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letzte grofle Bliite hatte sie im Hegelmarxismus; der Historismus bildete, als -

Mn‘ DER GESCHICHTSPHILOSOPHIE ist s so eine Sache: eigentlich ist sie out. Thre

Positivismus der Geisteswissenschaften, nur noch eine ihrer Kapitulationsfor-

men. Die Griinde dafiir liegen auf der Hand: niemand sieht sich ernsthaft noch in der .

Lage, einen Sinn der Geschichte im Ganzen zu bestimmen. Das sei auch gut so, heiBt es
meistens: da die Geschichte vor dem letzten Blatt im Kalender noch nicht zu Ende ist,
bleibt jede totalisierende Aussage willkiirlich und stiitzt sich auf irgendeine aller Ge-
schichte vorausliegende metaphysische Spekulation; sie versteigt sich dann auch gern
_ zur-totalitdren Totalitit eines religidsen oder politischen Absolutheitsanspruchs. Vor-
behalte wie diese verbinden sich mit einer verbreiteten Zukunfts-Entmutigung; nichts
scheint gegenwirtig weniger angebracht als aufs «Prinzip Hoffnung» oder gar Utopie zu
setzen; da spielt auch die vernunftkritische Entmutigung der geschichtsspekulativ-prak-
tischen Philosophie hinein; deren Energien scheinen weitgehend in immer subtilere, bis-
weilen schon scholastische, begriindungs- und anwendungsorientierte Ethik-Diskurse
abgewandert zu sein.

Der aus dem Schlaf erwachte Riese

Aber womoglich fliegt die Philosophie als Eule der Minerva wieder nur verdimmernden
Tagesresten nach. Mag der Begriff «Totalitét» auch tausend theoretische Probleme auf-
. werfen, so hat es doch noch nie zuvor eine Zeit gegeben, in der Erde und Menschheit
so sehr als Totalitdt wahrgenommen wurden. Die Bilder, die uns die Raumfahrt von
der Erde liefert, erlauben unserem, frither nur dem gottlichen Auge vorbehaltenen,
Blick von auBerhalb die Anschauung einer bis dato nur theoretischen Ganzheit; all-
abendlich flimmern dank der TV-Medien Bilder aus allen Gegenden der Welt in unsere
Wohnungen und lasseén keine lokale Wahrnehmungsprovinz mehr zu; Wirtschaft und
Politik miissen sich nolens-volens mit den Implikationen dessen beschéftigen, was seit
geraumer Zeit unter «Globalisierung» firmiert. Bereits 1943 erschien in New York ¢in
vom Gegenkandidaten F.D. Roosevelts, Wendell L. Willkie, verfaites Buch mit dem zum
Slogan geworderien Titel «One World». Und seit einigen Jahren begliickt uns der frithe-
re US-Regierungsberater F. Fukuyama mit der pséudo-hegelianischen These, daBl die
Geschichte nunmehr in ihr Vollendungsstadium der einen liberalen Zivilisation einge-
treten sei. Schon langst hat die UN-Charta Standards der allgemeinen Menschenrechte
fixiert. Mit andern Worten: die Kategorie «Totalitdt», in der Geschichtsphilosophie ver-
pont, scheint sich nun als historischer Prozef3 realiter durchzusetzen.

Aber auch das ist noch nicht die ganze Wahrheit. Das schone Bild vom blauen Planeten

16st sich bei niherem Zusehen wieder in zahlreiche, widerspriichliche Einzelheiten auf:

unterschiedlichste Kulturen, gewaltige Differenzen in zivilisatorischer Entwicklung und
Lebenschancen, Ballungszentren von Macht und Reichtum neben weit ausgedehnteren
Riumen von Verelendung. Die Menschenrechte werden mehr zitiert als eingehalten,
«Globalisierung» bezeichnet einen zwar transnationalen, aber doch selektiven Prozef
Skonomischer Verwertungsrationalitét. Wenn iiberhaupt, scheint sich am ehesten noch
in dkologischen Katastrophenszenarien ein BewuBtsein mondialer Totalitit auszubilden.
Es geht also hin und her: mal das Ganze, Allgemeine, mal das Einzelne, Besondere. Das

geschichtsphilosophische Kunststiick bestiinde nun darin, beide Aspekte gelten zu las- |

. sen, aber nicht im bloen Nebeneinander, sondern als notwendig aufeinander bezogene
Einheit der Vielfalt. Das hiee «Vermittlung», und deren Zauberstab «Dialektik». Wir
sind damit bei Hegel, und dessen Geschichtsphilosophie ist es auch, mit der sich Adorno

-im ersten Teil der Vorlesungen des Winters 1964/65 auseinandersetzt, inspiriert durch

" Benjamins <Uber den Begriff der Geschichte». -

Der Stil der Vorlesung! hat den Vorzug, da man Adorno gleichsam beim Entwickeln
seiner Gedanken zusehen kann, und den Nachteil, daB3 sie kaum referierbar sind; man
muB sich deshalb auf einige Leitmotive beschriinken.2 Geschichte bildet kein bloBes
Objekt des Denkens, sondern findet sich im Denken selbst, als Zeitkern der Wahrheit;
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Wabhrheiten konnen zur falschen Zeit falsch sein. Weder Be-
wuBtsein noch Fakten lassen sich als einzelne, ahistorische
Entitdten verstehen, sie gewinnen ihre Bedeutung erst im ge-
- schichtlichen Zusammenhang; Adorno fiihrt dazu ein autobio-
graphisches Beispiel an: Wenn es an der Haustiir klingelt, zwei
Polizisten vor und bald in der Wohnung stehen und eine Haus-
" suchung vornehmen, so kann das unerfreulich oder belanglos
sein, ist aber zunichst nicht mehr als dieses Ereignis, ein histo-
risch dingfestes Faktum. Wenn das kurz nach 1933 in Frankfurt
am Main geschieht und es sich bei dem Bewohner um einen als
Juden geltenden deutschen Philosophen handelt, bleibt es zwar
ein Faktum, gewinnt seine Bedeutung aber erst aus diesem Zu-
sammenhang; «man kann von Einzelfakten iiberhaupt nur soweit
reden, wie man zugleich auch einen Zusammenhang erféahrt, der
sich dann in diesen Einzelfakten manifestiert ... so wie ich selbst
die Erfahrung jener Haussuchung nicht hitte machen kénnen,
wenn ich nicht in ihr die politischen Ereignisse des Friihjahrs ..
1933 dabei mitgedacht hatte» (31).

Aber Adorno kritisiert nicht nur die isolierte Sicht der Einzel-
fakten, sondern ebenso auch die Dominanz eines Allgemeinen,
in der das Ganze die Besonderheit des Individuellen absorbiert;
dabei reibt er sich besonders an Hegels «Rechtphilosophie»,
die ihre Synthesis mit starken Vorgaben fiir die institutionelle
Vernunft gegeniiber moglichen Einwiénden individueller Frei-
. heit erkauft. Das ist freilich keine ganz neue Einsicht; interessan-
" ter hingegen, da3 Adorno auch dem Allgemeinen relatives Recht
zubilligt: weil es, etwa bei Hegel, die Wahrheit tiber den Ist-
Zustand der Wirklichkeit ausspricht und iiberhaupt erst einen
Zusammenhang des Einzelnen stiftet, auch dann noch, wenn es
sich um das «unwahre Ganze» des «bestehenden Schlechten»
handelt; das Allgemeine «rettet» (im Benjaminschen Sinn) im
Unverniinftigen noch die Idee eines verniinftigen Ganzen. Trotz
aller dialektischen Negativitiat erweist sich darin, da3 Adornos
pessimistisches Verdikt tiber die biirgerliche und zeitgendssische
Gesellschaft nicht das letzte Wort ist. Das gilt in dhnlicher Weise
auch fiir seine Kritik des Identitidtszwangs: das Scheitern einer
Synthesis a la Hegel ist auch Indiz fiir Residuen nichtidentischer
Individualitit, so total verstrickt diese ansonsten in den allgemei-
nen Katastrophenprozef ist; und Adorno 1dt keines von den be-
kannten Verfallsmotiven aus: die fatale naturhafte Urgeschichte
der Individuation mit der Scheidung von Ich und Nicht-Ich, fort-
gesetzter Mythos im Instrumentalismus der Naturbeherrschung
oder als Tauschgesetz und Warenform in kapitalistischer Wert-
rationalitit.

Das alles hingt zusammen mit der zweideutig nachwirkenden
Natur innerhalb der Geschichte: sie setzt sich einerseits in Form
historischer Gewalt fort, ist aber zugleich auch Gewaltopfer als
ausgebeutete, unterdriickte Natur. Adorno bedient sich, auch
andernorts, offenkundig eines dquivoken Naturbegriffs: sie ist als
rohe Natur kausale Notwendigkeit, Zwang und Bedrohung, das
‘Gegenteil von Freiheit; aber ebenso auch ein Schatz sinnlich-
, schoner Moglichkeiten, der nur darauf wartet, in der Geschichte
gehoben zu werden, um Natur und Freiheit zu verséhnen. Dann
wiirde man nicht mehr fragen: «<Was hat die Welt aus uns ge-
macht?»3, sondern als Fortschritt erreichen, «daf} es besser wird,
daB keine Angst mehr ist» (202).

-1 Der vorliegende Band ist erschienen als Bd. 13 einer auf insgesamt 16
Béinde angelegten Edition der Vorlesungen; diese wiederum bilden die
Abteilung IV in einer Gesamtausgabe der Nachgelassenen Schriften
Adornos, die das Adorno-Archiv in Frankfurt/M. herausgibt. Der Text
der vorliegenden Schrift beruht vor allem auf Transkripten von Tonband-
aufnahmen, einigen Nachschriften und Notizen Adornos. Ein umfang-
reicher Anmerkungsteil gibt Auskunft sowohl iiber inhaltliche als auch
editorische Aspekte. — Theodor W. Adorno, Zur Lehre von der Geschich-

te und von der Freiheit (1964/65). Hrsg. v. Rolf Tiedemann, in: Theodor -

W. Adorno, Nachgelassene Schriften, Abteilung IV: Vorlesungen Bd. 13.
Hrsg. v. Theodor W. Adorno Archiv, Frankfurt/M. 2001.

2 Die Vorlesung gehort zu den Vorarbeiten der wenig spéter erschienenen
«Negativen Dialektik» (Frankfurt/M. 1966); dort finden sich fast alle
Motive in literarisch konzentrierter Form wieder.

3Dieses etwas larmoyant klingende Zitat, das Adorno etliche Male an-
fithrt, stammt von Karl Kraus.
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Herstellung verséhnter Nichtidentitiit

Die Darlegungen Adornos zu diesem Thema, «Fortschri»tvt», sind
nicht frei von Paradoxie; er spricht selbst von «Antagonismen».
Einerseits erweist sich von dunklen Urspriingen® an «die Ge-
schichte ... tatsichlich als permanente Katastrophe» (81), i
der Rationahsmrungsprozesse und instrumentelle Naturbeherr-
schung das Gewalt-Motiv des katastrophischen Anfangs fort-
setzen; andererseits verweist er darauf, «daB sogar die Moglich-
keit ... einer verniinftig eingerichteten Gesellschaft gar nicht
wire ohne eben’jene zweckrationale und naturbeherrschende
Vernunft ... Vollbrachte Identitit erst wire die Versohnung der’
antagonistischen Interessen» (82), die sich als siegreiche Machte
in historischem Unheil durchgesetzt haben. Die Geschichtsphilo-
sophie kann heute diese Totalitét nur negativ fassen, als Herme-
neutik und memoria des Diskontinuierlichen.

Diese komplizierte Figur der, Versohnung wird noch komplizier-
ter dadurch, daB sie als «vollbrachte Identitit nicht die Identi-

fikation von allem unter einem Totalen, einem Begriff, einer
-integralen -Gesellschaft wire, sondern das BewuBtsein ... der

Nichtidentitit oder ... richtiger noch ... die Herstellung einer
versohnten Nichtidentitat sein miiBlte ...» (82). Wenn man diesen
fiir Adornos Philosophieren zentralen, elementaren' Gedanken
weniger schwierig formuliert, kénnte man von «Beherrschung
der Naturbeherrschung» sprechen, die mit einer zwanglos und
angstfrei agierenden Gesellschaft einherginge. Offenkundig ver-
binden sich hier romantische und materialistisch-theologische
Motive mit einer so subtilen wie radikalen Kritik an allem, was
auch nur von fern mit Gewalt zu tun haben kénnte.

Doch selbst eine beherrschte Naturbeherrschung hétte eben
auch noch mit Herrschaft zu tun. Man miifite zuvor wohl genau-
er fragen, ob jede Naturbeherrschung schon einen Akt der Ge-
walt darstellt: ein Stein, den ich wegtrete? ein Wald, der gerodet
wird? ein Hahnchen, das in die Pfanne wandert? Es kommt doch
auch nicht von ungefihr, da z.B. das Konzept des Natursché-
nen, die zweckfreie édsthetische Sicht der Natur erst im 18. Jahr-
hundert entstanden ist, nachdem und weil die Erkenntnis und
Beherrschung der Natur schon erheblich fortgeschritten waren.
Problematisch scheint vielmehr die Universalisierung instrumen-
tellen Denkens, seine Ausdehnung auch auf gesellschaftliche
Lebenswelten (Spiel, Geselligkeit, Freundschaft, Liebe, Kunst
usw.) mit ihrem anderen Eigen-Sinn; das erlaubt aber noch nicht, .
aller Zweckrationalitit und technischen -Verfiigung iiber Natur-
krifte eo ipso Gewalt zu attestieren. Auch bei «Identitdt> muf3

. man dhnlich differenzieren: - analytische Sitze (a = a) oder

mathematische Gleichungen driicken noch keinen eindimensio-
nalen Vernunftzwang aus; das gilt erst fiir die rabiate Subsumie-
rung alles Vielen, des Heteronomen und Individuellen unter ein
Prinzip des Einen und Einzigen.

Der menschheitsgeschichtliche Fortschritt gemahnt so als Bild «an
einen Riesen, der nach unvordenklichem Schlaf langsam sich in
Bewegung setzt, dann losstiirmt und alles niedertrampelt, was ihm
in den Weg kommt», und doch ist sein Erwachen «das einzige Po-
tential von Miindigkeit; daB die Naturbefangenheit, in welche der
Fortschritt selber sich eingliedert, nicht das letzte Wort behalte
... Fortschritt heit demnach: aus dem Bann heraustreten, auch
aus dem des Fortschritts, der selber Natur ist ... Insofern lieBe
sich sagen, der Fortschritt ereigne sich dort, wo er endet» (213f£.).

Zu Kants Freiheits-Antinomie

Diente die Hegelsche Philosophie als Folie fiir die Vorlesungen
zum Thema «Geschichte», so bezieht sich Adorno fiir «Freiheit»
vorwiegend auf Kant, genauer auf die dritte Antinomie aus der
«Kritik der reinen Vernunft». Sie besagt, in aller Kiirze, dal un-

4 Adorno vermutet, «dal am Anfang der Geschichte tiberhaupt so etwas

wie eine schreckliche Katastrophe steht, durch die eben dieses herrschaft-
liche Moment sich eingedringt hat» (81), und verweist auf den Mythos der

" Erbsiinde oder entsprechende Konstruktlonen der Freudschen Psycho-

analyse (Urhorde Vatermord usw.)
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- sere Vernunft notwendig Freiheit unterstelle, ohne daf Freiheit
empirisches Faktum sei. Sie ist als Realitét nicht erkennbar, zu-
gleich aber die entscheidende humane Differenz zur Naturnot-
wendigkeit. Kant formuliert das als Antinomie, weil er diesen
Antagonismus fiir unauflosbar hielt. Adornos Analyse dieser
Antinomie ist ein Glanzstiick, das er bald darauf auch in den ein-
schlidgigen Abschnitten der «Negativen Dlalektlk» biindig: aus-
gefiihrt hat

- Auch Freiheit ist «eine durch und durch geschzchthche Katego-
rie», es gibt keinen «Begriff von Freiheit ein fiir allemal», wie ihn
" «die Philosophie fast immer» gebraucht hat (248); man kann ihn
eher als «Inbegriff des Widerstands gegen eben jenen Bann»
(243)% verstehen. Das nichstliegende Problem der Kantischen
Freiheits-Antinomie sieht er darin, «daf} auf der einen Seite Frei-
heit der allein mogliche Begriff von Menschheit ist, dafl aber auf
der anderen Seite Freiheit nicht als ein Vorfindliches ... zu
behandeln sei. Wenn sie jedoch blof im Reich der Idee bleibt,
ohne ... die Moglichkeit ihrer Verwirklichung ..., dann wird die-
ser ‘Begriff der Freiheit zu etwas ganz Unverbindlichem und
Chimirischem» (244). Ein halbwegs gelingendes Zusammenle-
ben von Menschen-ist ohne Freiheit gar nicht denkbar, aber
Kants hartnickige Ambition, den Freiheitsbegriff als Grundlage
der Ethik von allem Empirischen zu reinigen, entspricht nur «der
geschichtlichen und natiirlichen Erfahrung, (daB) Freiheit noch
nicht sich realisiert hat» (245). Das Biirgertum ist in sich selbst
antinomisch. Hier sieht Adorno, notabene, auch das Manko des
Existenzialismus: Freiheit ist nicht «ein blof3 Individuelles», sie
bleibt als bloB Innerers abstrakt und «wird sogar ... bei Sartre ...
in weitem MaB zu einer bloBen Tllusion» (251).

Den tiefsten systématischen Grund fiir die Freiheits-Antinomie
sieht Adorno allerdings in Kants Lehre von der Einheit der Ver-
nunft, der letztlich abstrakt bleibenden Synthesis, die Trennung
der Vernunft «von ihrem Worauf; von dem, worauf die Vernunft
geht und von dem sie doch immer auch bestimmt ist» (348).
Anders-gesagt: Kant «spaltet ... die Form und den Inhalt der
Erkenntnis voneinander ab» (348). Noch anders: Begriff und Sa-
che lassen sich nicht trennen; der Begriff benotigt den Gegen-
stand, auf den er sich bezicht, kann ohne Gegenstand nicht tétig
werden; aber er prigt oder «konstituiert» auch zugleich diesen

" . Gegenstand, durch den er wiederum bestimmt wird, indem er ihn

bezeichnet. Diese Einheit oder Synthesis ist so schwierig, weil
«jeder Versuch der Auflosung nach der einen oder anderen Sei-
te, ohne daB die andere zugleich mitgedacht wiirde, notwendig
scheitert» (349). Dieser ungeloste Widerspruch in der Kantschen
Synthesis «scheint mir ‘die innerste phllosophlsche Rechtferti-
gung dessen zu sein, was nun einmal unter-dem Namen der Dia-
lektik geht» (349).

Adorno reformuliert hier Kant kritische Motive von Fichte,
Maimonides und vor allem Hegel, um die Freiheits-Antinomie
analog anzugehen: «durch die absolute Trennung des Willens
vom Material ... wird diese ... Lehre des Willens falsch» (349).
" Daswird an jener Version des kategonschen Imperativs deutlich,
gemdl der wir den anderen Menschen nicht nur als Mittel, son-
dern immer auch als (Selbst-)Zweck gebrauchen sollen. Wille
oder Handlung beziehen sich aber dabei auf die anderen Subjek-
te als duferliche, als Material des Handelns, das Handeln ist nicht
gleichermaBen durch die anderen Subjekte mitbestimmt, auf die
sich der Akteur ja eigentlich beziehen soll, sondern durch den
kategorischen Imperativ und das Sittengesetz: «die Menschen
wiirden tatsdchlich dann ein zweites Mal zu bloen Mitteln wer-
den; nur eben nicht ... fiir irgendwelche sekundiren ... Zwecke,
sondern zu Mitteln, damit das Sittengesetz sich selbst erfiillen

kann» (350). Dieser Kantsche' Formalismus hat natirlich auch
" verdienstvolle, zu Recht beriihmte Funktionen, wie etwa die An-

erkennung der — nicht nur rechtlichen - biirgerlichen Gleichheit
aller Subjekte vor dem Sittengesetz; aber es bleibt ein subtiles
Moment des Zwangs, «der oberste Ausdruck des Rationalismus,

5 Adorno bezieht sich damit auf den zuvor zitierten letzten Satz der «Dia-.

lektik der Aufklarung», daf} alles Lebendige unter ¢inem Bann stehe oder
zu stehen scheme
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sozuségen des rationalistischen Fliigels in der friderizianischen
Armee, welche die Kantische Philosophie-aufmarschieren 1aBt»
(345). -

Subjekt und Freiheit

Diesem Intellektualismus der Kantschen Moralpﬁilosophie geht

_ Adorno noch weiter nach und bringt dabei den Begriff der Spon-

taneitat als eines «Hinzutretenden» ins Spiel. Beides bezieht sich
auf den «Willen», bei Kant die gesetzmaBige Einheit aller spon-
tanen und verniinftigen Impulse, die zuzulassen dann «Freiheit»
wire. Dal} es sich dabei um eine intellektuelle Konstruktion,
nicht um eine ontologische Substanz handelt, begreift Adorno
durchaus hochachtungsvoll als Resultat einer mithsamen Befrei-
ung des Willens aus frither naturgeschichtlicher Abhangigkeit.
Im Zeitalter der Aufklirung kam die Notwendigkeit hinzu, die
Emanzipation des Biirgertums rational, naturrechtlich und philo-

- sophisch zu begriinden. Das freilich warf gleich auch.Probleme

auf: «daB das Interesse der biirgerlichen Klasse selbst dem Be-
griff der Freiheit gegeniiber keineswegs so eindeutig gewesen ist,
wie es in der Reflexion darauf und ... nach den maBgebenden
ideologischen Manifestationen. gegen Feudalismus ... und Ab-
solutismus sich darstellt»; denn das Biirgertum betrieb Natur-
beherrschung und Verwissenschaftlichung der Welt, «die die
Phédnomene in immer steigendem Maf der GesetzméaBigkeit un-
terwirft ... (sie) will dem Begriff der Freiheit ans Leben» (269);
es bleibt also ein ambivalentes Verhiltnis, und das formiert auch
die individuellen Freiheiten.

Fragt man, welches Interesse das Subjekt iiberhaupt an Freiheit
habe, so sagt. Adorno: ein narziBtisches; der Wille, kein bloBes
Tierwesen.oder Automat zu sein. Je weniger freilich eine Gesell-
schaft Freiheit zulassen will, desto bereltwﬂhger kommen als
Ergebnis von Uberforderung regressive Momente ins Spiel: sich
filgen miissen/wollen, Anpassungsbereitschaft, verbunden mit
dem liberalen Imperativ: «Sei frei!», der nun ein Widerspruch in
sich selbst ist. Aber auch die subjektive Freiheit erhilt sich dann

- in archaischen Motiven, die in der Vernunftpflicht des Verhal-

tens bei Kant zu kurz kommen. «Je mehr das Ich iiber sich gebie-
tet; und je mehr es iiber die- Natur gebietet, um so mehr lernt es
]a auch tiber sich gebieten, desto fragwiirdiger wird ihm seine

eigene Freiheit, eben insofern sie dieses archaische, nicht kon--,
. trollierte, nicht gesteuerte Reagieren als ein chaotisches ist !
- wihrend erst durch die Entfaltung des BewuBtseins so'etwas wie

Freiheit moglich wird, (wird) gleichzeitig durch die Entfaltung -

" des BewuBtseins Freiheit selber in diesem archaisch-mimeti-

schen Moment ... immer mehr zuriickgedrangt»; das héngt mit
der Urgeschichte der Individuation zusammen, einem «Rekurs

" auf das Vor-Ichliche, auf jene Regung, die gewissermalen eine
" Korpererregung ist, die noch nicht von der zentralisierenden Be- -

wuBtseinsinstanz gelenkt wird» (295); ohne sie wire der. Frei-
heitsdrang nicht zu haben, und sie verleiht auch dem Begriff
«Spontaneitit» ambivalente Tiefenschirfe. Kant-bemiiht fiir das
Unwillkiirliche dieser Spontaneitit das Wort von «verborgenen
Tiefen der Seele». Man kann dann sagen: nicht ich denke oder
handle, sondern es denkt, handelt bereits in mir, bevor «das Ich

- recht konstituiert ist» (298). Adorno deutet an, daB dies nicht nur
mit Natur und Trieb zusammenhénge, sondern «transzendental»

wohl doch auch mit Transzendenz einhergehe, ja, da3 insgeheim
hier die eigentlich ausgeklammerten Leistungen eines Absolu-

‘ten, des nominalistisch gestiirzten Gottes beerbt wiirden.

Es ist in diesem Rahmen nicht gut moglich, die vielfiltig durch-
gespielten Variationen dieses Leitmotivs weiter zu verfolgen;
Adorno versteht es einzigartig, die subtilen philosophischen Pro-
bleme der Freiheits- Antinomie ohne wissenssoziologische Plati-
tuden auf gesellschaftliche Antagonismen der biirgerlichen Welt
und des 20. Jahrhunderts zu beziehen, und umgekehrt. Bei allem

Vorbehalt gegeniiber der idealistischen Rationalitdt des Kant- . '

schen Denkens bleibt der Respekt vor der konsequenten Auf-
richtigkeit einer Philosophie, wie sie qua Theorie die Moglich-
keiten und Schranken ihrer Epoche reflektiert. Weil es-selten
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geschah, dafl Adorno zum AbschluB gleichsam ein Restimee vor-
legte, sei es hier zitiert: «Frei diirfte man jede Handlung nennen,
die durchsichtig bezogen ist auf die Freiheit des Ganzen ... Frei
sind die Subjekte, nach Kantischem Modell, soweit, wie sie ihrer
selbst bewul3t, mit sich identisch sind; aber in solcher Identitit
sind sie auch wieder unfrei, soweit sie selber dem Zwang dieser
Identitét unterstehen. Unfrei dagegen sind sie-als nichtidenti-
sche, als diffuse Natur, und doch als solche frei, weil sie in den

Regungen, die starker sind als sie ... auch des Zwangscharakters

der Identitit ledig sind. Personlichkeit ist die Karikatur von Frei-
heit» (370). ' '

Gewif3, Adornos Diagnosen der spitkapitalistischen Gesellschaft
leiden unter einem kritischen, nicht mehr empirisch ausgewiese-
nen Uberhang; mit seinem Naturbegriff wiirde es schwierig, ak-
tuelle Erkenntnisse der Neurobiologie oder Genetik umstands-
los auf gesellschaftliche Antagonismen zuriickzufiihren. Vorbe-
halte bleiben auch bei den geschichtsphilosophischen Pessimis-
men; aber Adorno konstruiert keine pure Verfallsgeschichte; der
Prozef steckt voller Ambivalenzen und ist noch keineswegs ent-
schieden. Die Lektiire seiner Vorlesungen 143t das deutlicher wer-
den als der Tenor mancher seiner Schriften, und nicht zuletzt das
macht sie unbedingt lesenswert. = Werner Post, Bonn/Dortmund

Kain und Abel in Manaus
Zum Roman Zwei Briider von Milton Hatoum

«Abel urid Kain trafen sich nach Abels Tod. In der Wiiste er-

kannten sie sich von weitem, denn sie waren beide grogewach- -

sen. Die\beiden Briider setzten sich, entziindeten ein Feuer und

bereiteten ein Mahl. Sie schwiegen, wie miide Leute schweigen, '

wenn der Abend kommt. Am Himmel zeigten sich ein paar Ster-
ne, die noch keinen Namen trugen. Im Widerschein der Flammen
erkannte Kain auf Abels Stirn die Wunde, die der Stein geschla-
gen hatte. Er lieB das Brotstiick fallen, das er zum Munde fiithren
wollte, und bat um Verzeihung fiir sein Verbrechen. ‘Abel ant-
wortete:

- Hast Du mich ermordet oder habe ich Dich ermordet? Ich er-
innere mich nicht mehr, wir sind doch zusammen wie friiher.

— Jetzt weil} ich, daB Du mir verziehen hast — sagte Kain — denn
vergessen bedeutet verzeihen. Auch ich werde versuchen zu ver-
gessen.

—So ist es. Die Schuld dauert so lange wie die Reue.»!

Dieses Fragment von Jorge Luis Borges konnte wie ein Menete-
kel iiber dem Roman Zwei Briider? von Milton Hatoum stehen,
der im Jahr 2001 den wichtigsten Literaturpreis Brasiliens, den
Prémio Jabuti, gewonnen hat und in diesem Herbst bei Suhr-
kamp in deutscher Sprache erschienen ist. Im Mittelpunkt des
Romans stehen neben den Briidern Yaqub und Omar die Stadt
Manaus, die Hauptstadt Amazoniens, ihr Klima, ihre Farben,
ihre Geriiche. Es ist eine Stadt.am Aquator, die ihre goldene Zeit
langst hinter sich hat. Der Kautschukboom ist nur noch eine Er-
innerung, geblieben ist allein das Teatro Amazonas, in dem einst
Enrico Caruso sang. Die Stadt geht ihrem Ende entgegen. Thr
Zentrum ist nicht linger das legendire Opernhaus, sondern eine
Pfahlbausiedlung, die Cidade Flutuante, die am Ende von der
Spekulation hinweggefegt wird. Diese schwimmende Stadt ist
wie eine Metapher fiir Manaus — mehr Erinnerung als Wirklich-
keit, ein Gespenst der Vergangenheit, das sich im Gedichtnis sei-
ner Bewohner fiir immer festgesetzt hat wie das Drama der feind-
lichen Briider.? _

! Jorge Luis Borges, Leyenda, in: Obras completas. Ed. Carlos V. Frfas.
Emecé, Buenos Aires 1974, S. 1015.

2Milton Hatoum, Zwei Briider. Roman. Aus dem brasilianischen Portu-
giesisch von Karin von Schweder-Schreiner. Suhrkamp, Frankfurt/M.
2002, 252 Seiten, Euro 22.90, CHF 39.50.

3 Leyla Perrone-Moisés, A cidade flutuante: novo romance revela amadu-

recimento de Milton Hatoum, in: Folha de Sao Paulo 12.8.2000, Caderno
Especial, S.7. ’
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Das Erstgeburtsrecht ist ein Grundpfeiler der alten semitischen
Kulturen: Wenn es gilt, Erbe und Segen zu verteilen — so in der
biblischen Geschichte von Esau und Jakob (Genesis 25,29-34) —,
liegt es nicht an Isaak zu entscheiden, ob der Erstgeborene
Erbe und Segen verdient oder nicht, das versteht sich von selbst.
Das Prinzip der Erstgeburt ist genauso ungerecht wie die Begiin-
stigung des Zweitgeborenen, des jiingeren Bruders in der Ge-
schichte von Esau und Jakob.* Dies ist der -Ausgangspunkt fiir
Milton Hatoum: Seine beiden Briider sind sich zwar duflerlich
zum Verwechseln dhnlich, doch innerlich ganz verschieden.
Yaqub - der Erstgeborene — ist das Opfer eines doppelten Trau-
mas: Von seiner Mutter vernachléssigt, wird er nach einem Streit
als Kind in den Libanon verschickt. Bei seiner Riickkehr nach
Manaus hat er sich in einen diisteren, verschlossenen und be-

rechnenden Menschen verwandelt, der kaum noch Portugiesisch

kann. ‘

Omar, das Liebkind der Mutter, ist ein schlechter Schiiler, ein
MiiBiggianger und Saufbold. Das einzige, was Yaqub und Omar
vereint, sind die Frauen: sie lieben beide die Mutter Zana, die
Schwester Rania, das indianische Hausmaddchen Domingas und
die Nachbarin Livia. Eines Nachts verletzt Omar Yaqub schwer.
Doch die Mutter kann sich nicht von ihrem ziigellosen Liebling
trennen. Also wird Yaqub ins libanesische Exil verschickt und
kehrt erst nach Jahren zuriick. Yaqub richt sich, indem er die
Familie verldBt und Livia heiratet. Der Roman beginnt und en-
det mit einer Sterbeszene: Auf ihrem Totenbett wiinscht sich
Zana mit letzter Kraft die Versohnung von Yaqub und Omar. Sie
hebt den Kopf, blickt zum Fenster ihres Krankenzimmers hinaus
auf die trige Stadt Manaus, atmet den Geruch von Schlamm und

_Verwesung ein und laBt den Kopf auf das Kissen fallen: ihr letz-

ter Wunsch ist nicht in Erfiillung gegangen.

Ambivalenz ist das beherrschende Motiv des Romans, eine Am-
bivalenz, die ausgeht von der Urwaldstadt mit ihrer gleichzeitig
bliihenden und verfaulenden Pflanzenwelt. Ambivalent sind
auch die Beziehungen zwischen den Menschen, zwischen Eltern
und Kindern, Nachbarn und Ehegatten, dem fernen Libanon und
dem zerfallenden Manaus. Die beherrschende Metapher ist die
Schaukel: Als Omar aus dem Kolleg der Salesianer hinausge-
worfen wird, blickt die Mutter auf den Schulhof. Ziegen grasen,’
daneben steht die Schaukel, darauf zwei Waisenkinder in Schul-
uniform, deren verschwimmende Silhouetten langsam — im wech-
selnden Rhythmus der Wippe — in der tropischen Nacht zer-
flieBen. Der Rektor zieht aus der Schublade ein Papier — es ist die
Relegation. Wiederum blickt die Mutter in den Hof — die Schau-
kel ist leer.® Jahre spiter wiederholt sich die Szene: Yaqub und
Omar sind nur noch Fotos an der Wand - der erfolgreiche Inge-
nieur und das versoffene Schlitzohr. Vor den Nachbarn setzt

"Zana ihre Kinder auf die Schaukel der Gefiihle: Sie ist stolz auf

Yaqub, ihren Filho Doutor, aber wenn alle weg sind, schwirmt
sie von Omar.® Die Ambivalenz der Schaukel iibertragt sich auf
den Erzdhler, Nael, den Sohn des Hausmadchens Domingas,
dem es bis zum SchluB nicht gelingt herauszufinden, wer sein
Vater ist — Yaqub oder Omar? So ist Nael der Verschaukelte der
Geschichte: Zana stirbt, das Haus wird verkauft, er allein bleibt
im Gartenhiuschen zuriick und wartet auf Omar, um endlich die
Wahrheit zu erfahren. Omar torkelt herbei, barful, zerrissen und
vorzeitig gealtert. Ein Wort hitte geniigt. Doch Omar blickt ihm
nur stumm in die Augen und schleicht sich aus dem verwiisteten
Garten seiner Kindheit.? .
& sk ok

Milton Hatoum wurde 1952 als Sohn eines,_libanesischen Ein-
wanderers und einer Brasilianerin geboren. Aufgewachsen in
Manaus, verbrachte er seine Kindheit in einem babelischen Wirr-
war von Sprachen und Kulturen: syrische Handler, marokkani-

4Vgl. Fernando Andache, Los infortunios de la Ley: Cain y Abel, in:
Antiguos crimenes: Edipo—Narciso — Cain. Tilce, Montevide0o 1994, S, 135~
138.

5Vgl. Milton Hatoum, Zwei Briider (vgl. Anm. 2), S. 31f..
5Vgl. ebd,, S.119.

7Vgl. ebd., 8. 251f.
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sche Juden, Indianer des Rio Negro. Im Zentrum stand die alte
Pensdo Fenicia des GroBvaters, in der alle Geschichten aus Ur-
wildern und Fliissen, dem fernen Rio de Janeiro und der neuen
Hauptstadt Brasilia zusammenflossen: «Die frithesten Erinne-
rungen an die Prisenz des Orients in meiner Kindheit verdichten
sich zu einem Ort und einer Person. Der Ort hieB Pénsdo Fenicia
und die Person war €in alter Mann, ein Libanese, dessen Namen
Assoziationen an die islamische Welt weckten. Diese Pension lag
ganz in der Nihe des Hafens und beherbergte Menschen auf der
Durchreise. Es waren Reisende, und als solche hatten sie etwas
zu.erzdhlen, wie uns Walter Benjamin lehrt. Diese Stimmen hin-
-terlieBen Spuren, erzihlten von Begebenheiten, Legenden und
Fabeln aus zwei Welten, die ich nicht kannte, die ich mir aber
vorzustellen versuchte — Amazonien und der Orient. Unter all
den Menschen in der Pension stach einer hervor — es war der
GroBvater, der Patriarch der Familie, und es war die Stimme
eines Mannes, der vom vielen Reisen milde geworden war, Wie
bei vielen Immigranten, so war auch sein Leben eine Abfolge von
Pilgerfahrten. Immer wieder kehrte er zu seiner Lieblingssentenz
zuriick, die ich als Kind sicher tausendmal gehért habe: Der Zu-
fall wollte es, daB ihr hier in Manaus zur Welt gekommen seid
und nicht in Lissabon, Dakar oder Tripolis.»®
Milton Hatoum studierte Architektur in Sdo Paulo, lebte von
1980-1983 als Stipendiat in Frankreich und veroffentlichte 1989
-seinen ersten Roman, Relato de um certo oriente.9 Er wohnt der-

zeit in S3o Paulo, wo er der Orientierung folgendes Interview'

gewihrte. Albert von Brunn, Ziirich

-

Interview mit Milton Hatoum . _:

Orientierung (0): Milton Hatoum, als Sie 1994 zum ersten-Mal
nach Ziirich gekommen sind, haben wir tber Ihr Buch Emilie
oder der Tod in Manaus gesprochen. 2000 erschien Ihr Roman
Zwei Briider, der in deutscher Sprache bei Suhrkamp erschienen
ist. Das Thema, das Szenario ist immer Manaus, die Hauptstadt
Amazoniens, die hier vor allem durch ihre Oper — genannt Tea-
tro Amazonas — und den Kautschukboom bekannt geworden ist.
Daher die Frage: Was bedeutet Manaus fiir Sie persénlich?

Milion Hatoum (H): Flir mich ist Manaus zugleich eine Ver-
knupfung mehrerer Mythen und die Metropole Amazoniens. Sie
ist'ein personlicher Mythos, denn ich bin an den Ufern des Rio
Negro grofigeworden, wo ich mit Brasilianern und Einwanderern
verschiedenster Herkunft zusammenlebte. Sie verkérpert zu-
gleich einen traurigen, zerfallenden Mythos, denn der Name der
Stadt geht auf den Namen der Ureinwohner — Os indios Manaus
— zuriick, die im 18. Jahrhundert infolgé von Seuchen und der

portugiesischen Kolonisation ausgestorben sind. Der andere

Mythos bezieht sich auf Manaus im Glanzlicht des Kautschuk-
booms zwischen 1890 und 1910, mit seinem Theater, seinem

mondinen und luxuridsen Leben, dem groBen Hafen — Manaos

Harbour —, dem Zollamt, den von englischen Ingenieuren erbau-
ten Briicken und den neoklassischen Gebiuden. In jener Zeit zog
die Stadt Zehntausende aus dem Nordosten Brasiliens und Im-
migranten aus aller Welt an, so auch aus dem Nahen Osten. Mein
GroBvater viterlicherseits verliel Beirut, um sich in Manaus nie-

derzulassen und in Acre zu arbeiten, nicht weit von der bolivia- -

nischen Grenze. SchlieB8lich kehrte er 1913 nach Libanon zuriick.
Mein Vater wuchs inmitten dieser sagenhaften Geschichten von
der ErschlieBung des Amazonasgebiets auf. Vor Ausbruch des
Zweiten Weltkriegs wollte er die Welt kennenlernen und reiste
selbst nach Amazonien.

Manaus ist eine Hafenstadt, in der viele Kulturen zusammen-
flieBen: die der Indianer, die portugiesische und die der éuropii-

#Milton Hatoum, Passagem para um certo oriente, in: Remate de males
Nr. 13 (1993), S. 165-168. .
° Milton Hatoum, Relato de um certo oriente. Companhia das Letras, Sao

- Paulo 1989. Deutsch: Emilie oder der Tod in Manaus. Aus dem brasiliani-

schen Portugiesisch von Karin von Schweder-Schreiner. Miinchen 1992;
neu durchgesehene Ubersetzung unter dem Titel Brief aus Manaus (Suhr-
kamp, Frankfurt/M. 2002).
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. schen Wissenschaftler und Reisenden. Derzeit verfiigt die Stadt

iiber eine industrielle Infrastruktur, und auch der Tourismus be-
findet sich im Aufschwung. Bis 1968 hatte Manaus rund 250 000
Einwohner, heute zihlt die Stadt beinahe anderthalb Millionen.
Dieses chaotische, rapide Wachstum der letzten dreiBig Jahre ist
wie ein Spiegel Brasiliens. Die brasilianische Moderne wirkt auf-
gesetzt — es ist eine Moderne fiir die Oberschicht. Die groBe
Mehrheit des Volkes wurde davon stets ausgeschlossen. Das ist

' die Sackgasse der brasilianischen Entwicklung.

O: Wenn ich mich nicht irre, haben Sie elf Jahre lang-an Threm
zweiten Roman Zwei Briider geschrieben. Wie kam es dazu? -
H: In Tat und Wahrheit habe ich andere Texte geschrieben,
konnte mich aber nicht entschlieBen, sie zu verdffentlichen. Ich
schrieb ein Buch mit mehr als 500 Seiten — Um rio entre dois mun-
dos (Ein Fluf3 zwischen zwei Welten) <, aber dann stellte ich fest,
daB ich keinen Roman geschrieben hatte, sondern eine Art Feuil-
leton mit epischem Unterton. Es gibt viele Biicher, die vorgeben,
Romane zu sein, aber eigentlich stillose Konglomerate sind, eine
Art «verkappter Journalismus», der die wichtigen existentiellen
und sozialen Fragen ausklammert. Ein Roman muB iber das
Innenleben dessen etwas aussagen, der da schreibt — iiber die
Sorgen und Angste des Schriftstellers und die Zeit, in der er lebt,
die menschlichen Dramen, die durch die Sprache und die lite-
rarische Kreativitdt gestaltet werden. Deshalb brauchte ich so
lange, um den richtigen erzdhlerischen Ton fir Zwei Briider zu
finden.

O: In Threm Roman gibt es eine Figur, die dem Leben des Autors
entnommen zu sein scheint — Antenor Laval, der Franzosischieh-
rer, der zuletzt von den Militdrs ermordet wird. Wer steht wohl
hinter dieser ritselhaften Person?

H: Antenor Laval ist erfunden, aber ich selbst habe in meiner
Jugend mehrere Franzosischlehrer erlebt. Viele Brasilianer mei-
nen, der Militdrputsch von 1964 habe in Amazonien keine Folgen

“gehabt. Doch in Wirklichkeit wurde Manaus von den Militérs

besetzt, es gab Verhaftungen, einer meiner Onkel wurde einge-
sperrt und nach Brasilia verschleppt — doch das war in meiner
Familie ein Tabuthema. Antenor Laval ist eng verkniipft mit'der
Handlung des Romans: er verkorpert das Ende einer Epoche
und den Bruch Brasiliens mit der européischen Kultur. Sein Tod
steht nicht nur fiir die Ermordung eines Politikers der Linken,
sondern auch fiir eine Veranderung des politischen und kulturel-
len Klimas in Brasilien, das sich nach dem Putsch denVereinigten
Staaten zuwandte, der nordamerikanischen «Trash»-Kultur. Zu-
dem ist der Tod eines Lehrers und Dichters gleichbedeutend mit
der Verachtung der Literatur und der humanistischen' Bildung.
Genau dies ist im Brasilien der Militdrs und Technokraten ge-
schehen, mit verheerenden Folgen. Das staatliche Erziehungs-
und Bildungssystem wurde wiahrend der Militdrdiktatur zerstort.
Was wir heute haben, ist eine Art soziale Apartheid: die Armen

'lernen in offentlichen Schulen, deren Niveau sehr diirftig ist, und

die Reichen in Privatschulen mit guten Lehrern, Laboratorien
und Bibliotheken. Antenor Laval ist eine Art Summa verschie-

" denster Dinge und auch ein Stiick von mir — mein Pessimismus,

meine Angste - ein Stiick meines Lebens.

"0: Kein brasilianischer Schriftsteller entkommt dem ElnﬂuB von

Joaquim Maria Machado de Assis (1839-1908). Bei Zwe: Briider
denkt man unwillkiirlich an Esaii e Jacd, eine Geschichte von
zwei Briidern am Ubergang von der Monarchie zur Republik
(1889).-Bei Machado de Assis verkorpern Esau und Jakob zwei-
ideologische Positionen. Ist das auch in Threm Roman der Fall?

H: Bei Machado de Assis sind die Konflikte zwischen Esau und
Jakob (Pedro und Paulo) auf zwei:Ebenen angesiedelt: zum ei-
nen verlieben sich beide in dieselbe Frau, die schlieBlich stirbt,
ohne sich fiir einen der beiden Briider entscheiden zu konnen.
Der andere Konflikt ist ideologischer Natur: der eine ist Monar-
chist, der andere Republikaner. Aber dieser Konflikt ist letztlich

" belanglos, denn — wie der Erzdhler bei Machado de Assis dem

Leser gegeniiber andeutet — es wird sich nach der Proklamation
der Republik in der brasilianischen Gesellschaft nichts dndern.
Am Ende des Buches streiten sich die beiden Briider um ihre
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Privilegien in der Gesellschaft und haben Teil am Spiel der
gegenseitigen Begiinstigungen, dém Spiel unserer Eliten. In
meinem Roman gibt es ebenfalls einen ideologischen Konflikt.
Yaqub - der eine der beiden Briider — zieht nach Sdo Paulo, um
dort Ingenieur und ein berechnender Technokrat zu werden, der
sich die herrschenden Ansichten zu eigen macht. Oder - anders
gesagt ~ er glaubt daran, da die Zukunft Brasiliens im Fort-
schritt liegt, im social engineering, das Brasilien seiner Riickstin-
digkeit entreiBen soll. Er hilt seinen jiingeren Bruder fiir einen
«Primitiven» — seinen Leidenschaften, seiner Ziigellosigkeit und
seinem haltlosen Nomadenleben verhaftet. Diese Rivalitat der

beiden Briider geht jedoch iiber den politischen Konflikt hinaus

und bezieht sich auch auf ihre Beziehung, ihre Hafliebe zu den
. Eltern. Ich habe das Familiendrama in den Vordergrund gestellt,
-weil ich meine, dies ist ein universelles menschliches Drama. Die
politischen Scheidelinien liegen mehr im Hintergrund und dabei
gewinnt der Franzosischlehrer Antenor Laval an Bedeutung, der
Omar nihersteht, dem Liebkind der Mutter. Letztlich ist Zwei
Briider ein Roman der Enttauschung und der Erniichterung...
O: Milton, als Sie 1994 nach Ziirich kamen, wohnten Sie noch in
Manaus, heute leben Sie in Sao Paulo und schreiben Thre Dok-
torarbeit bei Professor Davi Arrigucci Jr. an der Universitit von
Sdo Paulo, einem bekannten Spezialisten fiir allgememe Litera-
turwissenschaft..
H: Alsichinden 51ebziger Jahren in Sio Paulo wohnte, besuchte
- ich die Kurse von Professor Arrigucci iiber Literaturtheorie,
einem der bekanntesten Literaturkritiker in ganz Stidamerika.
Jetzt, ein V1ertel]ahrhundert spiter, bin ich nach.Sdo Paulo
'zuruckgekehrt um eine Reihe von Essays iiber Euclides da
Cunha (1866-1909) und Amazonien zu schreiben. Euclides .ist
vor allem bekannt als Autor von Os Sertoes'?, einem schwierigen
Buch voller Widerspriiche - auch ideologischer Art — das von
einer barocken Sprache zusammengehalten wird, die der Tradi-
tion der brasilianischen Rhetorik entstammt. Was ich mir vor-
genommen habe, ist eine andere Perspektive bei Euclides zu be-

10 Euclides da Cunha, Krieg im Sertdo. Aus dem brasilianischen Portugle-
sisch von Berthold Zilly. Suhrkamp, Frankfurt/M.1994.

leuchten, seine Vision jener anderen Wiiste, jener letzten Seite

der Genesis, wie er Amazonien nannte. Er kannte meine Heimat_
nur aus Reiseberichten. 1905 startete er eine Expedition, die ihn

acht Monate lang den Puru-Fluf hinauffiihrte, im Auftrag der
brasilianischen Regierung, die die Grenze zu Peru abstecken

wollte. Diese Erfahrung mit der Region und seinen Bewohnern

veranderte seine Vision Amazoniens und - vielleicht - Brasiliens
grundlegend. Er iibte scharfsinnige Kritik am System der Halb-
Sklaverei in den Kautschukplantagen Amazoniens, das sich da-
mals mitten im Rausch des Kautschukbooms befand. Leider
gelang es ihm nicht, sein groBangelegtes Essay, Um paraiso per-
dido (Ein verlorenes Paradies), zu beenden, denn er starb 1909 in
seinem 43. Altersjahr. )

O: Milton, in mehreren Interviews kommen Sie immer wieder
auf Joseph Conrad (1857-1924) zuriick, den polnischen Exil--
schriftsteller und Autor von Heart of Darkness (Herz der Finster-
nis), einen Klassiker des Exilthemas in der engllschen Literatur.

Dabher die letzte Frage: Wo liegt fiir Sie die shadow line, jene ima-
ginédre Schattenlinie zwischen Heimat und Fremde, Adoleszenz
und. Erwachsensein — Titel eines weiteren Werkes von Joseph
Conrad?

H: Joseph Conrad hat iiber die Conditio humana des Emigranten

- geschrieben, und ich meine, jeder wirkliche Schriftsteller lebt in

einer Situation des Exils, selbst in seiner eigenen Heimat. Exil
und Einsamkeit sind der Preis, den wir dafiir bezahlen, da3 wir
die Wahrheit aussprechen konnen. Dies habe ich bei Edward W.
Said!! gelernt, einem der intelligentesten Denker unserer Zeit.
Ich meine, die Schattenlinie ist eine Metapher fiir mehrere Gren-
zen: zwischen Jugend und Reife, Vernunft und Wahnsinn, Wirk-
lichkeit und Fiktion. Es ist der Moment, in dem die Vielschich-
tigkeit der Welt und ihrer Lebewesen aus der Dunkelheit
auftaucht und vor unseren Augen und unserem BewuBtsein Ge-
stalt annimmt. Shadow line ist aber auch der Versuch, sich selbst
und andere zu erkennen - eine Kernfrage der Literatur und zu-
gleich ihre Existenzberechtigung.

' Edward W. Said, Orientalism. Routledge & Kegan, London 1978.

Die «Zukunit dés Bﬁrgerschaftlichen Eﬁgagements»

Einige Anmerkungen zum Bericht der Enquete-Kommission des Deutschen Bundestags (Erster Teil)

Ohne Zweifel: Eine spannende Lektiire, diese Drucksache
14/8900 des Deutschen Bundestages vom 3.6.2002!, auch fiir die
Kirchen selbst. Bezieht man ndmlich, was hier auf der Ebene von
Staat und Biirger und Biirgerinnen, von Gesamtgesellschaft und
biirgerlichem Engagement formuliert wird, auf strukturanaloge
kirchliche Zusammenhé#nge, dann «klingelt es» stdndig in kirch-
lich engagierten Hinterkopfen. Denn vieles, was hier gesagt wird,

gilt auch fiir die Verhiltnisse von Kirche und Glaubigen, von.

- pastoral Verantwortlichen und der kirchlichen «Basis», von Ver-
einsvorstinden und ihren Mitgliedern. Besonders aktuell wird
dies, wenn' sich das Engagement gleichzeitig oder im Wandel
vom einen zum anderen auf das vereinslange oder mehr projekt-
bezogene, das lebenslange oder das zeitlich begrenzte, das
pflichtbezogene oder mehr auf die eigene Selbstverwirklichung
gerichtete Ehrenamt bezieht: in Caritas und Pastoral sowie zwi-
schen ihnen.

Im Scheinwerfer der hier vorgestellten Uberlegungen zum biir-

gerschaftlichen Engagement diirften manche Basisprobleme -

kirchlicher Gemeinden und Vereine bzw. katholischer Verbiande
mit den Begriffen der «Anerkennungskultur» und «engagement-
freundlicher Strukturen» genauso herausgefordert sein wie ent-
sprechende - Zusammenhénge in der Zivilgesellschaft.. Fiir den

! Mittlerweile erschienen.mit zusitzlichen Dokumenten aus der Arbeit der
Kommission in der Schriftenreihe «Zur Zukunft des Birgerschaftlichen
Engagements» im Verlag Leske + Budrich. Ich beziehe mlch im Folgenden
auf die Drucksache des Bundestages.
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Staat ist das Problem mindestens so heikel und akut wie fiir die
Kirchen. Denn hinsichtlich des Biirgerbezugs des Staates und des
Staatsbezugs der Biirger und Biirgerinnen liegt trotz einer empi-
risch feststellbaren relativen Uberwindung extremer Politikver-
drossenheit und «Null-Bock»-Attitliden noch viel im Argen. Das
Jedenfalls scheint klar: Auch wenn sich der Bericht bemiiht, die
Selbstwertigkeit des biirgerlichen Engagements zwischen Staat

“und Markt-zu betonen, bleibt doch das «eigentliche» Anliegen

gestalt- und diskursbildend, daB8 die Verbindung zwischen staat- .
lichen und politischen Organen auf dér einen und biirgerschaftli-
chen Engagementrealititen auf der anderen Seite gut funktio-

- niert.- Derart erscheint das Biirgerschaftliche Engagement als

«die lebendige Seite des Sozialstaates».?

Hervorragend ist der Uberblick iiber die vielen Gruppen und
Initiativen, die es in Deutschland gibt. Hier ist der Bericht sehr
instruktiv und informativ. Er gibt Einsicht in die gesamte Band-
breite (wenn auch mit unterschiedlichen Dominanzen darge-
stellt) an Biirgerschaftlichem Engagement in Deutschland: Mit
Recht darf man den Eindruck mitnehmen, daf3 es mit der-Zivil-

gesellschaft in Deutschland nicht schlecht steht.3

2 In der «Zusammenfassung des Berichtes», in Bericht, S. 5-11, 5, Spalte 2.
3 Die Kommission verwendet iibrigens die Begriffe Biirgergesellschaft und
Zivilgesellschaft synonym, verweist aber auf die differenzierende Verwen-
dung dieser beiden Begriffe (vgl. Bericht, S. 24, Anm. 2). Wie weit diese
synonyme Verwendung sachgerecht ist, sei der Fachdiskussion tiberlassen.
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Der Kommissionsbericht denkt das Engagement in seinen

Motiven und Wirkungen dominant vom Einzelsubjekt her und ..

stellt dieses in das Ziel dieses Engagements, némlich der «Ge-
.meinwohlverantwortung». Der inhaltlich kritische Ansatz be-
zieht sich von daher konsequent auf all jene Formen von En-
gagement,in denen die einzelnen Biirger und Biirgerinnen ihre
eigenen Interessen verfolgen und «ihre Verpflichtungen gegen-
iiber Biirgerschaft und Gemeinwohl aus dem Blick verlieren.»*
Danmiit sind allerdings schon die inhaltlichen Anspriiche an das

Biirgerschaftliche Engagement erschopft. Alles andere bleibt -

eigenartig formal und, was die Werteorientierung anbelangt,
merkwiirdig unbestimmt. Der Anspruch, einen «qualifizierten
Begriff Biirgerschaftlichen Engagements» und damit eine kriti-
sche Programmatik zu formulieren, wird nicht eingeldst. Dieser
Mangel wird auch nicht dadurch aufgehoben,-daB eine stattliche
Anzahl von Kommunikationsbegriffen genannt wird, die sich
zwar allgemeiner groBer Zustimmung und Beliebtheit erfreuen,
die aber das inhaltliche Defizit eher verschleiern als kompen-
sieren.

Denn «Teilhabe- ‘und Mitgestaltungsmoglichkeiten», «freiwillige
Titigkeit einer Person», «Kooperationsfihigkeit und Aufmerk-
samkeit einer Organisation», «aktive Biirgergesellschaft», «Kultur
des kooperativen Handelns und Entscheidens, die zentrale Le-
‘bensbereiche und Instjtutionen prégen sollte», «Mitverantwor-

tung», «Unabhiingigkeit» der Engagierten: das alles sind letztlich

formale Begriffe, die vielem Unterschiedlichen und ganz Ge-
gensitzlichem zu Dienste sein konnen. Kooperation allein kann
nicht befriedigen, wenn nicht klar ist, woflir kooperiert wird. Auch

Kriminelle kooperieren ausgezeichnet und haben ein gut funktio-

nierendes «Netzwerk», wie die Freiheit des Einzelnen fiir sich zwar
ein unschétzbarer Wert ist, aber voll von Ambiguitit, wenn sich
‘Menschen die entsprechende Freiheit nehmen, fiir das eine, aber
auch fiir das andere. Zu schnell wird hier der Inhaitsaspekt auf den
Beziehungsaspekt umgelegt und unterstellt, als sei ersterer darin
bereits erledigt. Dies ist ein duf3erst gefihrlicher TrugschluB.s
Auch insgesamt spiire ich so etwas wie eine permanente Harmo-
" nisierung von Zusammenhingen, die in der Lebenswelt meistens

hochst konfliktuds ausfallen, wie etwa in wirtschaftlichen Unter- -

nehmen die ohne weiteres fir moglich gehaltene Verbmdung
von Gewinnerzielung und sozialer Verantwortung.® Das klingt
alles viel zu glatt und weiB sich damit auch nicht zu Uberlegun-
gen herausgefordert, was denn in Kenflikten'zu denken und zu
tun sei. Auf die konfliktuse Problematik weist iibrigens auch
das Sondervotum 2 des Sachverstindigenmitglieds Prof. Dr.
Roland Roth hin, der in Erinnerung ruft, daB die politischen
Gestaltungsrdume immer mehr schrumpfen und dal3-deswegen
dem Markt gegeniiber Grenzen zu ziehen sind, so da3 wesent-
liche Lebensbereiche politisch gestaltbar bleiben.’

Die Konzentration auf die Kommunikationskultur des Biirger-
schaftlichen Engagements fiihrt allerdings auch zu einer sehr
wichtigen und elementaren Einsicht, nimlich daB} es sich bei der
Engagementforderung um eine «Querschnittsaufgabe» handelt,
"die nicht exklusiv sektoral auf einen bestimmten Lebensbereich
reduziert wird, sondern die gesamte Offentlichkeit, alle Institu-
tionen und Orgam;atlonen von Markt und Staat netzwerkhaft
durchwirken sollte. Alle Organisationen miiiten in diese Rich-

tung sich selber «entwickeln» (lassen), auch wirtschaftliche Insti-

tutionen sollten beides zu verbinden suchen, unternehmerisches
Handeln und gemeinwohlorientierte Aktivitaten im Betrieb und
‘iiber ihn hinaus.® Das Biirgerschaftliche Engagement ist also kei-

4 Zusammenfassung des Berichtes, S. 6, Sp. 2.

5 Kapitel A 1. des Gesamtberichts, wo die Leitbegriffe und Leitideen ent-
faltet werden, hat ebenfalls diesé Schlagseite von «Teilhabe, Transparenz,
Verantwortung und Dialog», von Subsidiaritit, Selbstbestimmung, Selbst-
organisation und Kooperationsbereitschaft, Vernetzung und Verantwor-
tung. Aber wer das zitierte «Gemeinwohl» definiert und wie es inhaltlich
aussieht, diese Fragestellung wird nicht aufgenommen. Und so bleibt auch
, der Begnff der «Solidaritat» (ebd., S. 25) relativ unbestimmt und 1nsular

*' §Vgl. Zusammenfassung des Berichtes, S. 9, Sp. 2.

7Vgl. Bericht, S. 26, Anm. 5, vgl. dessen. Sondervotum 2, ebd., S. 350.

8 Vgl. Zusammenfassung des Berichtes, S. 9.9
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ne «politische RestgréBe», sondern wird hier, um ein biblisches
Bild zu beanspruchen, wie cin «Sauerteig» aufgefaf3t, der sich
vom Einzelsubjekt her in alle Bereiche hinein entwickeln diirfen
sollte. Doch wie ist es umgekehrt? Wird der generative Kern-
bestandteil der Biirgergesellschaft in von Markt und Staat relativ
unabhang1gen 5021a1gestalten in diesem_ Kommissionsbericht

.empirisch, in seinem’geringen Machtanteil und in seiner Funk- . '

tion angemessen gesehen? -

Die Gemeinschaften, in denen Engagement gelernt wird

Interessant ist ein Unterschied zwischen der Zusammenfassung
des Berichts und dem Bericht selbst, wo es um die Kritik ge-
geniiber solchen Formen des Engagements geht, in denen die

- eigenen Interessen gegeniiber dem Gemeinwohl iiberwiegen

bzw. die die biirgerschaftliche Verantwortung aus dem Blick ver-
lieren. Beziehen sich diese egoistischen Interessen in der Zusam-
menfassung vom Kontext her auf die Einzelpersonen, so werden

- im Bericht selbst die je eigenen Gemeinschaften genannt.” We-

nigstens indirekt «ex negativo» wird hier wahrgenommen: Biir-

- gerschaftliches Engagement, vor allém, wenn es sich auch in die

wirtschaftlichen, staatlichen und politischen Vorgegebenheiten
hinein vernetzt, muf} ja irgendwo herkommen, muf} eine soziale
Ermoéglichung seiner selbst erhalten, damit es sich in diesbeziig-
lich sperrigére Organisationen hinein zu entfalten vermag.

Aber solche Uberlegungen bleiben dann doch Makulatur, wenn
die neue Deutsche Bundesregi€rung in ihrem Koalitionsvertrag
ihre defizitdre Sicht der Korperschaften mit dem Vorschlag noch
weiter zur allumfassenden diesbeziiglichen Blindheit ausarten
14Rt, daB im Korperschaftssteuergesetz die Absatzfidhigkeit von
Unternehmensspenden gestrichen werden soll. Damit wird die
Existenz vieler engagementtragender Organisationen zerstort
und deren Uberleben nochmals verschirft auf die Schulter der

- privat spendenden Einzelpersonen verlagert. Nun, der Kanzler

hat diesen Vorschlag mittlerweile zuriickgenommen. Ihn aber
gemacht zu haben, ist schon schlimm genug.

Wiahrend die Zusammenfassung des Berichtes in dieser Hinsicht
individualistisch anmutet, konzentriert sich das Sondervotum 1
von Mitgliedern der Enquete-Kommission aus der Fraktion der
CDU/CSU genau auf dieses Defizit. So «erscheinen die Enga-
gierten im Bericht mitunter eher als isolierte Individuen und die
zentrale Bedeutung der Einbindung in konkrete Gemeinschaften
von Freundeskreis, Verwandtschaft und Familie fiir das Enga-
gement wird nicht hinreichend deutlich.»®® Das Sondervotum
beschreibt dann die elementaren dlesbezughchen Leistungen
und Aufgaben der Familie (bedenkt aber selbst zu wenig auch
die Ambivalenz der Familie gerade fiir diesen Zusammenhang;
allein schon durch Uberforderungssyndrome, aber auch weil
Familien der Ort sein konnen, wo gelernt wird, die eigenen
Interessen riicksichtslos zu verfolgen), weitet diesen Aspekt aber
auch auf das entsprechende «Sozialkapital» der Kirchen aus'!,
wobei allerdings auch hier die Ambivalenz nicht benannt wird,
etwa diese, die Paul M. Zulehner in seiner empirischen Solida-
ritatsstudie zu religidsen Sozialgestalten zum Vorschein gebracht
hat: Nimlich daB fundamentalistische und autoritdre religitse
Gemeinschaften iiber ihre Nahsolidaritét hinaus kaum Potenzen

9Vgl. ebd. S. 6, Sp. 1 und Bericht, S. 24, Sp. 1.
10 Sondervotum 1, Bericht, S. 329-350, 336.
' Vgl. ebd., S. 340f.
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fir die Fernsolidaritit entwickeln, wihrend freiheitsschenkende
und die einzelnen in ihrem eigenen Charisma ernstnehmende
Gemeinschaftsformen auch die Fernsolidaritat steigern und so
tatsichlich eine generative Kraft der Solidarisierung mit Benach-
teiligten im eigenen Land und weit dariiber hinaus mobilisieren.
Hier wird empirisch belegt, da fundamentalistisch-exklusivisti-
sche Glaubenskonzepte und Sozialformen (also solche, die Got-
tes Gnade nur auf den eigenen Bereich regionalisieren) auch
keine Fernsolidaritdt zu entwickeln vermégen. Umgekehrt gilt:
‘An der universalen Gnade Gottes orientierte, Freiheit atmende
Religiositét bildet den Humus fiir die fiir unsere Gesellschaft, fiir
das Uberleben der Demokratie und den ganzen Globus so ent-
scheidende-Nah- und Fernsolidaritat.'?
Wichtig ist jedenfalls: Es geht nicht nur um engagementforderli-
che Bedingungen in «Gelegenheitsstrukturen», sondern tatsich-
lich um «Lern- und Erfahrungsrdume» in Familien, Schulen, so-
zialen Gruppen und Kirchen bzw. Religionsgemeinschaften.!
Uberhaupt vermitteln ‘Zusammenfassung und Bericht eine be-
trichtliche Dominanz der neuen Engagementformen, des so-
genannten neuen Ehrenamts in projektorientierten, auf Selbst-
verwirklichung der Beteiligten zielenden, zeitlich begrenzten
Aktivitdten. Offensichtlich waren diese Initiativen und Organisa-
tionen im Anhorungsverfahren der Kommissionsarbeit ausge-
sprochen gut représentiert, was in keiner Weise zu kritisieren,
sondern hoch zu schitzen ist. Allerdings geraten dadurch zumin-
dest stellenweise die traditionellen Sozialgestalten des sogenann-
ten alten Ehrenamtes, das vornehmlich auf Dauer, Pflichterfiil-
lung und Vereinszugehorigkeit (mit dem jeweiligen Vereinsziel)
angelegt ist, in den Schatten einer nicht ganz angemessenen
Wahrnehmung und Einschidtzung.
Dies moniert auch das bereits erwiahnte Sondervotum 1, in dem
es die Gleichzeitigkeit von alten und neuen Organisationsformen
des Engagements in Erinnerung ruft und auch deutlich macht,
daB die Vereine weiterhin die hiufigste Organisationsform des
freiwilligen und unentgeltlichen Engagements in Deutschland
sind und daB die Vereine selbst unter ihrem Dach beides ermag-
lichen, das alte und das neue Engagement. Es ist demnach also
mehr von einer «Vervielfiltigung» der Engagementformen aus-
zugehen." Vom Trend einer quantitativen Abldsung kann also
nicht die Rede sein, wohl aber davon, «dass langfristig angelegte,
stabile Engagementbereitschaften abnehmen, wihrend kurzfri-
stige, themen- und projektbezogene Formen des Engagements
an Attraktivitdt zunehmen.»"
Das Grundproblem fiir die Verfolgung langfristiger Ziele und
damit der sozialen Basis fiir das, was «Nachhaltigkeit» in der Lo-
sung lokaler und globaler Probleme genannt wird, ist in der Tat
eine entscheidende Strukturfrage fiir die Zukunft Biirgerschaft-
lichen Engagements. Hier werden die traditionellen oder auch
neuen Organisationen des Engagements beides anzielen, eine
schwellenniedrige projektbezogene Arbeit in bezug auf Ziele,
die vom Verein aber nachhaltig und dauerhaft verfolgt werden,
und, zur personalen Aufrechterhaltung dieses Vereins, zugleich
Mitglieder, die sich darin dauerhaft und zuverlissig engagieren,
. um so auf der Organisationsebene die Nachhaltigkeit zu garan-
- tieren. So ist dem Sondervotum 1 zuzustimmen: «Sowohl tradi-
tionelle Verbédnde und Vereine als auch neue Initiativen und Pro-
jekte miissen das Problem l6sen, dass sich zur Aufrechterhaltung
ihrer organisatorischen Abldufe und zur Erfiillung ihrer selbst-
gesetzten Aufgaben Menschen finden, die diese Aufgaben ver-
lasslich, zuverldssig und langfristig kalkulierbar iibernechmen.»'6
" Dies bezieht sich vor allem auf komplexe Aufgaben, die eine

2Vegl. P. M. Zulehner u.a., Soldaritét. Option fiir die Modernisierungs-
verlierer. Innsbruck-Wien 1996, S. 215ff.

13 Vgl. Zusammenfassung des Berichtes, S. 9, Sp. 1: Hier werden also diese
Erfahrungsriume genannt, allerdings im Folgesatz auf «diese Gelegen-
heitsstrukturen» wiederum reduziert, was deutlich macht, daB die sozialen
Erfahrungsrdume eher nachtriglich eingefiigt als konzeptionell bedeut-
sam sind, zumal die Leitlinien dominant individualistisch orientiert sind.
4 Sondervotum 1, Bericht, S. 335, Sp. 2.

SEbd., S. 335, Sp. 2.

1 Ebd. S. 335, Sp. 2.
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Vernetzung zwischen bestimmten Vereinen und Initiativen so-
wie die entsprechende Ausstrahlung in die Bereiche von Staat
und Markt hinein benotigen. Es bleibt also tatséchlich das Pro-
blem bestehen, wie diejenigen Aufgaben erfiillt werden konnen,
die Langfristigkeit und Stabilitit erfordern.

«Negatives Engagement» — ziviler Widerstand?

Das Sondervotum 1 benennt der mangelhaften inhaltlichen Kri-
teriologie des Berichts gegeniiber mit ziemlicher Schirfe den
Tatbestand, da es auch so etwas wie ein «negatives Engage-
ment» gibt, in dem die eigenen Ziele gesellschaftsschidlich ver-
absolutiert werden.!”” Dieses wird im Gegensatz zum zivilen als
«unziviles» 'Engagement definiert. Die Palette geht hier von .
eigenniitzigen Interessen, die auf Kosten und zu Lasten anderer
durchgesetzt werden, iiber die Straftatbestinde der Korruption
und illegaler Spendenpraktiken, tiber extremistische Gruppen
bis hin zu gewalititigem Extremismus. «Nicht jede personliche
Betroffenheit produziert gleichsam automatisch positives biir-
gerschaftliches Engagement.»'® Als diesbeziigliche Wertorientie-
rungen werden die Inhalte der Verfassung aufgerufen, die Biir-
gerrechte, das Prinzip der Gewaltenteilung, die. Anerkennung
der fundamentalen Gleichheit aller Menschen, das Rechtsstaat-
prinzip und der politische Pluralismus. Das Sondervotum entro-
mantisiert die hoch gehandelten Kooperations- und Kommu-
nikationsbegriffe und macht ausdriicklich deutlich, dal auch
«mafiose Strukturen» auf entsprechendes Engagement angewie-
sen sind.' Es geht immer dabei nochmals um die Frage, wie sich
das Innen einer Gruppe fiir das Auflen ihrer selbst auswirkt: fiir
andere Gruppen, fiir die Gesellschaft, fiir Staat und Wirtschaft.
Die Position des Sondervotums 1 148t allerdings in seiner Dis-
kussion zwischen zivilem und unzivilem Engagement der «Grau-
zone» dazwischen nur negative Bewertung zukommen. Solche
Grauzonen zwischen extremen politischen Positionen und extre-
mistischen Aktivitidten missen unter Kontrolle gehalten werden,
so sagt das Votum.? Die gewollte Extremisierung dieses Zusam-
menhangs 1dBt nicht mehr wahrnehmen, daf3 es durchaus fiir eine
Minoritdt von Biirgern und Biirgerinnen «extreme» Engage-
ments gibt, die aber nicht extremistisch oder gar gewalttétig sind,
sondern moglicherweise der Respons auf extreme Ungerechtig-
keiten und Gewalttitigkeiten in der Gesellschaft. So gibt es ein
«freiwilliges, gemeinwohlorientiertes und nicht auf materiellen
Gewinn ausgerichtetes Engagement»2, das sich nicht in der un-
zivilen Grauzone, sondern in der zivilisationssteigernden Hell-
zone zwischen zivilem Engagement und zivilem Ungehorsam
bzw. zivilem Widerstand befindet, uneigenniitzig, weil zum Nut-
zen ganz bestimmter Menschen, und nicht gegen das Gemein-
wohl, sondern zur Steigerung der Gerechtigkeitspotenz der ge-
samten Gesellschaft.

Aus dieser Perspektive befriedigt auch nicht die Definition des

-zivilen Biirgerschaftlichen Engagements iiber die Konfrontation

von eigenniitzig und gemeinniitzig. Benachteiligte in der Gesell-
schaft diirfen sich sehr woh! zu Gunsten ihres eigenen Nutzens in
einer groBBeren Gerechtigkeit engagieren, auch zu Gunsten eines
grofleren, in diesem Fall gerechteren «materiellen Gewinns».
Indem sie in diesem Sinne ihr eigenes Interesse verfolgen, han-
deln sie zugleich gemeinwohlorientiert, insofern dadurch das
Wohl aller gesteigert wird.

Weder in der Zusammenfassung der Kommission noch im Son-
dervotum 1 der Abgeordnetengruppe wird diese elementare Fra-
gestellung fiir Staat und Gesellschaft aufgegriffen, an der sich
auch die unterstellte Harmonie zwischen Biirgern und Biirgerin-
nen und Staat problematisieren und darstellen lieBe, wie im Kon-
flikt des Widerstandes ein biirgerschaftliches Engagement zivil

'7Vgl. ebd. S. 333, Sp.2.

8Ebd. S. 333, Sp. 2- 8. 334, Sp. 1.

9 Vgl. ebd. S. 333, Anm. 3.

0 Vpl. ebd. S. 334, Sp. 1. ‘

2 So die Definition Biirgerschaftlichen Engagements im Sondervotum 1,
Bericht, S. 333, Sp. 2.
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bleibt. Der Begriff der «Ziviicourage» begegnet zwar?, wird aber

nirgendwo auf diesen Kontext bezogen. So heifit es ziemlich -

flach: «Mit Blick auf die Biirger wiederum gilt, dass oft erst durch
ihr Engagement und ihre Zivilcourage Probleme kenntlich ge-
macht und staatliche Politiken interessiert und aktiviert wer-
den.»? Um welche «staatlichen Politiken» es sich handelt, bleibt
offen. Es scheint eher die Zustimmung zu bestehenden staat-
lichen Politiken gemeint zu sein. Daf3 es aber einen nicht zu kri-
‘minalisierenden zivilen Ungehorsam geben kann, zeigen die
aktuellen Beispiele des Kirchenasyls. An diesem Beispiel wird
auch deutlich, wie sich Engagierte und Organisationsformen des
Engagements, Person und Institution in dieser Zivilcourage ge-
genseitig ermoglichen bzw. bendtigen. .

Am Béispiel: Kirchenasyl

Das Wort «Kirchenasyl» benennt bereits den organisatorischen
Aspekt des Handlungstrigers: die «Kirche» ist es, die mit ihren
struktuellen und gebaudlichen Moglichkeiten Asyl gewihrt.?
Denn auch die Institution Kirche steht im Dienst'an der je grofe-
ren Gerechtigkeit fiir Betroffene, die auch gegen die offizielle
Definition der Verfolgungsldnder (mit Hilfe entsprechender
Institutionen wie Amnesty International oder journalistischen
Recherchen) deutlich machen kénnen, daB sie bei Riickkehr in
ihrem Leben hochst gefihrdet sind. Es ist nicht nur die Aufgabe
der einzelnen Christen, sondern auch der Institution Kirche, von
den Betroffenen her die Situation zu definieren und in klassi-
scher Epikie zivilen Ungehorsam zu leisten, damit die Intention
des Asylgesetzes, daf niemand in eine Lebensgefihrdung hinein
abgeschoben wird, auch in jedem’ Einzelfall faktisch gerettet

wird, damit die Legalitdf nicht hinter der Legitimitat zuriickfallt.

Nicht als Widerstand gegen die Rechtsordnung oder gegen den
demokratischen Staat, sondern als «Sensoren» fiir die Orte, wo
seine Gesetzgebung iiberfordert ist und wo mit seinem Recht am

einzelnen Unrecht geschihe. Es geht um die praktische Optimie-.

rung der inhaltlichen Demokratie, namlich Gerechtigkeit und

2Vgl. Zusammenfassung des Berlchtes S.7,8p. 2.

ZEbd.

" % Vgl, zur ganzen Diskussion K. Barwig, D. R. Bauer, Hrsg., Asyl am Hei-
ligen Ort. Sanctuary und Kirchenasyl. Vom Rechtsanspruch zur ethischen
Verpfhchlung Ostflldern 1994.

Unantastbarkeit der Menschenwiirde fiir alle zu vertreten. Ohne
solche wachsame Zivilcourage verkdame auch jeder anfangs de-
mokratische Staat sehr schnell zu einer dumpfen Majorititsarith-
metik. Ohne entsprechende solidarische Bewegungen von Mino-
ritdten her entstehen némlich auch keine majorltatsfahlgen
Verbesserungen der Rechtsordnung.

Selbstverstindlich ist die Kirche kein rechtsfreier Raum die Ge-
setze des Staates gelten auch in ihr. Dies bedeutet aber nicht, daf}
sie ein gerechtigkeitsfreier Raum wire, in dem gerade um der
groBeren Gerechtigkeit willen staatliche Gesetze eingehalten
oder aber, wenn sie bestimmten Menschen gegeniiber als unge-
recht ausarten, durch entsprechendes Verhalten iiberboten wer-
den. Hilt sich die Kirche als Institution aus solchen inhaltlichen
Prozessen heraus und delegiert sie das ganze nur an die Einzel-
personen, dann abstrahiert sie sich von diesen' Reich-Gottes-
Vollziigen weg und entzieht den einzelnen ihre strukturelle und
damit-auch politisch-6ffentliche Hilfestellung.

.Natiirlich kénnen Glaubige auch als einzelne in anderen Grup-

pierungen (z. B. Selbsthilfegruppen) an solchen Orten der Not
entsprechend christlich -handeln und sich dort mit einsetzen. -
Doch hat ihre christliche Intention dann gerade jenen privaten
Charakter, der eben diese Motivation aus den 6ffentlichen Re-
prisentanzen in der Zivilgesellschaft heraus hilt. Eine von kirch- "
lichen Institutionen vor Ort unterstiitzte Initiative aber hat ge-
sellschaftspolitisch 6ffentlichen Charakter, und zwar nicht nur in
ihren Taten, sondern auch in ihrer christlichen Herkunft, Damit
erdffnet sich auch in einer ganz anderen Weise die 6ffentlich- -
keitsbozogene Moglichkeit, humanes Handeln aus christlicher
Perspektive zu verantworten und (auch gegeniiber anderen
Gruppierungen, denen dhnliches faktisch am Herzen liegt) zu
optimieren: nicht aus profilneurotischen Motiven heraus, son-

" dern im dynamischen Wettstreit darum, wie man den Betroffe-
" nen gegeniiber um so gerechter werden kann. Dann unterwerfen

sich Christ(in) und Kirche nicht einem ausgegliederten sekto-
ralen Religionsbegriff und seiner Privatisierung, die beide nicht
von der Theologie gedeckt sein konnen, weil sich die Botschaft
vom Evangelium auf alle Lebensbereiche ganzheitlich bezieht.2
(Zweiter Teil folgt) Ottmar Fuchs Tiibingen -

% Vgl. Paul V1., Evangelii nuntlandl vom 8.12.1975 (Deutsch: Trier 1976)
Nr. 18 und 47.

Welche Zukunft fiir die Rehglonen‘?

Zu einem muslimisch-christlichen Symposmm in Yogyakarta (Indonesien)

«Hat die Religion, hat Gott eine Zukurift?» war das Thema ei-
nes Symposiums von Muslimen und Christen im April 2002 in
. Yogyakarta (Indonesien).! Zwanzig Vertreter und Vertreterin-
nen beider Religionen trafen sich im Jesuitenkolleg Ignatius, um,
inspiriert durch das Buch von Karen Armstrong «A History of

' Zur politischen und wirtschafilichen Entwicklung Indonesiens: Franz
Dihler, Indonesiens Uberlebenskampf, in: Orientierung 64 (2000), S
145-149; Chris Manning, Peter van Diermen, Hrsg., Indonesia in Transi-
tion. Social Aspects of Reform and Crisis. Singapur 2000; Romain Bertrand.
Indonesie: La democratie invisible. Violence, magie et politique a Java.
Karthala, Paris 2002; im November 2002 wird eine ausfuhrhche Analyse
von Andreas Ufen liber die Folgen der Bombenanschlage auf Bali auf die
Entwicklung der Démokratie in Indonesien in der Zeitschrift Siidostasien
aktuell erscheinen; zum Islam: Clifford Geertz, Islam Observed. Religious
Development in Marocco and Indonesia. Yale University Press, New
Haven und London 1968; Howard M. Federspiel, Indonesia in Transition.
Mauslim Intellectuals and National Development. Nova Science Publishers,
New York 1998; Fauzan Saleh, Modern Trends in Islamic Theological

Discourse in 20" Century Indonesia. A Critical Survey. Brill, Leiden 2001; -

zum muslimisch-christlichen Dialog: Karel Stenbrink, Patterns of Muslim-
Christian Dialogue in Indonesia, 1965-1998, in: Jacques Waardenburg,
Hrsg., Muslim-Christian Perceptions of Dialogue Today. Experiences and
Expectations. Peeters, Leuven, u.a. 2000, S. 81-112. (Red.)
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God»?, eine Antwort zu finden. Die Wahl der Stadt war nicht
zufillig. Yogyakarta ist Zentrum der javanischen Kuitur, gleich-
zeitig Lebensraum einer Mehrheit von Muslimen, einem bedeu-
tenden Anteil von Katholiken und Protestanten sowie von Bud--
dhisten und Konfuzianern. Muslime und Christen verfiigen tiber
angesehene Hochschulen. Trotz der moderaten Regierung von
Sultan Hamengku Buwono entluden sich auch hier heftige Span-
nungen zwischen Muslimen und Christen. An der Strafle zum
Vulkan Merapi befindet sich das Hauptquartler der paramilitéri-
schen Laskar Jihad (Truppen des Hezlzgen Krieges), die vor allem
auf den Inselgruppen von Ambon und in Zentralsulawesi Kir-
chen und Hiuser von Christen zerstdrt haben. Insgesamt wurden
in Indonesien von 1998 bis Januar 2001 208 Kirchen und eine
geringere Anzahl von Moscheen verwiistet. :

Radikalisierung von Islam und Christentum

Laskar Jihad ist nur die Sturmspitze einer zunehmenden Verhir-
tung des indonesischen Islam. An vorderster Stelle stehen die
Front Pembela Islam (Islamische Verteid@gzzngsfront), die Frei-

2Karen Armstrong, A History of God. From Abraham to the Present: the
4000-year Quest for God. Heinemann, London 1993.
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willige _fiir Palistina rekrutieren will, KISDI (Indonesisches
Komitee fiir Solidaritit der islamischen Welt), Jemaah Islamiyah,
dessen Fithrer Hambali der Verbindung zur Al-Quaida bezich-
tigt wird und der Bombenanschlidge auf Kirchen plante, die Ver-
einigung der indonesischen Mujaheddin, von den USA des Ter-
rorismus verdichtigt, die Jami’at Tabligh, eine von "Pakistan
beeinflulte islamische Mission. Der in Surakarta lebende Abu
Bakar Ba’asyir gilt als Kopf der Terrorszene, mit Hambali zu-
sammen triumt er von einem islamischen Superstaat (Daulat
Islamiah Raya), der it Indonesien, Malaysia und den Siidphi-
lippinen 268 Millionen Menschen umfassen soll. Allen gemein-
sam ist der Wille, die Sharia, das islamische Gesetz, einzufiihren,
in dem religiose Minderheiten diskriminiert werden. Was die
Sharia alles beinhalten wiirde, dariiber gehen die Meinungen im
. Islam allerdings auseinander. So hat Malaysia die Sharia einge-
fiihrt, doch kénnen dort die Christen in voller Freiheit leben: Die
Idee eines Islamistaates verfolgen auch einige Parteien, vor allem
die PPP (Islamische Partei der Entwicklung), der Vizeprisident
Hamzah Haz angehort und die Partei der Gerechtigkeit. In Aceh,
Nordsumatra, gilt bereits die Sharia und in Siidsulawesi soll sie
eingefiihrt werden. Die Shariabewegung hat viele Anhénger
in der Armee und in der frithern Regierungspartei Golkar. Fun-
. damentalistisch gebirdet sich auch der Rat der muslimischen
Gelehrten (MUI), der an Weihnachten 1997 die «Fatwa Natal»
erlief3, d.h. das Verbot, Weihnachten zu feiern und Christen zum
Fest zu begliickwiinschen. Présidentin Megawati Soekarnoputri
stellt sich zwar gegen einen Islamstaat, doch hat sie bisher, im
Gegensatz zu ihrem Vater und frithern Prédsidenten Sukarno
(1945-1966) nichts gegen die illegalen Muslimkdmpfer unter-
nommen. Nach dem Terroranschlag in Bali vom 12. Oktober
2002 bedauerte der angesehene muslimische Theologe Nurcholish
Madjid den Mangel an Initiative und Wachsamkeit der indonesi-
schen Regierung: «Wenn die Regierung ein solches Geschehen
vernachléssigt, wird sie durch Unterlassung schuldig.»
Das dem Symposium zugrundeliegende Dokument «Die Ge-
schichte Gottes» zeichnet im letzten Kapitel ein eher dunkles
Szenario der Zukunft. Karen Armstrong erwihnt den Neofunda-
mentalismus innerhalb der Christenheit, der erneut fiir strenge
moralische Gesetze und die Todesstrafe eintrete. Am hirtesten
duBere sich der Brite Colin Urquhart, der keine Barmherzigkeit
gegeniiber den «Feinden Gottes» kenne. Juden und Muslime sei-
en fiir die Holle bestimmt, die orientalischen Religionen vom
Teufel inspiriert. Ahnliche Bestrebungen gebe es in Islam und
Judentum. «Im Verlauf der langen Geschichte Gottes bildet die-
ser Typ kriegerischer Rechthaberei eine stindige Versuchung fiir
die monotheistischen Religionen. Sie verleugnen damit die
Grundwahrheit ihrer Religion, Mitgefiihl und-Barmherzigkeit,
die von den Propheten verkiindet wurden, denen gegeniiber aber
das religiose Establishment taub blieb.» Heute lieBen Ziellosig-
keit, Entfremdung, Sinnlosigkeit und Gewalt viele in Verzweif-

lung stiirzen. «In den USA glauben zwar 90 Prozent der Bevol- .

kerung an. Gott, doch die Dominanz von Fundamentalismus,
Weltuntergangsmanie (apocalypticism), charismatischer Instant-
Religiositit bietet keine Zuversicht.»

Mit diesem diistern Hintergrund kontrastieren die Beltrage des
Symposiums, von denen ich drei hervorhebe: von Budhy Muna-
war-Rahman, Leiter «Muslimischer Studien» der Universitiit
Paramadina (Jakarta), von Amin Abdullah, Professor an der
Muslimischen Hochschule IAIN (Yogyakarta) und von Franz
Magnis-Suseno SJ, Professor an der Philosophischen Hochschule
STF (Jakarta). Franz Magnis hat sich durch seine Kenntnisse der
javanischen Kultur und seine Briickenfunktion zum Islam, auch
zum traditionell-konservativen, ein hohes Ansehen erworben.

Sich mit der Logik des Kapitalismus auseinandersetzen

Budhy Munawar-Rahman ging. zunichst auf Sigmund Freuds -

Theorie ein, wonach Religion eine Erfindung des Menschen sei,
um die Gefiihle der Ohnmacht gegeniiber den Naturkriften zu
iiberwinden. Dieses Gefiihl der Ohnmacht stehe aber im Gegen-

234

\

Man kénnte den javanischen Namen Suseno, welchen der seit
1961 in Indonesien titige Philosoph und Theologe Franz Magnis
SJ sich als zweiten Teil seines Nachnamens wihlte, als er 1977 die
indonesische Staatsbiirgerschaft annahm, als eine Art Palimpsest
auf seine Veroffentlichungen und seine Lehrtétigkeit lesen.!
Denn Suseno ist abgeleitet von Semar, einer von den drei, manch-
mal vier, clownartigen Figuren aus dem traditionellen indonesi-
schen Schattensplel Wayang, die durch ihre Begleitung und ihren
Beistand den Sieg der Hauptfiguren in deren Kampfen erst mog- -
lich machen. In Semar und seinen grotesken Genossen erkennt
der javanische Zuschauer aber nicht nur das Gegenbild zu einer
feudal geprigten Gesellschaft mit ihrer kulturell und religi6s ton-
angebenden Adelsschicht, sondern wie in einem Spiegelbild sieht
er in diesem seine biuerliche Lebenswelt mit den sie prégenden
ethischen und religidsen Grundhaltungen als unverzichtbare und
vitale Basis dieser Gesellschaft verkorpert. Denn Semar gibt sich
als treuer Diener seines Herrn mit seinem Platz in der Gesell-
schaft zufrieden, verkorpert das Ideal eines guten Menschen in
der javanischen Tradition und sichert durch sein Tun die Harmo-
nie des ganzen Kosmos. Gleichzeitig stellt er mit seiner grotesken
Gestalt und seinem Auftreten jede fraglose’ Korrespondenz von
gesellschaftlichem Status und moralischem Wert, von é#stheti-
scher Wohlgefilligkeit und ethischer Richtigkeit in Frage. Wie:
radikal diese. Bestimmungen gemeint sind, wird erst deutlich,
wenn man sich bewuf3t macht, daB fiir die Javaner in Semar mit
seiner Unscheinbarkeit und Formlosigkeit das wahre Géttliche
zum Ausdruck kommt. Folgerichtig erringt im Wayang der Held

_seinen Sieg nicht dadurch, da er Semar imitiert, sondern seinen

Ratschlagen folgt, die immer darauf zielen, daB8 der Handelnde
sich seiner Pflichten bewuBt wird und sie in die Tat umzusetzen
versucht. Auf dem tragischen Hintergrund des Mahabharata
stellt so Semar und die in ihm verkorperte Lebenskunst und
Volksreligiositit Augenblicke des Vertrauens und des gegliick-
ten Lebens dar.

Franz Magnis-Suseno “ist nicht nur ein regelmaBlger und be-
geisterter Besucher von Auffilhrungen des Wayang. Er hat iiber
seine Figuren und seine dsthetische Konzeption und ihrer lebens-
weltlichen Orte einige aufschluBreiche Interpretationen verdffent-
licht. Darin zeigt er, wie sich in der volksreligisen Verwurzelung
des Wayang eine ethische und religiose Position zum Ausdruck
bringt, die einer angeschirften Wahrnehmung des fremden An-
deren und einer sensiblen Reaktion auf gesellschaftlich-politi-
sche Veranderungen fahig ist.2 Franz Magnis-Suseno hat deshalb
immer wieder als akademischer Lehrer und Publizist?, als gefrag-
ter Gesprachspartner im interreligosen Dialog in Indonesien, als
Vermittler in politischen Konflikten gegeniiber seinen Gespréchs-
partnern auf die interpretative und ideologiekritische Kraft ja-
vanischer Tradition hingewiesen. Fiir seine Beitrige fiir den in
Gang -gekommenen Demokratisierungsproze$- und den inter-
religiosen Dialog?, seine Impulse fiir eine kontextuelle Theologie
und Philosophie in Indonesien und eine produktive Rezeption
christlicher Tradition ehrte ihn am 7. November 2002 die Theo-
logische’ Fakultdt der Universitdt Luzern mit dem Doktor der
Theologie honoris causa. Nikolaus Klein

! In deutscher Sprache: Normative Voraussetzungen im Denken des
jungen Marx. Frelburg~Munchen 1975; Javanische Weisheit und
Ethik. Studien zu einer §stlichen Moral. Miinchen-Wien 1981; Neue
Schwmgen fiir Garudo. Indonesien zwischen Tradition und Moderne
(Fragen einer neuen Weltkultur, 4). Miinchen 1989; Autor bzw. Mit-
verfasser von 24 Publikation in indonesischer Sprache. )

2F. Magnis-Suseno, Javanische Gottessehnsucht und Evangelium,
in: Stimmen der Zeit 205 (1987) S. 662—670; Erinnerungen eines
Jesuitenmissionars, in: J. Oswald, Hrsg., Schule des Denkens. Stutt-
gart 2000, 8. 293-298; Kin-Ethik? in: Jahrbuch fiir Christliche Sozial-
wissenschaften 2002, S. 288-293.

31969 Aufbau der katholischen Tinggi-Driyarkara Hochschule in
Jakarta, dort Prof. fiir Politische Philosophie und Ethik, von 1988 bis
1998 deren Rektor, auBerdem Dozent an der staatlichen Universitit
Universitas Indonesia in Jakarta.

*F. Magnis-Suseno, Indonesischer Islam wohin? in: Mitteilungen
der Koordinierungsstelle fiir Ost- und Siidostasienforschung Nr. 51
(1994) S. 5-14; Religious freedom in Indonesia. Situation and Pros-
pect. Sedos, Rom 2001 (vgl. www.sedos.org/english/Suseno).
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satz zu jenem Empfinden, das nach Entfaltung des Menschen
strebe und den Durst nach Wahrheit, briiderlicher Liebe'und Lin-
derung der Leiden einschlieBe. GeméiB mystischer Erfahrung sei
Allah Liebe und Gerechtigkeit. Der reife Glaube bestehe daher
im sozialen Engagement, in der Treue gegen das eigene Gewis-
sen, in der sich Gottes Berufung ausspreche. Eine neue Interpre-

tation der Religion miisse die Menschlichkeit betonen, indem sie .

zundchst von der Situation-des Menschen ausgehe und sich dann
dem Einsatz fiir die Gerechtlgkelt widme.- Darum gelte es, die
Umwelt zu indern nach einer These von Karl Marx «die Welt ver-

indern um den Menschen zu dndern». Bei diesem Prozef gebe es
auch im Islam eine Stromung der Modernisierung, die danach -

strebe; die Religion mit den Fortschritten von Wissenschaft und
Technologie in Einklang zu bringen. Doch das geniigt Budhy
Munawar nicht. «Der Geist der modernen Welt gipfelt im kapita-
listischen System, in'dem der Mensch zum Objekt der Wissen-
schaft, zum Material reduziert wird, so daB iiberall Riume der
Armut entstehen, gleichzeitig mit dem Wachstum einer kleinen
Wirtschaftselite. Darum muB die neue Religiositit die Entmensch-
lichung (dehumanisasi) besprechen und sich fiir jene einsetzen,
die unter dieser Entmenschlichung leiden. Das fiihrt zu einer Par-
teinahme fiir die Unterdriickten und Marginalisierten.» Fiir die
Zukunft der Religion gentige es nicht mehr, wie bisher theo-
‘logisch iiber Gott zu referieren, sondern es gelte die materielle Si-
tuation des Menschen zu bedenken. Die Theologie miisse sich mit
der Logik des Kapitalismus befassen. «Die religidse Praxis ist erst
dann wahr, wenn sie sich im sozialen Handeln engagiert:» GeméaB
Paulo Freire gehe es vor allem darum, das sozialkritische BewuBt-
sein zu wecken, die soziale Vernetzung aller Dinge-zu erkennen.
In seinem Buch «Pluralistischer Islam» fragt der junge, dynami-
sche Autor nach den Griinden der globalen Krise: «Der westliche
Mensch beginnt zu entdecken, daf3 die globale Krise. nicht nur
materiellen Griinden entsprungen sein kann, sondern der Art
und Weise, wie er die Natur betrachtet. Sie hat fiir ihn keine
spirituelle, transzendentale Dimension. Er sieht alles aus dem
~ Blickwinkel seiner materiellen Randexistenz, hingt vom duBern

Wissen ab und verliert dadurch die Intuition und direkte Selbst-

erkenntnis.» Deswegen sei eine Vertiefung der Religiositit uner-
laBlich, aber nicht im Sinne einer einzigen, absolut wahren Reli-
gion. Es gehe vielmehr.darum, den Sinn fiir das Absolute in allen
Religionen zu entdecken.

In den Heiligen Schriften werde dieser Sinn mit «Weisheit», -

sofia, jnana (hinduistisch), al-ma’rifah oder al-hikmah (sufistisch)
bezeichnet. Die Vielfalt der Religionen sei gottgewollt, ihr Herz
sei gottlich. Etwas Absolutes, Goéttliches gebe es in jedem Men-

schen, Daher wendet sich Budhy Munawar-Rahman gegen den -

«dogmatischen Terror einer exklusiven Theologie», wonach die
eigene Religion die einzig wahre sei.

Die Sprache der Farben

Abdullah Amin duBert sich kritisch zur traditionellen islami-
schen Dogmatik (ilmu kalam), die sich der Mystik verschlieBe. So
konne die Religion die Menschen nicht mehr vermenschlichen,
- denn die religiose Gemeinschaft verdringe die Einsicht des Ge-
wissens als der tiefsten Dimension der Menschlichkeit. Daher sei
eine Uberpriifung der Religiositit erfordert, die mit der sozialen
Entwicklung des Menschen hin zum «Weltdorf» iibereinstimmen

miisse. Kann aber die Dominanz der skripturalistischen Glau- -

benslehre, die eng an den Text des Koran gebunden ist und ihn
‘wortlich auszulegen pflegt, zugunsten einer sozialen Praxis iiber-
wunden werden? ‘

Abdullah Amin antwortet darauf, daB die Dogmatik die C)ffnung
fiir die Wissenschaften benétige und das bisher schwache oder

erstorbene geschichtliche BewuBtsein im Islam zu entfalten sei, -

das heiB3t die Einsicht in den Wandel der Zeiten und Kulturen.
Die bisherige Glaubenslehre sei deduktiv, das heifit sie gehe von
einem Glaubenssatz (Dogma) oder Korantext aus, der nicht hin-
terfragt werden diirfe, von dem alle Forderungen fiir die Praxis
abgeleitet wiirden. In der induktiven Methode hingegen gehe
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man von den erfahrenen Realitdten aus, um daraus die SchluB-’
folgerungen zu ziehen. Der Koranselbst denke induktiv. Abdul-.
lah Amin fiihrt noch eine dritte Methode ein, die er abduktiv
nennt. Sie befiirwortet eine Logik der- Entdeckungen statt der
Rechtfertigung des Alten, arbeitet mit Hypothesen und uber-
priift die bisherigen Konzepte. c .

Die Texte der Helhgen Schriften (Koran Bibel u.a.) seien be-
grenzt, man diirfe sie nicht pressen, miisse auf ihre Absicht, ihren
Geist achten. Dazu bendtigten wir eine Zusammenarbeit unter |
den verschiedenen Religionen. Wir sollten nicht in erster Linie
den Anspruch auf religivse Wahrheit erheben, sondern danach
trachten, die Qualitit des Menschseins, der Wiirde der Person
zu festigen, durch Empathie und Sympathie. Im Dialog zwischen
den Religionen liege der Akzent auf dem gegenseltlgen Ver-
stindnis und Erfahrungsaustausch. Daher sei es realistisch, sich
der verschiedenen Farben der Religiositit bewuBt zu werden, sei
es schwarz, weif}, gelb, blau, griin oder.rot, statt dem Irrtum der
Farbenblindheit zu verfallen. Diese Farben sollten nicht vermischt
werden. Die Zusammenarbeit unter den Religionen bedeute
gleichzeitig Achtung vor der Autonomie und metaphysischen Exi- -
stenz der verschiedenen Farben, und gerade das wecke Hoffnung,

Intuition fiir Gott

" Im Sinn von Karen Armstrong fragt Franz Magnis SJ nach der

«Intuition des heutigen Menschen fiir Gott». Diese Intuition sei
kein MalBstab, um die’ Wahrheit der gottlichen Offenbarung zu

‘beurteilen, sondern beziche sich auf die Hermeneutik der Heili-

gen Schriften. Es gebe eine Deutung der heiligen Texte, die auf-
grund der wesentlichen Intuition des modernen Menschen nicht
mehr akzeptiert werden konne. Franz Magnis bezieht sich auf
eine'von Karen Armstrong erwihnte Interpretation, wonach sich
Gott darum bemiihe, schlechte Menschen in die Holle zu stiirzen,
was frither oft zum Thema in katholischen und protestantischen
Predigten’ geworden sei. Eine solche Gottesvorstellung-sei fiir
den heutigen Menschen unméglich. Denn wenn schon ein edler
Mensch niemals die Folterung und Qual seiner Gegner beabsich-
tige, dann noch viel weniger Gott. Wenn es Gott schon gebe,
dann {ibertreffe er dic Menschen an Grofniut, Gerechtigkeits-
sinn und Giite. Eigenschaften, die schon bei Menschen als nied-
rig empfunden wiirden wie Rachsucht, Engstirnigkeit, Grausam-
keit konnten.niemals auf Gott bezogen werden. Wenn der
Mensch heute von einem haBerfiillten und straffreudigen Gott
hore, konne er nicht mehr an ihn glauben. Was tiber Gott gesagt
werde, miisse {ibereinstimmen mit der Intuition des Menschen
dariiber, was erhaben und gut ist. Franz Magnis kommt zum
SchluB, daf die Religion des 21. Jahrhunderts ohne Einschrén-
kung humanistisch, menschlich sein muf}. Dabei widerspricht er
dem von kirchlichen Kreisen oft ersteliten Gegensatz zwischen
religisem und sidkularem Humanismus, cbwohl dies durch.die
Agressivitit humanistischer Gtruppen gegen die Kirchen im 19.
und 20. Jahrhundert historisch versténdlich sei.

Nach Franz Magnis besteht der Humanismus in der- Uberzeu-
gung, daf jeder Mensch als Person gewiirdigt werden mu8, und
zwar nicht wegen seinen Eigenschaften, Leistungen, seiner Her-
kunft, ethnischen oder religiésen Zugehorigkeit. Die Tatsache,
daB der andere €in Mensch sei, geniige, um ihn in seiner ganzen
Identitdt zu achten. «Das Schlimmste, das wir dem Menschen
antun konnen, ist die Grausamkeit. Sie ist in keiner Situation ge-
rechtfertigt, daftir kann es keine Begriindung geben. Der Huma-
nismus baut die Solidaritéit unter den Menschen auf, gerade mit
den Armen und Schwachen, stellt sich damit frontal gegen jede
Grausamkeit, Unverschimtheit, die sich hinter einer Religion
oder Ideologie vérstecken will. Er ist nicht bereit, einer kollekti-
ven Vergeltungssucht Hand zu bieten. Fiir mich ist der Humanis-
mus das Kriterium, ob eine Religion echt oder unecht ist.» !
Fundamentalisten aller Religionen widersetzten sich dem Huma-
nismus mit dem Vorwand, er sei weltlich und ersetze Gott durch
den Menschen. «Aber die Bereitschaft zur Solidaritat mit allen
Meénschen ist der Kern, das Herz der Religion. Der Mensch kann
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in seiner tiefsten Dimension nur geachfet werden, wenn die Men-
schen an Gott den Schopfer glauben, der sie zum fortschreiten-
den Leben mit ihm selbst berufen hat.» Franz Magnis denkt bei
dieser Aussage an den blutigen Konflikt zwischen Christen und
Muslimen auf den Molukken und Sulawesi und die seit einigen
Jahren in der Nation wachsende Neigung zur Gewalt. «Un-
menschliches, grausames Verhalten im Namen Gottes ist eine
Perversion des Willens Gottes.»

Ein liberaler, transformativer Islam .

Sind mit dem Blick auf die Radikalisierung des Islam, aber auch
einzelner christlicher Gemeinschaften, vor allem in der Region
Ambon (dort gibt es sogar «Christussoldaten»), die drei Beitrige
nur als Einzelstimmen zu verstehen, Blitzlichter der Hoffnung
zwar, aber nicht mehr? Damit wiirden wir die reale, sehr diffe-
renzierte Welt des Islam verkennen. In Wirklichkeit ist es so, da3

Muslime und Christen durch Jahrhunderte hindurch bis heute”

friedlich nebeneinander, miteinander lebten und immer noch
leben. Ein gutes Omen ist heute die Anndherung der gréfiten
muslimischen Organisationen Nahdlatul Ulama (NU) und Mu-
hammadiyah, die sich frither oft befehdeten. Ihre jungen Kader
bejahen den religiosen Pluralismus und lehnen-einen Istam-
staat ab. Der Président der Muhammadtyah Prof. Ahmad Syafii
Maarif, nahm sogar zusammen mit seinem Freund, Bischof Igna-
tius Suharyo von Semarang, am Symposium teil. In Utan Kayu,
Jakarta, bilden junge Leute von NU und Muhammadiyah eine
Gemeinschaft, die einen demokratischen, zivilen und sozial ge-
sinnten Islam einiiben will. Auch sie war beim Treffen dabei.

Das friither verponte Wort «liberal» wird heute von bedeutenden
Muslimen im positiven Sinn verwendet. Es beinhaltet Offenheit
fiir andere Religionen, demokratische Gesinnung und eine freie-
re Interpretation des Koran. So schreibt Abd A’la in der angese-
henen Tageszeitung «Kompas» vom liberalen Islam in einer Zeit
des «Postfundamentalismus». Er verficht eine historische Inter-
pretation des Koran. Die Religion einer bestimmten Zeit, etwa
der Zeit der Entstehung des Koran, kénne nicht absolut gesetzt
werden, miisse immer wieder «rekonstruiert» werden. Das ver-
hindere, daB3 die Religion auf die Interessen einer bestimmten
Zeit und Macht reduziert werde, wie unter der Herrschaft des
Prisidenten Suharto 1966-1998. Muhamad Ali, Professor an der
IAIN (Jakarta), kritisiert in der gleichen Ausgabe des «<Kompas»
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den immer noch exklusiven, doktrindren muslimischen Reli-
gionsunterricht. Schon aufgrund des Koran (5,48 und 69) gelte es
eine offene und freundliche religiose Identitat aufzubauen.
Der Ambonese Habib Husein, Prisident der fundamentalisti-
schen Bewegung in Agypten, Ikiwanul Muslimin, erkldrte mir,
daB er Parteien hasse, die den Namen einer bestimmten Religion
triigen, und er fiigte hinzu, daB der Koran oft zu wortlich ausge-
legt werde. Diese Meinung teilt auch der Anthropologe und
Publizist Moeslim Abdurrahman. Er leitet ein Institut fiir die
Entwicklung von «transformativen Sozialwissenschaften», das
heif3t von Wissenschaften, die im Sinne von Budhy Munawar-
Rahman die Armut in Stadt und Land analysieren und von-da her
eine Umformung der ungerechten sozialen Strukturen anstre-
ben. Der Koran miisse nach dem kulturellen Kontext der dama-
ligen Zeit verstanden werden. Er sei nicht die einzige Quelle der
Wabhrheit, dazu gehorten auch Schriften auerhalb des Islam, so
die Bhagavadgita des Hinduismus. Auch das Gewissen und die
lokale kulturelle Weisheit seien Quellen der Offenbarung.
Zentren des liberalen Islam sind die muslimischen Universitdten
Paramadina, IAIN in Jakarta und [AIN in Yogyakarta. Letztere
profiliert sich durch ihre hervorragend redigierte Zeitschrift
«Esensia» der Fakultit fiir vergleichende Religionswissenschaf-
ten (Ushuluddin), die auch andere Religionen wohlwollend ana- .
lysiert. Rektor der erst 1998 gegriindeten Paramadina ist Prof.
Nurcholish Majid, der angesehenste muslimische Theologe In-
donesiens. Er betont die Universalitit des Islam, steht somit der
«Arabisierung» des Islam kritisch gegeniiber. An allen drei Uni- -
versititen wurde ich zu Vorlesungen eingeladen, spiirte eine
Atmosphire groBer Offenheit, Lernbereitschaft und Freundlich-
keit, so daB ich mich aufgehoben fiihlte.
Zuly Qodir, Mitglied des interreligidsen Institutes Interfidei in
Yogyakarta erwidhnte beim Symposium zahlreiche Institute, die
sich dem interreligidsen Verstdndnis widmen. Er unterscheidet
solche, die offiziell nicht auf einer Religion basieren wie LP3ES,
ISAL solche, bei denen mehrere Religionen die Grundlage bil-
den wie Interfidei, MADIA, GEMARI, und solche, die sich auf
ihre eigene Religion stiitzen wie- Paramadina. AuBer den oben

erwihnten Universititen gibt es noch eine Reihe anderer, die
Kurse fiir das interreligiose Verstandnis anbieten, so die prote-
stantischen Universititen Satya Wacana Salatiga, Duta Wacana
Yogyakarta, die katholische Universitat Sanata Dharma Yogya-
karta, die Universititen der Muhammadiyah in Malang und
Surakarta und die staatliche Universitit UGM Yogyakarta.
SchluBfoigernd 148t sich sagen, daB muslimische und christliche
Positionen erstaunlich iibereinstimmen und daB die muslimische -
Elite Indonesiens in einem Aufbruch steht, den ich vor wenigen
Jahren nicht fiir m&glich gehalten hétte. Dazu der Islamkenner
Alex Susilo Wijaya SJ: «Der Islam wird immer offener und intel-
ligenter, er konnte uns iiberholen.» In der Tat fiihle ich mich beim
Studium seiner Publikationen oft an das Dokument «Gaudium et
spes» des Vatikanum erinnert, es geht sogar noch dariiber hinaus.
Auffallend ist die Anerkennung des religiosen Pluralismus, die
Riickbesinnung auf die goldene, klassische Zeit des Islam 750-
1200 (besonders bei Budhy Munawar-Rahman und Nurcholish),
die mit ihrer Offenheit fiir Wissenschaft und Kunst als die eigent-
liche «Aufklarung» des Islam angesehen werden kann, ferner
eine neue Hochschidtzung der Mystik. Dazu kommt eine wach-
sende Tendenz, sich von der strikten, wortbezogenen Interpre-
tation des Koran abzuwenden, hin zu einer kontextuellen Aus-
legung, die Geschichte und Kultur berticksichtigt. Bisher war das
tabu, ist es oft noch. Dieselbe Tendenz finden wir bei Mohammed

.Arkoun (Paris) und Yusup Ali (Pakistan). Am stérksten finde

ich die sozialkritische Komponente, die Riicksicht nimmt auf die
Armen und Marginalisierten der Gesellschaft. Viele Aussagen
erinnern an die von Kardinal J. Ratzinger geschméhte Befrei-
ungstheologie, die hier, so scheint mir, eine Wiedergeburt erlebt.
Waire diese Art von Islam am Ende der beste Partner gegen den
die Welt verzehrenden Kapitalismus, und damit ein Neuanfang
fiir die Religion, die kommende Geschichte Gottes mit den Men-
schen? . Franz Ddhler, Kriens
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