wirklich unpassende Wort Spiel-Verderber abzuwandeln!) vor. Denn ich kann die
Verleihung des Friedensnobelpreises an die Internationale Kampagne fiir ein Verbot
der Landminen (ICBL) und ihre Koordinatorin, Jody Williams, loben, nicht aber ihre
Begriindung, weil darin schon wieder der Versuch gemacht wird, zwischen guten(!) und
bosen Minen zu unterscheiden (die bosen, das heiBt die Anti-Personen-Minen [AP-Mi-
nen] hat die Anti-Landminen-Kampagne unerbittlich und nun erfolgrelch bekampft') !

ICH KOMME MIR WIE EIN Ernst-Verderber oder ein Preis-Verderber (um das hier

Minen: Die Sisyphosarbeit der Moderne

Ich finde es gut, daB die im September 1997 in Oslo beratenden Staaten sich am 3. und
4. Dezember dieses Jahres noch einmal in Ottawa treffen und dann den Vertrag unter-
zeichnen. Aber ich kann das nur loben als ersten Schritt, dem viele weitere folgen miis-

sen. Ich kann auch die juristische Arbeit an diesem Vertragswerk, die Monica -

Schurtman und Kenneth Anderson so eindringlich und bewegend in threm Artikel be-
schreiben, nur bedingt bewundern?, weil ich leider wei3 und gesehen habe, daB die juri-
" stisch ausgefeilten Terminologie-Schlupflocher - betreffend Anti-Tank-Minen, Minen
mit sophisticated Selbstausloser, die AP-Minen, verbunden mit den AT-Minen — téten.
Ich kann nicht umhin zu wissen, daf3 diese Schlupflécher nicht akademisch ausgeklii-
gelte Finessen, sondern Mord- und Verkriippelungsgruben sind.
Man moége mir verzeihen. Hier kann ich nur Miesmacher sein zugunsten derer, ob es
Menschen oder Tiere wie Elefanten, Esel, Kiihe, Ziegen, Affen sind, die ich alle schon
auf den Auslosern von Landminen habe verenden und in ihrem Blut sich wilzen sehen.
Sie sterben oder werden verstimmelt, unabhingig davon, ob die Mine hauptsichlich
fiir sie oder fiir Fahrzeuge ist...!
Man kann auch ins Detail ausweichen. Bei den Minen versucht die internationale Staa-
tengemeinschaft stindig, ins Detail auszuweichen. Es ist wie im Krieg in Bosnien, als
die UNO behauptete, sie miisse den Frieden im Krieg erhalten. Friedenserhaltende
MaBnahmen sollten die Soldaten durchfithren - in einem Krieg. Dieser schon logische
Widerspruch wurde auf dem Riicken von 30000 Soldaten ausgetragen.
Als der Krieg auf seinem gréBlichen Hohepunkt war, kam es zu einem Konflikt zwi-
schen zwei Generiilen, dem franzosischen General Bertrand Janvier und dem britischen
Unprofor-General Rupert Smith. Janvier entschied den Konflikt durch diese omindse
“Bemerkung: «Wir erfiillen eine friedenssichernde Mission. Wir haben nicht die Mog-
lichkeit, in einen Krieg einzutreten. Es ist nicht unser Mandat.»
Es heiBt, daB am 9. Juni 1995 — wenige Wochen vor dem Massaker an gut 6000 Ml.lS]l-
men in Srebrenica im Juli 1995 - diese beiden Generile samt ihrem Gefolge sich in der
schonen Adria-Hafenstadt Split in ein Restaurant am Meer zuriickzogen, «eines der be-
vorzugten Lokale des UNO-Chefs Ayushi Akashi. Die Generile, nun milder gestimmt,
sprachen iiber die von Frankreich angeregte schnelle Eingreiftruppe. Janvier warf unter
anderen die Frage auf, ob die Unprofor den starken logistischen Bedarf der Rapid Re-
action Force bewiltigen koénne. Erleichtert stiirzten sich die Generile in die Diskussion
-militirtechnischer Details.»
Auf dhnliche Weise weichen auch die Vertreter der Regierungen und der jeweiligen
Verteidigungsministerien in die Definition dessen aus, was Landminen sind, welche
verboten und welche zugelassen werden konnen. Die Anti-Personen-Minen, die
. «hauptsdchlich» (nach der Definition des Abschludokumentes der Genfer Minenkon-
" ferenz vom April 1996) dazu da sind, Menschen zu téten oder zu verstiimmeln, sollen
kiinftig verboten sein. Aber sie sollen — feinsinniger Unterschied — dann erlaubt blei-
ben, wenn sie «verbunden» mit Anti-Tank-Minen diese gegen — wie es in militéirischer
Expertensprache heifit — «Wiederaufnahme» sichern sollen und deshalb einen Men-
schen toten. Das bedeutet: Die Landminen bleiben in der Welt, ja sogar die Anti-Perso-
nen-Minen. Technisch unterscheiden sich die beiden nur durch die Menge des
Sprengstoffes: 70 g oder 7 kg TNT...
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Der neue Ottawa-Vertrag — ein Fortschritt?

' «Each State Party undertakes to distroy all antipersonal mines in ac-
cordance with the provision of this convention.» So vielverheif3end
steht es im Artikel 1 des Vertrags, den die 80 oder 90 Staaten ratifi-
zieren und dann unterschreiben werden, der am 2. und 3. Dezember
1997 in Ottawa feierlich aus der Taufe gehoben werden soll.

Das ist sicher ein gewaltiger Schritt, .den die Menschheit da
schon lange machen mochte, die Staatengemeinschaft aber im-
mer noch zogerlich ist zu unternehmen. Selten war die Kluft zwi-
schen den Vdlkern und den Staaten selbst so riesengroB. Die

. Politik hinkt der Anti-Landminen-Bewegung wirklich hinterher.
Der Schritt ist um so gréBer, als die Landminen neben den Dro-
gen wohl zu den profitabelsten Bereichen des internationalen
Business gehoren.

Aber diese Erfolge werden vermindert durch die Interessen der
Firmen, die bisher oder immer noch Minen produziert haben
und produzieren, wie auch durch die Interessen der Generalsti-
be der grolen Armeen.

Minen gehdren einfach zum alten Ausriistungsinventar einer
Armee. Und deshalb kann man sich davon so schlecht verab-
schieden. Lieber fiihrt man ja feinsinnige Definitionen ein, wie
diese folgende, die im April 1996 bei der Genfer Minenkonfe-
renz formuliert wurde:

p> Die Anti-Personen-Mine sei eine Mine, wie ich erwihnte
(aber das ist so ungeheuerlich, daB ich es zweimal sagen muf),
die «hauptsichlich» («mainly») darauf angelegt sei, Menschen
zu toten oder zu verstiimmeln.

Die Nachfrage, ob es fiir einen Menschen eine Rolle spielt,
«hauptsachlich» oder «nebensichlich» getotet zi werden, stell-
ten die Delegierten ganz offensichtlich nicht.

Das Argument der Anti-Landminen-Kampagne hat doch einiges
fiir sich: Die physische Prisenz einer Explosion, eines abgerissenen
Beines oder Armes wiirde die Konferenzteilnehmer zu ganz kla-
ren Entscheidungen bewegen. Die sterile Atmosphére der Banket-
te und Kongresse mit Cocktailempfingen allerorten schafft die
Lust und Neigung zu feinsinnigen KompromiB-Differenzierungen.

B> Die Definition im Osterreichischen Vertragsvorschlag fiir ei- -

ne Konvention fiir das Verbot des Gebrauchs, der Lagerung, der
Produktion und des Exports von Anti-Personen-Minen und ih-
rer Zerstorung heifit: «AP-Minen meint eine Mine, die dahinge-
hend ausgelegt ist, durch die Prisenz, die Nihe oder durch den
Kontakt von einer (menschlichen) Person zur Explosion ge-
bracht zu werden. Diese Explosion will eine oder mehrere Per-
sonen verwunden, unschéddlich machen oder téten. Minen, die so
ausgeriistet sind, daB sie durch die Prisenz, die Ndhe und den
Kontakt durch ein Fahrzeug — und damit entgegengesetzt zu ei-
ner Person — die auch mit Wiederaufnahme-Ziindern verbunden
oder ausgeriistet sind, werden in dieser Konvention nicht als
Anti-Personen-Minen angesehen, weil sie eben letztendlich an-
ders ausgestattet sind.»

Das klmgt so gut und ist glelchzemg so verhangnisvoll, denn es
heift im Jane’s Book of Military Weapons and Vehicles: Family
of Mines. In diese unheilige Familie gehort die AT 2 Anti-Tank-
Mine, mit einem leichten Artillerie Racket System (LARS) und

'Vgl. zur ethischen Diskussion: Jef van Gerwen, Anti-Personen-Minen.
Eine ethische Reflexion, in: Orientierung 59 (1995), S. 67-71; Thomas

Kiichenmeister, Otfried Nassauer, «Gute Mine» zum bosen Spiel? Land- .

minen made in Germany. Idstein 1995; Jozef Goldblat, Land-Mines and
Blindg Laser Weapons: the Inhumane Weapons Convention Review Con-
ference, in: Sipri Yearbook 1996. Oxford University Press, Oxford 1996,
S. 753-781; Anti-Personnel Land-Mines, in: Sipri Yearbook 1997. Oxford
University Press, Oxford 1997, S. 495-501; Angelika Beer: Erfolgreich,
aber (noch) nicht am Ziel: Die internationale Kampagne gegen Landmi-
nen, in: Jahrbuch Frieden 1996. Miinchen 1995, S. 241-250; Kenneth An-
derson, Hrsg., Landmine: A Deadly Legacy, Human Rights Watch Arms
Project and Physicians for Human Rights, New York 1993; Kevin M. Ca-
hill, Hrsg., Clearing the Fields: Solutions to the Global Land Mines Crisis,
Human Rights Watch Arms Project and Physicians for Human Rights,
New York 1995.

2Kenneth Anderson, Monica Schurtman, The United Nations Response
to the Cirisis of Landmines in the Developmg World, in: Harvard Interna-
tional Law Journal 36 (1995), 2, S. 359-371.
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einer Signal-Mine und einer AP-Mine. «All at development sta-
tus», heilt es in dem Katalog. Man kann sie schon bestellen,
man muf} nur noch etwas warten.

Wortlich steht in dem groB3en Bestellkatalog aller Minen, letzte -
Ausgabe 1994/95, Mines Germany: «Dynamit Nobel Dynamine
Family of Mines»: «Beschrelbung Diese Familie der Minen ba-
siert als Kernstiick auf der Anti-Tank-Mine AT 2. Dazu gehort
auch die Anti-Personen-Mine AP 2. Der Ziinder der AP 2 be-
steht aus einer Splitterumhiillung, die mit schweren Metallkugeln
verbunden ist. Nach der Verlegung und Orientierung springt die
Mine mit drei Sprengbewegungen hoch. Jede dieser Bewegungen
hat eine Linge von 13 Metern. Diese Ziindbewegungen bringen
den Kern der Mine selbst zur Ausiésung.» (S. 196.) Eine Abbil-
dung der AP-2-Mine ziert diese Angebotsseite.

Die Genfer Minenkonferenz vom April 1996 sollte eigentlich ei-
nen beherzten Abriistungsschritt beschlieBen, statt dessen aber
offnete sie die Tir sperrangelweit fiir die Entwicklung, Erfin-
dung, serialisierte Produktion von «smart-mines» (engl.) oder
«intelligenter Minen»: Anti-Tank-Minen mit Selbstzerstorungs-
mechanismus, die in 15 Prozent der Fille nicht funktionieren.
Im gleichen Moment, da der deutsche Verteidigungsminister
Volker Riihe im Februar 1996 die Vernichtung der alten Bestén-
de von Anti-Personen-Minen anordnete, bekam die Firma
Rheinmetall den 320-Millionen-DM-Auftrag fiir die nichsten
vier Jahre, eine neue, intelligente Mine, also eine Mine gegen
«nicht weiche Ziele» («soft-targets», «weiche» Ziele sind wir:
Menschen) zu bauen und zu entwickeln, die man englisch
«smart-mine» nennt.

Die Blasphemie wurde damit auf die Spitze getrleben Ich muB
auch sagen, daf} sich die Freude sowohl iiber das Moratorium der
deutschen Bundesregierung wie tiber den Beschluf} des Verteidi-
gungsministeriums wie auch iiber den Friedensnobelpreis immer
wieder in Grenzen hilt. Denn in der Begriindung zum Friedens-
preis werden wieder nur die Anti-Personen-Minen genannt. Und
wenn es nun mal um radikale Entscheidungen geht, dann miissen

" wir alle Landminen, AT- und AP-Minen aus der Welt schaffen.

Das geschieht nur durch das totale Verbot der Landminen, das
alle Typen und Definitionen einschlieBt und nicht mehr unter-
scheidet zwischen «guten» und «bosen», «intelligenten» und -
folgerichtig — «dummen» Minen! Denn die erneut fei[nsinnigé.
Diskussion der USA mit den Européern ging ja darum: Diirfen
die AP-Minen nun doch wieder erlaubt werden, um eine Anti-
Tank-Mine vor der Wiederaufnahme zu schiitzen? Ja, sagen alle.
Ja, aber - sagen die Oslo-Ottawa-Pakt-Unterzeichner: Aber nur,
wenn diese AP-Mine verbunden ist mit der Anti-Tank-Mine.
Nein, sagen die Amerikaner, selbst wenn sie nur um die Anti-
Tank-Mine gestreut sind, miilten die AP-Minen erlaubt sein,
um eben die AT-Minen zu schiitzen.

-Es muB aber irgendwann mal radikal entschieden werden sonst

geriit ein immer groBer werdender Teil der Weltbevolkerung in
den Radius dieser unsichtbaren Waffe.

Trotz des Friedensnobelpreises

«Politisch hat die Bundesregierung auf bestimmte veraltete
Anti-Personen-Minen verzichtet. Gleichzeitig beharrt sie jedoch
darauf, moderne Landminen und Minensysteme zu entwickeln
und zu produzieren. In den letzten Jahren wurden jeweils mehr
als 200 Millionen DM fiir Minen insgesamt ausgegeben. Im
Haushaltsplan 1998 werden fiir Landminen und militarische Mi-
nenrdumung allein 91 Millionen DM vorgesehen. Fiir die Folge-
jahre ist die Summe von 333,09 Millionen DM vorgesehen.» Die
Fraktion Biindnis 90/Die Griinen fordert die Umwidmung die-
ser Mittel, di€ im Bundeshaushalt fiir die Minen vorgesehen
sind. SodaB nicht mehr 13 Millionen fiir das Minenrdumen und
91 Millionen fiir die Entwicklung neuer «intelligenter» Minen
vorgesehen sind, sondern 104 Millionen fiir das Minenrdumen.

Die Firmen, die an diesen Fleischtopfen hingen, verdienen
natiirlich iiber diese locker ausgeworfenen Summen unsinniger-
weise viel. Gleichzeitig gibt das Auswirtige Amt, das iiber einen

.
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vergleichsweise mickrigen Minenrdumetat von 13 Millionen DM
verfiigt, Subventionen an Firmen wie Diehl (oder FFG) oder
Rheinmetall (MAK), die alle gegenwirtig das groBe Geld des
jetzt neu begriindeten Minenraum-Marktes riechen.

Mit Hilfe des deutschen Militdrattachés in Bosnien hat es die
Firma Diehl geschafft: Als Firma, die weiterhin («intelligente»!)
Minen produziert, den Zuschlag fiir das Ausprobieren ihres
Gerits «Minebreaker 2000» zu bekommen. ,
Der «Minebreaker 2000» soll siidlich der bosnischen Stadt Tuzla
eingesetzt werden. Das Minensuchgerit «Mineclearer 2000»
ebenfalls. Alle Experten, die ich bisher kenne, sind von der Giite
dieses Gerits nicht iiberzeugt. Es ist viel zu schwer mit weit iiber
55 Tonnen Gewicht und kann sich deshalb im Gelénde nur lang-
sam vorwirtsbewegen. Der Panzermotor wird auch schnell ka-
puttgehen, weil dieser Motor eigentlich auf Panzerschnelligkeit
(also 30 km/h) angelegt ist, aber dann nur 5 km/h fahren kann.
Der ebenfalls den Leopard-Panzer als Chassis fiir das Minenrau-
men benutzende Bofors-Panzer muBte unverrichteter Dinge
wieder aus Bosnien nach Schweden zurlickgebracht werden,
weil er sich im Gelidnde als zu unbeweglich und zu aufwendig er-
wiesen hatte.

«Beide Fahrzeuge — <Minebreaker 2000> und <Mineclearer 2000>
- sind durch Zusatzpanzerstahlplatten und <Inliner> verstirkt.
Die Fahrerkabine des Minebreakers besteht aus dickwandigen
Panzerstahlplatten und Panzerglas. Damit die Explosionskrifte
und die Belastungen nicht auf das Bedienungspersonal tibertra-
gen werden, ruht die Fahrerkabine auf speziell dafiir ausgeleg-
ten Schockabsorbern.» So heil3t es in einem Text der Waffen-
und Munitionsfirma Diehl. ‘

Das ist das Ende der humanitdren Arbeit der privaten Minen-
rdumer. Jetzt beginnt der geballte Konkurrenzkampf, der sich
zum Beispiel in Bosnien austobt. Die Weltbank hat im Oktober
1997 22 Millionen US-Dollar dafiir freigegeben. Diese Summe
muB natiirlich von Firmen genutzt werden. Da konnen kleine,
idealistische und trotzdem professionell vorgehende Nicht-Re-
gierungs-Organisationen gar nicht mehr mithalten.

Da hat sich der «Minebreaker 2000» angesagt. Die Zimbabwe-
Firma Mine Tech des Obersten Lionel van Dyke hat einen Auf-
trag iiber die Hilfte dieser freigegebenen Summe zugesprochen
bekommen.

Die Sisyphosarbeit

Ich kann den briillenden Paulo Samakuva nicht vergessen. Froh-
lich war er aus der Hiitte zu den Stéllen gegangen, hatte vorher
in der kleinen Kneipe von Bailundo (der Stadt in Angola, in der
das Hauptquartier der Unita ist), einen Loza, einen kleinen
Schnaps, gehoben, dann war er losgezogen, dann krachte es un-
ter ihm, es ri3 ihm den Fuf3 und den Unterschenkel bis ans Knie
weg. Der Knochen hing mitsamt verbrannten, an den Réndern
angeschwirzten iibelriechenden Menschenfleisches an dem ge-
splitterten Knochen. Nachdem der unmittelbare Schreck vorbei
war, konnte Paulo Samakuva nur noch schreien, briillen,
kreatiirlich briillen. i

Dr. Azzam Hanano, ein Arzt, der sonst in Berlin arbeitet, hatte
sofort alles stehen- und liegengelassen. Dieser Paulo Samakuva
wird nie mehr fiir seine Familie geradestehen koénnen, er wird
als Kriippel verachtet sein. Und wir haben ihn auf dem Gewis-
sen. Wir haben ihn auf die Mine gebracht. Wir schafften es im-
mer noch nicht, diese Terrorwaffe aus der Welt zu schaffen. Wir
bringen es jetzt sogar fertig, dall die Produzenten der Morder-
waffe, der «hidden killer», jetzt auch dafiir bezahlt werden, die
Minenrdumgerite zu bauen und die von ihnen selbst gebauten
Minen wegzurdumen.

Die Perversion kann nicht grofer gedacht werden. Ich kann nie
das Kind vergessen, das mir in Hargeysa in Nord-Somalia mit einer
von der Explosion weggerissenen halben Gehirnhélfte entgegen-
lief und schrie, dem die Gehirnmasse herausquoll, das vor meinen
Augen starb, weil es auf eine solche Moérder-Mine getreten war. —
Ich bin in diesem Zusammenhang schon nahe an Jan Palach: Es
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gibt Situationen, wo nicht nur Heinrich Kieist, Jan Palach oder
Franz Werfel den eigenen Tod - den Selbsttod — der weiteren
schuldbewufiten Verzweiflung vorziehen. Ich kann das verstehen.
Wenn die deutsche Waffenfirma Diehl jetzt den Auftrag be-
kommt, den «Minebreaker 2000» und den «Mineclearer 2000»
zu bauen und damit in Bosnien operational zu werden, wenn
Diehl dafiir nicht mal die eigene Produktion und Serienentwick-
lung von Minen aufgeben muf3 (wie Mechem, die siidafrikani-
sche Waffen- und Minenfirma in Pretoria das nicht aufgebén
mufite, bevor sie in Angola und Mosambik eingestiegen ist),
dann ist das die gleiche Situation, wie wenn Dr. Azzam Hanano,

" der deutsche Arzt, die Mine fiir Paulo Samakuva erst gelegt hit-

te, um ihn geniiBlich vor dem Verbluten durch eine kunstgerech-
te Amputation zu retten und den Unterschenkel abzutrennen.
Wir schaffen es nicht, obwohl das BewuBtsein der Mehrheiten in
den Gesellschaften schon langst fiir den totalen Bann der Land-
minen geschirft und bereit ist. .
Manchmal denke ich, wir brauchen. fiir die kommende Genera-
tion nur noch einen kleinen Schub, und die humanitire Revolu-
tion ist da! Miissen denn alle Menschen diese direkte Erfahrung
machen wie wir? Muf3 denn jeder erst in der Verwandtschaft ei-
nen Minenverletzten wirklich um sich haben, um zu begreifen,
daB es eine graBliche Biirde ist, ein Opfer einer solchen Waffe
geworden zu sein?

Der Markt des kommerziellen Minenriumens

Nun stehen sie alle schon in den Reihen der Anbicter. Walter
Krohn ist der totale Auflenseiter der Szene. Der fast 70jihrige
Forster besitzt eine Baumschule in der siidlichen Eifel, in Mas-
burg. Er ist ein Auflenseiter, weil die bisherigen Minenrdum-
agenturen mit Militars arbeiten. Militirs und Ex-Offiziere
dirigieren die Arbeit der verschiedenen UN-Abteilungen.
Krohn hat 1993 in einem wachen Moment im Fernsehsessel ein
Bild gesehen, das ihn elektrisierte und emporte. Er sah, wie pe-
dantisch man sich an der Ex-Zonengrenze in Deutschland ab-
miihte, einige Tausend Minen mit der Hand aus dem Boden zu
heben. «Das darf doch nicht wahr sein!» — dachte sich Krohn,
baute eine normale Waldfridse zu einer Minenrdumfrise um.
Diese Frise arbeitet auf der Basis eines Caterpillar-Chassis und
hat vorne eine gepanzerte Kabine, in der die Walze den Boden
durchipfliigt mit einer Frise, die so verstirkt wurde, daB sie die
Minen regelrecht zerhackt und durch die Erdbewegungen diese
Minen auch nicht in alle Himmelsrichtungen explodieren laBt.
Der groBe Vorteil dieser Frise: Sie ist nicht so schwer wie die Mi-
nenrdumer, die militdrisch alle auf Panzern aufbauen, so der Bo-
fors (auf dem Leopard-Panzer), wie der Keiler, wie der
Minebreaker 2000, wie der T-55 mit der Vorschlagrolle KMT 5.
Dieses erste zivile Gerit wollte aber niemand akzeptieren. War-
um? Die Militars, bisher Trager des Expertisen-Monopols in Mi-
nen, sagten: «So etwas hatten wir noch nie, das haben wir nie
gemacht!» Kurz: Die Gewohnung der UN-Militérs, daf nicht nur
Militdrs beim Minenrdumen aktiv sein diirfen, hat lange gedauert.
Walter Krohn, der mit einer unbezdhmbaren Energie durch dick
und diinn geht und sich durch keinen Widerstand brechen lieB3,
hat sich durch das sympathische Fehlen jeder Taktik und jedes
diplomatischen Lacks fast alle in der Szene zu Gegnern, ja
manchmal sogar zu Feinden gemacht. Aber das Krohn-Gerit

gilt auch bei seinen Gegnern mittlerweile als das beste der Welt.

* Wie kann es weitergehen?

Wie wenig weit wir trotz des Nobelpreises, trotz der in Oslo for-
mulierten Konvention, die im Dezember in Ottawa unterzeich-
net werden: wird, in Wirklichkeit gekommen sind, wie weit
zurtickgefallen und entsetzlich zuriickgeblieben wir sind, zeigt
wieder die Statistik: Im Jahre -1996 wurden etwa 100000 Minen
gerdumt, die Bundeswehr und die SFOR rithmen sich, 1996 in

_Bosnien 19000 Minen gerdumt zu haben, nur im Jahr 1996 wur-

den zwei Millionen Minen neu gelegt. Ich bin zutiefst skeptisch
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gegenuber den multilateralen Anstrengungen geworden, d1e ein
einziges Alibi-Konzert geworden sind.

Viel stirker, im Wortsinn gewaltiger, wire es, wenn mein eigenes
Land, die Bundesrepublik Deutschland, die Schweiz? und andere
Linder die Produktion von Minen, von Minenabwurfsystemen,
jede Lizenzproduktion, also auch jeden Export, vollstandig ver-
bieten wiirden. Das wiirde auf der Welt Eindruck machen.

Es ist gut, daB} es die Konvention nach dem 3./4. Dezember 1997
geben wird. Es ist falsch, davon zu erwarten, daf3 die Bestdnde
der Minen abnehmen, die Auftrige zuriickgehen werden, die
Welt sich total auf die Minenrdaumarbeiten konzentrieren wird.
«Im Fall, daB es ernste Zweifel iiber die Erfiillung des Vertrags
durch einen der Konventions-Staaten gibt, hat jeder Staat das
Recht, auf einem bestimmten Gelinde oder an einem anderen
Platz eine Inspektion der Lokation dieser Minen vorzunehmen,
mit dem einzigen Zweck, die Fragen zu kldren, die mit der mog-
lichen Nicht-Erfiillung der Konvention durch einen der Konven-
tionsstaaten zusammenhéngen.»*

Diese Konventionsprosa macht miBtrauisch. Weil das Offenhal-
ten der Liicke Anti-Tank-Mine mit den mit der Anti-Tank-Mine
«verbundenen» AP-Minen, um.zu verhindern, da3 die AT-Mine.
wiederaufgenommen wird, genau dazu geeignet ist, den gesam-
ten Prozef3 zu sprengen.

Der Kampf geht also weiter. Vlellelcht liegt an dem Wege dieses -

zéhen und geradezu unverschamt langsamen Kampfes (auch das
ist Jerusalem nach Jericho, aber mit dem Begehren daf3 die
Réuber gefaBBt werden, die an diesem Weg die Minen booby
trapped legen und damit kalkulieren, daf} derjenige, der unter
die Riuber fillt, auch amputiert werden muB, und den Samari-

3Das Schweizerische Bundesgesetz iiber das Kriegsmaterial (vom 13. De-
zember 1996) verbietet in Art. 8, «Anti-Personenminen zu entwickeln,
herzustellen, zu vermitteln, zu erwerben, jemandem zu iiberlassen, ein-,
aus-, durchzufuhren zu lagern oder anderweitig tiber sie zu verfiigen».
sText: Osterreichischer Entwurf der Minen-Verbotskonvention.

-lich vorstellen konnen.

ter zeit seines Lebens braucht!) noch mal die Leiche von Jan Pa-
lach, dieses Mal verletzt, sein FuB} zersplittert, blutend, in der
Lache zuckend. So wie die tiglich 30 Menschen und das dnzahli-
ge Vieh, die sich in ihrem Blut wilzen, wenn sie sich auf einen
der Minengiirtel am Kuruman-Staudamm verirrt haben.

Die Elefanten, denen eine Anti-Tank-Mine miihelos einige Ton-
nen Fleisch aus dem kompakten Korper durch die Explosion
herausgerissen hat: ein graBlicher Anblick. Ich habe dieses Bild
unvergeBlich-michtig, grauslich-beeindruckend im Mupa-Natio-
nalpark in Siid-Angola, auf dem Weg von Ondjiva nach Lu-
bango, gesehen... Wire mal eine Kamera bei einer solchen
Exploswn dabei, sihe sich niemand mehr in der Lage, je wieder
eine Entwicklung fiir eine intelligente Mine in Auftrag zu geben.

Noch einmal nachgelesen: Die schonste Stelle fiir ein Leben, in
dem Erfolg nicht einer der Namen Gottes ist, der Schlu des Si-
syphos-Mythos von Albert Camus. «Ich verlasse Sisyphos am
FuBle des Berges! Seine Last findet man immer wieder. Nun
lehrt Sisyphos uns die groBere Treue, die die Gotter leugnet und
die Steine wilzt. Auch er findet, daB alles gut ist. Dieses Univer-
sum, das nun keinen Herrn mehr kennt, kommt ihm weder un-
fruchtbar noch wertlos vor. Jedes Gran dieses Steins, jeder
Splitter dieses durchnichtigten Berges bedeutet allein fiir ihn ei-
ne ganze Welt. Der Kampf gegen Gipfel vermag ein Men-
schenherz auszufiillen. Wir miissen uns Sisyphos als einen
gliicklichen Menschen vorstellen.»

Genau das kann ich mir fiir den Minenrédumer in den Weiten der
landwirtschaftlich verwilderten Acker von Derventa und Bo-
sanski Samac, wo die Kriegshetzer und-Schldchter durchgegan-
gen sind, in den Weiten des Schlachtfeldes zwischen Kubanern
und Siidafrikanern der Apartheid-Zeit, genau das kann ich mir
nicht vorstellen: da der Minenrdumer ein gliicklicher Mensch.
ist. Allenfalls derjenige, der den morderischen Produktionspro-
zef3 ein fiir alle Mal an das Ende bringt, den wird man sich gliick-
Rupert Neudeck, Troisdorf

Daoistische Tradition und Moderne

Unter diesem Titel fand vom 8. bis 10. Oktober 1997 eine inter-
nationale Konferenz in St.Augustin bei Bonn statt. Veranstalter
waren die Konrad-Adenauer-Stiftung, das Institut Monumenta
Serica der Steyler Mission, beide in St.Augustin anséssig, sowie
die’ Chinesische Akademie der Sozialwissenschaften (Chinese
Academy of Social Sciences) in Beijing (Peking). Insgesamt nah-
men an der Konferenz etwa 45 Personen als Referenten, Zuho-
rer oder Dolmetscher teil. Die Teilnehmer kamen zur Hilfte aus
der Volksrepublik China und Taiwan, die anderen aus Europa
und den USA. Die Vertreter der Pekinger Akademie waren ent-
weder Mitglieder ihres philosophischen Instituts oder des Insti-
tuts fiir Weltreligionen. |

Bereits die Tatsache als solche, daB sich im Westen erstmals eine
internationale Konferenz mit der gesellschaftlichen Bedeutung
des Daoismus befaBte, verdient Beachtung und ist dementspre-
chend erwidhnenswert: Direkt oder indirekt wird im Westen
allenfalls der Konfuzianismus als traditionelle chinesische Welt-
anschauung mit weitreichenden Wirkungen bis in die Gegen-
wart wahrgenommen. Es ist interessant und beunruhigend
. zugleich zu sehen, daBl im vieldiskutierten Buch von Samuel P.

Huntingfon, The Clash of Civilizatioris!, der Daoismus in seiner .

Analyse des chinesischen Kulturkreises tiberhaupt keine Rolle
spielt. Er setzt mit seiner auf- und anregenden Analyse der heu-
tigen Welt sowie mit seinen Prognosen fiir die Zukunft im Hin-
blick auf China eine bedauerliche Tradition fort, namlich die
MiBachtung oder zumindest Unterbewertung des Daoismus als
bedeutender gesellschaftlicher Faktor in der chmesnschen Ge-
sellschaft, in der Kultur Chmas

1Samuel P. Huntington, The Clash of Civilizations, New York 1996 (Der
Kampf der Kuituren, The Clash of Civilizations. Die Neugestaltung der
Weltpolitik im 21. Jahrhundert, Minchen-Wien 1996).
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Spricht man von Daoismus, muf3 man natiirlich auch wissen oder
zumindest fithlen, da3 man bewuf3t oder unbewuBt westliche Krite-
rien oder gar Schablonen auf ein Phianomen der jahrtausendealten
chinesischen Kultur anwendet. So verbindet sich mit jedem «Is-
mus» die Vorstellung einer wie auch immer gearteten Struktur, also
etwa einer politischen, juridischen, philosophischen. Was das Alte
China betrifft, das sich nicht gewollt oder hur unter dulerem Druck
an westlichen Vorbildern orientierte, besaB auch jenes weltan-
schauliche, philosophische und kulturelle Phénomen, das spiter
von westlichen Beobachtern mit dem Terminus «Taoismus» bzw.
«Daoismus» bezeichnet wurde, keine Struktur im westlichen Sinn.
Zudem wird man zwischen dem «Daoismus» vor und nach den Ein-
fliissen des Buddhismus zu unterscheiden haben. Auch wird im
Westen bislang zu wenig beachtet und gewiirdigt, dafl zwischen der
Bedeutung und dem Einflu der DAO-Lehre und dem wie auch
immer strukturierten Daoismus nochmals zu unterscheiden ist.

Daoistische Sicht der Welt

In seinem kurzen Erdffnungsvortrag «Daoistische Sicht der
Welt, der Gesellschaft und des Menschen» setzte Kristofer M.

- Schipper (Leiden/Paris) bereits wichtige Akzente. Welt, Gesell-

schaft und Mensch seien Begriffe, auf die er gemaf} daoistischer
Auffassung keine Antwort geben konne. Der Korper des Men-

" schen sei der Welt gleichzusetzen (Sima Chengzhen). Er verwies

in diesem Zusammenhang auch auf Laozi.? Die Daoisten wiir-

2Daudedsching [Tao-Té-King] Kap. 13: «Dem aber, der die Welt macht
zum Selbst, mag man die Welt iiberlassen. Dem, der liebend der Welt

" gleichsetzt sein Selbst, mag man die Welt anvertrauen.» In der Uberset-

zung von Ernst Schwarz: Laudse, Daudedsching, Deutscher Taschenbuch
Verlag, Miinchen 1994 (dtv TB 2152)
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den etwa die Menschheit mit den Augen der Hausfrau in der
Kiiche beurteilen, allein, «like a big lump of clay» («wie ein
groBer Klumpen Tonerde»). Und diese ungewohnte Sichtweise,
nicht gerichtet auf Gesundheit, Schénheit, Reichtum und Intelli-
genz, habe dazu beigetragen, dem- Daoismus nicht nur in
Deutschland, sondern in China selbst wenig Interesse entgegen-
zubringen. Der Daoismus verweise uns auf die chaotische Di-
mensjon unserer Existenz: Leben sei in Wahrheit Chaos. Wir

lebten im Chaos. Im Mutterleib sei das Leben des werdenden

Menschen progressiv, nach der Geburt regressiv zum Tode hin.
Und papierdiinn ist die Wand zwischen Chaos und Ordnung.
Der Gedanke der «verborgenen Zeit» (dunjia) ist nach Schipper
faszinierend, konne durch Meditation, Schauen nach der alten
Kunst, dem Horen der Musik erfahren werden. Wer diese Wege
der Erfahrung gehe, sei Daoist, ohne zu wissen, dal3 er es ist.
Und damit sei er wahrer Daoist. So ist der Daoismus etwas un-
ausgesprochen Anwesendes, auch in der Kultur Chinas. Auch
dort ist er nicht in den offiziellen Kreisen, den Akademien oder
Vereinigungen prisent, jedoch im téglichen Leben des Volkes.
In weiteren Referaten wurde der Unterschied zwischen der «Da-
ojia» (etwa: Schule[n] der Daoisten) als einer Kultur und der
Dao-Religion als einem Aspekt dieser Kultur herausgearbeitet,
in ihrer historischen Dimension (Hu Fuchen, Beijing) und Be-
deutung in der heutigen chinesischen Gesellschaft (Chen Guu-
ying, Taipeh). Dabei wiesen chinesische Teilnechmer gelegentlich
" darauf hin, daB erst auslindische Gelehrte wie Needham, Yuka-
wa oder auch Capra ihnen die Augen gedffnet hitten fiir die Ent-
deckung der Aktualitit daoistischen Gedankenguts und seiner
globalen Bedeutung. In diesem Zusammenhang wurde das 1991
veroffentlichte Werk «Die neue Daojia unserer Zeit» von Huang
Guangbi hervorgehoben. 1996 fand schlieBlich in Beijing ein in-
ternationales Seminar zur Daojia-Kultur statt, wobei die Be-
zeichnung «Neue Daojia der Gegenwart» geprigt wurde.
Besonders die duBerst lebhaften Diskussionen zwischen den chi-
nesischen und westlichen Teilnehmern verdeutlichten, daf} so-
wohl in China als auch im Westen das Aufleben daoistischen
Gedankenguts auf philosophischem Gebiet geschieht und daf
gerade dies den Diskurs zwischen China und dem Westen kei-
neswegs erleichtert. Unterschiedliche Auffassungen bzw. Begrif-
fe, beispielsweise von «Seele», «Natur», «Subjekt» oder recht

konkret «Menschenrechte», bediirfen stidndiger Reflexion und

auch besseren gegenseitigen Versténdnisses.

Die gesellschaftliche Bedeutung des Daoismus

Die konkreten Beziige daoistischer Auffassungen zur gesell-
schaftlichen Realitit des heutigen China wie der westlichen Lén-
der verdeutlichten besonders die Teilnehmer aus der VR China,
etwa Li Xi mit seinem eindrucksvollen Beitrag «HaB mit Giite
vergelten». Die chinesische Geschichte kenne zwei unterschied-
liche Traditionen: jene des «HaB mit Giite vergelten» des Laozi

und der Daojia und jene des «Hal} mit Aufrichtigkeit vergelten» -

des Konfuzius und des Konfuzianismus (Rujia). Einer der be-
deutendsten Vortrige war der von Frau Li Xia (Hefei) iiber den
" «Gleichheitsgedanken der Daojia und seine aktuelle Bedeu-
tung». Sie belegte, daB Daoisten wie Laozi und besonders
Zhuangzi- die unterschiedlichen physiologischen Konditionen
des Menschen und seine geschlechtlichen Charakteristika aner-
kannten und diskutierten. Auffallend sei, dal} bei Zhuangzi zahl-
reiche Figuren vorkommen, die koérperlich mifigestaltet, doch
geistig vollkommen seien, wihrend korperlich «Perfekte» gele-
gentlich geistig defekt seien. Die SchluBfolgerungen von Frau Li
fiir die praktische Politik in der VR China wie auch in westlichen
Lindern koénnten beachtlich sein: Gleichheit von Frau und
. Mann, Gleichrangigkeit des Behinderten, Gleichheit zwischen
Herrschenden und Volk usw. Ahnliche Bedeutung hatte der
Beitrag von Guo Yi (Beijing) iiber «Die Daojia und die moderne
Freiheitsidee». .
Ein Teil der Konferenz war dem Beitrag des Daoismus zu Aus-
formung und Erhalt chinesischer Sozialstrukturen, besonders im
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IéindliéhenBereich-‘, gewidmet (Schmidt—Glintzcr, ‘Wolfenbiittel;

“ Weller, Boston). Dies fiihrte zu Diskussionen iiber Moglich-

keiten’ wic Hemmnisse der daoistischen Traditionen fiir eine

moderne gesellschaftliche Entwicklung in China (Boesken,

Hamburg). Lu Guolong (Beijing) beschrieb am Beispiel des

«Tempels der WeiBlen Wolken» (Baiyun) in Beijing, wie ein reli-

gidses Zentrum dieser Art in der VR China heutzutage existie-

ren kann: Fiur den Zugang sind Eintrittsgelder zu bezahlen,

wobei man bei der Hohe des Betrags einen Unterschied zwi-

schen Touristen und «Glaubigen» macht. Weiter finanziert man

den Unterhalt des Tempels und des angeschlossenen Klosters

mit zurzeit etwa 40 Monchen durch ein kleines Hotel, das aller-

dings keine Auslinder beherbergen darf, einen Devotionalienla-

den, Spenden sowie Gebithren fiir daoistische Rituale. Im

Klosterkomplex befindet sich eine Art Seminar fiir angehende

Dao-Priester, zudem eine Pension fiir herumreisende Mdénche

und Priester. Das eingenommene Geld wird nicht nur fiir die mit

dem Tempel verbundenen Einrichtungen und Zwecke verwen-

det, sondern auch fiir soziale Projekte («Projekt Hoffnung»). In-

formativ waren in diesem Zusammenhang Vortrag und Bericht

von Ma Xisha (Beijing), der zunéchst eine historische Ubersicht

daoistischer Vereinigungen und Gruppierungen gab. Fiir die

Zukunft Chinas seien daoistische Auffassungen vom Umgang

mit der Natur sowie von sozial vertriglichem Zusammenleben

bedeutsam. Er schitzt, daB zur Zeit in der VR China etwa 5000

daoistische Monche in Kldstern lebten. Es gibt verheiratete und

zolibatédr lebende Monche. Viele Kloster seien nicht offiziell re-
gistriert, so daf seines Erachtens noch 2000 bis 3000 weitere

Monche hinzugezihlt werden konnten. Wegen der bekannten

historischen Ereignisse seien diese Ménche zum Teil in hoherem

Alter, es gebe aber auch inzwischen viele jiingere. Ein angehen-

der Dao-Priester mull zunéchst zwei Jahre als Praktikant in ei-

nem Tempel verbringen. Danach schlieBen sich ein zweijghriges

Studium der daoistischen Klassiker und das Erlernen der Ritua-

le in einem Seminar an. Nach erfolgreichem Abschluf folgt ein

Fortbildungskurs von nochmals zwei Jahren.

Immer wieder kamen die Teilnehmer auf den'symbiotischen

Charakter des Daoismus zu sprechen («Viele Fliisse flieen in

den Strom»). Auch wurde 6fters hervorgehoben, daB daoistische

Praktiken wegen ihrer heilenden Funktionen und Wirkungen

gesellschaftliche Bedeutung haben (Heilung von Krankheiten,

die sog. Reinigung von Wochnerinnen usw.). Liu Weikua von

der Konfuzius-Stiftung (Jinan) beschrieb Entstehen und Entfal-

tung daoistischen Gedankenguts in Zeiten gesellschaftlicher -
Not. Die Daojia ziele die Verwirklichung des Dao des «langen

Lebens und dauernden Schauens» an, und ihre letztliche Anteil-

nahme der Gesellschaft gegeniiber ziele auf die Realisierung des

Ideals der «Gesellschaft des Grofien Friedens» (tai ping she

hui). .

Die Daojia und die Dao-Religion kennen nicht wie andere Reli- |
gionen ein Fortleben der Seele nach dem Tode. An anderer Stel-
le der Konferenz sagte jemand, das chinesische Zeichen «Langes
Leben» bedeute eigentlich «lange sehen»: «Nach dem Tod ist
der Korper eine Feder geworden», so ein chinesischer Teilneh-
mer. Die Daojia (im Sinne von Befolger des Dao) folgten einer
Lebensphilosophie, nach der der Name dessen, der verdienstvol-
le Taten ausfiihrt, im verborgenen bleibt. Beide in China existie-
renden Grundmodelle einer idealen Gesellschaft, nimlich die
von den Daojia angestrebte «Gesellschaft des GroB3en Friedens»
sowie die «Welt der GroBen Gemeinsamkeit» der Konfuzianer
haben nach Liu die Chinesen gleichermaBen und hinreichend
geprigt. Und dies werde wohl auch so bleiben.

Die westliche Rezeption
Ein weiterer Teil der Konferenz zeigte die Rezeption westlicher
Philosophie in China sowie des daoistischen Gedankenguts im

*Trotz der zunehmenden Verstidterung wegen der Anziehungskraft der
grofen Stadte und Ballungsgebiete leben auch heute noch 80 Prozent der
Bevolkerung der VR China auf dem Land.
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Westen auf. Tang Yis (Beijing) Beitrag liber «Daoismus und
postmoderne Rationalitiat» war ein Hohepunkt der Konferenz.
Ahnlich wie bei Schipper stand am Ende seiner Ausfiihrungen
die Frage, ob es moglich sei, daB Rationalitét natiirlicherweise
unklar (misty) und dunkel (obscure) sei. Wenn dies so sei, dann
" konnte der Daoismus das letzte Wort haben.

Karl-Heinz Pohl (Trier) gab eine hervorragende, weil ebenso de-
taillierte wie kritische Bestandsaufnahme der Daoismus-Rezepti-
on im Westen seit dem 18. Jahrhundert Ein Mehrwissen in
Hinsicht Daoismus habe nicht unbedingt zu einem tieferen Ver-
stdndnis der Sache an sich gefiihrt. «Diese intellektuelle Fallgrube
ist jedoch dem Daoismus als Denksystem eingebaut: Es 148t den,
der sich allzu spitzfindig auf ihn einléBt, in den <Reusen der Wor-
te> (Zhuangzi) zappeln.» Pohl wies darauf hin, daB die paradoxe
Mischung von «Mystik» und Einfachheit der daoistischen Klassi-
ker, gepaart mit einer mysteridsen Ambiguitit und Offenheit der
Texte, «den Daoismus heutzutage zur alternativen Philosophie
bzw. zum Religionsersatz werden la3t». Pohl sprach in diesem Zu-
sammenhang von einem «kreativen Miflverstandnis», was Anlaf3
zu lebhafter Diskussion gab. Herbert Mainusch (Miinster) setzte
sich kritisch mit dem Begriff «Weltethos», auch mit dem Kiing-
schen Projekt «Weltethos» auseinander. Die Starke des Daoismus
liege darin, keine eigene ethische Theorie ausgebildet zu haben.
Gerade das von den Daoisten skeptisch betrachtete, ja abgelehnte
Streben nach der Definition des Guten erzeuge das Bose. Bedeut-
sam sei die daoistische «Urteilsenthaltung». Werte seien mit der
Vorstellung von GewiB3heit verbunden, eine fiir Daoisten vollig
unmogliche Auffassung. Mainusch pladierte statt dessen fiir «das

4Vgl. dazu auch: Knut Walf, TAO fiir den Westen, Miinchen 1997. Ders.,
Westliche Taoismus-Bibliographie (WTB) - Western Bibliography of
Taoism, 4., verbesserte und erweiterte Auflage, Essen 1997.

Einiiben von Spurenlosigkeit». Knut Walf sprach zum Thema
«Daoismus und Moderne: Erkenntnisse und Ansitze fiir gesell-
schaftliche Entwicklung in Zeiten der Globalisierung», wobei er
auch auf die Thesen von Samuel P. Huntington einging.

Die Beitrsige von Schipper und Mainusch, die am Anfang und.
Ende der Konferenz standen, bezeugten recht eindringlich die
Faszination daoistischer Vorstellungen im Westen. Die gesell-
sc¢haftliche Situation vieler westlicher Lénder wurde in der Dis-
kussion mit «Anomie» umschrieben.’ China laufe bis heute dem
Westen hinterher, orientiere sich an aus dem Westen importier-
ten Ideen und Systemen, wahrend es seinen eigenen Traditionen
zu wenig Beachtung schenke. Hingegen wachse neuerdings in
Taiwan, einem Land mit Kapitalismus pur, das Gefiihl fiir die
eigenen Traditionen, das Interesse an autochthoner Kultur. Die
Teilnehmer aus der VR China meinten, da man bereit sei, die
«exzellenten» Teile der eigenen Traditionen zu bewahren und
aus ihnen Kraft und Anregungen fiir Gegenwart wie Zukunft zu
schopfen. Aus dem Westen eingefiihrte Ideen wiirden wie im-
portierte Baume in chinesischer Erde keine Wurzeln schlagen,
aber man kénne Zweige oder Aste westlicher Baume auf die
Biume chinesischer Tradition aufpfropfen. Ahnliches kénne mit
den daoistischen Ideen, Vorstellungen und Anregungen im We-
sten geschehen. Unstrittig war, ja einmiitige Zustimmung be-
stand, daB der Daoismus, die Daojia, heute und in Zukunft in
den Lindern chinesischer Kultur und auch weltweit Bedeutung
besitzt.5- Knut Walf, Nijmegen

5Zustand, in dem die Stabilitdt der sozialen Beziehungen gestorl ist. Du-
den, Mannheim-Leipzig-Wien-Ziirich 211996, 115.

sGanz im Sinne Laozis geziemt es sich, den beiden Dolmetschern der
Konferenz, Florian Reissinger und Zhao Miaogen, voll Bewunderung
herzlichen Dank zu sagen

Zwischén Ehrfurcht und Revolte

Hermann Hesse und die Doppelgesichtigkeit aller-Religion'

Dem Christentum durch den heillosen Moralismus seiner christ-
lich-pietistischen Herkunft und Erziehung schon friih entfrem-
det, in den Religionen Indiens und Chinas dagegen schon friih
heimisch geworden, suchte Hermann Hesse (1877-1962) zeitle-
bens die Religion, die ihm entsprach. In radikaler Abkehr vom
exklusivistisch-traditionalistischen Christentum seines der In-
dienmission verbundenen Calwer Elternhauses fand Hesse denn
auch zu einem o6kumenisch-universalen Einheitsdenken, das ihn
weniger das Trennend-Dogmatische als vielmehr das Gemein-

sam-Experientielle der groBen Weisheits- und Religionstraditio-

nen von Ost und West betonen lie3. Hellsichtig sah Hesse dabei
die Doppelgesichtigkeit des Phinomens Religion durchaus auch
in anderen Religionen. Ja, seine Asienfaszination machte ihn
keinesfalls blind fiir die Doppelgesichtigkeit aller Religion.

Der Buddhismus - eine Art Reformation in Indien

«Meine Beschaftigung mit Indien, die nun schon bald zwanzig
Jahre alt ist, scheint mir nun an einem neuen Entwicklungspunkt
angelangt zu sein», notiert Hesse 1921 wihrend der Arbeit an
«Siddhartha» in sein Tagebuch. «Bisher galt mein Lesen, Suchen
und Mitfiihlen fast ausschlieBlich dem philosophischen, dem rein
geistigen, dem vedantischen und buddhistischen Indertum, die
Upanishaden und die Reden Buddhas standen im Mittelpunkt
dieser Welt. Erst jetzt nihere ich mich mehr dem eigent-
lichen religiésen Indien der Gotter und Tempel», der volkstiim-
lich-bilderreichen Gotterwelt Vishnus und Indras, Brahmas und
Krishnas. «Und jetzt erscheint der ganze Buddhismus mir mehr

I'Vortrag bei den Hermann-Hesse-Tagen «Unterm Rad der Fremdbestim-

mung» im Oktober 1996 in Calw/Maulbronn. Zitiert wird nach der Werk-
ausgabe: H. Hesse, Gesammelte Werke in zwolf Banden, Frankfurt a. M.
1970; ausgewihlte Briefe, Frankfurt a.M. 1964 (abgekiirzt AB); Gesam-
melte Briefe, 4 Bde. Frankfurt a.M. 1973-1986 (abgekiirzt GB).
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und mehr als eine Art indischer Reformatioﬁ, genau entspre-
chend der christlichen.» — Fiir Hesse konnte das nur heiflen: mit
genau denselben fatalen Konsequenzen wie im Protestantismus!

" «Es beginnt beidemale mit einer Vergeistigung und Verinnerli-

chung, es wird das Gewissen des Einzelnen zur wichtigsten In-
stanz, es wird mit duBerlichem Kult, mit Kiuflichkeit der Gnade,
mit Zauber und Opferkult aufgerdumt, die Priesterkaste verliert
an EinfluB, das Denken und Gewissen des Einzelnen wehrt sich
gegen alte Autoritdten. Wie nach wenigen Jahrhunderten die pro-
testantische Kirche verkommt, als Kult verarmt und verknéchert,
so sinkt allméhlich der Buddhismus wieder zuriick vor dem Auf-
fluten neuer Kulte und Seelenwelten aus dem alten Gétterreich.»
Beidemale, in Indien wie in Europa, sei denn auch die gotterlose,
scheinbar so viel reinere, geistigere, protestantische Religion nicht
als Religion zeugungsfihig geblieben. Warum?

«Der reformierte, puritanische Glaube fordert eine Hingabe des
Selbst, derer nur wenige fihig sind... Das Opfer meiner Selbst,
meiner Triebe und Wiinsche kann ich nur selten und nur unvoll-
kommen bringen; das Opfer der Gaben, der Anbetung, der Be-
kranzungen, der Tédnze und Kniebeugen aber kann ich jederzeit
leisten... Und so erzieht denn auch jede reformatorisch gefarbte
Religion zu einem bdsen Kultus der Minderwertigkeitsgefiihle.»?
DaB im Buddhismus wie im Protestantismus eine gefihrliche
Kultur der Minderwertigkeitsgefiihle geschrieben wurde: Hesse
wuflte, wovon er sprach. Waren ihm doch die neurotisierenden
Folgen solch reformiert-puritanischer Frommigkeit, wie er sie
jetzt im indischen Buddhismus entdeckte, durch seine eigene
christlich-pietistische Erziehung nur allzu vertraut: «Wir lebten
unter einem strengen Gesetz, das vom jugendlichen Menschen,
seinen natiirlichen Neigungen, Anlagen, Bediirfnissen und Ent-
wicklungen sehr miBtrauisch dachte und unsere angeborenen

2Zit. nach V. Michels, Hrsg. Materialien zu Hermann Hesses «Siddhar-

" tha», Bd. 1, Frankfurt a.M. 1976, 15ff.
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. Gaben, Talente und Besonderheiten keineswegs zu fordern oder
gar ihnen zu schmeicheln bereit war. Es war das pietistisch-
christliche Prinzip, dal des Menschen Wille von Natur
und Grund aus bose sei und dal3 dieser Wille also erst gebrochen
werden miisse, ehe der Mensch in Gottes Liebe und in
der christlichen Gemeinschaft das Heil erlangen konne.»
(X,212)

«Das Dichten und Trachten des menschlichen Herzens ist bose
von Jugend auf.» (Gen 8,21) — In der Welt des Christentums hat
dieser Bibelspruch Jahrhunderte lang die Erziehung bestimmt
(und zwar im katholischen, auch dafiir gibt es zahlreiche literari-
sche Zeugnisse, kaum weniger, wenn auch anders als im prote-
stantischen Bereich). Fiir das Brechen des Eigenwillens war vor
allem August Hermann Francke (1663-1727), einer der Viter
des Pietismus, bekannt. Mit seiner vermeintlich christlichen
«Erbsiindenpidagogik», die im menschlichen Eigenwillen wenig
anderes als einen Ausdruck der Erbsiinde sah, iibte er nicht nur
auf das pietistische Erziehungsdenken nachhaltigen Einfluf} aus.
Man versteht Hesses bitteres Resiimee nur allzu gut: «Diese
Lehre hat mein Leben verdorben, und ich kehre nicht zu ihr zu-
riick!» (GB 11, 139)

Dafl Religionen im Negativen, im unheilvoll-krankmachenden
Sinne unendlich viel Leid angerichtet haben und zum Teil noch
immer anrichten, indem sie Menschen an der Entfaltung ihrer
menschlichen Identitit und Individualitit hindern, ihr Gewissen,
ja, ihr ganzes Fiihlen und Erleben unter der Last stindiger
Schuldgefiihle verkriimmen - wer wiirde das nicht beklagen?
Doch umgekehrt konnen Réligionen auch im Positiven, im
heilvoll-lebensférderlichen Sinne unendlich viel leisten und
haben dies auch getan, indem sie zum Gliicken und Gelingen
menschlicher Existenz, zur Selbstfindung und so zur Lebens-
bewiltigung im personlichen wie im gesellschaftlichen Bereich
Wesentliches beitragen. Heilvolles und Unheilvolles, wahre und
pervertierte Religion sind dabei oft zum Verwechseln inein-
ander verwoben: «Ich glaube, eine Religion ist ungefihr so gut
wie die andre», lautet denn auch Hesses Fazit. «<Es gibt keine, in
der man nicht ein Weiser werden kdnnte, und keine, die man
nicht auch als dimmsten Gotzendienst betreiben konnte.»
(AB 204)

Das 'verbannte Wissen

Es brauchte die persdnlich-private und politische Krise des Er-
sten Weltkriegs, es brauchte vor allem die Begegnung mit der
Psychoanalyse, ehe Hesse sich von dieser traumatischen Prigung
durch Religion befreien und deren heillos-krankmachende Me-

chanismen literarisch ungeschminkt zur Sprache bringen konnte.

Mit dem «Demian»-Roman (1919) ist es endlich soweit: erstmals
wagt Hesse darin einen riickhaltlosen «Blick ins Chaos» all der
dunklen, unheimlichen Regungen, Widerspriiche und Abgriinde
in der Tiefe der menschlichen Seele, die seine rigide Erziehung
dngstlich weggelogen und als bose, verdorben und verboten ver-
teufelt hatte. Ja, im Zeichen des zwiegesichtigen Abraxas-Gottes
sollte nunmehr die neurotisierende Aufspaltung der Wirklich-
keit in «zwei Welten» — die helle, reine, «gottlich-offizielle» mit
ihren festen Normen auf der einen, die dunkle, unheimliche,
«totgeschwiegene teuflische» Welt der Abenteuer, der Gefahren
und ungebindigten Gefiihle auf der anderen Seite — zur Versth-
nung gebracht werden. Was Hesses christliche Erziechung aus-
einander gerissen hatte in Gut und Bése, siindhaft und erlaubt,
Schuld und Unschuld, Gott und Teufel, was die christlich—pie'ti—
stische Siindenmoral seines Elternhauses an Rissen in seiner
Seele angerichtet, an Verteufelungen verursacht, an Spaltungen
bewirkt hatte: Jetzt endlich sollte es zur Verschnung kommen
im Zeichen jenes ambivalenten Abraxas-Gottes, der Gut und
Bose, Licht und Dunkel, Heiligstes und GréBlichstes, ja, Gott
und Teufel in einem war. Die Radikalisierung der Gottesproble-
matik im «Demian»-Roman ist denn auch der literarische Aus-
druck von Hesses eigener psychotherapeutischer Erfahrung, die
ihn allererst die Annahme des bisher weggelogenen und als
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amoralisch verfemten Bodsen im Menschen selber Ilehrte.
Nirgendwo hat Hesse jedoch literarisch minutidser ausgeleuch-
tet, was eine heillos-angstbesetzte religivse Erziehung und die
mit ihr einhergehende Gottes- und Beziehungsvergiftung in der
Seele eines heranwachsenden Kindes anrichtet, als in der No-
velle «Kinderseele» (1918). Mit groBem Einfiithlungsvermogen
schildert Hesse darin die Gefiihle eines elfjahrigen Knaben, der
aus dem Zimmer seines geliebten Vaters einige Feigen gestoh-
len hat, nur um etwas, das dem Vater gehérte, ganz nah bei sich
zu haben. Skrupuldse Schuldgefiihle, Angst und Minderwertig-
keit quilen ihn in seiner Einsamkeit, das Kind fiihlt sich ver-
dorben, bdse und ausgestoBen.? In seinem Herzen streiten Ehr-
furcht und Auflehnung gegeniiber dem Vater. Von HaB, ja, so-
gar von unterdriickten Mordphantasien ist die Rede. In einem
seiner Tagtriume revoltiert das Kind denn auch gegen den grau-
samen Gott solch strengfrommer Erziehung, die jede Regung
von Eigensinn bestrafte: «Wenn ich hingerichtet und tot war und
im Himmel vor den ewigen Richter kam», 143t Hesse den Kna-
ben phantasieren, «dann wollte ich mich keineswegs beugen und
unterwerfen. O nein, und wenn alle Engelscharen ihn umstan-
den und alle Heiligkeit und Wiirde aus ihm strahlte! Mochte er
mich verdammen, mochte er mich in Pech sieden lassen! Ich
wollte mich nicht entschuldigen, mich nicht demiitigen, ihn nicht
um Verzeihung bitten, nichts bereuen... ich hasse dich, ich
spucke dir vor die Fiifle, Gott. Du hast mich gequélt und ge-
schunden, du hast Gesetze gegeben, die niemand halten kann,
du hast die Erwachsenen angestiftet, uns Jungen das Leben zu
versauen.» (V, 183)

Frommsein ist nichts anderes als Vertrauen

Doch befreit vom Alpdruck all dieser anerzogenen religiosen
Schuldkomplexe und verinnerlichten biirgerlichen Moralkon-
ventionen, gelang es Hesse allmihlich, auch den christlichen
Gottesglauben, der ihm in seiner Jugend so griindlich verleidet
worden war, neu schiitzen zu lernen: «Fromm sein ist nichts an-
deres als Vertrauen», konnte Hesse jetzt schreiben. «Vertrauen
hat der einfache, gesunde, harmlose Mensch, das' Kind, der
Wilde. Unsereiner ... mufite das Vertrauen auf Umwegen fin-
den. Vertrauen zu dir selbst ist der Beginn. Nicht mit Abrech-
nungen, Schuld und bdsem Gewissen, nicht mit Kasteiung und
Opfern wird der Glaube gewonnen. Alle diese Bemiihungen
wenden sich an Gotter, welche auB3er uns wohnen. Der Gott, an
den wir glauben miissen, ist in uns innen. Wer zu sich selbst nein
sagt, kann zu Gott nicht ja sagen. Wer aus einem frommen Pro-
testantenhause» stamme, habe freilich «einen weiten Weg bis zu
dieser Erkenntnis» (VI, 157 ff.).

Religion also nicht als Zwangsjacke, Fremdbestimmung und see-
lische Verkriippelung, Religion vielmehr verstanden als angst-
freies Vertrauen. Was Hesse daher an den grofen spirituellen
Traditionen Asiens, zunehmend aber auch am Christentum, fas-
zinierte, das war in erster Linie die therapeutisch-experimentelle
Dimension des Religiosen: Religion als eine Quelle der seeli-
schen Gesundheit, von Ichstirke, innerem Gleichgewicht und
der Liebesfdhigkeit. Die Entdeckung, da8 Religion nicht Angst
machen muB, sondern gerade die Kraft zur Uberwindung von
Angst vermittelt, indem sie einen letzten und tiefsten Vertrau-
ensgrund, ja, ein grundloses, unbedingtes Bejaht- und An-
genommensein jenseits aller moralischen Leistungen und An-
strengungen verbiirgt. Hesse nannte dieses «Vordringen zu
Gnade und Erlostsein ... oder kurz gesagt: zum Glauben» die
«dritte Stufe der Menschwerdung», die er denn auch bei Indern,
Chinesen und Christen «iiberall in analogen Symbolen ausge-
driickt fand» (X, 76). Der Inder sagt Atman, der Chinese Tao,

*Hierzu K.-J. Kuschel, Hermann Hesse und die Abgriindigkeit der Seele.
In: ders., «Vielleicht hilt Gott sich einige Dichter...» Literarisch-theologi-
sche Portrats. Mainz 1991, 203-240.

4 A. Miller, Das «Verdorbene» in der Kindheit Hermann Hesses. In: dies.,
Das Drama des begabten Kindes und die Suche nach dem wahren Selbst.
Frankfurt a.M. 1979, 148-159. .
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der Christ Gnade, und jeder Christ, der «dem Bereich der blof
«christlichen> Erlebnisse entwachsen» sei, finde «bei den Glaubi-
gen anderer Religionen, nur in anderer Bildersprache, alle jene
Grunderlebnisse der Seele unfehlbar wieder» (X, 79).

Nirgendwo findet sich dies erzihlerisch €indringlicher beschrie-
ben als in Hesses indischer Legende «Siddhartha». Hesse sah

darin zu recht den Versuch, das indisch-meditative Lebensideal

und die alte asiatische Lehre von der géttlichen Einheit aller Din-
ge, das Kernstiick aller dstlichen Lebens- und Weisheitslehren,

«fiir unsere Zeit und in unserer Sprache» neu zu formulieren. -

Das Bemiihen, in der Meditation und Kontemplation zur ganz-
heitlichen Verbundenheit alles Lebens.vorzudringen, in einen
Bereich, der alles Individuelle, alles Ichhafte, alle Vorstellungen

des Unterschiedense;ins hinter sich 148t — all das macht ja bi$

heute die besondere Faszination Ostlicher Selbsterfahrungs- und
Meditationsmethoden wie-Zen und Yoga hier im Westen aus!

Asiatische Hermeneutik des Christentums

-Nun hat Hesse diese asiatische Einheitsvorstellung in «Siddhar-
“tha» noch mit einem weiteren Gedanken verkniipft, dem der
Liebe zu allen Dingen und Wesen, eine Gedankenverbindung,
die in den altindischen Texten héchstens in Andeutungen vor-
handen ist. Siddharthas Freund Govinda empfindet denn auch
sogleich den Widerspruch zur weltiiberwindenden Buddha-
Lehre. In der Tat endet Hesses «Siddhartha» weder im Zeichen
buddhistischer Weltentsagung noch hinduistischer Weltdurch-
schauung (Welt=Maja=Schein), auch nicht der Hingabe an die
taoistische Polaritit des Lebens, sondern eher christlich.’> Doch
worin griindet Siddharthas {iberraschendes Bekenntnis zur Lie-
be? Es griindet in der alles verwandelnden Tiefenerfahrung ei-
ner letzten Identitdat von individuellem und universellem Selbst,
wie sie in jenem «groBen Wort» der Upanishaden ausgespro-
chen ist: tat twam asi (das bist du). Gerade darum vermag ja
Siddhartha allen Dingen und Wesen Liebe entgegenzubringen,
weil er die zehntausend Dinge der Erscheinungswelt als seines-
gleichen empfindet: «Das ist es, was sie mir so lieb und vereh-
rungswert macht: sie sind meinesgleichen. Darum kann ich sie
lieben.» (V, 466f.) Dieses Einverstindnis mit dem géttlichen
Ganzen hat fiir Hesse nichts mit passivem Quietismus zu tun. Es
ist vielmehr die Bedingung der Mdglichkeit, von innen heraus,
frei von aller AuBenlenkung, aller Fremdbestimmung, zur
Selbst-, Welt- und Nichstenliebe befreit zu werden. Befreit von
allem verkrampften Machenmiissen, befreit von allem mora-
lischen Perfektionsstreben und der letztlich verzweifelten An-
strengung des Sich-selber-durchsetzen-Miissens wird dem Men-
schen allererst jene Liebe und Gelassenheir zuteil, aus der das
rechte Handeln gewissermaflen wie von selbst, spontan, ohne
von auBen auferlegte Gebote und Verbote, einfach daraus folgt,
daB jeder Mitmensch und alle Dinge meinesgleichen sind.

Liebe also, die aus der intuitiven Erkenntnis der ungeschiede-
nen Einheit alles Seienden entspringt: MuB man lange erkliren,
warum fiir Hesse dadurch das christliche Liebesgebot — «Du
sollst deinen Nichsten lieben, er ist wie du!» (Lev 19,18; Mt
22,39) — plotzlich eine ganz neue Plausibilitit gewann, sah er
darin doch nicht ldnger nur eine von auBen auferlegte Sollens-
forderung? «Wenn man die Spriiche des Neuen Testaments
nicht als Gebote nimmt», als von auBe_n auferlegte moralische
Forderung und Befehl, «vielmehr als AuBerungen eines unge-
wohnlichen Wissens um die Geheimnisse unserer Seele», formu-
liert Hesse im «Kurgast»-Tagebuch (1923), «dann ist das
weiseste Wort, das je gesprochen wurde... jenes Wort <Liebe
deinen Nichsten wie dich selbst>» (VII, 105). Fiir Hesse lag
darin der «Inbegriff aller Lebenskunst und Gliickslehre» be-
schlossen. Warum? «Asiatisch», das heit im Sinne des indisch-
mystischen Einheitsgedankens laute dieses Bibelwort: «Liebe

5H. Kiing, Nahezu ein Christ? Hermann Hesse und die Herausforderung
der Weltreligionen. In: W. Jens, H. Kiing, Anwiilte der Humanitét. Tho-
mas Mann, Hermann Hesse, Heinrich Bo6ll, Miinchen 1991, 159-240, hier
193ff.
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den Nichsten, denn er ist du selbst, eine christliche Ubersetzung '
des <tat twam asi>» (VII, 106). Davon war Hesse zutiefst iiber-
zeugt: Der innerste Kern jeder Seele, den der Inder Atman
nennt, das Selbst des Menschen, «ist bei allen Menschen gleich».
Und wer dies Ich, «die Norm alles Lebens», finde; «sei es auf
dem Wege Buddhas oder der-Veden oder des Lao Tse oder
Christi, der ist in seinem Innersten verbunden mit dem All, mit
Gott, und handelt aus einem Einverstédndnis mit ihm heraus»
(GB1, 4451.).

Ein Zuriickneigen zum Christentum?

. Es ist denn auch mehr ein mystisches als ein kirchliches Christen-

tum, zu dem sich Hesse nun bekennt: Eine Religion au3erhalb, .
zwischen und iliber den Konfessionen, die zutiefst von der Er-

kenntnis durchdrungen ist, daB8 die groBen religitsen Strom-
systeme der Menschheit letztlich in ein und derselben mystisch-
meditativen Grunderfahrung wurzeln: «Dall mein Siddhartha
nicht die Erkenntnis, sondern die Liebe obenanstellt, daf3 er das
Dogma ablehnt und das Erlebnis der Einheit zum Mittelpunkt
macht», riumt Hesse spiter ein, «mag man als ein Zuriickneigen
zum Christentum, ja als einen wahrhaft protestantischen Zug -
empfinden» (X, 72). In Hesses «Glasperlenspiel» (1943), dem
Buch der weitausgreifenden westéstlichen Synthese, tauchen
denn auch, wie schon in der «Morgenlandfahrt» (1931), ganz

" neue ethisch-dsthetische Schliisselworte auf — Ehrfurcht, From-

migkeit, Dienenwollen -, die ganz unverkennbar im pietisti-
schen Christentum' wurzeln.¢ Stellt Hesse darin doch dem
Feuilletonismus wie dem iibertriebenen westlichen Individualis-
mus einen neuen Wertekanon von Ordnung und Bindung,
Sammlung und Gelassenheit entgegen, ein weisheitliches Ethos
dienst- und opferbereiter Weltverantwortung aus dem Grund
meditativ-kontemplativer Erfahrung, das sich zutiefst von Uber-
zeugungen und Haltungen des Christlichen, zumal der im schwa-
bischen Pietismus so hochgehaltenen praxis pietatis speist: «Dal
Menschen ihr Leben als Lehen von Gott ansehen und es nicht in
egoistischem Trieb, sondern als Dienst und Opfer vor Gott zu
leben suchen», schreibt Hesse im Blick auf seine Eltern und
GroBeltern, «dies groBite Erlebnis und Erbe meiner Kindheit hat
mein Lebén stark beeinfluBt» (X, 70f.). «Ihr nicht gepredigtes,
sondern gelebtes Christentum ist unter den Méchten, die mich
erzogen und geformt haben, die stdrkste gewesen.» (AB 335)

Das also ist charakteristisch fiir Hesses eigenwillige Religiositit:
Kritik und Glaube, Ehrfurcht und Revolte, Eigensinn und Hin-

. gabe, Individuation und Einordnung ins iiberpersonliche Ganze.

Diese beiden Pole markieren denn auch Hesses lebenslange
Auseinandersetzung mit dem Phinomen Religion, das er schon
friih in seiner Doppelgesichtigkeit erfuhr. Das religiose Erbe sei-
nes- christlich-pietistischen Elternhauses, an dem er sich von’
klein auf wundrieb und gegen das er schon friih revoltierte —
Hesse hat es sich in der Tat nur «iiber den ' Umweg einés radika-
len Traditionsbruchs» (W. Miiller-Seidel) hinweg aneignen kon-
nen, um es schlieBlich durch seine intensive Beschiftigung mit
den Religionen Indiens und Chinas zu einer eigentiimlichen reli-
gionen- und kultureniibergreifenden westostlichen Synthese zu
transformieren.” Gerade so fiihrt uns Hesse vor Augen, was es
heifit, nach dem Abschied vom Kindheitsgott, der fiir ihn weit-
hin identisch war mit skrupuloser Selbstverleugnung, Ichaus-
léschung, mit lebenshemmenden Schuld- und Minderwertig-
keitsgefiihlen, in einer neuen, gewandelten Weise religids zu
sein, die mit den Kategorien traditioneller Christentums- und
Kirchenzugehorigkeit indes kaum zu greifen ist. Vielleicht er-
kennen wir Nachgeborenen gerade darin héute Hesses Zeitge-
nossenschaft. Christoph Gellner, Ziirich

%So R. Karalschwili, Hermann Hesse. Charakter und Weltbild, Frankfurt
a.M. 1993, 16.

7Zur Vertlefung sei verwiesen auf die eingehendere Darstellung in mei-
nem Buch: C. Gellner, Weisheit, Kunst und Lebenskunst. Fernostliche
Religion und Philosophie bei Hermann Hesse und Bertolt Brecht, Mainz
1997.
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Theologisches Denken in der Weimarer Republik

Nach verschiedenen Versuchen einer philosophisch-theologi-
schen Diskussion der Zwischenkriegszeit liegt nun in Gestalt
zweier von Bernd Wacker (vormals Dozent an der Katholischen
Rhabanus Maurus-Akademie) herausgegebenen Tagungsbin-
den und mit der in Bonn eingereichten Habilitationsschrift von
Thomas Ruster (jetzt Professor fur Dogmatik an der Universitit
Dortmund)' eine umfassende Relecture der katholisch-theologi-
schen Diskussion der Weimarer Zeit vor, die in einem groBeren
Forschungszusammenhang zu sehen ist. So hat in den letzten
zehn Jahren eine erneute Auseinandersetzung vor allem mit
Texten von deutschsprachigen Denkern der Zwischenkriegszeit
(1918-1939) begonnen, deren gemeinsames Ziel die Rekon-
struktion der spezifischén Formen von Intellektualitdt wihrend
der Weimarer Republik bzw. der ihr vorausgehenden und auf
sie folgenden Jahre ist.2

In diese Diskussion wurde auch die évangelische Theologie, die
die Rekonstruktion ihrer Vordenker der Weimarer Jahre auch
mit Blick auf gegenwirtige Positionsbestimmungen verstarkt
aufgenommen hat, von vornherein mit einbezogen. Bei diesen
Rekonstruktionen stoflen allerdings zwei gegensitzliche Positio-
nen aufeinander, deren eine eher einer kulturprotestantisch-
liberalen Tradition und mit Namen wie Friedrich Wilhelm Graf
und Trutz Rendtorff verbunden ist, wiahrend die andere, vor al-
lem von Friedrich Wilhelm Marquardt vertretene Position eher
Barthschen Inspirationen folgt. Der Barthschen Theologie wie-
derum wird z.B. von Graf vorgehalten, da3 sie «einer analyti-
schen Kompetenz fiir- die ethischen Herausforderungen der
liberaldemokratischen politischen Kultur entbehre» und eine
«konstruktive theologische Auseinandersetzung und Vermitt-
lung mit der neuen politischen Ordnung» verhindert hat. (SZ
11.5. 86)

Demgegeniiber waren in diesen Rekonstruktionen katholische
Theologen und Denker mit der Ausnahme von Carl Schmiit und
Hugo Ball - und auch diese kaum unter der Hinsicht der Katho-
lizitat ihrer «Theologie» — bisher kaum im Blick. Die hier ge-
nannten Arbeiten wollen diesem Defizit abhelfen.

Nachdem die entscheidenden Impulse zunichst von. auBen ka-
men — von der Religionssoziologie im allgemeinen und den Un-
tersuchungen von Richard Faber und Ulrich Brickling im
besonderen —, hat Thomas Ruster den Fehdehandschuh auch in-
nertheologisch aufgenommen und in seiner Habilitationsschrift
einige maBgebliche Theologien der Weimarer Zeit im Kontext
der Entwicklungen des Katholizismus und seiner Auseinander-
setzung mit der Moderne einer Relecture unterzogen. Dabei
geht es ihm in erster Linie darum aufzuzeigen, inwiefern sich al-

le diese Theologien von Romano Guardini iber Erich Przywara -

bis Karl Adam darum bemiihten, die Niitzlichkeit der katholi-
schen Religion angesichts ihrer klar wahrnehmbaren Ungleich-
zeitigkeit zur Moderne, d.h. u.a. der Ablehnung ihrer Leitwerte,

'Vgl. in dieser Zeitschrift auch schon Thomas Rusters Beitrag: Zur Lage
des Katholizismus in der Moderne (in: Orientierung 57 [1993] S. 260 -263).
Die hier besprochene Verdffentlichung: Thomas Ruster, Die verlorene
Niitzlichkeit der Religion. Katholizismus und Moderne in der Weimarer
Republik. Schéningh, Paderborn-Wien-Miinchen—Ziirich 1994, 421 Sei-
ten, DM 78.—.

Die beiden von Bernd Wacker verantworteten Tagungen und deren Ver-
offentlichung sind in der Orientierung besprochen worden. Bernd
. Wacker, Hrsg., Die eigentlich katholische Verscharfung. Konfession,
Theologie und Politik im Werk Carl Schmitts. Fink, Miinchen 1994; Re-
zension: Thomas Ruster, Katholische Verscharfung? in: Orientierung 59
(1995), S. 1254f.

Bernd Wacker, Dionysius DADA Areopagita. Hugo Ball und die Kritik
der Moderne. Schoningh, Paderborn-Wien-Miinchen—Ziirich 1996; Re-
zension: Christine Funk, Ein Katholizismus, zu dem man sich bekehrt? in:
Orientierung 61 (1997), S. 222ft.

2Dies ist in Monographien und Sammelbinden u.a. von N. Bolz, Auszug
aus der entzauberten Welt — Philosophischer Extremismus zwischen den
Weltkriegen (Miinchen 1989) und G. Raulet, M. Gangl, Intellektuellen-
diskurse in der Weimarer Republik. Zur politischen Gemengelage einer
Kultur (Frankfurt/M. 1994) geschehen.
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zu belegen. Modérne wird dabei von Ruster nicht als fest umris-
sener Epochenbegriff verstanden, sondern in Anlehnung an den
Religionssoziologen Franz Xaver Kaufmann als reflexives Be-
wuftsein, das sich durch die Vorldufigkeit seiner Ordnungsmu-
ster und die Fahigkeit zu lernen auszeichnet.

Die Notwendigkeit, sich mit dieser Moderne auseinanderzuset-
zen, fand diese Theologen zum Ende des Ersten Weltkriegs und
zu Beginn der Weimarer Republik unvorbereitet. Die politi-
schen, kulturellen und soziodkonomischen Verdnderungen wa-
ren enorm und trafen auf einen katholischen Teil der
Bevolkerung, der bis zu diesem Zeitpunkt geschiitzt in einer ka-
tholischen Sonder- und Gegengesellschaft gelebt hatte. Trotz-
dem begriffen diese Theologen die Ungleichzeitigkeit des
Katholizismus als der charakteristischen Sozialform, als Verge-
sellschaftung und Selbstorganisation des katholischen Bevdlke-
rungsanteils, als Chance. Denn, so fragten sie sich, waren nicht
die biirgerlich-liberalen Kulturwerte in die Krise gekommen und
standen nicht die «katholischen Werte» bereit, den Zusammen-
halt der Gesellschaft neu zu stiften? Aber es stellten sich bei der
Ubertragung der vormodernen katholischen Tradition in die
Nachkriegsepoche uniibersehbare Schwierigkeiten ein, mit de-
nen sich die in der Studie behandelten romisch-katholischen
Theologen auseinanderzusefzen suchten. Ruster stellt die These
auf, daf} «die Griindlichkeit und Intensitit, mit der sie sich dem
Problemfeld- Katholizismus und Moderne zu ihrer Zeit gewid-
met haben, fiir uns heute von Belang» sei. «Sie entwickelten», so
Ruster, «modellhafte Verhiltnisbestimmungen zwischen katho-
lischem Glauben und moderner Lebenskultur, die zum Teil
noch heute das Handeln der Kirche und das Denken vieler Ka-
tholiken pragen. (...) Was immer damals zum Thema Katholizis-
mus und Moderne vorgedacht wurde, es ist erhellend fiir das
gegenwirtige, prekire Selbstverstindnis der katholischen Kir-
che, das nach wie vor aus einer unsicheren und unaufgeldsten
Verhaltnisbestimmung zur modernen Gesellschaft resul-
tiert.»(17) Dabei beriihrt sich das Anliegen Rusters mit den
schon zitierten Arbeiten von Brockling und Faber, aber vor al-
lem auch mit der zu Unrecht in Vergessenheit geratenen Studie
von Hermann Greive iiber Katholizismus und Judentum in
Deutschland und Osterreich 1918-1935 mit dem Titel «Theolo-
gie und Ideologie».?

Eine Relecture der jiingsten theologischen Vergangenheit

Das Anliegen von Rusters Studie ist in erster Linie eine syste-
matische Relecture einer Epoche der Theologiegeschichte, «ein
Wiederdurchgehen ihrer Gedanken unter dem Interessenge-
sichtspunkt 'gegenwiirtigen Fragens. Heutiges Theologietreiben
wird ohne eine solche griindliche Relecture der jiingsten theolo-
gischen Vergangenheit wohl kaum zu neuen Ergebnissen fiihren
koénnen und es schwer haben, bereits gemachte Fehler zu ver-
meiden. Die Probleme, denen jene Theologie sich stelite, sind
unseren verwandt.» (32} Dabei bedient sich Ruster fiir diese
Relecture einiger romisch-katholischer Theologen im histori-
schen Kontext der Weimarer Republik der Methodologie der
«Kontextuellen Theologie(-geschichte)» (18ff., 33).

In den nichsten beiden Kapiteln geht er-deshalb zunéchst den
Wandlungen im Verhiltnis von Glauben und Leben im Katholi-
zismus des 19. und frithen 20. Jahrhunderts und- der Weimarer
Republik nach und formuliert in Kapitel IV die neuen Heraus-
forderungen, vor die sich der Katholizismus und seine Theologie
in dieser Zeit gestellt sieht. Erst auf diesem Hintergrund erliu-
tert die Studie die verschiedenen theologischen Reaktionen auf

- die Moderne. Aber bereits dieser Kontext stellt sich so dar, wie

die sich in ihm vollziehenden theologischen Auseinandersetzun-
gen: als in sich plural, als in rw.elrschiedene Richtungen zerglieder-

*Diese Studie erschien bereits 1969 in Heidelberg.
\
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ter Katholizismus. Ruster bedient sich in seiner Analyse der sehr
erhellenden Typologie Robert Grosches (95f.): Neben denjeni-
gen, die entweder liber das neue katholische Selbstwertgefuhl
verfiigen oder noch im Minderwertigkeitsgefithl der Kultur-
kampfzeit befangen sind, gibt es nach Grosche noch die beiden
Typen der katholischen Jugendbewegung und des Kulturkatho-
lizismus, der die Kirche als Ordnungsmacht gegeniiber den ni-
vellierenden Tendenzen der Neuzeit begreift, fiir den religitse
Inhalte aber keine Rolle spielen. Diese Pluralitit des Katholizis-
mus fand ihren Niederschlag in der Pluralitét der theologischen
Ansitze, die sich bemiihten, die «Begriindungszwinge, denen
katholische Strukturen und Denkweisen nun ausgesetzt waren»
" (114), zu verarbeiten. So kommt es zu einem Typ von Theologie,
der sich gegeniiber der politisch-gesellschaftlichen Realit4t und
der wissenschaftlichen Diskussion vor einen doppelten Begriin-
dungszwang gestellt sah, der durch die Gebundenheit an die
kirchliche Autoritit und das Lehramt zusétzlich erschwert wur-
de. und gerade diese Gebundenheit eigens rechtfertigen mufite.
Fiir die Ausbildung eines Profils dieser Theologie arbeitet Ru-
ster bestimmte Feind- und Leitbilder heraus, die auch insgesamt
die katholische Wahrnehmung der Zeit nach dem Erstéen Welt-
krieg kennzeichneten. Gegen Subjektivismus und Individualis-
mus, Relativismus, Historismus und Liberalismus sucht diese
Theologie wie andere Stromungen . dieser Zeit im Gemein-
schaftsideal, das sich letztlich in der konkreten Gestalt der
roémisch-katholischen Kirche, so Erik Peterson, ein Vertreter
dieser Position, verwirklicht und sich in der Uberlegenheit des
Wesens der katholischen Weltanschauung, so Romano Guardi-
ni, manifestiert. Rationalismus, Technizismus, Okonomismus
und Mechanismus werden den organisch gewachsenen, natur-
haft personalen Ordnungen entgegengehalten. Auch die fiir so-

zialpolitische Fragen offenen und nicht restaurativen Theologen -

nahmen angesichts der so analysierten gesellschaftlichen Zu-
stande Zuflucht bei organischen und rickwértsgewandten Mo-
dellen von Gemeinschaft.
Lehramt und Autoritét der Kirche wurden so in dieser Situation
nicht nur als rechtfertigungsbediirftig angesehen, sondern dieser
Typ von Theologie erblickte darin ‘Werte, die gegen Rationalis-
mus und Subjektivismus in Stellung zu bringen waren, indem die
. Unterordnung des Einzelnen und seiner ratio und die objektive

Wahrheit des (romisch-katholischen) Glaubens und der Auto-

ritit der Kirche gefordert wurde. DaB es dabei unter den
geschilderten Voraussetzungen zu antisemitischen und rassisti-
schen Anwandlungen kam, wurde schon von Hermann Greive
in der erwahnten Studie ausgefiithrt und am Beispiel der Schrift-
leitung der Zeitschrift Hochland und dem darin ersichtlich wer-
denden «theologischen» Unterbau zu den Hetzartikeln des

Rassisten Otfried Eberz (145ff.) erginzt. Doch das schroffe Ge- .

geniiber von Christentum und Kultur bzw. Katholizismus und
. Moderne konnte so nicht aufrechterhalten werden, und Theolo-
gen wie Guardini, Przywara oder Theodor Haecker suchten ab
Mitte der.20er Jahre mit dem Begriff der Analogie nach einer
Uberwindung dieses Hiatus. Die Entsprechung, nicht Wesens-
gleichheit, von Christentum und Kultur wurde mit der schop-
fungstheologischen Formulierung von der Ahnlichkeit bei je
groBerer Unahnlichkeit interpretiert, d.h. Christentum und Kul-
tur sind zwar «wesensverschiedene Wirklichkeiten, die dennoch
in einem angebbaren Verhiltnis zueinander stehen sollen».
(159f.) Die Verschiedenheit stand nun einer positiven Verhalt-
nisbestimmung in der Denkform der Analogie nicht mehr im
Wege.

Die Niitzlichkeit der katholischen Religion

In einem weiteren Kapitel wendet sich Rusters Studie nun je-
weils unter den vier selben Gesichtspunkten: Wahrnehmung der
Moderne, Leitung der Religion fiir den Menschen, theologische
Denkfiguren und Konsequenzen fiir die Art von katholischer
Religiositit, acht Theologen (R. Guardini, K. Adam, J. Wittig, E
Michel, A. Rademacher, O. Casel, E. Przywara, K. Eschweiler) in
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angemessener Ausfiihrlichkeit und fiinf weiteren ihrer Bedeu-
tung entsprechend in Kiirze zu. Allen gemeinsam ist — so die
Grundthese - die Niitzlichkeit der katholischen Religion fiir die
verinderte, modern gewordene Welt zu erweisen und damit
auch die Wahrheit des Katholischen wieder in Geltung zu brin-
gen. Generell unterscheidet Ruster dabei zwei Typen: der eine
suche die Niitzlichkeit der Kirche in der Moderne, der andere
die Bedeutung des individuellen Glaubens zu reflektieren. Ge-
geniiber der Studie von Brockling sucht Ruster die Differen-
ziertheit und den Reichtum der Positionen innerhalb dieser zwei
Gruppen herauszuarbeiten.

Was die erste Gruppe angeht, so ist ihre Ekklesiozentrik ge-
kennzeichnet durch verschiedene Forderungen, wie die nach der
Riickkehr unter die objektive Autoritédt der Kirche, nach einer
Rekatholisierung im Rahmen der katholischen Kirche oder nach
einem Verstindnis der Kirche als Ort wahrer Gemeinschaft
oder wahren Menschseins. Auch diese letzte Forderung ging von
stark normativen Vorgaben wie «wahre Gemeinschaft» aus, die
sich in der katholischen Kirche verwirklicht habe, oder des Vor-
bildcharakters dieser Kirche fiir den Proze3 der Vollendung der
deutschen Gesellschaft. Einige Vertreter formalisierten diese
Position soweit, daB sie von Inhalten des christlichen Glaubens
weitgehend absahen. Carl Schmitt war zwar unter denjenigen,
die diese Formalisierung am weitesten vorangetrieben haben, er
war aber bei weitem nicht der einzige. Eine andere Position be-
trachtete die Kirche als Hort des Riickzugs und manifestierte
sich in der Liturgischen Bewegung und z.T. auch in der Jugend-
bewegung. Die Differenziertheit der ekklesiozentrischen Posi- -
tionen, so.zeigt Ruster auf, haben ihre Entsprechung z.T. auch in
Positionen, die die Bedeutung des individuellen Glaubens her-
vorheben. Diese zweite maBgebliche Richtung wollte an die
Stelle duBerer Setzungen innere Einsicht treten lassen: «Auto-
ritit sollte aus innerer Uberzeugung akzeptiert werden.» (368)
Eine zweite Bestrebung innerhalb dieser Richtung galt dem
Versuch, angesichts der verlorengegangenen Stimmigkeit zwi-
schen Glauben und Lebenswelt mit dem Modell «Glaube als In-
terpretation» das Deutungsmonopol des katholischen Glaubens
in bezug auf Sinn- bzw. Sinnlosigkeitserfahrungen in der Le-
benswelt zu restituieren, ohne allerdings eine Verdnderung der
Wirklichkeit anzuzielen.

Neben diesen gab es drei weitere auf den Glauben zentrierte Lo6-
sungsmodelle. Auch eine Christentum und Kultur als-nicht mehr
versohnbar erfahrende und deshalb «tragische Existenz» wie
z.B. die T. Haeckers erhielt weiterhin ihren Halt aus theologi-
schen Denkfiguren wie der erbsiindlichen Verfassung. der
Menschheit. Die Verinderungs-, Erinnerungs- und Hoffnungs-
kraft des Glaubens hingegen wurde in den Losungsansitzen von
Ernst Michel und Joseph Wittig thematisiert. Fiir Michel ist der
Glaube eine subjektive Motivationshilfe im gesellschaftlichen
und politischen Handeln der Christen, wihrend Wittigs biblisch-
erzihlende Theologie Erinnerungsarbeit an der christlichen Tra-
dition, die von der Gegenwart her befragt wird, leistet.

Die «metahalachische» Situation

Ausgehend von dem, wie es der vor kurzem verstorbene israeli-
sche Philosoph Jeshajahu Leibowitz begreift, «meta-halachi-
schen Problem» legt Ruster in seinen SchluBliiberlegungen dar,
daB die Durchformung der gesamten Lebenswelt der Glaubigen
durch Ordnungen und Vorschriften, die fiir jlidische wie fiir ka-
tholische Glaubige bis heute gelten, fiir das Bewuftsein katholi-
scher Identitit sicherlich bedeutsamer ist als der Glaube an
kirchliche Lehren. Doch diese Lebensordnung verlor mit der
Auflésung stindischer Ordnung und zunehmender Individuali-
sierung an Verbindlichkeit. Katholische Identitit suchte sich al-
so angesichts der Pluralisierung des katholischen Geisteslebens
eindeutig zu behaupten. Dies gelang den theologischen Entwiir-
fen dieser Zeit jedoch nicht. Gerade ihre Vielzahl und Verschie-
denheit zeigt an, daB das Wesen des Katholizismus nicht mehr

- eindeutig identifizierbar war. «Jeder von ihnen aktualisierte ein
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Bruchstiick des vergangenen katholischen Kosmos und versuch-
te es fiir die Gegenwart zu totalisieren, (...) sie verfehlten die je-
weils angestrebte Totalitat des Katholischen, indem sie sich
gegenseitig neutralisierten. Wogegen sie alle ankadmpften, dem
verhalfen sie durch ihr Schaffen erst recht zum Durchbruch: der
Subjektivierung und Vervielfaltigung der Wahrheit.» (390f.)

DaB die romisch-katholische Theologie zur Moderne und ihren
leitenden Ideen insgesamt kein Verhiltnis finden und ihr anti-
modernes Profil auch das nicht liberwinden konnte, wo sie sich
aus der Isolation herausbewegte, sollte nicht den Blick ver-
decken fiir die neuartigen intellektuellen Anstrengungen, die
die Prinzipien des «Katholischen» auf ihre allgemeine Bedeu-
tung zu objektivieren suchten. Dabei konnten sich diese Theolo-
gien mit dem Anschlufl an Stromungen der zeitgendssischen
Philosophie und der die Weimarer Zeit insgesamt prigenden
Suche nach Gemeinschaft, Ganzheit oder dem Heiligen gegen
eine entzauberte Moderne weitgehend einig wissen, obwohl sie
daran festhielten, die Niitzlichkeit der katholischen Religion zu
erweisen. -Dabei trat bei denen (Adam, der frithe Guardini, Ra-
demacher, Przywara, Eschweiler und Michel), die die Brauch-
barkeit betonten, die Inhaltlichkeit zuriick, wihrend es sich bei
Wittig, Lippert und beim spdten Guardini umgekehrt verhielt,
vor allem welil sie die biblische Theologie wieder in den Vorder-
grund riickten. Doch auch bei ihnen blieb die Orientierung an
der Miindigkeit des Subjekts und die Kritik am heraufziehenden

Faschismus ein Desiderat. Dem entsprach das Gottesbild und
die inkarnatorische Ekklesiologie. «Der Begriff eines souveré-
nen, universalen, absoluten, ubergeschlchthchen und irrtumslo-
sen Gottes wurde in den Dlenst einer Kirche gestellt, die eben
diese Attribute fiir sich in Anspruch nahm», (395) mit allen
Konsequenzen fiir die innerchristliche und interreligitse, beson-
ders judisch-christliche Okumene. Diese Art von Theologie wie-
der aufzunehmen wiirde in die aufgezeigten Aporien und
Widerspriiche fiihren. Was bleibt, ist ein Christsein, das sich als
universale Lerngemeinschaft versteht, «die ihre besondere Ver-
antwortung gegeniiber der Geschichte zum Nutzen aller wahr-
nehmen. (...) Nicht allein die <gefihrliche Erinnerung>» an
uneingeldste VerheiBungen ist aus der Geschichte zu eruieren,
sondern nicht weniger die Gefahr des Goétzendienstes, die im-
mer mit dem Christentum einherging. (...) Indem sie (die Ka-
tholiken, C.L.) zu ihrer Geschichte in ihren Hohen und Tiefen
stehen und sich mit ihr ktitisch identifizieren, brauchen sie um
ihre Identitét nicht mehr besorgt zu sein.» (400f.) Ergebnis wire
vielleicht, eine Friedensfahigkeit christlicher Kirchen, die im
Vertrauen auf die Erfiillung der VerheiBungen Gottes, dem Heil
der ganzen Menschheit dienen will. Die Habilitationsschrift von
Thomas Ruster hat mit dieser Relecture einer Epoche deut-
scher Theologiegeschichte dazu einen wichtigen und zukunfts-
weisenden Beitrag geliefert.

Christoph Lienkamp, Essen

Abschied von Macau und Ruckbhck ins alte Lusitanien

Gesprich mit Jodo Aguiar iiber seine Romane

Nach der Riickgabe von Hong Kong steht 1999 eine weitere
Ubergabe bevor: Macau, der letzte Vorposten des ehemaligen
portugiesischen Imperiums, geht an China und wird fortan Ou-
mun heiflen. Dieser surreale Stadtstaat auf Zeit — Cidade do
Santo Nome de Deus de Macau - ist Schauplatz eines portugiesi-
schen Romans, der zum Portugal-Schwerpunkt der Frankfurter
Buchmesse in deutscher Ubersetzung erschienen ist': Die Per-
lenesser von Macau von Jodo Aguiar.

Hauptfigur des Romans ist der von einer Midlife-Crisis, Depres-

sionen und Zukunftsingsten geplagte Journalist Adriano. Sein

Arzt, Freunde und Bekannte vermitteln ihm eine Stelle an ei-
nem Forschungsprojekt im portugiesischen Fernen Osten - er
soll den Nachla3 eines chinesischen Wohltéters der Stadt mit
Namen Wang Wu erschlieBen, erfassen, auszugsweise publizie-
ren und dabei seine Lebenskrise tiberwinden: «Zwdlf numerier-
te und versiegelte Holztruhen, vollgepackt mit Papieren und wer
weil was sonst noch. Seit ungefihr sechzig Jahren befinden sich
diese Kisten im Besitz der Misericordia, siebenfach versiegelt
und beinahe vergessen (...) Und dieser NachlaB8 soll nun aufge-
arbeitet werden. Alles, was von Interesse ist, mufl publiziert
werden, zur Erbauung der Vlker. Und hier kommst endlich du
ins Spiel. Wir brauchen eine angesehene Personlichkeit, einen
Geisteswissenschaftler und Schriftsteller...». Also reist Adriano
nach Macau und taucht ein in eine fremde Welt, an der Schwelle
zu China. Seltsame Zeichen stehen an der Wand - seine Mission
scheint mit irgendeinem Geheimnis behaftet zu sein. Da ist ein
roter Honda mit einer jungen Journalistin, die ihn verfolgt. Sein
Assistent, der ihm die chinesischen Texte tibersetzt, versucht,
ihn in einen Skandal zu verwickeln. Ein Mordanschlag wird auf
den Journalisten veriibt. Alte Instinkte erwachen. Adriano wei-
gert sich aufzugeben. SchlieBlich entdeckt er in der zwdlften und
letzten Rosenholzkiste den Schliissel: der angebliche «Wohlta-
ter» Wang Wu entpuppt sich als Pirat und Halsabschneider, des-
sen Kinder um das Erbe der Piratenbeute bis aufs Messer
kampfen. Jedoch nicht in der abenteuerlichen Handlung liegt

der Reiz dieses Romans, sondern in der seltsamen Atmosphire

'Jodo Aguiar. Die Perlenesser von Macau. Aus dem Portugiesischen von
Marianne Gareis. Ullstein, Berlin 1997, S. 47-48. (Ulistein-Buch; Nr.
24199).
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der Stadt, am Ende der Kolonialzeit und des 20. Jahrhunderts.?
Jodo Aguiar, geboren 1943 in Lissabon, studierte Journalismus an
der Freien Universitit in Briissel. Von Beruf Journalist, arbeitete er
fiir verschiedene Zeitungen, Radio- und Fernsehstationen. In sei-
nem literarischen Werk befaBte er sich intensiv mit der Geschichte
des romischen Lusitanien: A Voz dos Deuses (1984), O Trono do
Altissimo (1988), A hora de Sertorio (1994). Das erste dieser Biicher
behandelt Viriato, den sagenhaften Helden der Lusitanier im
Kampf gegen Rom (154-135 v.Chr.) und wurde bereits ins Spani-
sche iibersetzt, Os Comedores de Pérolas (1992) erschien 1996
in italienischer Ubersetzung. An der Buchmesse gewihrte Jodo
Aguiar der Orientierung folgendes Interview:

O: Herr Aguiar, die Frage ist unvermeidlich: Wie sind Sie auf dieses
Thema gestoBen'7 Welches ist ihre personliche Beziehung zu Ma-
cau?

A: Die Idee zu diesem Roman geht zuriick auf eine Einladung des
Instituto Cultural de Macau. Diese Institution machte mehreren
Schriftstellern den Vorschlag, die Stadt zu besuchen, ohne jede
Vorbedingung. Wenn nun der Schriftsteller Gefallen fand an der
Stadt und ihrer Atmosphire, so stand es ihm frei, sich dort fiir eini-
ge Zeit niederzulassen und etwas zu schreiben. Das war 1990. Ich
flog hin und war fasziniert. Ich hatte das grofle Gliick, dabei von ei-
nem befreundeten Ehepaar unterstiitzt zu werden. Die Frau ist Ma-
caenserin und spricht kantonesisch. So war alles viel leichter. Ich
war niemals zuvor in Macau gewesen — wie die Mehrheit der Portu-
giesen. Es gab da immer eine Vorstellung im Hinterkopf, die be-
sagte, dal Macau nie eine Kolonie gewesen war, sondern Portugal
von China gegen Tribut iiberlassen wurde — weiter nichts. Es war
die Berithrung mit Macau in jenen zehn Tagen, die mich veranlaB-
te, etwas tiber die Stadt zu schreiben. Aus den verschiedenen Ge-
spréchen entstand die Idee zum Buch.

O: Die Geschichte Macaus hat stets eine besondere Faszination auf
Europier ausgeiibt. Ich denke da beispielsweise an den englischen
Historiker Charles R. Boxer, den Historiker des portugiesischen
Imperiums, der wéhrend des Zweiten Weltkriegs in Macau weilte
und sich dort entschloB, portugiesische Geschichte zu schreiben. -
2Bettina Schmidt. «Das Geheimnis der kostbaren Rosenholztruhen -

Reflexionen iiber Macau und die Zivilisation» in: Sachsische Zeitung,
14. Oktober 1997.S.8.
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Aber was bedeutet Macau eigentlich heutzutage fiir Portugal? .

A: Das ist eine schwierige Frage. Macau bedeutet fiir Portugal herz-
lich wenig. Das historische BewuBtsein ist kaum entwickelt. Was
ich aber versuchen kann zu erkléren, ist, was Macau fiir mich per-
* sonlich bedeutet: Es ist das gute Recht Chinas, Macau zuriickzufor-
dern - den letzten Ort der direkten, physischen Begegnung
zwischen Orient und Abendland. Wenn Portugal eine Weltmacht
wire, so konnte Macau fiir China eine Verletzung der nationalen
Ehre bedeuten. Aber das ist nicht der Fall. Es kann fiir China keine
Schande sein, wenn sich das Territorium unter portugiesischer Ver-
waltung befindet. Die Gemeinschaft der Macaenser ist eine einzig-
artige Mischung, etwas ganz Besonderes. Einerseits gibt es eine
formell europdische, portugiesische Kultur und andererseits eine
chinesische, asiatische: Macau steht mit einem Bein im Tejo und
mit dem anderen im Perlflu3. Diese Gemeinschaft soll 1999 geop-

fert werden. Das finde ich sehr schade — der direkte, physische Kon-.

takt mit China geht verloren und mit ihm eine der grofien
kulturellen Chancen der Begegnung.

O: Zurick zu Threm Roman: Macau ist die Perle, die hier ge-
gessen wird, und zwar gleich von zwei Staaten — Portugal und Chi-
na. Welche Bedeutung hat denn die Stadt in IThrem Roman?

A: Macau ist ein Schauplatz, in den die Lebenskrise des Protagoni-
sten hineinprojiziert wird. Die traditionelle Rolle der Stadt war die
eines Vorpostens im portugiesischen Kolonialreich. Man trifft in
Macau einen Menschentyp, der durch und durch' portugiesisch ist
und doch eigentiimlich ~ den Diaspora-Portugiesen. Er fiihlt sich
nur wohl, wenn er sich nach Portugal zuriicksehnen kann, stammt
aus Angola, Mogambique, Goa, Timor und kommt nach Macau,
um die Atmosphire der Ferne zu atmen. Er fiihit in sich diesen
Hunger nach Abstand. Und so kommen viele Portugiesen des ehe-
maligen Imperiums nach Macau, an den Kristallisationspunkt des
Fernwehs (febre da didspora). Wohl habe ich in Macau eine Menge
Korruption und Betriigereien vorgefunden, aber auch Menschen,
die dort wohnen, weil ihnen die Stadt gefallt, anstéindige Leute, wie
im letzten Jahrhundert der Dichter Camilo Pessanha (1867-1926)
oder der Japan-Reisende Wenceslau de Morais (1854-1929).

- O: Nun noch zwei Fragen zu Thren iibrigen Werken. In mehreren
Threr Biicher greifen Sie zuriick auf Mythen der portugiesischen
Geschichte — Viriato, Sertério, Inés de Castro. Wire es wohl zu ge-
wagt, Thr Werk als eine poetische Mythographie Portugals in einer
Zeit der Krise zu interpretieren?

A: Wir haben in Portugal geniigend Mythen, um damit die ganze

Literatur am Leben zu halten. Ich personlich neige dazu, dem
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Mythos diejenige Definition zu geben, die Mircea Eliade in
Aspects du mythe’ gegeben hat - eine Geschichte, die einen
Archetypen beschreibt, in illo tempore. Ausgehend von dieser Auf-
fassung denke ich an den Griindermythos der portugiesischen Nati-
on, den Mythos von Ourique, einer Schlacht aus dem Jahr 1139.
Die Schlacht hat wirklich stattgefunden, aber wichtiger noch ist der
Mythos, der sich um dieses Ereignis rankt. Es-war ein Sieg von Ko-
nig D. Afonso Henriques (1109?7-1185). Am Vorabend der
Schlacht erschien dem Konig — gemiB der Uberlieferung — Jesus
Christus und iiberreichte ihm die fiinf Scheibchen (quinas) in Form
eines Diagonalkreuzes, die fiir die fiinf Wundmale Christi stehen,
mit den Worten: Unter diesem Zeichen wirst Du siegen! D. Afonso
Henriques heftete die Scheibchen auf seinen Schild und gewann die
Schlacht. Dabei wurde er gleichzeitig zum Kénig proklamiert.
GemiB diesem Griindermythos (die historischen Fakten liegen et-
was anders) erscheint also Christus dem portugiesischen Konig, das
heiBt, Portugal libernimmt die Rolle eines Verteidigers des Glau-.
bens und Vorkdmpfers der Riickeroberung der Iberischen Halbin-
sel von den Mauren. Christus iibergibt die quinas; aber D. Afonso
Henriques wird zum Konig durch die Proklamation seiner Unter-
tanen. In der portugiesischen Monarchie gab es immer die Vorstel-
lung, wonach der Konig nicht Besitzer des Landes ist. Die Macht
kommt von Gott und geht iiber auf die Gemeinschaft, und-die Ge-
meinschaft iibergibt diese Macht an den Konig. Dieser Mythos ist
von grundlegender Bedeutung fiir Portugal — das Gesetz stand im-
mer iiber der Monarchie, ein groBer Mythos, literarisch noch kaum
bearbeitet. .

O: Drei Ihrer Romane — A hora de Sertério (Die Stunde des Serto-
rius), A Voz dos Deuses (Die Stimme der Gétter) und O Trono do
Altissimo (Der Thron des Hochsten) spielen in der Antike. Welche
Bedeutung messen Sie dem romischen Lusitanien bei?

A: Ich habe mich dreimal, zu verschiedenen Zeiten, mit dem rdmi-
schen Lusitanien beschiftigt. Dieses Thema ist durchzogen von ei-
ner gemeinsamen Absicht, die ich so formulieren konnte: ich will
die Portugiesen an ein sehr altes und vollig in Vergessenheit gerate-
nes Erbe erinnern. Das Gedichtnis des portugiesischen Volkes

- reicht nicht so weit zuriick — nur bis zum Kampf gegen die Mauren.

Dabhinter kommt dann.nichts mehr. Die weiter zuriickliegende Ge-
schichte verbindet Spanien und Portugal, und die Spanier haben
sich dieses alten Erbes beméchtigt. 1580 versuchte Kastilien unter
Verletzung der portugiesischen Gesetze die Iberische Halbinsel po-
litisch zu vereinigen. Die Folge davon war, daB3 Portugal Spanien
1640 den Riicken kehrte. Dieser Bruch war nicht nur politischer,

~ sondern auch kultureller Natur. Ich will in diesen Biichern keines-

wegs der Iberischen Union das Wort reden. Ich meine lediglich, wir
haben als Portugiesen das Recht, dieses romische Erbe wie auch die
Spanier fiir uns zu beanspruchen. A Voz dos Deuses handelt von
Viriato, Held im Kampf der Lusitanier gegen Rom, O Trono do Al-
tissimo von der Héresie des Priscillian und seiner Gefolgsleute, die
im Norden Portugals von groler Bedeutung war. Es war eine
christliche Hiresie, welche die damalige Provinz Gallaecia erfafte,
das heutige portugiesische Staatsgebiet von der Grenze im Norden
bis zum Douro. Ich wollte Vorkommnisse aus der Frithgeschichte
des Christentums in Portugal aufzeigen — schlieBlich waren wir
nicht immer romisch-katholisch. Im Konzil von Braga (561) — mei-
nes Wissens zum ersten Mal in der Geschichte des Christentums —
wurde ein Ketzer der zivilen Justiz zur Hinrichtung iibergeben.
Dies loste eine solche Bewuf3tseinskrise aus, daB die beiden verant-
wortlichen Bischofe — derjenige von Mérida (Emerita Augusta) -
und Faro (Ossobona) ihres Amtes enthoben wurden. Dieses The-
ma hat mich so gepackt, daB ich O Trono do Altissimo schrieb. Das
dritte und letzte Buch, A hora de Sertério, handelt vom Kampf des
Generals Sertorius gegen Rom in der Zeit der Biirgerkriege von
Marius und Sila. Es sind drei Biicher, die verschiedene Epochen be-
handein — die vorrémische Zeit, das erste Jahrhundert vor Christus
und das 4. Jahrhundert nach Christus.

Interview: Albert von Brunn, Zurzch

3Mircea Eliade. Aspects du mythe. Gallimard, Paris 1963. (Idées; 32)..
Deutsch: Mythos und Wirklichkeit. Aus dem Franzdsischen von Eva Mol-
denhauer. Insel-Verlag, Frankfurt a. M. 1988.
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