D ER HERR hat geschworen bei seiner
' rechten Hand und bei seinem starken
Arm: Nie mehr gebe ich dein Korn deinen
Feinden zu essen. Nie mehr trinken Fremde
~deinen Weln fiir den du so hart gearbeitet
hast.

Nein, wer das Korn geerntet hat, soll es auch -

essen und den Herrn dafiir preisen. Wer den
Wein geerntet hat, soll ihn auch trinken in
den Vorhofen meines heiligen Tempels.

Zieht hinaus durch die Tore, zieht hinaus

und bahnt dem Volk einen Weg! Baut eine
Strale und rdumt die Steine beiseite! Gebt
den Vélkern ein deutliches Zeichen!

Hort, was der Herr bis ans Ende der Erde
- bekanntmacht: Sagt der Tochter Zion: Sieh
her, jetzt kommt deine Rettung. Seht, er
bringt seinen Siegespreis mit: Alle, die er
gewonnen hat, gehen vor ihm her.

Dann nennt man sie «Das heilige Volk»,
«Das Volk, das der Herr erlost hat». Und
dich nennt man «Die Stadt nach der man
sich sehnt Die nicht mehr verOodete Stadt».

Jesaja 62, 812

Nr.13/14 55. Jahrgang Ziirich, 15./31. Juli 1991

IN MEMORIAM

Ludwig Kaufmann SJ (30.10.1918-8.7.1991):
Ansprache an der Trauerfeier in der Franzis-
kuskirche Ziirich-Wollishofen am 12.7.1991
von P. Superior Pletro Selvatico.

EUROPA

A. Camus und die «Griechen»: Zum SchluB3-
kapitel von «L.’Homme révolté» — Griechen
und Griechenland in der europdischen Gei-
stesgeschichte — Das kulturelle Ambiente des
mediterranen Raumes - Das «griechische
Herz» von A. Camus - Der geschichtlich
maBgebliche Wendepunkt — Vom Helieni-
schen zum Christentum - Camus’ Auseinan-
dersetzung mit den Folgenlasten der Moder-
ne — Maf} und Grenze als Stichworte der Re-
volte — Gegen die Korrumpierung der Revo-
lution - Eine in die Zukunft gerichtete Erin-
nerung an die Griechen - Platon, Heraklit
und Ithaka — Nemesis als Gottin des Mafies —
Das «traurige Geheimnis» Europas - Aus-
gleich von Gerechtigkeit und Freiheit, Han-
deln und Schonheit — Bedeutung der griechi-
schen Qelle fiir Europa heute — «L’Homme

révolté - als eine «vertrauliche Mittei-
lung...». Heinz Robert Schleite, Bonn
SOZIALWISSENSCHAFTEN

Erich Fromms humanistische Anthropologie:
Von den Rechtswissenschaften zum Philoso-
phie- und Soziologiestudium - Ausbildung
zum Psychoanalytiker — Auseinandersetzung
mit dem frithen Marx — Mitarbeit am Frank-
furter Institut fiir Sozialforschung - Drei -
Brennpunkte seines Denkens und seiner For-
schungen — Unverzichtbare Suche nach einem
Sinn des Lebens - Der Mensch ist ein werden-
des Wesen ~ Gegen einen billigen Optimis-
mus — Verstrickung in gemeinsamer Verblen-

“dung — Der Begriff des Sozialcharakters — .

Wenn das Haben das Sein dominiert — Kampf
gegen psychische Verstiimmelung und 6ko-
nomische ‘Ausbeutung — Der alttestamentli-
che Exodus als existentielle, Situation des
Menschen - Von einem dogmatischen zu
einem lebendigen Gottesglauben.

Lothar Krappmann Berlin

LITE_RATUR/RUMANIEN

Die Uberwindung eines Alptraums: Die ru-
manische Autorin Ana Blandiana — Berufs-
und Schreibverbot im August 1988 — Schnee
als zentrale Metapher — Ein unausweichlicher
ProzeB des Verfalls.— Die Dichterin als eine
Anwiiltin der Menschen - Mit List die staatli-
che Zensur umgehen — Wenn die Suche nach
der Heimat in der Wiiste endet — Die zerstorte
Landschaft als Symbol ‘der Diktatur — Die
Revolution von 1989 — Ein iiberwundener
Alptraum? Albert von Brunn, Ziirich
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LUDWIG KAUFMANN SJ ZUM GEDENKEN

In seinem 73..Lebensjahr starb nach schwerer Krankheit am 8. Juli
1991 Pater Ludwig Kaufmann SJ, Dr. theol. h. c., Chefredaktor unse-
rer Zeitschrift Orientierung. Am 12. Juli wurde er auf dem Friedhof
Manegg in Ziirich beerdigt. Im anschlieBenden Trauergottesdienst in

der Kirche St. Franziskus (Ziirich-Wollishofen) hielt der Superior der,
Jesuitenkommunitat in der ScheideggstraBe 45, P. Pietro Selvatico,

die nachfolgend abgedruckte Ansprache. Vorangegangen waren Le-
sungen aus Jesaja 62,8-12 (vgl. die Titelseite) und Mt 25, 31-40.(Red. )

Licbe Freunde, Pater Ludwig Kaufmann ist mitten aus
einer unermiidlichen und ungebrochenen Titigkeit abbe-
.rufen worden. Wir sind zusammengekommen, um unserer
Trauer Ausdruck zu geben, aber auch, um Gott zu danken fiir
ein wegweisendes Leben. Wir tun dies stellvertretend fiir all
jene, die anderswo in der Welt die Nachricht von unserem
schmerzhaften Verlust erst noch vernehmen werden.

Mit spirlichen Andeutungen hat Ludwig Kaufmann in seinen

Schriften uns hin und wieder selber verraten, was in seinerm

Leben von ganz besonderer Bedeutung war.

In Ziirich mit seinen Briidern und Schwestern in einer welt-

offenen Juristenfamilie gliicklich aufgewachsen, erhielt er -

nach seinem Eintritt in die Gesellschaft Jesu zunéchst die
klassische spirituelle und philosophische Ausbildung. Bis da-
hin lebte er in der uns bekannten geschlossenen christlichen
Weltanschauung. In einer Ideologie, die, allen Gebrochenhei-
ten der neuzeitlichen .Erfahrungen zum Trotz, ihre typische
GewiB3heit und Geborgenheit gewihrte. «Ein Haus voll Glorie
schauet weit iiber alle Land», so besangen auch die Jesuiten iht
Kirchesein. Die EbenmaBigkeit einer solchen Existenz- und
Glaubensweise sollte fiir Ludwig Kaufmann nun aber recht
abrupt ein Ende finden mit seinem Theologiestudium in Lyon-
Fourviére, 1945-1949. Hier wird er hautnah Zeuge eines der
dramatischsten Abschnitte der neuzeitlichen katholischen
Theologie- und Kirchengeschichte.

Gelang es hier in Lyon-Fourviére namlich der sogenannten

Nouvelle Théologie mittels einer Neuorientierung an der Hei-
ligen Schrift und der Theologie der Kirchenviter in entschei-
denden Fragen des Glaubens (wie etwa denen nach der Schop-
fung, Begnadung des Menschen, Dogmenentwicklung) ein
neues Verstdndnis zu erarbeiten und so das sterile Denkkor-

sett der Neuscholastik (der damaligen Schultheologie) zu’
sprengen, so wird dieser hoffnungsvolle Versuch mit der

" Amtsenthebung von fiinf Professoren briisk gestoppt.
Ebenso tragisch erging es den von der Nouvelle Théologie
unterstiitzten Arbeiterpriestern. Bildeten sich — nach verein-
zelten Erfahrungen von Ordens- und Weltpriestern in-den
Docks von Marseille und in deutschen Arbeitslagern und nach
dem Schock, den 1943 das Buch «France, pays de mission» des
Abbé Godin ausgeldst hatte —nach 1945 um einzelne Arbeiter-
priester kleine Gemeinden (unabhéingig von den existierenden

Pfarreien; Basisgruppen, wiirden wir heute sagen), so wurde -

auch dieser hoffnungsvolle Versuch, nach wenigen Jahren
schon, mit einschneidenden Beschridnkungen geldhmt. 1959
sollte das Experiment der Arbeiterpriester dann definitiv ab-
gebrochen werden. Von den damals noch rund 100 Arbeiter-
-priestern wurden die meisten aus Amt und Kirche gedréngt.

In einem solchen Lebenskontext hat das Theologiestudium in

Lyon-Fourviére Ludwig Kaufmann tief geprigt und seinem .

Leben die Richtung gewiesen. Hier lernte er nicht nur eine
gute, d. h. gléubig-gesunde und kritische Theologie; hier er-
fuhr er vor allem die fruchtbare wechselseitige Verwiesenheit
von Theologie einerseits und kirchlichem und gesellschaftli-
chem Leben und Engagenient anderseits. Man stelle es sich,
beispielsweise, vor: Teilhard de Chardin, der im Kreis von
Arbeiterpriestern von seiner Vision vom kosmischen Christus
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erzéhlt und mit ihnen Erfahrungen austauscht! Und hier in
Lyon-Fourvi¢re wird Ludwig Kaufmann auch ein erstes Mal
personlich ermessen haben, welche Dimensionen des Lebens

- von Kirchenkonflikten betroffen werden konnen: vom Un-

recht einzelnen Personen g_egem'iber bis zu den verheerenden
Folgen fiir die Pastoral.

ach dem theologischen Lizentiat muf3 der hochbegabte

Ludwig Kaufmann seine Studien abbrechen. Sagen wir
mal: weil er dringend in der Seelsorge gebraucht wird. Gliickli-
che Inkonsequenz der Ordensobern, werden jetzt viele Basle-
rinnen und Basler unter uns sagen, die miterleben durften, wie
Ludwig Kaufmann, nach einer kurzen Titigkeit als Religions-
lehrer am Gymnasium «Stella Matutina» in Feldkirch, bei

“ihnen, 1951-1963, die Jugendarbeit belebte: als Jugendseelsor-

ger und Religionslehrer wie als Bildungsleiter und Redaktor
der Zeitschrift «<Kompaf» im Verband Katholischer Pfadfin-
der der deutschsprachigen Schweiz. Mit dem fiir neue Wege so
aufgeschlossenen Seelsorger entstand manche bis heute unver-
briichliche Freundschaft.

1962 wird LudWig Kaufmann Konzilsberichterstatter. «Der

fleissigste Konzilsberichterstatter», wie ihn Mario von Galli
einmal genannt hat. Seine Berichterstattung war nicht selten
recht kritisch, was ihm denn auch gelegentlichen Tadel, beson-
ders aus Kreisen des Milieukatholizismus, eingebracht hat.

- Doch die warnenden Noten hatten eben ihre Griinde. Und die

Geschichte sollte Ludwig Kaufmann weltgehend recht geben.
Leider.

Ludwig Kaufmann folgte seinem geliebten Papa Giovanm’,
besonders der Konzilseréffnungsrede und seinem «Vermécht-
nis» (seinem geistlichen Testament). Johannes XXIII stand ja
nicht nur zur Zeit der Konflikte um die Nouvelle Théologie
und die Arbeiterpriester als Nuntius in Paris befreundet auf
der Seite'des aufgeschlossenen Kardinals Suhard; er pladierte

. schon als junger Wissenschaftler in den ersten Jahren unseres

Jahrhunderts, in der Modernismuskrise, fiir eine groBere Of-
fenheit der Kirche: fiir ein Wahrnehmen und Wahrhabenwol-
len-namlich all des Guten, das iiberall in der Welt, auch auf3er-
halb der institutionellen Klrchen im guten Heute Gottes im-
mer schon geschieht.

So konnte man von Papst Johannes XXIII jetzt lernen, eine
Zeit zu vestehen. Und was es, im prizisen Sinne des Wortes,
bedeutet, die Zeichen der Zeit zu erkennen. Es heilit dies
némlich: In der Krise — und gerade in der Krise — das Wegwei-

‘sende und Weiterfithrende wahrzunehmen. In der Schule des

grofen Papstes.— und in den zahllosen Gespréachen mit Kolle-
gen und vor allem mit Bischéfen aus aller Welt —identifizierten
sich fiir Ludwig Kaufmann jetzt seine eigenen fritheren Erfah-

rungen: das ignatianische «quaerere Deum in omnibus» (Gott .

suchen in allen Dingen), die Erfahrungen von Lyon! Jetzt
schérfte sich nochmals sein spirituelles und theologisches Au-
genmaB. Und es entfaltete sich sein fiirwahr aulerordentliches
Charisma, die Zeichen der Zeit zu lesen und sie voller Hoff-
nung tausendfach auch andern zu. vermitteln.

Mit anderen Worten: Ludwig Kaufmann praktizierte im Le-
ben genau das, was sein Freund Karl Rahner theologisch das
Wahrnehmen der Transparenz Gottes geannnt hat. Statt Gott

" zu verjenseitigen oder ihn horizontalistisch aufzulésen gelte

es, mit den Augen des Herzens die Konfiguration der Zeichen
zu lesen, d. h. die positive Gleichformigkeit (Gleichsinnigkeit)
der ganz natiirlichen Sachverhalte und Vorginge dieser Welt.
Dann kénne man — bejahe man gldubig gleichzeitig die Schop-
fung Gottes und die eigene Existenz beim Lesen der Konfigu-
ration der Zeichen — von einem giitigen Wink Gottes sprechen.
Gott greift ja nicht als Mirakelgotze in diese Welt ein und



spricht nicht etwa mittels eines roten Telefons unmittelbar in
die Kopfe derjenigen, die dann das allelmge Sagen zu haben
vermeinen.

Sollte es jetzt jemanden noch. verwundern daB Ludwig Kauf—
mann den Unkenrufen der Unheilspropheten widersprechen
und jene Machenschaften aufzeigen muBte, die das Wahrneh-

men der Zeichen dér Zeit verhindern wollten: in einem bor-

nierten Festhalten an zeitbedingten Traditionen von gestern,
in einem legalistischen Niederwalzen aufkeimender neuer Le-
bensformen in auBereuropéischen Kulturen und wie immer
die weiteren Syndrome von Angst und Macht zu benennen
wiren. _ _ -

MiBfallensduBerungen, ja Verunglimpfungen aus den ver-
schiedenen Etagen der Kirchenleitung hat Ludwig Kaufmann,
wenn sie seine Person betrafen, gelassen weggesteckt. In Trau-
er und Zorn geriet er freilich dann, wenn anderen weit
schrecklicheres und verhédngnisvolleres Unrecht geschah.
Ludwig Kaufmann und manche seiner Gesinnungsgenossen
haben jedoch immer wieder — in wahrer Groe - ein Wort
Johannes’ XXIII verifiziert: «Wir haben uns nicht dabei aufge-

halten, die Steine, die sie von rechts und von links gegen uns

geworfen haben, zu sammeln und zuriickzuwerfen.»

“ach dem Konzil wird Ludwig Kaufmann wéhrend zweier

halbjihriger Sabbaticals seine Erfahrungen nochmals
verarbeiten. Es entstehen u.a. die bedeutsamen Studien
«Evangelium suprema regula. Die Kiriterien kirchlicher Er-
neuerung im Spiegel des Ordensdekretes» und «Das Aggior-
namento im Denken». Und es beginnt eine intensive, uner-
miidliche Reisetatigkeit, die ungebrochen andauern wird bis
kurz vor seinem Tod, zu Synoden, Kongressén und Konferen-
zen in aller Welt; zu Thematiken iibrigens oft auch nichtreli-

L e R B

Foto Rolf Edelmann

gioser Art, wie dies z. B. in den Gesprichen der Paulusgesell-
schaft mit dem Marxismus der Fall war.

Sein Herz schligt jetzt aber vor allem fiir Lateinamerika.
Seiner vollen person- und sachbezogenen Aufmerksamkeit -
(attente, attention nannte Simone Weil diese Begabung) pré-
gen sich weiterhin zahllose Gesichter und Vorginge ein. Weil
er immer wieder den Spuren der Martyrer folgt — von Rutilio
Grande, Oscar Romero, den Ermordeten vom 16. November
1989 an der UCA in San Salvador bis zu denjenigen vieler —
Unbenannter —, sind diese Gesichter jetzt meist gezeichnet von
Not und Leid, doch auch von einer fiir uns kaum erfabaren
Auferstehungshoffnung. Ludwig Kaufmann. erblickt mit Jon
Sobrino im zerschundenen Volk den Gottesknecht des Jesaja
und skizziert mit seinem Mitbruder und Freund Nikolaus
Klein eine Theologie des Martyriums.

Er wirbt mit unermiidlicher Information in unserem apathi-
schen Milieu um Teilnahme. Die im allgemeinen so sachliche
Berichterstattung bekommt dann jeweils eine emotionale.
Klangfarbe (von- Klage, Hilflosigkeit, VerdruB — und doch

‘Hoffnung), wenn er feststellen mufl, wie immer wieder neue

Mesalliancen von Thron und Altar das gebeutelte Volk mit
physischem und geistlichem-Terror nochmals mit Fiifen tre-
ten. :
Im Vorwort zu Jon Sobrinos «Sterben muB, wer an Gétzen
rithrt. -Das Zeugnis der ermordeten Jesuiten in San Salva-
dor...» finden wir eine Art Bilanz nach jahrzehntelanger Be-

" obachtung und Erfahrung; jedes einzelne Wort sorgfiltig (mit

Sorge!) durchdacht; ich wiirde sagen, -eine Art Vermichtnis;
datiert vom-2. Februar 1990. Hier lesen wir: «Wir hoffen [...],

daB er [dieser Text; also Sobrinos Text iiber die Ermordeten in
San Salvador] iiber die Offentlichkeit in die Kirche und bis in
die eigene Ordensgemeinschaft der Jesuiten hineinwirkt.
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‘Noch ist ja die Option fiir die Armen kaum {iber einige. Anfén-
-ge hinaus in unser BewuBtsein gedrungen; noch haben wir
langst nicht alle Konsequenzen weder im Denken noch im
Handeln gezogen. Wer génau liest, wird nicht libersehen, da3
die Biographie der Ermordeten auch kritische Anfragen an die
eigene Institution und deren MaBnahmen oder Unterlassun-
gen stellt. Die Publikation méchte dazu helfen, dafl wir nicht
langer verdringen, wo wir noch immer Komplizen der Rei-
chen und Michtigen statt solidarisch Verbundete der Armen
sind.» .

L iebe Briider und Schwestern! In den kirchlichen und ge-
sellschaftlichen Turbulenzen von fast fiinf Jahrzehnten hat
Pater Ludwig Kaufmann — getragen von einem tiefen Glauben
und mit einer traumwandlerischen Sicherheit - sich stets an der
Menschlichkeit Gottes orientiert. An der Menschlichkeit Got-
tes als am spezifisch, eigentiimlich Christlichen. Wohl beson-

ders auch deshalb, weil diese Menschlichkeit im Suchbild der
Moderne - im Suchbild des neuzeitlichen Menschen nach sich
selbst — der eigentlich ersehnte Sinn ist, vermochte Ludwig
Kaufmann soviel gldubige Weggemeinschaft und - liber die
Religion hinaus - soviel Zeitgenossenschaft zu finden.

Zum wertvollen Erbe, das er uns vermacht hat, gehdrt sein
abgegriffenes Adrefbiichlein. Es steht fiir all jene, die welt-
weit —unter welchen religiosen und weltanschaulichen Vorzei-
chen auch immer - seine Lebens- und Hoffnungsperspektiven
teilten und sich mit ihm - und untereinander! —solidarisierten.
Und das abgegriffene AdreBbiichlein wirbt heute dafiir, dafl
diese Solidaritit in der Hoffnung weiterbestehen und weiter-
wirken moge. Damit — im guten Heute Gottes - immer wieder
erfahrbare Wirklichkeit werde, was Pater Ludwig Kaufmann
in seinen letzten Lebenswochen, vom Tode gezeichnet, mit
einem Filmlied immer wieder vor sich hersang: «... un peu
d’amour, un peu d’espoir.» Amen. Pietro Selvatico

Albert Camus und «die Griecheh»

Zum Europa-Bild in «<L’Homme révolté»*

Es ist nicht meine Absicht, alles aufzuzihlen, was Camus mit,

den Griechen und mit Griechenland verbindet. Dieser Aufga-

be hat sich die griechische Doktorandin Maria Matala bei der -

Tagung «Camus et ’Europe» im vergangenen November in
Straf3burg unterzogen, und man wird dies demnéchst in ihrem
Buch lesen konnen. Ich mochte andererseits auch nicht ein
Resiimee der Tagung «Camus als Anwalt des Griechischen in
der Moderne» versuchen, die im Januar 1990 in der Akademie
der Ditzese Rottenburg-Stuttgart stattfand.' SchlieBlich ist es
nicht zweckmifig, hier eine Art Sammelrezension der fiir
unser Thema einschligigen Camus-Literatur vorzutragen;,
man denke etwa an die Arbeiten von Dimitris Papamalamis
(1965), Pierre Archambault (1972), Monique Crochet (1973),
-Etienne Barilier (1977), Frangois Bousquet (1977)".

Was ich versuchen méchte, ist etwas weniger Ambitioniertes.

*) Vortrag bei einer Tagung der Evangelischen Akademie Berlin-Bran-
denburg, des Zentralinstituts fiir Literaturgeschichte und des Franzosi-
schen Kulturzentrums (Ost)-Berlin am 15./16. Juni 1991 anl4Blich des vier-
zigjihrigen Erscheinens von Camus’ Schrift «L’Homme révolté». Die ver-
vielfiltigten Vortragstexte (von M. Yadel, C. Ebert, W. Klein, M. Meyen-
bergh, B. Sendig, H. Wernicke) kdnnen bei der Evangelischen Akademie
Berlin-Brandenburg," AlbrechtstraBe 16, O-1040 Berlin, angefordert wer-
den.
H.R. Schlette feiert am 28. Jull 1991 seinen sechz:gsten Geburtstag. Re-
daktion und MitarbeiterInnen der Orientierung méchten ihm, der seit
mehr als zwei Jahrzehnten als Autor und in den letzten Jahren als sténdiger
Mitarbeiter durch seine Beitrige und seinen kompetenten Rat ein treuer
Freund war, herzliche Gliickwiinsche aussprechen. Aus Anlaf§ des 60.
Geburtstages erscheint im September 1991 ein von J. Brosseder, N. Klein
und E. Weinzierl herausgegebener Sammelband von insgesamt 28 Beitra-
gen und Studien Schlettes: H. R. Schlette, Konkrete Humanitit. Studien
zur Praktischen Philosophie und Religionsphilosophie. Knecht Verlag,
Frankfurt 1991, ca. 480 Seiten, gebunden ca. DM 95.—- (Red.)
' Die Vortrige dieser Tagung (von H. P. Balmer, A. Pieper, B. Sindig,
H.R. Schiette, H. Wernicke und M. Yadel) erscheinen in Kiirze als Verof-
fentlichung der Akademie der Dibzese Rottenburg-Stuttgart («Hohenhei-
mer Protokolle»), hrsg. von F. J. Klehr und H'R. S. Diese Publikation mit
dem Titel «Camus als Anwalt des Griechischen in der Moderne» kann auch
iiber den Buchhandel bezogen werden.
? Vgl. D. Papamalamis, Albert Camus et la pensée grecque. Nancy 1965; P.
Archambault, Camus’ Hellenic Sources. Chapel Hill 1972; M. Crochet, Les
Mythes dans I'ceuvre de Camus. Paris 1973; E. Barilier, Albert Camus —
philosophie et littérature. Lausanne 1977, 15-53; F. Bousquet, Camus le
méditerranéen - Camus ’ancien. Sherbrooke 1977; s. auch: H.-L. Scheel,
Zur Bedeutung der griechischen Mythologie fiir Albert Camus, in: Rena-
tae Litterae. Studien zum Nachleben der Antike und zur europiischen
Renaissance (August Buck zum 60. Geburtstag), hrsg. von K. Heitmann
und E. Schroeder. Frankfurt/M. 1973, 299-317; F. Bartfeld, L'Effet tragi-
que. Essai sur le tragique dans I’ceuvre de Camus. Paris-Genéve 1988,
220-238.
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Ich mochte lediglich aufzeigen, inwiefern das, was Camus im
SchluBkapitel von «L’Homme révolté» als geistige, kulturelle
und politische Vision dargelegt hat, die Erneuerung einer
«griechischen» Denkweise und Lebenshaltung bedeutet; sollte
- heute noch oder erst recht heute — dieser Lebéensform eine
gewisse Attraktivitdt zuerkannt werden konnen so wire das
natiirlich auBerst erfreulich.

. Die Formulierung «die Griechen» bedarf der Prﬁzisierung.'Gleich-

wohl ist sie gebrduchlich. Heidegger hielt 1955 in Aix-en-Provence
den Vortrag «Hegel und die Griechen». Gadamer sprach erst vor
kurzem iiber «<Heidegger und die Griechen». Das Thema «Holderlin
und die Griechen» ist ein Dauerthema. «Nietzsche und die Griechen»
beherrscht sozusagen jede Nietzsche-Interpretation. DaB der frithe
Marx sich mit den «Griechén» befaBte, sei nicht vergessen oder ver-
dringt. Es sind freilich nicht immer dieselben Griechen, auf die man
sich beruft. Der Riickbezug auf die Griechen und zum Teil auch auf
die Romer gehort seit dem 15./16, Jahrhundert zur neuzeitlichen
Identitdt Europas, das ja ohne die Griechen iiberhaupt nicht denkbar
ist; in der sogenannten Schlacht bei Salamis (480) haben sie Europa
gegen die Perser und insofern gegen Asien verteidigt und gerettet.
Zwar hat das Christentum, hat das christliche Mittelalter ebenso wie
die arabisch-islamische Kultur das Griechische zuriickgedringt und in
entscheidenden Positionen zu iiberwinden versucht und auch zu iiber-
winden vermocht — man denke an die zentrale, gemeingriechische
Ansicht von der Ewigkeit des Kosmos -, aber gleichzeitig haben die
Araber und haben die Christen das griechische Erbe als solches iiber-
liefert und in gewisser Weise auch bewahrt. Diese knappe kulturge-
schichtliche Reminiszenz ist angesichts unseres nord- und mitteleuro-
péischen akademisch-universitaren und sogenannien Bildungswis-
sens letzten Endes iiberfliissig, aber uns unterscheidet von den Val-
kern am Mittelmeer, daBl uns das Verstidndnis fiir die Prisenz des
Griechischen weitgehend fehlt. Es ist etwas anderes, ob man den
Griechen in Biichern und Museen begegnet oder in einer Kulturland-
schaft, aus der die griechische Weltauslegung hervorgegangen ist und
in der ihre tragenden Erfahrungen eher nachvollziehbar sind als an-
derswo. «Permanence de la Gréce» war der Titel eines 1948 in Mar-
seille erschienenen Sammelwerkes, das Beitrige von Audisio, Brice
Parain, André-Jean Festugiére und Texte von Autoren wie Kavafis,
Kazantzakis, Séféris, Elytis und anderen enthielt und in dem der
damals. 35jihrige Camus den abschlieBenden Essay verdffentlichen
durfte, der bezeichnenderweise hieB: «L’Exil d’Héléne».> Es war ein

% In: Permanence de la Gréce, 381-386. Der Essay wurde von Camus in
«L’Eté» aufgenommen, vgl. E. (= A.C., Essais. Ed. Pléiade, Paris 1965)
851-857, dt. in: A.C., Literarische Essays. Hamburg 0.J. (1959?), 154-160
(iibers. v. M. Lang), jetzt auch in einer von H.-L. Engelhardt iiberarbeite-
ten Ausgabe in der «Sammlung Luchterhand» (Bd. 755), Frankfurt/M.
1988: «Hochzeit des Lichts — Heimkehr nach Txpasa Mntelmeer Essays»,
82-87.



relativ kurzer Essay, der die Klage iiber den Verlust des Griechischen,
d. h. das Exil, in das Helena in der européischen Geschichte geraten
ist, mit-dem Ruf nach der Riickkehr zu Griechenland, zu Ithaka, zu
der Erde, die Odysseus den Unsterbllchkeltsversprechungen der
Nymphe Kalypso vorzog, verband.

Das neuzelthche Europa

Camus hat von sich gesagt, er habe ein «gr1echlsches Herz»*,
und in der Welt des griechischen Mythos fiihle er sich am
wohlsten.” Aber er hat.auch gewuBt, daB die entscheidende
Wende in der Geschichte des Abendlandes der Ubergang vom
Hellenischen zum Christentum darstellt.® So war er sich sehr
wohl dessen bewuBt, daB er als Grieche in einer von christli-
chen Problemen bestimmten Welt zu leben hatte’; «Die Pest»
und «Der Fall», aber auch das Drama «Die Gerechten» mit-der
Problematik von Schuld und Gewalt, von Kaliayews personli-
chem Glauben und der die Amtskirche reprisentierenden Ar-
gumentation der GroBfiirstin sind nur einige Beispiele dafiir.
Camus’ Verhiltnis zum Christentum ist schon oft untersucht
worden®; es muB hier geniigen, daran zu erinnern, daB er stets
einen pewissen Respekt vor dem Glauben der aufrichtigen
Christen hatte, also nicht vor den frankistischen Kollaborateu-
ren und dem Typ von Christentum, den sie ve}kdrperten daf
er aber persénlich weder zum Christentum noch zu einer ande-
ren positiven Religion einen Zugang fand. Er fand einen sol-
chen Zugan g auch nicht zur Rehg10s1tat der Griechen, denn er
war ein Mensch der Moderne in der aufklérerischen Tradition
"der franzosischen Bildung, so jedoch, -daR er deren
Fortschrittsoptimismus aus dem 18. und 19. Jahrhundert hinter
sich gelassen und durch den neuen, in seiner grundlegenden
Funktion Descartes vergleichbaren Ausgangspunkt der Ab-
surditit ersetzt hatte. So fragt er aufgeklirt und skeptisch, wie
Horst Wernicke zurecht in seinem Camus-Buch herausstellt,"”
wie man leben konne wenn man weder an Gott noch-an die
Vernunft glaubt Die Alternativen, die in den rationalen und
irrationalen Terror fiihrten, hat er entschieden verurteilt.”
Dies zeigt seine Auseinandersetzung mit der Geschichte des
neuzeitlichen Europa, wie er sie in «L’Homme révolté» reflek-
tiert hat.” Zwar ist nicht zu bestreiten, daB in seinem Uber-
blick, den er-selbst als gerafft charaktenslert , vieles fehlt —ich
erwihne nur die angelséchsischen Tradltlonen jedoch auch
Kant und Schelling —, aber fiir Camus hatten die Abgrenzun-

gen, die er vormmmt sehr wohl die Bedeutung der theoreti-

schen Vermittlung, die dem SchluSkapitel «<La Pensée de Mi-
di»- vorausgehen muBte.” Es blelbt bedauerlich, daB Sartre

* Vgl Interv1cw mit E Simon in «La Revue du Caire» (1948): E 380.

* Vgl. A.C., Tagebiicher 1935-1951 (rororo 1474). Reinbek 1972, 296 (Car-
nets, janvier 1942-mars 1951. Paris 1964, 317).

¢ Vgl. Tagebiicher, ebd. 309 (Carnets, ebd. 342).

7Vgl. C.A. Viggiani, Notes pour le futur biographe d’Albert Camus int

Serne Albert Camus 1 (RLM 170-174). Paris 1968, 212 {.
Vgl vor allem die umfassende Darstellung von 1. Di Méglio, Antireligio-
sitat und Kryptotheologie bei Albéert Camus. Bonn 1975; s. auch: F. Chava-

nes, Albert Camus: «Il faut vivre maintenant», Questions posées au chri- -

stianisme par I'ceuvre d'Albert Camus. Paris 1990.
° Vgl. etwa: A.C., Watum Spanien? Antwort an Gabriel Marcel, in: A.C.,

Fragen der Zeit. Hamburg 1960, 80-87 (E 387-396); Der Mensch in derv

Revolte (rororo 1216-17) (iibers. v. J. Streller, neubearbeitet von G.
Schlocker unter Mitarbeit von F. Bondy) Rembek 1969, 246 (im folgenden
abgekiirzt: MR) (E 707).
Y Vgl. H. Wernicke, Albert Camus. Aufklarer - Skeptlker - Sozmhst
Hlldeshelm Zirich-New York 1984, bes. 85-176.

" vgl. Interview in «Servir» (20.12.1945): E 1427.
2 Vgl MR 144-199 (E 583-647); zur Politischen Philosophie Camius’ vgl.
etwa: G. Stuby, Recht und Solidaritdt im Denken von Albert Camus.
Frankfurt/M. 1965; E H. Willhoite Jr., Beyond Nihilism. Albert Camus’
- Contribution to Political Thought. Baton Rouge 1968; R. Neudeck, Die
politische Ethik bei Jean-Paul Sartre und Albert Camus. Bonn 1975; Camus
et la politique. Actes du colloque de Nanterre 5-7 juin 1985 hrsg. v. L.
Guérin 1986.
® vgl. bes. J. Guerm L’Europe dans la pensée et ’ceuvre de Camus, in:
Albert Camus. Textes réunis'pat P.-F. Smets. Briissel 1985, 57-70.
¥ ygl. MR 13 (E 420): s..auch unten Anm. 63.

und sein Kreis diesen Horizont des Buches nicht erkannt hat-
ten oder, aus politischen Griinden, die inzwischen griindlich
falsifiziert worden sind, nicht wahrhaben wollten.

Was Camus auf seinem Vermittlungsweg erreichte und was er
mit Titeln wie «MaB und MaBlosigkeit», «Jenseits des Nihilis-
mus» und mit dem Nletzsche entlehnten Gedanken des «Mit-
tags» kennzeichnete'®, war in Wahrheit der Gedanke einer

- neuen Revolte, die gegen jede Korrumpierung in Revolution

resistent bleiben sollte, eine Revolte, deren Hauptstichworte <

eigenartigerweise — Maf} und Grenze heiBen, Stichworte, die
sich zur bourgeoisen Verharmlosung gut zu eignen scheinen,

weshalb vielleicht Camus mit leidenschaftlicher Rhetorik ver-

suchte, sie als hochste Form des Engagements auszuweisen.

Sieht man diese seine Bemithung nicht, die sich zudem als eine

Anstrengung innerhalb einer authentischen Linken verstand,
so bleibt die Botschaft des SchluBkapitels verschlossen, ja sie

wird in ihr Gegenteil verkehrt. Und wenn Camus zur Bekriifti- |
gung seiner Vision und seiner Botschaft auf die Autoritit der

Griechen und des Griechischen sich beruft, wie er es vor allem

mit der Nennung Platons, Heraklits und Ithakas tut, so scheint

er, auf den ersten Blick jedenfalls, seiner Intention selbst

Steine in den Weg zu werfen. Aber dies gilt wirklich nur auf

den ersten Blick, denn di€ Berufung auf die Griechen bedeutet .
im Sinne Camus’ die Beschworung von Einsichten, die von

weit her kommen und dauerhaft sind. Es sind Einsichten, mit

denen Camus gleichermaBen gegen das Christentum, den

«Marxismus» und den neuzeitlichen Rationalismus Front

macht, mit der er also auf der historischen Biihne eine einsame

Position bezieht, der die Vertreter der verschiedenen Partei-

lichkeiten bis heute nicht zu folgen vermogen, die aber auf
langere Sicht Recht behalten konnte.

~ «Zuriick zu den Griechen»

Damit deutet sich schon an, daf3 es Camus nicht um ein konser-
vatives oder restauratives «Zuriick zu den Griechen» ging.
Was dieses «Zuriick» betrifft, so liegt hier ein allgemeines
hermeneutisches Problem vor, denn immer, wenn uns jemand
fiir die Zukunft etwas empfiehlt, ist diese Zukunft nicht voll-
stindig neu — von Science-ficition abgesehen —, sondern ein
Riickgriff auf Fritheres, das neu geltend gemacht wird. Nur in

"diesem Zuriick um der Zukunft willen konnte und kann man. -

sich auf Namen beziehen wie Jesus und den Buddha, Platon
und Aristoteles, Meister Eckhart und Luther, Kant und He-
gel, Marx und Nietzsche. Es geht dabei nicht um die Riickwen-
dung zu den Quellen, an denen angeblich alles gut oder besser

* war, vielmehr um eine geschichtliche Erfahrung, die jede Ge-

neration neu macht: Wir sind niemals am Punkte null; sondern
immer im Kontext der Geschichte und kénnen, wie Sartre sehr
gut formuliert hat, mit unserer Freiheit nur aus dem etwas

" machen, was man aus uns bereits gemacht hat.” Sind aber die

groBen Traditionen dasjenige, was uns am intensivsten gepragt
oder gemacht hat, und wenn jemand wie Camus sich nicht in
die Tradition des Christentums hineinstellen kann, weil er
nicht an die Auferstehung glauben und die christliche Theodi-
zee nicht nachvollziehen kann'®, dann bietet sich die Tradition
der Griechen geradezu an, um die menschliche Existenz zu

5 Da es zu Fehldeutungen fiihrt, wenn diese Vermittlung ilbergangen wird,
rechtfertigt sich eine Darstellung wie die vorliegende nur aus dem Zusam-
menhang der oben erwihnten Berliner Tagung. Im iibrigen vgl. H.R.
Schlette, Politische Philosophie und Geschichtsphilosophie in «L’Homme
révolté»,in: H. R. S./M. Yadel, Albert Camus: L'Homme révolté. Einfiih-
rung und Register. Essen 1987, 9-41.

16-ygl. MR 238, 244 sowie 226 (E 697, 705, 681); zu Nietzsche verweise ich
hier lediglich auf: Also sprach Zarathustra, 3. Te11 (Ed. K. Schlechta II
439, 445 u.8.).

- T vgl. J.-P. Sartre, Marxismus und Existentialismus. Versuch einer Metho-

dik. Reinbek 1964 (frz. Paris 1960), 75.

¥ Vgl. etwa LE 108 (E 80); LE 116 (E 85) sowie das Intervnew mit J.-C.
Brisville (1959): E 1923; ferner: Der Ungliubige ‘und die Christen, in:
Fragen der Zeit, a..a. 0. 77 (E 374).
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interpretieren: Fiir andere-mag die dgyptische, indische, chi-
nesische Tradition usw. die gleiche Aufgabe erfiillen; ob bes-
ser oder schlechter, braucht uns hier nicht zu beschiftigen; fiir
Camus aber, und das ist im Kontext der europiischen Ge-
schichte alles andere als zufillig, konnte - auch ohne dal} er
religits an Zeus, Athene und Demeter sich wandte ~ die Welt
der -Griechen jene Deutungen und Einsichten bereitstellen,
die angesichts des katastrophalen Verlaufs der europdischen
Geschichte feste Orientierungspunkte versprachen. Kein Zu-
rlick zu vergangenen Zeiten also war gemeint, sondern aufder

«Spitze der Modernitit», wie Karl Léwith sagte, ein'Neuan- .

satz-auf einer Grundlage, die allen einsichtig zu machen ist,
weil sie keinerlei religiose Optionen verlangt, sondern nur die

hellsichtige Annahme der Erfordernisse, die sich aufdréngen, -

wenn wir alle als Menschen unter derselben Sonne leben wol-
len. Dieses Leben-Wollen allerdings ist hier als Fundamental-
option vorausgesetzt, und auch sie ist eine griechische Option
in einer als Kosmos, das heifit als schéner Ordnung oder
«schoner Anordnung,»” erfahrenen Welt, der gegeniiber
weltverneinender Dualismus keine Chance hatte. Diese nach
vorn gerichtete Beschwrung der Griechen als eine umfassen-
de Revolte der Menschen fiir die Menschen und fiir die Erde
wird von Camus, wie gesagt, 1948 schon in «Helenas Exil»
vorgetragen, d. h. in der Zeit der gedanklichen Reifung von
«L’homme révolté». In beiden Texten, in «Helenas Exil» und
im SchiuBkapitel, erinnert Camus an Heraklit und erwéhnt er
Prometheus und Nemesis sowie die Heimat des Odysseus, und
beide Texte enden mit Aufrufen zu griechischer Lebensform.

Drei Motlve des SchluBkaplte]s

Es sind vor allem drei Motive, an denen sich im Schluﬁkapltel
das Thema «Camus und «die Griecheny» konkretisieren und
also auch zeigen 14Bt, was aus der Fiille der Welt der Griechen
Camus als das Relevanteste hervorhebt. Das erste Motiv heiBit
ganz einfach: Platon. Camus schreibt: «Platon hat gegen Mo-
ses und Nietzsche recht. Der Dialog auf menschlicher Ebene
kostet weniger als das Evangelium der totalitdren Religionen,
ein Monolog, von der Hohe eines einsamen Bergs herab dik-
tiert. Auf der Biihne wie im Leben geht der Monolog dem Tod
voraus.»* Camus nennt hier also nur den Platon, der Dialoge
schrieb, den Platon des Dialogs, den er ausdruckhch den auto-
ritiren Wahrheitsverkiindern, als welche er exemplarisch Mo-
ses und Nietzsche erwihnt, entgegenstellt. Es geht also keines-
wegs um den ganzen Platon, zumal Camus den Platon, der che
Unsterblichkeit der Seele lehrte, nicht akzeptieren konnte.?

Nur das Formale, den Dialog, iibernimmt Camus hier von
Platon, in einer stréiﬂich verkiirzenden Auswahl, und sagt
damit mehr iiber sich selbst und die von ihm empfundene

Notwendigkeit der Moderne aus als iiber den historischen

Platon, von dem wir ja wissen — ich erinnere nur an Poppers
Platon-Kritik —, wie autoritér er in politischer Hinsicht dach-
te.” Seltsamerweise fehlt bei Camus der Rekurs auf Aristote-
les, obwohl dessen Gedanken iiber das Gliick und das Mittle-
re, wie sie in der Nikomachischen Ethik entfaltet werden,”
ihm eigentlich hitten nicht fern liegen konnen.

Wichtiger ist der zweite Name, dem hier Aufmerksamkeit zu
schenken ist: Heraklit. Die Berufung auf diesen wohl Bedeu-

tendsten unter den -sogenannten Vorsokratikern betrifft in-

haltlich eine Problematik, der Camus’ besonderes Interesse
galt. Allerdings beschrinkt Camus sich auf einzelne Fragmen-

“ vgl. K. Lowith, Nietzsches Philosophie der ewigen Wtederkehr des
Glelchen Stuttgart 1956, 113 u. 115.
® g K. Held. Treffpunkt Platon. Philosophischer Reisefiihrer durch die
Linder des Mittelmeers. Stuttgart 1990, 24.
2 MR 229 (E 687).
2 Vgl. das Kapitel «Antiplaton» bei E. Banlter a.a.0. 37-53.
. B Vgl. K. R. Popper, Die offene Gesellschaft und ihre Feinde, I. Bern-
Miinchen 1957, 126-227.
® Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik I, 1u, II, 2 u. 6.
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te; was von der Rezeption der Griechen im allgemeinen zu
sagen war, daf} sic oft mehr iiber den Rezipienten selbst aus-
sagt, bewahrheitet sich erst recht bei der Rezeption Heraklits.

Wir brauchen das hier nicht im einzelnen darzustellen, aber es_
sei doch vermerkt, daB Camus Bekanntes und Wesentliches
gerade nicht zitiert, weder das Fragment” B 53: «Kampf ist
aller Vater und aller Konig...» noch B 12: «Denen, die in
dieselben Fliisse steigen, fliefit anderes und anderes Wasser
zu», auch nicht B 32: «Eines, das allein Geistige (das copév),

_will und will nicht mit dem-Namen des Zeus genannt werden»,

und nicht einmal das bedeutsame Fragment B 1, das den An-
fang der Schrift Heraklits bildete und das die Lehre vom Logos
intoniert, der alles trigt und préagt — den zentralen Gedanken
Heraklits. Camus der Heraklit in der Ubersetzung von Yves
Battistini kannte®, hat diese und verwandte Heraklit-Texte

. vermutlich deswegen beiseite gelassen, well sie thm zu affirma-

tiv-metaphysisch waren.

In «Helenas Exil» finden sich zwei Herakltt-Fragmente dle
also auf anderes verweisen: Camus schreibt: «Im Morgengrau-
en des griechischen Denkens verkiindet schon Heraklit, daf3
die Gerechtigkeit selbst dem physischen Universum Grenzen
setzt.» Und nun folgt das Fragment B 94, leider in einer ganz
torichten Ubersetzung, denn die Erinnyen, von denen Hera-
klit spricht, die dienstbaren Geister der Géttin Dike, der Ge-
rechtigkeit —- Hermann Diels, Bruno Snell und Walter Bracker

" iibersetzen .das Wort sogar mit «die Schergen» der Dike” —
" gibt die Ubersetzerin von «L’Eté», Monique Lang, allen Ern-

stes mit «Erinnerungen» wieder. In der Neuausgabe bei Luch-
terhand hat Helge-Lisa Engelhardt diesen blamablen Ff:hler
korrigiert.”® Also:

" «Im Morgengrauen des griechischen Denkens verkundet

schon Heraklit, daBB die Gerechtigkeit selbst dem physischen
Universum Grenzen setzt. <Die Sonne wird ihre MaBe nicht
iiberschreiten, sonst werden die Erinnyen, die Helferinnen der
Dike, sie ausfindig machen.> Wir, die wir das Universum und
den Geist aus ihrer Bahn geworfen haben, lachen iiber diese
Drohung. In-einem trunkenen Himmel entziinden wir die

- Sonnen, die wir wollen. Aber das hindert nicht, daB die Gren-

zen bestehen und daB wir es wissen.»”

Wenig spiter fiihrt Camus ein dem Heraklit zugeschriebenes
Fragment an (A 131}, das aber in dieselbe Richtung weist wie
das Fragment B 94. In der deutschen Ubersetzung lautet es:

«Vermessenheit,. Riickgang des Fortschrittes». Nun geht es
hier nicht um Philologie und Pedanterie, sondern nur darum,
was Camus, mit der Autoritit eines Heraklit sagen will, nam-
lich: Wenn es im Kosmos sogar Grenzen fiir die Sonne gibt -
Diels 148t hier einfach das Wort «Helios» stehen™ -, dann erst
recht fiir die Menschen; wenn Camus von jenen Sonnen
spricht, die wir selbst entziinden kénnten, so scheint er damit
auf die Atombome anzuspielen, deren Abwurf auf Hiroshima
er schon am 8. August 1945 im «Combat» als letzte Stufe der
Wildheit der mechamschen Zivilisation (civilisation mécani-
que) bezeichnet hat.*

Zu den schon zitierten Heraklit-Worten paBt noch ein weite-
res, das Camus-jedoch nicht wortlich zitiert; es handelt sich

3 Deutsch hier nach W. Brécker, Die Geschichte der Philosophie” vor
Sokrates. Frankfurt/M. 1965

Bvgl Y. Batnstml Trois Contemporains: Héraclite, Parménides, Em-
gédocle Paris *1955;.vgl. D. Papamalamis, 2.a.0. 28, 41, 72.

Vgl. H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker. Hamburg (rowohlts
Klassiker) 1957, 29; Heraklit, Fragmente. Griechisch und deutsch, hrsg. v.
B. Snell. Miinchen-Ziirich '[989, 31; W. Brocker, a.a. O. 43.

%ygl. oben Anm. 3 (5. S. 82 u. 83 der Luchterhand-Ausgabe).
® LE 155 (E 853 f.).

* Ob und inwiefern Diels damit ausdriicklich auf den «Gott Helios» ver-
weisen will, vermag ich nicht zu beurteilen; vgl. K. Kerényi, Die Mytholo-
§1e der Griechen. Ziirich 1951, 186-190.

Vgl. E291-293 sowie in deutscher Ubersetzung von M. Yadel in: Orien-
tierung (Ziirich) 49 (1985) 145 f.



wahrscheinlich um eine freie Bezugnahme auf das Fragment B
43. Nach Heraklit sei die UnmaBigkeit eine Feuersbrunst. Und
Camus fiigt, in der Perspektive seiner Europa-Kritik, hinzu:
«Die Feuersbrunst breitet sich aus, Nietzsche ist iiberholt.
Europa philosophiert nicht mit Hammerschldgen, sondern mit
Kanonendonner.» Bezeichnenderweise fahrt Camus-unmittel-
bar fort: «Die Natur jedoch bleibt. Sie setzt dem Irrsinn der
Menschen ihre ruhigen Himmel und ihren Sinn entgegen - bis
auch das Atom Feuer féingtund die Geschichte im Triumph des
Verstandes und im Untergang der Menschheit endet. Doch die
Griechen sagten nie, daf die Grenzen nicht iiberschritten wer-
den konnten. Sie sagten, die Grenze bestehe, und jener werde

ohne Gnade getroffen, der sie zu uberschrelten wage. Nichtsin,

der Geschichte widerspricht dem heute.»’

Die wachende Gottin Nemesis

Im SchluBkapitel von «L’Homme révolté» findet sich, in einem
philosophisch sehr bedeutsamen Zusammenhang, eine Er-
wihnung Heraklits, jedoch nicht eine ausdriickliche Zitation.

Wiederum geht es .um Grenze, Mal} .und die wachende und
strafende Gottin Nemesis. Camus spricht kurz tiber das wech-
selseitige Verhltnis von Rationalitit und Irrationalitét, von
Sein und Werden und fihrt dann fort: «Die Welt ist nicht reine
Starrheit, aber auch nicht nur Bewegung. Sie ist Bewegung
und Starrheit (mouvement et fixité). Die historische Dialektik
z. B. flieht nicht unaufhérlich auf einen unbekannten Wert zu.

Sie kreist um die Grenze, den ersten Wert. Heraklit, der"

Erfinder des Werdens, setzte ... (dem) endlosen Ablauf eine
Grenze. Nemesis, die Gottin des MaBes, verderblich den MaB-
losen, war das Symbol dieser Grenze. Ein Denken, das die
heutigen Widerspriiche der Revolte beachten will, miifite sei-
ne Inspiration bei dieser Gottin holen.»*

Camus brmgt hier eine besondere Nuance ins Spiel: er wendet
sich; wie er es ja in den langen Erorterungen zu Hegel und
Marx schon getan hatte™, gegen einen Begriff von historischer
Dialektik, die unaufhorlich ins Unbekannte voranschreitet,
und setzt an ihre Stelle eine andere Konzeption, die er aber
bewuBt ebenfalls als «historische Dialektik» versteht, namlich
eine Dialektik, die kreist, d. h. die gemaB dem was Camus
auch das «approximative Denken» nennt”, stindig an der
Einhaltung der nicht iiberschreitbaren Grenze sich abarbeitet,
einer Grenze, die als solche den ersten Wert zu erkennen gibt,
ja dieser erste und grundlegende. Wert ist.*® Heraklit wird
zunichst ziemlich einseitig als Erfinder des Werdens apostro-
phiert, aber Camus fiigt sogleich hinzu, daB solches Werden
nach Heraklit nicht ins Endlose lduft, sondern an eine Grenze
stdBt, fiir die Nemesis, die Gottin des Mafles, das Symbol sei.
Die Einhaltung dieser Grenze in den Widerspriichlichkeiten,
in die sich die Revolten historisch verwickeln kénnen, verlangt
nach Camus dem Menschen eine duBerste Spannung ab; die
MabBlosigkeit sei demgegeniiber «immer eine Bequemlichkeit
‘und manchmal», wie Camus hinzusetzt, «eine Karriere». Die
_Revolte aber ist, zwischen allen Antinomien oder Kontradik-
tlonen das Maf, und gerade so und nicht anders die wahre
Revolte gegen alle Unfreiheiten und Ungerecht1gke1ten "Das
"griechisch-heraklitische BewuBtsein von MaB und Grenze bil-
det also uniibersehbar die geistig-kulturelle Grundlage der
politischen und ethischen Folgerungen, die Camus vortrigt.

Das Ithaka-Motiv

Wenden wir uns nun dem Ithaka-Motiv zu. In «Helenas Exil»
beklagt Camus, da§ unsere Epoche als einzige meint, die
Schonheit entbehren und sich ganz auf die absolute Herrschaft

2 LE 158 (E 855f).

* MR 240 (E 699).

*Vgl. MR 109-121 u. 160-171 (E 541-555 u. - 602-614).
% Vgl. MR 239 (E 698).

* Vgl. MR 227-232 (E 684-690). °

7 Vgl. MR 244 (E 704).

" ew und seine Briider auf der ganzen Welt verwerfen . ..

versteifen zu konnen; «sie will die Welt verwandeln, bevor sie
sie ausgekostet hat; sie will dariiber verfiigen, bevor ‘sie sie
begriffen hat. Was sie auch behaupten mag, sie verwandelt
diese Welt in eine Wiiste.» Und dann fahrt Camus fort: «Odys-
seus darf bei Kalypso zwischen der Unsterblichkeit und der
heimatlichen Erde wihlen. Er wihlt die Erde und mit ihr den
Tod. Eine so einfache GroBe ist uns heute fremd.*

' Das Motiv der Riickkehr des Odysseus nach Ithaka, das an Nietzsches

Imperativ «Bleibt der Erde treu» erinnert, wird am Ende von
«’Homme révolté» wieder aufgenommen. Ich mochte hier nicht
darauf eingehen, daB Camus den fiinften Gesang der Odyssee mit
einer argen Verkiirzung wiedergibt, die freilich seinem Denken und.
seinem symbolisierenden bzw. metaphorisierenden Umgang mit der
Antike durchaus entspricht; bei Homer hatten namlich die Gotter
langst dariiber entschieden, was Odysseus - scheinbar frei — tun wird.
Camus geht es nicht um diesen religios-mythologischen Hintergrund,
sondern um die Alternative, die er hier erblickt. Mit dem Blick auf
seine Lieblingsgestalt Kaliayew und die Problematik in «Les Justes»,
aber auch im Zusammenhang mit seiner Zuriickweisung absoluter
und abstrakter Positionen und also seiner Option fiir das Relative und
das Mogliche® schreibt er'gegen Ende des SchluBabschnitts: «Kaliay-
die Gottlich-
keit, denn sie weisen die unbegrenzte Macht, den Tod zu geben, von
sich. Sie erwdigen und geben uns damit ein Beispiel, die einzige
Richtschnur, die heute originell ist: leben und sterben lernen, und um
Mensch zu sein, sich weigern, Gott zu sein. / Auf der Mittagshohe des
Denkens lehnt der Revoltierende so die Géttlichkeit ab, um die
gemeinsamen Kampfe und das gemeinsame Schicksal zu teilen. Wir

‘entscheiden uns fiir Ithaka, die treue Erde, das kithne und niichterne

Denken, die klare Tat, die GroBziigigkeit des wissenden Menschen.
Im Lichte bleibt die Welt unsere erste und letzte Liebe. Unsere

" Briider atmen unter dem gleichen Himmel wie wir; die Gerechtigkeit

lebt. Dann erwacht die sonderbare Freude, die zu leben und zu
sterben hilft und die auf spiter zu verschieben w1r uns fortan wei-
gern.»®

Diese Hmwendung zu Ithaka, zur Erde, zum Leben kniipft am

Ende des krltlsch-vermlttelnden Durchgangs durch die Ge-
schichte der metaphysischen und der historischen Revolte an

- jene griechische Einsicht an, die Camus schon als Motto fiir

den «Mythos von Sisyphos» gewihlt hatte und die von Pindar
stammt: «Liebe Seele, trachte nicht nach dem ewigen Leben,
sondern schopfe das Mogliche aus.» (3. Pyth. Ode)

‘Wiederum geht es um das Heute, nicht um eine ferne Zukunft,

fiir die jetzt Opfer zu bringen seien. Jetzt gilt es zu leben, in
Freiheit und Schonheit, wie Camus in «Helenas Exil» aus-
fithrt, 'und der Hauptvorwurf gegen das neuzeitliche Europa
lautet, daB es diese Dimension der Pridsenz verloren oder
verraten habe. «Die Menschen Europas», so formuliert Ca-
mus auf der vorletzten Seite seines Buches, «den Schatten
preisgegeben, haben sich vom strahlenden Fixpunkt abge-
wandt. Sie vergessen die Gegenwart im-Blick auf die Zukunft,
den Gewinn fiir die Menschen iiber den Rausch der Macht, das
Elend der Banlieus iiber den Glanz der Stédte und die tégliche
Gerechtigkeit liber ¢inem eitlen verheiBenen Land. Sie ver-
zweifeln an der Freiheit der Personen und triumen von einer’
seltsamen Freiheit der Gattung, sie lehnen den einsamen Tod
ab und nennen Unsterblichkeit eine ungeheure kollektive
Agonie. Sie glauben nicht mehr an das, was ist, an die Welt und
den lebendigen Menschen; das Geheimnis Europas ist, daf3 es
das Leben nicht mehr liebt.»" '

Dieses eigenartige Geheimnis Europas kann Camus nur dia-
gnostizieren und kritisieren, weil er dieses Europa — es ist fiir
ihn immer das der letzten 150 bis 200 Jahre — mit den Augen der
Griechen sieht. «Seit den Griechen», so sagt er generell, habe
sich die Natur mit dem Werden in einem Gleichklang befun-
den; auch das Christentum habe zunéchst das «griéchische

% LE 158 £, (E 856).
#Vgl. MR 235 (E 693).
“MR 247 £, (E 708).

. “ MR 247 (E 708).
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Denken» in hohem MaBe in sich aufgenommen, aber — so
schreibt Camus - «als die Kirche ihr mittelmeerisches Erbe
zerstreute, legte sie das Gewicht auf die Geschichte zum
~ Nachteil der Natur, lief3 sie das Gotische iiber das Romanische
triumphieren'und forderte, indem sie eine Grenze in sich selbst
zerstorte, immer starker die weltliche Macht und die ge-
schichtliche Dynamik.»* Im Zusammenhang mit diesen allge-
meinen Erwéhnungen des Griechischen im SchluBkapitel ver-
wendet Camus hier — so daB man von einer Synonymitit spre-
chen kann — die Formulierungen «mittelmeerischer Geists,

«mittelmeerische Tradition», «mittelmeerisches Erbe», eben-

so auch den.uniibersetzbaren und fiir uns vermutlich zu pathe-
tisch wirkenden Ausdruck «la pensée solaire», das «Sonnen-
denken».” Dazu noch einige Bemerkungen.

Die mediterrane Welt

Von dem 20jdhrigen Camus gibt es ein Gedicht mit dem Tltel «Médi-
terranée»™, dessen poetische Qualitit ich nicht beurteilen kann; die

aber wahrscheinlich nicht sehr groB ist. Bald darauf, 1936/1937, be-

griinden junge Autoren um den Verleger Edmond Charlot in' Algier
eine Schriftenreihe, die das mediterrane Selbstverstindnis artikulie-
ren soll; hier erscheinen Arbeiten von Jean Grenier («Santa-Cruz»),
René-Jean Clét, Claude de Fréminville, Max-Pol Fouchet, Audisio
und von Camus selbst «L’Envers et I'endroit» (1937).* Jean Grenier
verfafite, 1940/1941, eine Schrift mit dem Titel «Inspirations méditer-
ranéennes», ebenso wie schon vor ihm Paul Valéry im Jahre 1933.
Camus brachte 1938 mit einigen Freunden die Zeitschrift «Rivages»
heraus, von der allerdings nur zwei Nummern erschienen.* «Mediter-
ran» - das hieB vor allem: Erinnerung an die Griechen, verbunden mit
deutlicher Distanz gegeniiber den Roémern und ihrer Neigung zu
Abstraktion und Machtwillen — bis hin zu Mussolini.”” Doch mehr als
das Geographische sollte es eine Existenzweise anzeigen, fiir die das
Leben selbst in all seinen Widerspriichen prasenter und anerkannter
schien als in den Theorien und Abstraktionen des iibrigen Europa.
Camus bewegt sich also in einem kulturell-literarischen Kontext,
wenn er gegen Ende von «L’Homme révolté» den Begriff des Medi-
terranen verwendet, ihn jetzt allerdings genauer und reﬁeknerter als
frither mit dem Griechischen identifizierend.

Es bleibt aber nicht bei der allgemeinen Beschworung des
mittelmeerischen Denkens, vielmehr spricht Camus jetzt, was
er meint und was ihn bewegt, “historisch-politisch in einer
Antithetik aus, die trotz einer gewissen Zuspitzung geeignet
ist, seine Position zu verdeutlichen. Auf die eine Seite stellt
Camus den deutschen Sozialismus des 19. Jahrhunderts im
Anschluf an Marx, auf die andere das libertiare Denken der
Franzosen, Spanier und Italiener, vor allem im Anschluf} an
Proudhon. Die deutsche Ideologie (wozu hier auch Marx ge-
hort, nicht nur das, was Marx selbst so nannte) und der mittel-
meerische Geist stehen sich gegeniiber, ebenso Kommune und
Staat, iiberlegte Freiheit und rationale Tyrannei, altruistischer
Individualismus und Kolonisierung der Massen, deutsche
Traume und mittelmeerische Tradition, die Gewalt des ewigen
Jinglings und die ménnliche Stérke, eine durch Wissen und
Biicher angestachelte Sehnsucht und ein im Laufe des Lebens
erhellter und erhirteter Mut, letzten Endes eine einseitig in-
terpretierte und praktizierte Geschichte und die Natur als das
Vorgegebene und Bleibende.® Freilich hat man hier die Typo-
logisierung und die in ihr enthaltene Polemik zu beachten. Das
Mediterrane ist nicht einfach gut, wic Camus wohl wuBte, der

“ MR 242 (E 702).

“vgl. MR 242 (E 701 f).

* In: P. Viallaneix, Le premier Camus suivi de Ecrits de jeunesse d’Albert
Camus (Cahiers Albert Camus 2). Paris 1973, 223-226.

“ Vgl. den sehr informativen Aufsatz von E. Robles, Jeunesse d’Albert
Camus, in: La Nouvelle Revue Frangaise (Hommage a Albert Camus) 8
(1960) 410421, spez. 413; s. auch die Angaben in: E 1320.
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1329-1331.
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stets gegen Francos Faschismus kdmpfte”’, und wie wir etwa

auch an der Diktatur der griechischen Obristen geselien ha-
ben, und der Norden ist nicht einfach schlecht, wie Camus
selbst sagte, als er die skandinavischen Gesellschaften lobte.™
Verstehen wir die Absicht seiner Typologisierung richtig, so
bedeutet sie eine Absage an Macht, Zentralismus, Herr-
schaftswillen, Kapltahsmus pures Denken an Geschichte im
Sinne bloBer «efficacité»’ und als leidenschaftliches Plidoyer
fiir den Ausgleich von Gerechtigkeit und Freiheit, Aktion und
Schonheit, Geschichte und Natur. Ob es richtig ist, das Chri-
stentum, sei es auch nur von einer bestimmten Phase an, ganz
auf die Seite der Geschichte zu stellen und damit fiir die
Einseitigkeiten des Ansatzes und der Folgen von Hegel und
Marx mitverantwortlich zu machen, kann ich hier nicht mit der
n6tigen Breite diskutieren. Camus konnte sich selbstverstand-
lich mit em1gem Recht auf Nietzsche, Spengler und andere
berufen®, die den scharfen Gegensatz zwischen jiidisch-christ-
licher und griechischer Weltauffassung aufgezeigt hatten wie
viele andere auch - gegeniibér den Harmonisierungsversuchen
weiter Teile der christlichen Theologie. Das Thema Antike
und Christentum gibt uns immer noch zahlreiche Probleme
auf. Hier sollen jedoch lediglich noch einige abschlieBende
Uberlegungen zu Camus’ Rezeption der Griechen in «L’Hom-
me révolté» hinzugefiigt werden.

«Treue zum Licht»

Obwohl Camus das Buch dem zweiten Zyklus seines Werkes
zuordnete, also ~nach dem Sisyphos-Zyklus mit der Thematik
des Absurden —dem Prometheus-Zyklus, dessen Schwerpunkt
das Revolte-Thema bildet und zu dem noch der Roman «Die
Pest» und das Drama «Die Gerechten» gehdren, steht die
Prometheus-Figur hier nicht im Mittelpunkt. Abgesehen von
dem Abschnitt iiber Zeugnisse der metaphysischen Revolte
bereits in der Antike, in dem Camus, Aischylos folgend, Pro-
metheus nicht nur als Emporer gegen die Gotter, sondern weit
mehr als Freund der Menschen zeichnet™ - so wie er es auch in
dem Abschnitt «Prometheus in der Holle» aus 1946 in <L’Eté»
getan hatte* ~, ist von Prometheus nur an vereinzelten Stellen
die Rede. Prometheus symbolisiert zweifellos die Revolte in
ihrer metaphysischen und historischen Doppelgestalt, aber
dem widerspricht ja nicht, daB im SchluBkapitel der Akzent
eindeutig auf Nemesis und Ithaka, auf MaB und Grenze, auf
Gegenwart und «gelingendem Dasein» liegt. Offenbar ist Ca-
mus damit bereits in den dritten Zyklus eingetreten, der der
Nemesis-Zyklus werden sollte. Die Botschaft des Nemesis-
Zyklus findet sich auch schon'in «Helenas Exil», wo es ganzim
Sinne von «L’Homme révolté» hei3t: «Das Erkennen der Un-
wissenheit, das Verneinen des Fanatismus, die Grenzen der
Welt und des Menschen, das geliebte Antlitz, die Schonheit
endlich, dies ist der Ort, wo wir die Griechen wieder erreichen
werden. Auf eine gewisse Art ist der Sinn der Geschichte von
morgen anders, als man glaubt. Er besteht im Kampf zwischen .
der Schopfung und der Inquisition. Trotz dem Preise, den die
Kiinstler mit ihren leeren Hénden werden bezahlen miissen,
dirfen wir auf den Sieg hoffen. Wieder einmal wird sich die
Philosophie des Dunkels verfliichtigen iiber dem strahlend
hellen Meer. O Gedanke des Mittags, der trojanische Krieg
findet fern von den Schlachtfeldern statt. Auch dieses Mal
werden die schrecklichen Mauern der modernen Stadt fallen,
um «nit heiterer Seele wie die Stille des Meeres> Helenas
Schonheit auszuliefern.»>

* Vgl. oben Anm. 9; s. auch die von R. Quilliot zusammengestellten Texte
in: E 1789-1816: «Pour I'Espagne républicaine».

2 Vgl. MR 241 f, Anm. 2 (E 701, Anm. 2).

% Vgl. MR 232-234 (E 690-692).

% Vgl. E. Barilier, a.a. 0. 57-60.

%3 Vgl. MR 24 f (E 438 f).

* Vgl. LE 144-148 (E 839-844).

% LE 159 £ (E 857).
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Jedentalls stellt sich die frithe Option fiir das Griechisch- Medxterrane
oder, wie Camus in «Das Rétsel» schrieb, seine «instinktive Treue zu
jenem Licht, in dem ich geboren wurde und in welchem seit Jahrtau-
senden die Menschen gelernt haben, das Leben zu bejahen bis in seine
Leiden hinein»®, in «L'Homme révolté» als die reflektierte bzw.
vermittelte Einsicht in das am Ende aller geschichtlichen Wege und
Experimente sich-aufdrangende Notwendige dar — vorausgesetzt, die
Menschen wollen und sollen gemeinsam auf dieser Welt, unter dersel-
ben Sonne leben, woran Camus natiirlich, im Gegensatz etwa zu der
gnostischen Tradition bis hin zu Emile M. Cioran keinen Moment
zweifelt. Dieses unum necessarium besteht fiir ihn in der Anerken-
nung einiger grundlegender, auf das konkrete Zusammenleben bezo-
gener Prinzipien, die er in unsere Zeit iibertragt, nicht historisch-
repetierend oder gar restaurierend, sondern verfremdend-symbolisie-
rend, sakularisierend und sozusagen mit einer realisierten Hermeneu-
tik, die als solche indes unerértert bleibt. Diese «Methode», wenn wir
sie denn so nennen wollen, muf} zwangslaufig die griechische Religio-
sitdt und Metaphysik beiseite lassen, sie kann auch nicht eine Be-
schreibung der inneren Konflikte der antiken Gesellschaften geben
.wollen, sondern dient der Absicht, die fiir unsere Lebenssituation
relevanten griechischen Wahrheiten zu entdecken und zur Geltung zu
bringen. Zweifellos sind MaB}, Grenze, Kosmos, Schonheit, aber auch
Gerechtigkeit, Ausgleich, Freundschaft, Gesprich, Freiheit von
Fremdbestimmung Prinzipien und Postulate, die aufgrund eines sol-
chen Verfahrens zu gewinnen und zu empfehlen sind. Andererseits
1aBt sich die durch das Interesse Camus’ bedingte Einengung des
Griechischen nicht {ibersehen. Ein besonders sprechendes Beispiel
hierfiir ist eine Bemerkung Camus’ iiber Plotin. In dem frithen Text
«Sommer in Algier» aus «Noces» von 1938 heift es:. «Sich einem
Lande verbunden zu fiihlen, einige Menschen zu liebenund zu wissen,
daB es einen Ort gibt, wo das Herz seinen Frieden findet — lauter
GewiBheiten, die viel fiir das Leben eines Menschen bedeuten, ob-
schon man sich damit zweifellos nicht begniigen kann. Und doch sehnt
sich der Mensch zu gewissen Zeiten mit allen Fibern nach dieser
Heimat seiner Seele. Ja, dorthin miissen wir zuriickkehren.> Und ist
es denn so erstaunlich, da man diese Vereinigung, die Plotin ersehn-
te, hier auf Erden findet? Hier verkiinden die Sonne und das Meer
diese Einheit. Dem Herzen offenbart sie sich mit jenem ﬂelschlgen
Beigeschmack, der 1hre Bitterkeit und ihre Gré8e ausmachte.»”’

~ Weder Materialist noch- Nihilist

Die Verwirklichung des in der Welt als Gegenwart je schon
Moglichen steht immer im Mittelpunkt des Denkens und der
Intention Camus’. Aber man darf das nicht miBverstehen.
Camus ist weder Materialist noch gar Nihilist; ich wei keine
zufriedenstellende Titulierung, und es kann sie gewil3 auch
deshalb nicht geben, weil sein Werk Fragment geblieben ist.
Es geht auch nicht an, ihn im antiken Sinne als Pantheisten zu
bezeichnen, denn sowohl bei Heraklit als auch bei Plotin 148t
er die Dimension des Logos bzw. des Géttlich-Einen beiseite.
Um so mehr muB} es erstaunen, daB MaB und Grenze fiir ihn
einen Wert darstellen, der sein Fundament nicht in menschli-
cher Setzung, sondern in der Natur hat, die «<immer da ist, wie
Camus formulierte®®, und die sich trotz aller Bewegung und
Verinderung behauptet. Allem Relativen unseres Handelns
gegeniiber erkennt er damit diese eine Vorgegebenheit als
Absolutum an. Das ist wohl nur dadurch zu erkldren, daf er
einen Sinn fiir das hat, was ér «le sacré» nennt®, ein sehr
mifdeutbares und miBbrauchbares Wort. Was es fiir Camus
genau bedeutet hat, 1dBt sich nur vermuten; wahrscheinlich
darf man es, mit 4uBerster Behutsamkeit, doch als Nihe zu der
altgriechischen Kosmoserfahrung interpretieren, allerdings in
der sprachlich schwer aussagbaren Form von Affirmation des
Lebens, d. h. eines Ja, an dem er trotz aller zu diagnostizieren-
den Absurditit, metaphysischen Finsternis und geschichtlich-

gesellschaftlicher Misere festhélt. Im dritten Band der Tage- .

biicher finden sich einige sehr aufschluflireiche Hinweise auf
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* Vgl. Interview mit J.-C. Brisville (1959): E 1923; s. auch: C. Vigée, Le
Trajet d’Albert Camus. Derniére rencontre, in: Le Monde v. 9.7.1982.

Camus’ Zugang zu dieser Art eines seltsamen Geheimnisses,
die er 1955 auf seiner ersten Griechenlandreise niederschrieb.

So erfahrt er bei Cap Sounion den «instant parfait», den voll-
kommenen Augenblick®, und zu Mykene notiert er: «Es war
der Miihe wert, von soweit her zu kommen, um dieses grofle
Stiick Ewigkeit zu empfangen. Danach hat der Rest keine
Bedeutung mehr.»”

Camus hat 1955 in der von ihm herausgegebenen Reihe
«Espoir» im Verlag Gallimard einen Band von Simone Weil
mit Texten zur griechischen Tradition vorgelegt unter dem
wahrscheinlich von ihm selbst stammenden Titel: «La source
grecque», Dieser Titel kdnnte mit grolerem Recht fiir Camus
selbst in Anspruch genommen werden, weil Simone Weil das
Griechische zu sehr als Vorbereitung des Christentums ver-
steht. Die Rezeption des Griechischen bei Camus weist indes
nicht wenige Parallelen mit Holderlin auf, mehr als mit Nietz-

_sche, auch wenn er von Holdérlin nur den «Tod des Empedo-

kles» geka’nnt haben diirfte. Die entflohenen Gétter, das Ge-
sprich, das wir sind, die Erde als Heimat, die Natur, das Maf3 -
das sind, trotz aller Unterschiede des historisch-kulturellen
Kontextes, auch Motive und Themen Hélderlins. Man miifite
diese Entsprechungen, auf die Alexandre J. Susskind auf-
merksam gemacht hat®, genauer untersuchen. Auch wire der
Frage nachzugehen, inwieweit nicht doch vom Christentum
oder jedenfalls vom Neuen Testament aus Zuginge zu jener
Haltung fithren, die Camus aus der griechischen Quelle herlei-
tet und fiir die er um der menschlichen Solidaritit willen
.pladiert; oder ist es so, daf} die biblische Tradition von «Gott»,
von der Erschaffung der Welt und nicht zuletzt die Auffassung
von Offenbarung und Gnade die menschliche Solidaritit not-
wendigerweise storen und spalten? Ich lasse die Frage hier
offen, erinnere aber daran, daB Camus’ Verstindnis des Chri-

. stentums sehr von der in vieler Hinsicht duBerst fragwiirdigen

Theologie des Augustinus bestimmt war und daB inzwischen,
nicht zuletzt auch aufgrund der breiten, neuzeitlichen Reli-
gionskritik, zu der Camus in entschiedener, aber fairer Weise
beigetragen hat, manche Veridnderungen im Christentum er-
reicht werden konnten. Wie dem auch sei, es kommt mir nicht
auf Apologetik an, vielmehr kommt es heute — gerade ange-
sichts eines gewissen Geredes iiber die Neuevangelisierung —
wesentlich darauf an, die Bedeutung der griechischen Quelle
fiir Europa und die Welt neu zu begreifen.

Europa und seine Geschichte

Das Mediterrane, das Griechische, das Algerische, ja das Afri-
kanische — gegen diese partikularistische spirituelle Geogra-
phie werden sich immer wieder naheliegende Einwénde erhe-
ben. Camus hat dies natiirlich gewuf3t. Ich mochte meine
Uberlegungen zu dem Thema «Camus und «die Griechen>»,
“das immer weiter und faszinierender wird, je mehr man sich
darauf einldBt, beschlieBen mit einigen Sitzen aus dem Inter-
view mit Pierre Berger vom 15. Februar 1952, also aus der Zeit
der Kontroverse um «L’Homme Tévoltér.

Berger weist darauf hm ‘daB die mlttelmcerlsche Herkunft
und seine geistigen Quellen Camus zuweilen den Vorwurf des
Regionalismus eingetragen hétten und daf3 das Herz der Den-
ker stets zwischen Norden und dem Midi als zwei sentimenta-
len Mythen jgeschwankt habe. Camus erwidert: «Mein Herz
schwankt nicht. Aber ich habe, in meiner Schluf3folgerung,

- nicht gesagt, die Losung aller Dinge liege am Mittelmeer. Ich

habe lediglich gesagt, daB sich, nach 150 Jahren, die europai-
sche Ideologie gegen die Begriffe der Natur und der Schonheit
(und folglich auch der Grenze) formiert hat, Begriffe, die —im
Gegenteil — im Zentrum des mittelmeerischen Denkens stan- .
den. Ich habe gesagt, da3 damit zugleich ein Gleichgewicht

® vgl. A.C., Carnets ITI (mars 1951-décembre 1959). Paris 1989, 159.
o - Ebd. 165.

8 Vgl. A.J. Susskind; Holderlin et Camus, in: Revue de Littérature Com-
parée 43 (1969) 489-504.
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zerbrochen ist, das Europa nur in diesem Kampf zwischen
Mittag und Mitternacht hitte behalten kdnnen, und daB eine

lebendige Kultur sich nicht auBerhalb dieser Spannung konsti-

tuieren konnte, d. h. nicht chne diese mittelmeerische Tradi-
tion, die seit so langer Zeit vernachlissigt wurde. Das ist alles.
Ich finde, daB3 in dieser Diagnose viel Vorsicht liegt, etwas zu
viel sogar fiir meinen Geschmack. Von den Kiisten Afrikas
aus, wo ich geboren wurde, sieht man, waobei die Distanz
hilfreich ist, das Gesicht Europas besser, und man wei}, da3 es
nicht schon ist. Zumindest aber sollte man mich nicht das
-Gegenteil von dem sagen lassen, was ich gesagt habe.»

Sodann fragt Berger noch, ob-Camus eines Tages eine Weiterfiih-
.rung des «L.’Homme révolté» schreiben werde oder ob er sich zu
gewissen Umarbeitungen (remaniements) veranlafit sehe.

Darauf antwortet Camus: «Vielleicht werde ich eine Fortset-
zung schreiben. Aber warum Umarbeitungen? Ich bin kein
Philosoph und habe nie beansprucht, einer zu sein. L’Homme
révolté ist nicht eine Arbeit, die die Revolte erschépfend
darstellen wollte und die ich demnach zu ergéinzen und zu
korrigieren hitte. Ich kenne alles, was dem Buch in dieser
Hinsicht fehlt, auf der Ebene der Information wie der Refle-

“xion. Aber ich wollte nur eine Erfahrung wiedergeben, meine

eigene, von der ich aber weil3, daB sie auch die vieler anderer
ist. In gewisser Bezxehung 1st dieses Buch eine vertrauliche

Mitteilung (confidence) . .

Heznz Robert Schiette, Bonn

 Interview mit P. Berger in «Gazette des Lettres» v. 15.2.1952: E 742 f,

Erich Fromm — Sein und Werden

An Erich Fromms Werk kann nicht voriibergehen, wer heute
in- einer Zeit, in der die fragwiirdigen Seiten der Moderne
immer deutlicher werden, ein Bild vom Menschen und den
sinnvollen Meoglichkeiten humanen Lebens entwerfen und
nach Wegen seiner Verwirklichung Ausschau halten will, denn
wir besitzen gar nicht so viele Denker, die auf dem Stand des
Wissens in der Zeit und zugleich gegen die Tendenzen der Zeit
nach dem Sinn, den das Leben der Menschen hat, suchen.
Erich Fromm hat sich in sehr umfassender Weise den intellek-
tuellen und sozialen Herausforderungen seiner Zeit gestellt;
sein Werk ist eine griindliche Auseinandersetzung wert.

Lebensdaten und Lebensthemen

. Erich Fromm, geboren im Jahr 1900, begann zunachst ein
. Studium der Rechtsw1ssenschaft weil der Vater ihm nicht
erlaubte, seinen urspriinglichen Wunsch zu verwirklichen, den
Talmud zu studieren. Er wechselte aber bald in die Facher
Philosophie und Soziologie iiber, die er in Heidelbergstudier-
te, wo er bei dem Kultursoziologen Alfred Weber promovierte.
In Heidelberg lernte er durch seine spétere Frau Frieda Reich-
mann die Freudsche Psychoanalyse kennen. Er wurde Thera-
peut und praktizierte erfolgreich in Deutschland, nach der
Emigration in den Vereinigten Staaten und von'1951 bis 1967 in
Mexiko. Nach vielen Kontroversen mit orthodoxen Freudia-
nern und neofreudianischen Lehrmeinungen formulierte er
- schlieBlich eine eigene psychoanalytische Richtung, die er in
zahlreichen Publikationen darstellte und am Mexikanischen
Psychoanalytischen Institut bis zu seiner Emeritierung 1967
lehrte.

Seine eigene Position bildete sich in besonderer Weise durch

seine Auseinandersetzung mit dem Marxismus,; dem «unver-
falschten», wie er betonte, niamlich mit der humanistisch
orientierten Gesellschaftsphilosophie des jungen Marx, von
dem er tibernahm, daf der Mensch ein urspriinglich soziales
Wesen sei, dessen Charakter von den soziodkonomischen und
politischen Gegebenheiten seiner Gesellschaft geformt werde.
Im Frankfurter Institut fiir Sozialforschung war Erich Fromm
‘an der Ausarbeitung der nedmarxistischen Kritischen Theorie
der «Frankfurter Schule» beteiligt, die auch psychoanalytische
Einsichten integrierte. Dort erlernte er auch das Handwerks-
zeug empirischer Studien, um die Einstellungen und Verhal-
tensweisen von Arbeitern und Angestellten zu untersuchen.
An diesem Institut arbeitete er noch nach seiner Emigration
und des Instituts Vertreibung nach New York mit, bis er sich
1938 mit Adorno zerstritt.

Aber weder seine theoretische Orientierung an den Aufkli-
rern und Religionskritikern Freud und Marx, noch seine thera-
peutischen Arbeiten, noch schwere Schicksalsschlidge haben
ihn jemals darin beirrt, nach den fundamentalen Wahrheiten
iiber den Sinn des menschlichen Lebens in den biblischen
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Texten und den talmudischen Traditionen zu suchen. Das jii-
disch-chassidische Erbe bildet den Grundpfeiler seines Den- .
kens. Zwar entfernte er sich schon relativ frith von der jiidi-
schen Orthodoxie, ebenso wie er sich spiter von anderen
Schulen lossagte, denen er vorwarf, vermeintliches Wissen
oder angebliche Lebensregeln in strikter Weise zu verwalten.
Aber er tat dies nie, um sich Anspriichen zu entziehen, son-
dern immer um ihre falsche Eingrenzung zu iiberwinden.
Seit 1974 lebte Erich Fromm in der Schweiz. 1976 erschien sein
letztes Buch «Haben und Sein», das zum Verméchtnis seines
Denkens wurde, weil ein Herzinfarkt ihm die Kraft raubte,
weitere Arbeiten abzuschlieflen. Erich Fromm starb 1980.

Ein Leben in Kontroversen

Es gibt einen eigentiimlichen Gegensatz zwischen hoher Aner-
kennung und relativer Wirkungslosigkeit dieses Erich Fromm.
Dieser Tatsache nachzugehen, hilft diesen Mann zu charak-
terisieren. Zum einen fehlt ihm eine Schiilerschar, die sich
im etablierten Wissenschaftsbetrieb einnisten konnte. Aus
Fromms Sicht scheint dieser allerdings ein Widerspruch in sich
zusein. Die von Fromm geforderte Besinnung auf den Lebens-
sinn scheint sich nicht mit der Konkurrenz um Stellen, For-
schungsmittel und Publikationen vereinigen zu lassen. Aber
hétte sich fiir ihn nicht ebenso wie fiir andere ein Platz ndher im
Zentrum akademischer Lehre und Forschung finden lassen,
der ihm ungestortes Arbeiten erlaubt hitte?

Tatsichlich wurde er immer wieder an den Rand gedringt, ja
ausgeschlossen oder ging selber, auch unter groen Verzich-
ten, wenn er nicht nach seinen Einsichten arbeiten konnte. Er
verlieB das Institut fiir Sozialforschung scheinbar wegen per-
sonlicher Querelen, letztlich jedoch, weil er sich von der
Freudschen psychosexuellen Entwicklungstheorie abgewandt
hatte, der er vorwarf, der biirgerlichen Klasse zu sehr verhaftet
zu sein. Forschungen iiber mutterrechtlich ausgerichtete Ge-
sellschaften (Bachofen, Briffault) lieBen ihn bestreiten, daB es
allein der Odipuskomplex sei, die Rivalitit von Vater und
Sohn um die Liebe der Mutter, in dem die Charakterentwick-
lung des Menschen wurzele. Nicht die individuellen Trieb-
schicksale, sondern die kollektiven Lebensschicksale mii3ten
aufgekldrt werden.

Diese Auffassungen fithrten ihn mit anderen revisionistischen
Neofreudianern zusammen, mit Karen Horney, Clara Thomp-
son und Harry S. Sullivan, mit denen er zeitweilig eng koope-
rierte. Dennoch hielt er sie eher fiir traditionelle Anthropolo-
gen, die die psychische Entwicklung in den allgemeinen
Grundausstattungen menschlichen Lebens gegriindet sehen,
wihrend Fromm nicht miide wurde, auf die sozialen und 6ko-
nomischen Bedingungen der Gesellschaften hinzuweisen,
durch die menschliche Entwicklung-von Grund auf geprigt
werde. Jedoch war seine Stellung in den Auseinandersetzun-



gen mit diesen Psychoanalytikern deswegen geschwicht, weil
er nicht Medizin studiert hatte. Dieses Studium galt damals
noch mehr als heute als Grundvoraussetzung fiir die Ausiibung
von psychoanalytischer Therapie. So betrachteten ihn viele
Kollegen trotz seiner analytischen Ausbildung und trotz seiner
Lehr- und Therapieerfolge als einen Laienanalytiker, als kei-
nen vollen Professionellen. Man verweigerte ihm den vollen
Mitgliedschaftsrang sogar in Instituten, zu deren Wegberei-
tern und Griindern er gehdrt hitte. :

Hinzu kam, daB Erich Fromm die schnelle Ausbreitung der
Psychoanalyse in den Vereinigten Staaten wihrend der 30er
und 40er Jahre mit Skepsis verfolgte. Er kritisierte, dal die
Psychotherapie zur Mode wurde, sah ihre Anliegen durch
. Konformismus-und Vermarktung bedroht und zog sich. aus

“diesem Geschift zuriick. Die studentische Protestbewegung
entdeckte seinen radikalen Humanismus, wandte sich- dann
aber Herbert Marcuse zu, vielleicht weil Fromm strengere
moralische Anspriiche stellte, die nicht so recht zu den spiele-

risch-experimentellen Versuchen mit neuen Lebensformen:

paBten. An einigen politischen Kampagnen hat Erich Fromm
sich beteiligt.

So wurde Erich Fromm zwar viel gelesen. Man kennt seinen
Namen, und doch wurden seine Gedankengange weithin nur
relativ oberflichlich rezipiert. Ist es das in séinem Denken
tiberall greifbare religivse Fundament, das ihn als ernstzuneh-
menden Sozialphilosophen und Gesellschaftskritiker diskredi-
tiert? Eine 1989 erschienene ‘Gesamtausgabe im Deutschen
Taschenbuch Verlag erleichtert es, seine Arbeiten umfassen-
der und mit Blick auf die Entwicklung seiner Gedanken zu
studieren. Wenn der Leser mehr sucht als den Hinweis, daB
«auch Erich Fromm» den gesellschafthchen Verhiltnissen ge-
geniiber kritisch eingestellt sei, bedarf es der griindlichen Lek-
tiire. ‘

Drei Brennpunkte des Denkens von Erlch Fromm sollen im
folgenden dargestellt werden,

Die Unaufgebbarkeit der Frage nach dem Lebenssinn

Erich Fromm teilt mit vielen anderen die Einsicht, daB3 der
Mensch auf die Suche nach dem Sinn seines Lebens nicht
-verzichten kann. Gébe der Mensch seinem Leben keinen Sinn,
zerstorte er sein Leben. Das muB nicht im wortlichen Sinn
bedeuten, dafl dieser Mensch sich das Leben nimmt; es gibt

viele' Formen der Lebenszerstérung, des Lebens und doch *

Nicht-Lebens. Sie kdnnen nach Fromm die Gestalt der Neuro-
‘'se, der Unfreiheit, des Dogmatismus, der Isolation annehmen;
sie verfithren zu Ersatzbefriedigungen wie Habsucht oder Ar-
beitswut. Dies alles enthélt jedoch keinen Sinn, so wie Fromm
Lebenssinn versteht. Hietin unterscheidet er sich von ande-
ren, mit denen er die Grundlegung menschlichen Handelns in
der Suche nach Sinn zu teilen scheint.

Esist in den Sozialwissenschaften in jiingerer Zeit fast modisch
geworden, darauf hinzuweisen, daB der Mensch, wie immer er
sich verhilt, «sinnvoll» reagiert und «zielorientiert» handelt.
Im  Gegensatz zu dieser Auffassung eines immer irgendwie
sinnvollen Verhaltens versteht Erich Fromm unter dem Sinn,
der menschliches Leben stiitzt, mehr, als sich zu vorgegebenen
Verhiltnissen in irgendeine Beziehung zu setzen. «Irgendwie
sinnvoll» reagiert auch das Kind, das mit zehn noch Daumen
lutscht, die magersiichtige Jugendliche, die nicht essen kann,
der junge Mann, der zuschligt, wenn einer ihn anlacht. Auch
Erich Fromm fiihrt derartiges Verhalten auf traumatische Le-

bensschicksale, auf eine belastete Kindheit, auf Liebesenttiu-

schungen oder auf versagte Anerkennung zurlick. Jedoch
schafft dieses Verhalten nicht Sinn. Wenn Erich Fromm von
- Sinn spricht, dann meint er anderes. Waren diese Reaktionen
«sinnvoll», dann wire Sinn, der Leben tragt, von Sinnlosig-
keit, die am Leben verzweifeln 148t, nicht zu unterscheiden.
Nach Fromm aber hat Lebensverzweiflung keinen Sinn. -

Viele Aspekte hebt Fromm an diesem Sinnproblem hervor:

Sinn ist nie ein vorgegebener, sondern er wird erst erzeugt.

© «Produziert», sagt Fromm auch gern, indem er sich an.Karl

Marx anlehnt, der erklart, da3 der Mensch sich erst durch
produktives Tatigsein selber schafft. So sieht es auch Erich
Fromm: Der Mensch ist urspriinglich aktiv, er handelt und
erzeugt Sinn und damit sich selber. Der Mensch wird erst. Und
auf diesem Verb, auf diesem Titigkeitswort, liegt fiir Fromm
so viel Betonung, dal3 man sich ein stérkeres Verb hier einzu-
setzen wiinschte als das als alltéigliches Hilfsverb verbrauchte

" «werden». Also noch einmal mit aller Betonung: Der Mensch

wird erst. Aus dieser Sicht, so sagt Erich Fromm, «ist (der
Mensch) kein mit Vernunft begabtes Wesen ... = er wird erst
dazu.» Und Fromm fahrt fort: «Er ist nicht ... sozial — er wird
eserst. Eristnicht ... religios — er wird es erst» (Gesamtausga-
be, Bd.IX, S. 378). Daher zitiert Fromm gern eine alte chassi-
dische Legende, nach der Gott am letzten Schdpfungstag, an,
dem er den Menschen schuf, nicht wie am Abend aller vor-
angegangenen Tage sagte: «Es ist gut.» Er unterlieB es, weil,
so deutet die Legende, dies voreilig gewesen wire, denn der
Mensch sei nicht fertig geschaffen worden, sondern als ein fir
Entwicklung offenes Wesen.

Der Mensch wird erst, fiihrt Fromm aus, indem er sich mit den
Widerspriichen und Ungleichgewichten auseinandersetzt, die
an seiner Existenz haften. Er ist Teil der Natur und tiberschrei-
tet sie doch; er hat Intelligenz und SelbstbewuBtsein und plant’
sein Handeln, ohne durch Instinkte festgelegt zu sein, kann
den Naturgesetzen aber doch nicht entrinnen. Jeder Versuch,
ein besserers Gleichgewicht zu erlangen, bringt alsbald einen
neuen Widerspruch hervor, der nach neuem Ausgleich ver-

_ langt. So seien es letztlich nicht Antworten, die das Wesentli-
- che des Menschen ausdriicken, sondern Fragen. Wer aufgibt

zu fragen, der bleibe an vordergriindigen Losungen, an
Scheinlosungen hingen, die von soziookonomischen und so-
ziokulturellen Gegebenheiten geprégt sind und niemals das
letzte Ziel enthalten. Nur ein Sinn, der Entwicklung offenhilt,
kann die Basis sein, die das Leben des Menschen sichert. Dies
ist im Falle der erwéhnten Scheinlbsungen fiir Probleme der
Vernachlidssigung und Lieblosigkeit wie Krankheit, Drogen.
oder Habsucht nicht der Fall. Das sind, mit Fromm gespro-
chen, Antworten, falsche Antworten — aber eigentlich sind

- Antworten immer falsch —, es sind keine Fragen; Entwicklung

wird hier selbstzerstorerisch abgeschnitten.

. Erich Fromms Auffassung wird oft als fundamentale Lebens-

bejahung charakterisiert, und das ist-auch nicht falsch. Falsch
aber wire es, ihn fiir eine Art Lebensoptimisten zu halten, als
ob dieser Optimismus seinem individuellen gliicklichen Natu-
rell zuzuschreiben wiire. Das ist ein falsches Verstindnis der

. Frommschen Lebensbejahung, denn fiir ihn ist sie nicht eine

personhche Uberzeugung, sondern eine zwingende Folgerung

aus seiner Analyse menschlicher Existénz. Der Mensch kann

gar nicht anders, als sich an Lebenssinn zu klammern. Diese

Lebensbejahung; so weiB Erich Fromm sehr gut, muB oft
gegen Drohungen und Angst behauptet werden; es handelt

sich um eine verzweifelte Lebensbejahung und nicht um fréhli-

chen Optimismus.

Mit diesen Vorstellungen stimmt auch iiberein, daf El‘lCh
Fromm seine Auffassung, der Mensch kdnne nur als Sinnsu-
cher leben, nicht.positiv begriindet. Das heift: Er verkiindet
uns eben nicht den Lebenssinn, der beschreibt, wie Menschen
leben miissen, sondern fiihrt einen negativen Beweis. Er zeigt
uns die Folgen, die eintreten, wenn der Mensch Lebénssinn
nicht mehr eérkennen und festhalten kann: Der Trunkenbold,
dér Fetischist,’der Neurotiker sitzen fest in ihren Problemen.
Sie fragen nicht mehr nach der besseren Losung, setzen sich
nicht mehr der UngewiBheit der condition humaine aus, wer-
den zu Sklaven wertloser Dinge und verkommen in ihrem
mitmenschlichen Verhalten. Erich Fromm meint, daB es kei-
nes besseren Beweises bediirfte, um zu demonstrieren, daB
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nur entwicklungsoffener Smn das Leben der Menschen erha]-
ten kann.

Verstrickung in geméinsamer Verblendung

Sinn ist allerdings von Menschen nicht allein zu finden, obwohl
es oft so scheinen mag, als ob individuelle Personen einen
bestimmten Sinn erkennen, den andere nicht mit ihnen teilen.

DaB Menschen diese Behauptung eines nur fiir sie geltenden
Sinns iiberhaupt eine Zeit lang durchhalten kdnnen, beruht
auf Selbstvertrauen, das sie als Kinder im Prozef ihrer Ent-
wicklung erwerben konnten. Dieses Selbstvertrauen gibt ih-
nen die Kraft, eigene Meinungen zu vertreten. Aber einKind,
das ohne menschliche Gemeinschaft aufwichst, ein Erwachse-
ner, der keine Gesprachspartner hat, wiirde keineswegs be-
sonders originelle, kreative Sinnvorstellung entwickeln, son-
dern iiberhaupt keinen Sinn finden konnen. Der Mensch
braucht die gemeinsamen Sinnvorstellungen und die Bestiti-
gung der anderen, um sich eines Sinns gewil zu werden, denn =
wie Erich Fromm betont - dieser Sinn kann immer nur eine
Variante im Rahmen gemeinsam geteilten Sinns sein. Meist
sind wir uns nur der Besonderheiten bewuBt, die wir dem Sinri
der anderen entgegénstellen; die selbstverstandlichen Uber-
einstimmungen, mit denen wir unsere Auffassung von der der
anderen abheben, werden uns dabei oft nicht bewuft.

Diesen Gedanken fiihrt Erich Fromm in seiner Analytischen
Sozialpsychologie aus. Sie ist wichtig, weil sie verdeutlicht,
daB Erich Fromms Lehre sich nicht darin erschdpft, morali-
sche Appelle an seine Mitmenschen zu richten. Wieder mag es
ganz besonders seine Verwurzelung in der jiidischen Tradition
sein, die Fromm fragen laBt, was Gruppen von ‘Menschen
eigentlich eint. In seiner Doktorarbeit, die nach den Griinden
fiir den Zusammenhalt des Diasporajudentums suchte, vertrat
er die Auffassung, daB das gemeinsame «jiidische Gesetz» als
gelebte Haltung die gemeinsam aufrechterhaltene Lebenspra-
xis der jiidischen Gemeinden sichere. Vom «gesellschaftlichen
Kitt» sprach Fromm spiter des dfteren. Nach seiner Entdek-
kung der Psychoanalyse bezeichnete er dieses Gemeinsame als

eine «libidingse Struktur oder Organisation», die gesellschaft- -

liche Gruppen zusammenbinde. Als er spiter die Libidotheo-
rie nicht mehr akzeptierte, bevorzugte er den Begriff des «So-
zialcharakters» oder auch des «Gesellschaftscharakters». Im-
mer jedoch blieb er dem Gedanken treu, der dlter als seine
Entdeckung der Psychoanalyse ist, den ihn aber die Psycho-
analyse weiter auszuarbeiten befdhigte, daBl das gemeinsame
Lebensschicksal einer Gruppe, ganz entsprechend wie im
Kind dessen Triebschicksale, eine Charakterstruktur hervor:
bringe, gemeinsame psychische Haltungen, die in der Seele
des einzelnen Mitglieds der Gruppe als ein «gesellschaftliches
UnbewufBites» verankert wiirden. So wie. uns die Krisen der
Kindheitsentwicklung mit Vorlieben und Abneigungen, mit
Fahigkeiten und Storungen ausstatten, so. bewirken auch die
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konfliktreichen Lebenserfahrungen sozialer Gruppen, daf ih-
re Mitglieder, weithin ohne dies zu bemerken, auf bestimmte
Verhaltensmuster festgelegt werden, die ihnen erleichtern,

- miteinander auszukommen, die sie aber in ihren Wahrneh-

mungen, in ihrem Urteil und in ihren Bestrebungen auch
eingrenzen und oft sogar schiddigen. Die Schidigung, die
Fromm vor allem meint, besteht darin, da$3 soziale Gruppen
sich ebenso selbstzerstorerisch eines entwicklungsoffenen
Sinns berauben kénnen wie auch der einzelne, der sich zwang-
haft und blind, verstrickt in eine verhingnisvolle Dynamik
seines Seelenlebens, um Sinn und Leben bringt.

Wenn Erich Fromm von den Lebensschicksalen sozialer Grup-
pen spricht, meint er nicht die mehr oder weniger zufilligen
Geschicke, die Menschen widerfahren, sondern dann
analysiert er mit soziologischem und zugleich historischem
Blick sozioskonomische Lebensbedingungen dieser Gruppen,
etwa die gemeinsamen Haltungen, die Arbeiter und Ange-
stellte am Vorabend des Dritten Reéichs in Reaktion auf ihre
soziale Lage entwickeln. Thre Prigung durch ein soziales
Schicksal konnen die Betroffenen zumeist ebensowenig auf-
klaren wie der neurotische Mensch seine personliche Lebens-
geschichte, die ihn hindert, sich mit Problemen angemessen
auseinanderzusetzen. Und so wie der einzelne fatalen Gewinn
aus seiner psychischen Erkrankung zieht, so haben sich auch
soziale Gruppen, ganze Gesellschaften, ganze Kulturkreise in
ihren Lebensverhiltnissen so eingerichtet, daf3 sie einen Ge-
winn aus ihrer gemeinsamen «Krankheit», aus dem destrukti-
ven Arrangement mit ihrer Lebenslage ziehen.

Erich Fromm erkldrt, dafl sich wegen dieses trugerlschen
Krankheitsgewinns nicht nur der einzelne psychoanalytische
Patient gegen die Einsicht in seine wahre Situation wehrt,
sondern auch soziale Gruppen, ganze Gesellschaften und Kul-
turen Widerstand dagegen leisten, ihre Lebensprobleme in
Freiheit und Verantwortlichkeit fiireinander zu bewiltigen.
Den Totalitarismus der Hitlerdiktatur hat Fromm als Flucht
vor der Freiheit verstanden. Die in modernen Gesellschaften
gewachsene Selbstverantwortung 16st Angste aus, weil sich die
Menschen in den komplexen Wirtschafts- und Sozialsystemen:
als bedeutungslos und ohnméchtig erleben. Dies verleitet sie,
sich an angebliche Autoritét zu klammern. Diesen Nihrboden
fir Selbstaufgabe hat Erich Fromm nicht nur im damaligen
Deutschland gesehen.

Fromms Konzept des Sozialcharakters, der in unserer Psyche
den gleichfalls zu jedem Menschen gehdrenden individuellen
Charakter tiberlagert, liefert folglich Erkldrungen-fiir ver-
schiedene Probleme: Der Sozialcharakter erleichtert die An-
passung der Menschen aneinander, denn sie treffen in ihren
tagtéglichen Partnern auf Haltungen, die sie unbewuBt mitein-
ander teilen. Dies hilt Gruppen und Gesellschaften zusam-
men, denn die meisten Menschen fiihlen sich tiberfordert, die
Vereinbarungen, nach denen sie sich verhalten, immer wieder
neu aushandeln zu miissen.’

Die Selbstverstiandlichkeit des gemeinsamen Sozialcharakters
bewirkt auch, da3 Menschen oft gar nicht zur Einsicht gelan-
gen, sie miiften ihre Verhaltensmuster in Frage stellen. Denn
die ihnen selbstverstindlichen Haltungen wirken zugleich wie -
Filter, die nur einen Teil méglicher Erfahrungen ins Bewuf3t-
sein gelangen lassen. Aus dieser Sicht wird die Analyse des
Sozialcharakters zum diagnostischen Instrument der menschli-
chen Entfremdung, ein Begriff, den Fromm ebenfalls aus dem
Denken des jungen Marx iibernimmt. Die Art des Sozialcha-

- rakters zeige den Grad der Entfremdung an, somit-das Aus-

mal verzerrter Wahrnehmung der Menschen und selbsttriige-
rischer Verarbeitung realer Probleme. Mit den gewinnorien- .

- tierten, besitzaufhdufenden Gesellschaften geht Erich. Fromm -

hart ins Gericht und rechnet mit Machtkartellen von Mana-
gern und Biirokraten in West und Ost sowie dem weltweiten
Wettriisten ab, das wirkliche Problemlosungen ersetze.



Halacha - Auf dem Weg zur Nachahmung Gottes

Gibt es Wege aus der «kranken» hin zu einer heilen Gesell-
schaft? Sind nicht alle, einschlieBlich dieses Erich Fromm, in
unauflosbarer Weise in sozialen Verstrickungen gefangen?
Unauflésbar erscheint dieses System, weil die anderen, die
jeder braucht, um sich eines Sinns gewil zu werden, in dersel-
ben Verstrickung stecken und sich daher die Mitglieder dieser
«kranken» Gesellschaft in ihrer Deformation noch gegenseitig
stiitzen.

Erich Fromm steht hier vor einem Problem, das alle Gesell-
schaftskritiker betrifft, die die Macht der zerstérerischen Ver-
hiltnisse beschreiben. Fromm beharrt jedoch darauf, daB der
einzelne Mensch von der sozialen Struktur nicht aufgesogen
wird. Des einzelnen Psyche wird niemals zum bloBen Partikel
einer Gruppen- oder Massenseele, sondern bleibt sein eigenes

Organ des Erlebens, des Erleidens und auch des Wollens.

Ebenso wie der einzelne in seinem Streben nach Sinn auf die
anderen angewiesen ist, aber doch als einzelner seinen person-
lichen Sinn finden kann, so kénnen auch die gesellschaftlichen
Prozesse in einem Lebenssinn bedrohenden Funktionszusam-
menhang stehen, aber der einzelne Mensch kann dennoch auf
ihre Defekte reagieren; und zwar nicht zuerst durch Einsicht,
sondern dadurch, daf er leidet. Erich Fromm glaubt nicht an
eine schmerzlose Zerstorung der menschlichen Psyche.

Fromm ist iiberzeugt, daB die Menschen merken, da ihre
Anspriiche auf Liebe, Gerechtigkeit, Wahrhaftigkeit verletzt
werden, daB sie Lieblosigkeit, Neid, Eigennutz, gegenseitiges
Ausstechen spiiren. Er beruft sich auf die Aussagen seiner
Klienten, die sich innerlich leer fithlen und klagen, sie wiifiten
gar nicht mehr, «was das alles solle», oder die rastlos nach
Bedeutung haschen. Auch hier fiihrt er wieder einen negativen
Beweis, weist auf die Konflikte und Krisen, auf die Neurosen
und Stérungen hin, die zeigen, daB3 so menschliches Leben
doch nicht gemeint sein kann. Wieder folgt er hier Marx und
Freud, die ebenfalls in den Leiden der Menschen den Grund
sehen, der die Menschen nach Griinden fiir ihre Leiden fragen
und sich gegen psychische Verstiimmelung und 6konomische
Ausbeutung auflehnen 1aB8t. -

Dabher sieht es Erich Fromm als seine Aufgabe, die Menschen
in ihrem noch unbestimmten Gespiir zu bestidrken, daBl mit
ihrem Leben etwas nicht stimmt. Er hofft, daB es nur eines
Anstof3es bedarf, damit die um ihr eigentliches Leben ge-
brachten Opfer der Verhiltnisse ihre brachliegenden Verstan-
des- und Liebeskrifte nutzen, um in eine neue Gesellschaft
aufzubrechen, die er im SchluB3kapitel von «Haben und Sein»
entwirft. In ihr werden sich die Menschen in gemeinsamer
Verantwortung um verniinftige, am menschlichen Miteinan-
der orientierte Losungen bemiihen, ohne Profit, ohne Unter-
driickung, ohne Liige. :

Woher bezieht Erich Fromm diese Hoffﬁung? Erich Fromm
beschreibt diesen Aufbruch als Exodus, als einen Weg aus der
Sklaverei und fort von den Fleischtopfen Agyptens durch ge-

fahrvolle Wiisten ins ferne verheiBene Land. Wie im Alten

Testament ist fiir ihn {<ch$>'nibht nur ein Bild, «Exodus» nicht
nur eine Geschichte, sondern eine Beschreibung der menschhi-
chen Existenz. Immer wieder spricht das Alte Testament von
Aufbruch, Ankunft, Vertreibung und Riickkehr. Die Ge-
- schichte des israelitischen Volkes ist eine Geschichte der Wan-

derungen und Wege. Erich Fromm weist darauf hin, daB der-

Weg, «halacha», im alttestamentarischen Versténdnis eine Be-
deutung trégt, die mit «Anndherung des.Menschen an Gott»
umschrieben werden kann. «Ihr werdet sein wie Gott», steht
am Ende dieses Weges. Dies ist zugleich der Titel, den Erich
Fromm seiner Auslegung der Botschaft des Alten Testaments
gibt. : - : :

Sein Gottesglaube gibt Erlch Fromm die Sicherheit, da der
Mensch berufen ist zun werden, daf er sich aus den ihm drohen-

* den Verhingnissen befreien und ins verheiBene Land gelangen

kann, wenn er nur aufbricht, sich. Gott zu nihern. Ganz tief
wurzelt er in der jiidischen Tradition, wenn er uns erklért, dafl

" -Gottesglaube vor allem von uns fordert, uns von den Gotzen
_ loszusagen. Gottesglaube ist Abkehr von den Gotzen.

Dies ist der Kern von Fromms lebenslanger Arbeit an séiner
Gottesvorstellung. Sie griindet vor-allem darin, ganz alttesta-
mentarisch und aktuell zugleich, Goétzendienst in jeglicher
Form zu iiberwinden. Gott darf nicht in einschrinkender Wei-
se menschlichen Vorstellungen angepaBt und menschlichen
Zwecken dienstbar gemacht werden, denn dann machte man
ihn zum Gotzen. So wie die jiidische Orthodoxie meidet, den
Namen Gottes auszusprechen, so wie gelehrte und mystische
Traditionen nicht nur des Judentums betonen, daB wir von
Gott nur sagen kdnnen, wer er nicht ist, und nicht angemessen
ausdriicken kénnen, wer er ist, so hat auch Erich Fromm von
der in Worten nicht mitteilbaren, den Menschen tief erfiillen-
den «X-Erfahrung» gesprochen. Fromm will das Gotteserleb- -
nis gegen menschliche Kleindeutelei schiitzen. Zwar kann der
Mensch iiber Gott nichts sagen, aber Gott ist dennoch kein
Gott letzter Abstraktion, auch nicht Inbegriff anonymer Welt-
gesetze, sondern Fromm geht es um einen Gott, mit dem der -
Mensch in mystischer Weise einszuwerden strebt. Dies er-
reicht der Mensch vor allem dadurch, da8 er sich von Gotzen
abkehrt, sich auf den Weg begibt und sich, Gottes Art zu
handeln aneignet. -

Jener Jesus von Nazareth ist diesen Weg in besonderer Welse

~ gegangen. Fromm greift oft Jesusworte auf, etwa daB sein

Leben verliere, wer es retten will, da3 Schitze nichts taugen,
die von Motten und Wiirmern zerfréessen werden konnen, dafl
vermeintliche Rechte und ehrwiirdige Traditionen gegen die
Liebe zum Menschen versto3en konnen, daB selbst Feinde
Anspruch auf unsere Zuwendung haben. Alle diese Worte
bezeugen ihm, daB Jesus und die urchristlichen Gemeinschaf-

-ten in radikaler Weise versucht haben, so zu handeln wie Gott.

Diese Radikalitét hat fiir Fromm nichts mit Weltfremdheit zu
tun. Fromm legt dar, daB der inmitten seiner Gesellschaft
lebende Mensch mit anderen sprechen, Wissen erwerben, Au-
toritdt ausiiben, arbeiten, an Gott glauben und einen Men-
schen lieben kann jeweils im Modus des Habens oder im
Modus des Seins, wie er es nennt, also entweder raff- und
besitzorientiert, auch als «nekrophil», todesliebend, besser

- todessiichtig bezeichnet, oder an der menschlichen Gemem-'

schaft und ihrer Entwicklung ausgerichtet, folglich am wer-
denden Sein dés Lebendigen. Aber dieses Entweder-Oder ist

Ein Halljahr fir die Schweiz! -

Soeben in zweiter Auflage
erschienen: -

Zum Leben befreien  °

Das Jubildumsjahr als Chance

Herausgeber: Schweizerisches Okumenisches Komi-
tee fur Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der
Schépfung.

- Beitrdge und. praktische Vorschldge zu den Themen -
Entschuldung und Armut, Gewaltfreiheit und Frie-

_ denspolitik, Erdatmosphére und Bodenfrage, «Frau- -
enfrage» als Uberlebensfrage

136 Selten Fr. 14— Zu beziehen bei
.Koordinationsstelle GFS, Eigerplatz 5, 3007 Bern.. .
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aus der Sicht von Fromms existentieller Sozialphilosophie und
alttestamentarischer Theologie gar keine wirkliche Alternati-
ve. Denn Erich Fromm formuliert es so: «Der Mensch ist zu
Vernunft und Liebe fihig, weil er ist, und es gilt umgekehrt:
Der Mensch ist, weil er verniinftig urteilen und weil er lieben
kann» (Gesamtausgabe Bd IX, S.380). ’

' Lothar Krappmann, Berlin

N
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Fromm, Erich: Gesamtausgabe. Band I bis X. Deutscher Taschenbuch
Verlag, Miinchen 1989.

Chrzanowski, Gerard: Das psychoanalytische Werk von Karen Horney,
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Ana Blandiana ~ die Uberwindung eines Alptraums

«Ein Dichter spricht stets nur fiir sich selbst. In dem MaBe
jedoch, da sein Leiden tief empfunden und echt ist, wird es
zum Leiden aller. Ich meine, daf3 die Rolle des Dichters sich
nicht wandeln wird, solange unsere Geschichte so dramatisch
verliuft —und dies wird noch lang der Fall sein: ein Ausdrucks-
mittel kollektiven Leidens durch das Leiden des Individu-
ums.» Diese Worte der ruménischen Schriftstellerin Ana Blan-
diana' definieren ihr Selbstverstdndnis in der ruménischen Ge-
sellschaft vor und nach dem Sturz des Diktators. Die 1942 in
Timigoara (Temesvar) geborene Autorin hat seit ihrem dichte-
rischen Debiit Erste Person Mehrzahl [Persoana intiia plural]
_bei den ruminischen Lesern ein starkes Echo gefunden und
gilt als die beliebteste Lyrikerin des Landes. Thre Rolle als
moralische Autoritdt Ruméiniens wihrend der Ceaugescu-
Diktatur trug ihrim August 1988 ein vollsténdiges Schreib- und
Berufsverbot ein. Vorwand dazu war ein Kinderbuch, Ereig-
nisse in meinem Garten [intimpldri din gradind mea]: in dem
_ Gedicht taucht ein Kater auf, dessen GroéBenwahn gewxsse
Ahnlichkeiten mit dem obersten Landesherren aufweist.’

Der Schrei aus dem Schneehaufen

«Es war vor vielen Wintern, vor mehr als zehn Wintern, ein
Januar mit viel Schnee, und wir befanden uns in einem Studen-
tenhotel, in der Mitte des amerikanischen Kontinents (.. .). Es
hatte stundenlang unaufhoérlich geschneit, eine ganze Nacht
lang (...). Da, bei Anbruch des Tages, einer neuen Aera des
Lichts, noch bevor die anderen Hotelbewohner und der Rest
der Welt aus dem Schlaf erwachten, war einer von uns hinun-
tergegangen und hatte auf das breite Schneeband zwischen
Hiigel und FluB (...) mit riesigen Lettern geschrieben: ICH

LIEBE DICH! Nie werde ich das groBBe Ausrufungszeichen .

vergessen, das die Liebeserklarung in weill beendete, noch das
Entziicken im Hotel angesichts der ruménischen Worte 1m
weiB leuchtenden Schnee.»

Diese E}plSOdE aus Ana Blandianas autobiographischen Frag-
menten’ versinnbildlicht das Ideal der Reinheit und Lauter-
keit, dem die Dichterin seit ihren ersten Gedichten nachstrebt:
Der Schnee ist eine der zentralen Metaphern ihrer Dichtkunst
- —Symbol der Lauterkeit, Motor zwischenmenschlicher Begeg-
nung, Antriebsfeder der Néchstenliebe. Der Schnee ist Ana
Blandianas weile Lilie, ein Motiv christlicher Herkunft. Die
zentrale Metapher des Schnees signalisiert von Anfang an den
Bruch mit der sozialistischen Asthetik der Sechziger Jahre.

Hier ein Auszug aus ihrer Morgendlichen Elegie [Elegze de

dimineatd]:®.
«Hab fiir Euch geschneit diese Nacht auf die Stadt,

! M. Briede-Macovei, Interviu cu Ana Blanidana, in: Cuvantul roménesc
16 (1991) Nr. 177, S. 16. Der Autor dankt Frau Prof. Dr. Eva Behring
(Ber]m) fiir die Durchstcht des Manuskrlpts und zahlreiche Anregungen.

? A. Blandiana, The most famous tomcat in town, in: Index on Censorship
18 (1989) Nr. 8, S. 34 . und C. Stefanescu, Poem by Ana Blandiana
censored, in: Romanian Situation Report!lz Radro Free Europe Research
(14.10. 1988) S. 13-16.

’ A. Blandiana, Exclamatia din troiene, in: Dies., Autoportret cu palimp-

sest. Bukarest 1986, S. 11 1.

* A. Blandiana, Morgendliche Elegie, in: Dies., Gedichte.
Nachdichtungen aus dem Ruménischen von R. Herrfurth. Berlin 1978, S.
163.
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hab sie weiB nur fiir Euch iiber Nacht werden lassen;
-0 wiirdet
ihr begreifen, 'wie’s schwer ist zu schnein! (...)

-Es wird fallen der Schnee nach mir stirker und stirker

all das WeiBe der Welt wird herab auf uns schnein,

'sein Gesetz zu begreifen, sollt ihr jetzt schon versuchen,

nach uns fallen wird Schnee, der wird riesenhoch sein,

und ausreichen wird nicht mehr eure Asche,

und zu schnein werden klein schon die Kinder dann lernen,
und das WeiB3 wird verdecken euer schwaches Verneinen,
und die Erde wird eingehn in den Kreislauf der Sterne

wie ein Stern, von dem Schneefeuer scheinen.»

Der Schnee, begliickendes und reinigendes Erlebnis der Kind-
heit, taucht immer wieder in ihren Gedichten und Essays auf,
doch - der lichte Glanz geht im Lauf der Jahre verloren, die
Beﬂeckung ist unausweichlich. In dem Fragment Zwei Arten
von Schnee’ beschreibt Ana Blandiana diesen ProzeB des Ver-
falls: «Es schneit, wie schon lange nicht mehr, mit Kraft und
Begeisterung, jugendlich und stark auf unsere gealterten See-
len (...). Esschneit, und wir gleiten ins Mittelalter, es schneit,
und wir sinken in die Prihistorie zuriick, es schneit und es wird
uns die weiBe Chance geboten, alles von neuem zu beginnen.»
Diese weifle Pracht, die Hoffnung, alles HaBliche abstreifen zu
konnen, die Dunkelheit zu besiegen, diese kindliche Vision
des Paradieses verblaf3t mit den Jahren der Enttduschung — der
Schnee verliert seine jugendliche Kraft, streift seine Symbolik,
seine Allegorien ab wie ein altes Kleid — so im Gedicht Feindii-
cher Schnee:®

«Es ist so spit

und es schneit hiBlich

und nur ein Gedanke

ich warte

den hungrigen Wolfen

eine Beute.»

Die Jugend, verstanden nicht als Ubergang, sondern als ewig
menschlicher Lebensrhythmus, zehrt sich auf, schwindet da-
hin. Das Werden in der Geschichte fiihrt zu Verfall, Melancho- _
lie und Schuld.

Ein Mldas der Worte

Ana Blandiana, eigentlich Otilia Valeria Coman, entstammt
einer Familie Siebenbiirger Bauern, der Vater war Lehrer und
Theologe.” Als Priester an der orthodoxen Kathedrale von
Oradea (GroBwardein) wurde er 1959 verhaftet und zu zwei
Jahren Zwangsarbeit verurteilt - ein Alptraum, den die Dich-
terin Jahre spéter literarisch verarbeiten sollte. Der plétzliche
Tod der Mutter in den Sechziger Jahren loste eine Krise aus —

SA. Blandxana Doud ninsori, in: Autoportrct cu pahmpsest (Vgl Anm
3) S. 140 1.

¢A. Blandiana, Ninge cu dugminie, in: Dies., Ora de nisip: poeme. Buka-
rest 1983, 8. 151; vgl. D. Andreas, Intre «purltate»sn«maculare» in: Steaua
28 (1977) Nr. 6, S. 29.

' D. Grisoiu, ‘Ana Blandiana, in: L1teratur Ruminiens 1944 bis 1980

Einzeldarstellungen. Redaktion E. Behring und H. Prosche. Berlin 1983,

S. 430-438 und P. Schuster, Nachwort, in: A. Blandiana, Kopie eines

_ Alptraums. Aus dem Ruminischen von V. Riedel. Gdttmgen 1990, S.

179-186.



das Tdeal der Reinheit wurde zur Gefahr der Isolatxon und
Sterilitat:®

«Frucht trigt die Reinheit mcht Ich weil es,

von Jungfrauen wird geboren kein Kind,

Gesetz fiir uns alle ist die Befleckung, -
Tribut, da wir voll Leben'sind.» ’

Die Existenzkrise der Dichterin dufert sich in einer Hmterfra-
gung des Dichtens, des schopferlschen Aktes an sich. Sie be-
gmnt ihre Berufung als eine unsichtbare Wand zu empfinden,
die sie von den Mltmenschen trennt, die d1chterlsche Gabe
~wird zur Last:’
«Unheil fiir mich ist die Gabe gleich Strafen von einst
Welcher Ahn hat gefehlt, daB die Schuld - Lorbeer - ich trag?
Was ich beriihr, es wird alles zu Worten
wie beim Konig Midas der Sage.» :
Die Dichterin — Midas der Worte — sucht den Mitmenschen,
mochte fiir ihn sprechen, fiir ihn eintreten, so im Gedicht Die
Stunde der Krankenhduser zur Besuchszeit, sonntags von zwei
bis vier."” Gleichzeitig fliichtet si¢ vor der Verwandlung des
Dichters in einen Star, vor dem «heiligen Monster» Schriftstel-
ler, zu der ihre Populariit sie zu machen dioht.

1984 kommt es zum Konflikt mit dem Regime: in ihrem Ge--

dicht Amphitheater [Anfiteatru] spielt sie auf die entwiirdigen-
de Praxis an, alle Frauen zwangsweise gynikologischen Tests
zu unterzichen. Zwei Jahre zuvor, 1982, war ihr der Herder-

Preis zugesprochen worden, und so war es schwierig, sie zum

Schweigen zu bringen." Das Kinderbuch und der dem Dikta-

tor. shnelnde Kater waren der willkommene Vorwand. Die-

Dichterin értrug. das Berufsverbot Imt Fassung, wie sie in
‘ihrem Gedicht Einsamkeit schreibt:?

«Einsamkeit ist eine _Stadt

in der die andern gestorben sind,
die StraBBen sind sauber,

die Plitze leer (...)

Im Tal

zwischen Leiden und Tod,

ist Einsamkeit eine glﬁckliche Stadt.»

{

Die fliegende Kirche

Neben ihren Gedichten fand Ana Blandiana seit Mitte der
Siebziger Jahre zur phantastlschen Erziahlung, zur Parabel, ein
bewiihrtes Mittel, um die eigene Botschaft am Zensor vorbei

den  Lesern mitzuteilen — Die vier Jahreszeiten [Cele patru

anotimpuri, 1977], und Entwurf der Vergangenheit [Proiecte de
trecut 1982]. Der zwelte Band erschlen voriges Jahr in deut-
scher Ubersetzung.”

Der Ubergang von der Poesi zur Prosa stellt keinen Bruch im
schriftstellerischen Schaffen Ana Blandianas dar: phantasti-
sche Erzahlungen zu schreiben bedeutet fiir sie, die eigenen
Alptrdume und Visionen zu erweitern, zu entwickeln und
ihnen eine neue Dimension zu verleihen — die des Werdens:
«Die phantastische Prosa gibt der Dichtung die Moglichkeit,
groBe und traumhafte Visionen der wahrgenommenen Welt
durch eine so stark vergroBerte Linse zu entwerfen, dal} die
duBeren Umrisse verschwinden und wundervoll-schemenhaf-
ten Geheimnissen Platz machen.»" Triume sind fiir Ana Blan-
diana stets Alptriume gewesen: Sie kénne sich nicht vorstel-

® A. Blandiana, Ich weiB, die Reinheit, in: Gedichte. (Vgl. Anm. 4), S.161.
° Ebenda, S. 166 f. g

" A. Blandiana, Ora spitalelor, in: Ora de nisip: poeme (Vgl. Anm. 6) S.
24.

" Die in Anm. 2 erwihnten Angaben.

T A, Blandiana, (Singurétatea), in: Ora de nisip: pdeme. (Vgl. Anm. 4), S.
208. :

B A. Blandiana, Kopie eines Alptraums. Aus dem Ruménischen von V.

Riedel. Steidl, Gottmgen 1990; vgl. G. Dimisianu, Fantasticul poetic, in:

Ders.; Opinii literare. Bukarest 1978, S. 122-126.
¥ A. Blandiana, Poezi si proza, in: Autoportret cu palimpsest. (Vgl. Anm.
3), 8. 37.

len, jemals etwas Lustiges zu trdumen oder im “Traum einen

Menschen lachen zu héren: «mir bleibt nur die Hoffnung, dal
der Traum eine Kompensation, eine Erginzung des Lebens
darstellt. Doch wenn dieses stindige Leiden im Traum (nun)
kein Beweis fiir Gliick im Wachzustand, nur eine Wiederauf- .
nahme des Schmerzlichen aus der realen Welt wire!»"

Einen solchen Alptraum mit autobiographischem Hinter-
grund beschreibt die Autorin in der Erzahlung Entwurf der
Vergangenheit [Proiecte de trecut]: Eine Hochzeitsgesell- -
schaft wird ii den Fiinfziger Jahren vom Sicherheitsdienst
verhaftet, in die Ode des Biriigan verschleppt und nach elf
Jahren ebenso willkiirlich zuriickgeholt. Die unfreiwillige Ro- -
binsonade auf der «Insel» in eingr kafkaesken Welt entwickelt
ihre eigene Dimension: die zusammengewiirfelte Hochzeits-
gesellschaft lernt durch Solidaritit {iberleben, baut ein Haus,
legt einen Garten an, kauft mit den Trauringen der Eheleute
den Hirten ein paar Schafe ab — die Steppe des Bérédgan wird
im nachhinein zum einzig sinnvollen Platz auf der Erde, wo
Menschlichkeit und Geborgenheit méglich sind. Die Uberle-
benden besteigen zum Schluf «frostelnd den Lastwagen, einer
dem andern plotzlich ganz fremd. Sie wuliten, daB sie einander
nun nicht mehr helfen konnten.»"

Die beste Erzahlung des vorhegenden Bandes ist Auf dem
'Lande [La tard]: Die Riickkehr ins heimatliche Dorf, zu den
eigenen Wurzeln, ist ein klassisches Thema der ruméinischen -
Literatur: das Dorf wird als Idylle geschildert, als Hort des
Rumiénentums, unbefleckt vom Schmutz der modernen Zivili-
sation (Volkstiimler) oder als ein Ort hértester Existenzbe-
hauptung (Naturalisten). In Ana Blandianas Erzihlung wird
diese literarische Tradition fortgesetzt. Dabei versucht sie —
soweit moglich — auf die Tragddie des ruménischen Landes
unter der Diktatur hinzuweisen.

Ausgangspunkt ihrer Erzéhlung ist der. Wunsch nach’ Ruck-
kehr, wie sie ihn i m dem Gedicht Aus einem Dorf [Dzntr-un sat]
beschrieben hat:"®

“«Von uns kommt jeder aus einem Dorf ~

die einen geradenwegs, iiber die Eltern die andern;

dxe einen geradenwegs, Aberglauben und Marchen mit-
bnngend

die Gluckhchen kénnen zurtick jederzeit. (...)

Den Weg meiner Eltern zuriick mécht ich gehn,

ich wiinsch mir das Dorf, mit dem Laut meiner Trdnen,

. den Pfad in den Feldern, im Schlaf mir vertraut,

und will, dal Worte wieder Dinge werden.

Zum Friedhof mit den umgestiirzten Kreuzen mécht ich gehn;

und selbst wenn die Ahnen meinen Schritt als ihrem gleich
erkennen,

verfangen sie snch in den Wurzeln

und stammeln schlafend Worte voller Leidenschaft.»

Dieser Wunsch nach Riickkehr, nach Wlederverelmgung; die

¢

¥ A.Blandiana, Fragmente, in: Autoportret cupalxmpsest (Vgl Anm. 3),
S. 171
6 val. V. Cristea, Ana Blandiana — «Proiecte de trecut», in: Roménia
11terar5 16 (1983) Nr. 1, S. 4.

7 A. Blandiana, Kopie eines Alptraums. (Vgl. Anm. 7), S. 56. i
* A. Blandiana, Aus einem Dorf, in: Dies., Gedichte. (Vgl Anm. 4) S.
173

In eigener Sache

Diese Ausgabe (Nr. 13/14) erscheint als erste Ferien-Dop-
pelnummer, die zweite {Nr. 15/16) folgt Ende August.
Wir wiinschen lhnen einen erholsamen Uriaub. ORIEN-

‘"TIERUNG |&Bt sich auch in kleinem Reisegepéck mitneh-

men. Uberdies treffen Sie sich mit klnftigen Leserinnen
und Lesern, die uns bisher nach nicht kannten. Uns wiirde
es sehr freuen. Redaktion ORIENTIERUNG
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Suche nach Identitit und Geborgensein werden zur Reise in
die Wiiste. Die Natur ist zerstdrt: «Der frappierendste Unter-
schied zu dem, was ich mir unter einem Feld vorstellte, war,
daf3 die Ackerkrume fehlte, daB keine Erde zu sehen war. Sie
war etwa einen Meter hoch, vielleicht auch héher, mit einer
dicken Schicht von Kérnern und Maiskolben mit Samen be-
deckt, unter denen Tausende und aber Tausende, moglicher-
weise Millione’n der verschiedensten Lebewesen umherkrab-
belten.»" Das apokalyptische Bild der zerstérten Landschaft,

das «Schlingen und Verdauen» ist wohl als Anspielung auf eine
der iibelsten Praktiken in den letzten Jahren der Diktatur zu
verstehen: aus Mangel an Maschinen und Arbeitskréften wur-
den die Felder nicht mehr abgeerntet, so da@ sich die Friichte
des Feldes in mehreren Schichten iiber der Ackerkrume héuf-
ten, was von Volk und Intellektuellen stets als Beleldlgung der
Natur und als Blasphemie empfunden wurde.”

Die -Erzihlerin erreicht ihr Dorf, erkennt den Garten des
Lehrers, dié Olmiihle, den Quittenbaum in GroBmutters Gar-

ten, einen raudigen Kéter — doch wo sind die Menschen? Ein

paar ausgemergelte, zahnlose Gestalten wanken auf sie zu und
- kénnen gar nicht glauben, daB sich ein junger Mensch in ihr
sterbendes Dorf verirrt hat. Dié Erzdhlerin fliichtet in die
Kirche —eine gespenstische Vision, vollig verklebt von Schwal-

bennestern. Diese Vigel ziehen an langen Seilen die Kirche in’

die H6he und mit ihr die Erzihlerin — der Ausbruch aus dem
Alptraum-ist gegliickt. Die Vogel als befreiendes Moment
finden sich sowohl in Ana Blandianas autobiographischen
Fragmenten —die: Beschrelbung eines Zuges schwarzer Vogel
wie ein ritueller Tanz — als auch in der Dichtung:*

«Ein Land besteht auch aus Végeln
wie eine Kirche

aus dem Leben nach dem Tod.»

Der Flug der Dorfkirche wird als Vision im Gedicht Kirchen

\

¥ A. Blandiana, Kopie eines Alptraums. (Vgl. Anm. 7, S. 109. Das nach-
folgende Zitat stammt aus S. 110.
 Ich verdanke diesen Hinweis Frau Prof. Dr. Eva Behrmg (Brief vom 11.
Mirz 1991). ~
* A. Blandiana, O intimplare stranie, in: Autoportret cu palimpsest. (vl
Anm 3),S. 751

2 A.Blandiana, O tari e facutd si din paisiri, in: Ora de nisip: poeme. (Vgl.
Anm. 6), 8. 152.
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haben keme Dacher [Bisericile n-au acopert;un] vorwegge-
nommen:”

«Kirchen haben keine Dacher

sondern Fliigel, frostelnd an den Korper gedriickt

aus Schindeln

die sie eines guten Tags

ausbreiten werden,

um sich zu erheben (.. .)

immer hoher in den Himmelsraum,
ein Brausen von Fliigeln, wie

ein Schwarm schwerer Vigel

gen Westen fliegend.»

Der Zug der Vogel ist ein Hoffnungsschimmer, ein Ausweg
aus der Nachtmahr der Gegenwart.

Die Uberwindung des Alptraums

«Ein Aufstand ist wie ein Fenster, durch das man in die Seele
eines Volkes blicken kann: ein offenes Fenster, das zugleich

" den Wind von drauBen eindringen und Schreien und Schluch-

zen aus dem Innern hervorquellen 148t. Ein Aufstand ist ein
Fenster, 2%lemhermaﬁen gedffnet in die Geschichte wie in das

Diese Sitze aus Ana Blandianas Aufsatz iiber den
Slebenburger Aufstand von 1784 lassen sich auf die ruméni-
sche Gegenwart iibertragen — ein Fenster zur Geschichte, ein
Fenster zum Volk. Alles hat sich gedndert, seit Menschen
bereit waren, auf die StraRe zu gehen und sich umbringen zu
lassen, um ihren Widerstand gegen die Diktatur zu bezeugen.

So steht auch Ana Blandianas neuster Gedichtband, Architek-

tur der Wellen [Arhitectura valurilor], %anz im Ze1chen dieses
Aufstandes, des «Dies ille, Dies irae»:

«Er wird kommen

es bleibt kein Ausweg
Er wird anbrechen
auch dieser Tag
Jahrhunderte zu spét

"Er wird kommen.»

Sie selbst, die beliebteste Lyrlkerm des Landes, wurde ohne
ihr Zutun bereits am 22. Dezember 1989 in den Rat der «Front
zur Nationalen Rettung» aufgenommen, von dem sie sich bald
distanzierte. Ana Blandiana gehdrt zu den Griindungsmitglie-
dern der Biirgerallianz (Alianta Civicd), die vor allem den Haf3
in der ruménischen Gesellschaft abbauen .will, den HaB zwi-
schen Arbeitern und Intellektuellen, zwischen den ethnischen
Mmderhelten und der Mehrheit, damit Solidaritdt méglich
wird.? Der Abbau dessen, was sie «die Gesellschaft des Has-
ses» nennt” , ist ihr oberstes Anliegen: «Ich glaube, es ist die
Pflicht aller, alles zu tun, was in unserer Macht steht, um die
Welle des Hasses abzubauen.» Wer sich die schrecklichen
Priigelszenen vom Juni 1990 in Bukarest vor Augen fiihrt, bei -
dem «Bergarbeiter» mit schwarz verschmierten Gesichtern auf
schwangere Frauen einschlugen, wird ihr Recht geben. Die
Hollenmaschine des Hasses muBl besiegt werden — nach. 45
Jahren Diktatur Kein leichtes Unterfangen. Die mutige und
kompromiBlose Schriftstellerin Ana Blandiana hat bewiesen,
daB sie bereit ist, ihren Teil zur Uberwindung des Alptraums
beizutragen, den sie in‘ihrem Werk beschworen hat.

. Albertvon Brunn, Ziirich
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