBen hat. Das saB.»

Als engagierter Autor schrieb er ausschlieSlich in Auseinander-
setzung mit dem Staat, der Kirche, den Menschen. Selbstbe-
spiegelung oder P’art pour I'art gab es fiir ihn nicht. - 1933
warfen die Nationalsozialisten seine Biicher auf den Scheiter-
haufen und der Reichsminister des Innern erklirte den Reichs- -
angehdrigen Dr. Tucholsky, Kurt, geb. am 9. Januar 1890,
der deutschen Staatsangehorigkeit fir verlustig. — Er floh-
nach Schweden. Der notwendigen Gegenspieler beraubt, nahm
er sich zwei Jahre spiter das Leben.

Tucholsky kimpfte konsequent fiir die Wiirde und das Recht
des Menschen. Und das aus der Position des Glaubenslosen.



Diesen Ansatz des vom Glauben befreiten Menschen halt er
folgerichtig durch, Das bedeutet keineswegs Freiheit als Will-
kiir oder leichtes Leben, sondern innerweltliche Ordnung, die
radikal absieht von Ubernatur, — Eine weitere Voraussetzung
fiir sein. Menschenbild: Wie jeder das MalB3 an den cigenen
Fiilen nimmt, setzt Tucholsky einen anspruchsvollen, kiinst-
lerisch sensibilisierten Menschen voraus. Dafiir ein Beispiel:
«Unsittlichkeit wird nur iiberwunden, wenn sie ausgelacht
wird. Ich sehe mir keine unanstindigen Bilder an, weil sie mich
langweilen. Ich bin fertig mit ihnen, Aber ich fange nichtan zu
kollern, wenn welche da sind.» (Ob man fiir den Normalver-
braucher so hoch ansetzen kann?) ’

Wegen der ersten Voraussetzung — der glaubenslose Mensch —
getiet Tucholsky mit derkatholischenKirche in den eigentlichen
Konflikt. Zwar dtgert ihn auch der betschwesterliche Vulgir-
katholizismus; er liBt sich aus iiber die Dummbeit der Katho-
liken: «In fast allen katholischen Zeitschriften wird die Psycho-
analyse bedeutend diimmer beurteilt, als es der 6deste Frei-
denker mit dem Dogma tun kann»; und er greift vehement die
Kirche an, welche riickstindig auf der Seite des kapitalisti-
schen Systems steht. Aber die eigentliche Auseinandersetzung
geht um die Anerkennung des ungliubigen Menschen gegen
eine Vereinnahmung von seiten der Kirche. «Solange sich die
Kitche damit begniigt, zu sagen: «Wir beerdigen keinen ge-
schiedenen Mann kirchlich; wir erkennen eine zweite Ehe nicht
an; wir halten Ehebruch fir eine schwere Siinde, solange
haben wir andern zu schweigen. Weil man niamlich aus der
Kirche austreten kann. Und wer darin bleibt, der hat sich zu
unterwerfen. In dem Augenblick abet, wo die Kirche sich er-
dreistet, uns andern ihre Sittenanschauungen aufzwingen zu
wollen — unter gleichzeitiger Beschimpfung der andern als
«Siinder» —, in dem Augenblick halte ich jede politische Waffe
fiir erlaubt ... » ‘

So bekampft er mit allen Mitteln eine ungerechtfertigte Son-
derstellung, die sich der Bischof und die Zentrumspartei an-
mafBen, als ob sie allein die rechten MaBstibe fiir alle Menschen
besiBen. Dabei bricht der ganze Spott auf falsche Empfindlich-
keit los. «Die Kirche rollt durch die neue Zeit dahin wie ein
rohes Fi ... Fin scharfes Wort, und ein ganzes Geheul bricht
iiber unsereinen herein: <Wehe! Sakrileg! Unsre religidsen
. Empfindungen sind verletzt!> — Und die unsern? ...

Halten Sie es fiir richtig, wenn fortgesetzt eine breite Schicht
des deutschen Volkes als ¢sittenlos», <angefressen), <lasterhaft>,
<heidnisch> hingestellt und mit Vokabeln gebrandmarkt witd,
die nur deshalb nicht treffen, weil sie einer vergangenen Zeit
entlehnt sind? Nehmt ihr auf unsere Empfindungen Riick-
sicht? Ich zum Beispiel fithle mich vetletzt, wenn ich einen
katholischen Geistlichen vor Soldaten sehe, munter und frisch
zum Mord hetzend, das Wort der Liebe in das Wort des Staates
umfilschend — ich mag es nicht horen. Wer nimmt darauf
Riicksicht? Ihre Leute nicht, gnidige Frau.»

Der totalitire Anspruch ist ihm «Stirke aus Borniertheit» und
Schwiiche. Die Kirche moge gefilligst ihren gliubigen Elan
zugunsten einer besseren Welt tiberzeugend vorleben.

Heute verstehen wir diesen Kampf um Recht und Wiirde des
Ungliubigen besser und fangen an, ihn ernst zu nehmen.

+. und den Grund des. Unglaubens

Ist der Unglaube bei Tucholsky zu erkliren? Die Briefe geben
cinige Hinweise. Binmal zitiert er Lichtenberg: «Die Geist-
lichen machen einen Lirm, wenn sie einen Mann sehen, detr
frei denkt, wie Hennen, die unter ihren Jungen ein Entchen
haben, welches ins Wasser geht. Sie bedenken nicht, daB3 diese

Leute in diesem Element so sicher leben als sie im Trockenen. »
Ein andermal schligt Tucholsky auf eine Bemerkung von
Marierose Fuchs, Religion und Glaube gehen doch alle an,
zuriick: «... Thr miif}t euch schon daran gewéhnen, daB es sehr

vergniigte Heiden gibt — die geht das gar nichts an. Feuerlinder
sind keine Widerlegung gegen die franzésische Grammatik —
sie beweisen aber, daB es auch ohne diese Grammatik geht ...
In mir ist nichts, das etlést werden muB ... Vielleicht bin ich,
wie'jener sagt, religios unmusikalisch — mein Herz schligt nicht
schneller, wenn einer Orgel spielt ~, die kirchlichen Einwinde
gegen Nietzsche scheinen mir diinn ... aber da lasse ich mich
belehren. »

Derselbe Tucholsky fithrt aber den Briefwechsel mit dem.
gliubigen Midchen iiber das Katholische ernsthaft und ohne
Hintergedanken. «Uber die Religion kann ich.nur sehr vor-
sichtig mitreden, Meine Kenntnisse sind nicht die eines Theo-
logen; ich bin nicht in diesem Glauben aufgezogen ... ich darf
also nur tastend sprechen. Resultat: Ablehnung des Grund-

‘gehalts, mit dem ich nichts anfangen kann, dem ich nur ver-

standesmaBig nahe (oder weit) komme — groBe. Bewunderung
vor dem Denkgebiude, der Architektonik dieser Gehirne und
des Aufbaus ... Bezichungslosigkeit zum Kern. »

Bevor in der « Weltbithne» der offene «Brief an eine Kathoh—
kiny» erscheint, macht er Marierose Fuchs, die sich in dem
Aufsatz selber crkcnncn muf}, mit seinen Spieh:egeln bekannt.
< ... ich werde mir an keiner Stelle den unritterlichen Vorteil
verschaffen, der darin liegt, daB8 Sie kein dialektisch geschulter
Priester sind ... Ich halte es fiir kindlich, so etwas auszunutzen;
als ob damit etwas bewiesen ist, daB bei einer Disputation
Kaplan Hintermoser aus Niedertupfingen gegen H. G. Wells
der Englinder siegt. Dergleichen besagt fiir und gegen den
Katholizistms gar nichts. Also so wollen wir das nicht ma-

" chen.» Obwohl Sprachkraft und treffende Formulierung Uber-

legenheit verschaffen, erliegt Tucholsky nicht dem Fehler ver-
steckter Proselytenmacherei. Seine Offenheit ist ehrlich. Mehr
kann man von ihm nicht verlangen.

Vielleicht gibt der Brief vom 21. 2. 31 einen «Schliissel» zur
Beurteilung von Tucholskys Unglauben. Dort braust der
Berliner vorerst frech auf; dann bricht das Herz durch: An-
mafende Selbstiiberschitzung der Kirche, die beiden grofen

. Fronten der Auseinandersetzung Bolschewismus und Katholi-

zismus zu nennen! «Die Fronten heiflen Bolschewismus und
Kapitalismus. Ja, ich weil schon ... det Jeistige. Erzihlt mir
doch nichts: die Leute wollen essen, keine Tuberkulose ha-
ben ..., liecbe Fuchs, ich habe einen Einwand gegen das Chri-
stentum: Es hat noch nie etwas geholfen.

Wie sieht die Geschichte der christlichen, der allerchristlichsten
Staaten aus? Bluttriefend. Also? Also ist es nichts, niitzt nichts,
hilft nichts — nach so einem Krieg wollt ihr noch was erzihlen?
Wunden gehabt ... ja doch. Wer so versagt hat, hat zu schwei-
gen. ) ‘

Es ist nicht recht, daf} ich mich - heute wie vor beinah zwei
Jahten - polternd gehenlasse; jeder einigermaBen geschickte
Theologe, der an Ihter- Stelle sifle, wiirde mit mir abfahren,
daB es nut so raucht; denn er hat doch fiir alles siebenund-
siebzig Beweise an der Hand ... Welch langweiliges Spiel. Ich
mag nicht mehr. Ich spiele es nicht mit. Es geht ums Sein.
Nicht ums Rechthaben. »

Aus diesen Sitzen spricht die Enttiuschung eines Menschen,
der an sich und die Welt hohe Forderungen stellt. Thm erscheint
die Kirche nicht als weltverwandelnde, sondern als eine, die
nur Recht haben will mit Hilfe gewandter Theologen.

Die von Tucholsky vorweggenommene Frage an die Kirche
steht heute breit im Raum: Wie weit glauben die Glaubigen
petsdnlich, so daB sie fahig sind, zu den Ungliubigen glaub-
wiirdig von ihtem Gott zu reden? Oder: Verwandeln sie aus
ihrer Gotteserfahrung heraus die Welt der Menschen?

Willi Schnetzer, Zirich

Nachwors: Die Gesamtauflage der Werke Tucholskys betrigt allein in den

rororo Taschenbiichern iiber 1,7 Millionen. Die Leser sind hauptsichlich
junge Menschen.
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Subskription

Kirche 1985

KIRCHE 1985 ist ein Studienbericht, mit dem
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reien, Bistiimern usw. pastorale Einzelpro-
bleme bewuft zukunﬂsoraentlen 2u Gsen.

KIRCHE 1985 (290 Seiten Manuskript) mit Ta-
bellen und Grafiken kann bestellt werden bei
SPi, Postfach 909, CH-9001 St. Gallen, Telefon
(071) 23 23 89. Versand: Ende Oktober 1970.
Bis 15. September betrdagt der Subskriptions-
preis DM/sFr. 35.— (6S 210.—); spéterer Ver-
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Nach der Drucklegung erreicht uns die Nachricht vom Tod
Seiner Exzellenz Bischof Franciscus von Streng. Unseren
Freund und Génner werden wir in der nachsten Nummer
wiirdigen.

Herausgeber: Institut fiir weltanschauliche Fragen
Redaktion: Mario von Galli, Ladislaus Boros, Max
Brindle, Albert Ebneter, Robert Hotz, Ludwig
Kaufmann, Josef Renggli, Raymund Schwager

Anschriften von Redaktion und Administration:
Scheideggstr. 45, CH-8002 Ziirich, @ (o51) 36 07 6o
Bestellungen, Abonnemente: Administration

Einzahlungen: Schweiz: Postcheck 80-27842
Deutschland: Postscheckkonto: Stuttgart 6290
«Orientierung), Ziirich — Osterreich: Sparkasse

der Stadt Innsbruck, Postscheck 60.675 (Vermerk

«Orientierung> 26849) — Frankreich : Crédit Com-

- mercial de France, CCP 1065 (Orientierung> C. E.
Suisse No 020/081.736 - Italien: Da Libreria
Editrice della Pont. Universitdi Gregotiana den
Abonnentenzahlungsd.lenst aufgegeben hat, Zah-
lungen direkt auf unser Postcheckkonto Zirich
80-27842 erbeten.

Abonnemenlsprexse: ‘Ganzges ]abr: sFr. 19.— [
DM 19.— } 8S 125.— | FF 28.— [ bFr. 250.— |
Lite 3000.— [ ddn. Kr. 35.— / US § 5.—
Halbjahr- und Studentenabonnement: sFr. 11.— [

DM 11.— | 6S 70—

Gonnerabonnement: sFr. 25.—

Einzelexemplar ; sFr.JDM 1.50 | 6S 9.—

AZ Nachdruck nur mit Genehmigung der Redaktion

ENGADINER

KOLLEGIUM

Vom 31. August bis 5. September 1970
findet in
SCUOL-TARASP-VULPERA
Schweiz
eine Arbeitswoche von Vertretern
wichtiger Wissensgebiete statt

mit Vortrigen, Round-Tables und Diskussionen

zur Frage eines adiquaten,

verpflichtenden Menschenbildes.

Das Bild

vom

Menschen

wie 15t es heute —

wie soll es werden?

Mitwirkende:

* Prof. E. BENZ, Theologie, Marburg;
" Prof. L. DELIUS, Medizin, Bad Ogynhansen;
Dr. F. DILGER, Pddagoge, Luzern;
Prof. W. HEITLER, theor. Physik, Zirich; -
D, HELL, Siudent, Ziirich;
Dr. J. HOFFMANN-NOWOTNY, Soziologie, Ziirich
Prof. G. HUBER, Philosophie, Ziirich,;
. Dr. 8. JENNY, Medigin, Ziirich;
Prof. A. JORES, Medigin, Hamburg;
A. KELLERSBERGER, dipl. Ing. ETH, el.-Industrie,
Baden;
Prof. E. LUTHY, pharm. Indusirie, Basel;
Prof. N. LUYTEN, kath. Theologie, Fribourg;

5. OMKARANANDA, indischer Meistér, Winterthur;
Dr. R. PESTALOZZI, Kiisnachi;
N.SIDIAKOW, Kiinstler, USA;

Prof. M. SCHAR, Sozial- und Priventivmedizin, Ziirich;
PD Dr. B. STAEHELIN, Medizinpsychologie, Ziirich;
F.STEINBRUCHEL, dipl. Arch. SI.A, Ziirich;
Dr. L. STUCKI, Schriftsteller, Ziirich;

Prof. F. VISCHER, Rechtswissenschaft, Basel;
Prof. P. WASER, Pharmakologie, Ziirvich;

Prof. K. WEZLER, Physiologie, Frankfurt;

Prof. G. YASARGIL, Neurochirurgie, Ziirich.

Tagungsort:

HOTEL SCHWEIZERHOF
CH - 7552 VULPERA
Engadin/Schweiz

Tageskarte . Fr. 10—
Wochenkarte Fr. so.—

Reservationen:
Kongress-Sekretariat, Hotel Schweizerhof
CH - 7552 Vulpera, Tel. 084 -9 13 31
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