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Zu diesem Heft

Vom heiligen Fest zum kommerziellen Event

Das Fest hat eine unmittelbare Funktion der
Vergesellschaftung. Es stellt, in dem es zele-
briert wird, Gemeinschaft her. Dabei konterka-
riert es die alltagliche Sphare des Zufalls, in
der Mangel (oder selbstverstandlicher Luxus),
vor allem aber Routine vorherrschen, durch
die feierliche Inszenierung, aus der 1 wenn sie
religios begriindet wird— Kult werden kann.
Der Kult, je strenger er ist, eliminiert das spon-
tane Element bis zur Unkenntlichkeit. Was
bleibt, ist die Zurschaustellung und das Erle-
ben von Fiille in der Mahlgemeinschaft (und
sei es ein symbolisches Mahl), ergénzt durch
Emotion (unmittelbare Korpererfahrung im
Spektrum von orgiastischer Ausschweifung,
expressivem Geflihlsiiberschwang, spiritueller
Erfahrung und asketischer Ubung). Die einzel-
nen Volker und sozialen Gruppen haben einen
groBen Reichtum an Festen und Feiern her-
vorgebracht, in denen die Beteiligten beson-
dere Ereignisse, Menschen, Blcher, Orte und
Symbole betonen und so das ihnen Heilige
verehren, aber auch unabhéngig davon sich
Uber den Alltag erheben.

Wie auchimmer diese Festkulturen beschaf-
fen waren, welchen geheimen oder offen
sichtbaren Zwecken sie dienten— sie waren
eingebunden in jahreszeitliche wie individu-
ell- respektive gesellschafts-biographische
Abldufe, in kirchliche, berufliche, staatliche
oder anders organisierte Strukturen. Der
Kampf um den Kalender pragt bis heute das
Gegeneinander von Kulturen. Er hat auch die
freireligiose, freidenkerische und humanisti-
sche Bewegung leidenschaftlich beschiftigt,
vorangetrieben sowohl durch Rigoristen, die
jeden Ritus als veraltet und religits ablehnen,
als auch durch Pragmatiker, die weltliche
Andachten ebenso auf die Beine stellen wie
sie eine eigene Festkultur etablieren. Im The-
ma Festkultur steckt also mehr als die akade-

mische Auseinandersetzung um Sitten und
Brauche. Es handelt sich um eine Kernfrage
jeder Kulturbewegung— wie auch die huma-
nistische eine ist. Dabei geht es um mehr als
um Jugend- oder Trauerfeiern.

Wir leben heute in einer Erlebnisgesell-
schaft. Die moderne Fest- und Feierkultur ist
dadurch gepragt, und der Event (der Hohe-
punkt, die Hoch-Zeit, das Ereignis, die Sensati-
on, die Party, das Endspiel, der Pavarotti-Auf-
tritt ...) hat das Festefeiern grundlegend verén-
dert: Events sind teils einmalig, teils seriell,
jederzeit herstellbar, kduflich, professionell
organisiert, in ihrer Wirkung berechnet— und
an allen Orten inszenierbar: in der Wiste, im
Uberschallflugzeug, im Museum, unter Wasser,
in Hohlen und in Armutsvierteln (Slumtouris-
mus). Nahezu alles kann ein Event sein oder
dazu gemacht werden: Bauten (Burgen und
besetzte Hauser), ,Kultur” (Theater und ,Sze-
ne”), Geschehnisse (Jubilden und Neujahrsldu-
fe), Markte (Regionalmessen und Shopping-
Meilen), Originale (Kunstwerke und Kasever-
kostung), Falschungen (Trierer Rock und Pla-
giatausstellung), Korperschdaden
(,Zwerge"werfen und Behindertenolympiade)
und vor allem auBergewdhnliche Vorfélle
(Massenkarambolage und Hochwasser).

Das ist die widerspriichliche Situation, zu der
sich die Texte zum Thema dieser Ausgabe von
humanismus heute duBlern: Festkultur zwi-
schen Tradition und Kommerz. Es werden
sowohl Ausschnitte vorgefiihrt (Hochzeit auf
Hawaii, Beerdigungskultur und American Foot-
ball), theoretische und historische Verallgemei-
nerungen versucht (weltliches und religiéses
Fest, Fest und Rausch) als auch Folgerungen
fur Kulturpolitik gezogen. Die Ausgangspunkte
und Motive sind dabei verschiedene. Es kom-
men— in dieser Reihenfolge— der Religions-
wissenschaftler, der Kulturhistoriker, die Kul-



turmanagerin, der Vereinspolitiker, der Grab-
redner und der Kulturredakteur zu Wort.

Fir den Kommentar ist es gelungen, einen
prominenten, streitbaren und politisch erfah-
renen (liberal gebundenen) Humanisten zu
gewinnen, der gegen die AnmaBungen christ-
licher Funktiondre schreibt. Neu in diesem
Heft ist der Abschnitt Humanismus aktuell. Die
ersten drei Beitrdge reagieren auf den Beschlufl
des Bundesausschusses des Humanistischen
Verbandes Deutschlands (HVD) vom 11. Okto-
ber 1997, das programmatische Selbstver-
standnis des Verbandes bis Herbst 1999 zu
Uberarbeiten. Der Geschichtsdidaktiker, der
Bereichsleiter Lebenskunde und der Kultur-
wissenschaftler behandeln drei Fragen: Was
kdnnten die Grundsdtze eines modernen
Humanismus sein, der Menschen befahigt, in
und mit Widerspriichen zu leben? Was heif3t es
fir Humanisten, sich zum Pluralismus von
Weltanschauungen zu bekennen? Was kénnte
die Struktur einer Theorie des Humanismus
sein?
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Die Rubrik Zur Diskussion ist nicht nur eine
erfreuliche Antwort auf das Heft 1, sondern
die dortigen Beitrdge sind ebenfalls Wortmel-
dung zum Selbstverstandnis der Humanistin-
nen und Humanisten, sogar in manchem
zugespitzter. In diese Richtung haben sich
auch die Rezensionen bewegt. Den erfreulich
vielen Beitrdgen muf3ten leider aus Platzgriin-
den die Rubriken Dokumentation, Biographie,
Zeitschriftenschau und Tagungstermine wei-
chen— eine Folge der regen Mitarbeit und des
halbjéhrlichen Erscheinens.

Die Humanistische Akademie mdchte eine
gewisse Koordination der theoretischen Arbeit
am modernen Humanismus tibernehmen und
in humanismus heute den Diskurs im HVD mit
dem akademischen Streit in den Wissenschaf-
ten ebenso verbinden wie mit den Uberlegun-
gen in anderen Organisationen, soweit sie es
vermag. Dazu braucht sie die Mitarbeit der
Leserschaft— und geniigend Abonnenten.
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Kommentar

Wolfgang Liider

10 Gebote der Humanisten an die Christen

fur Toleranz und Menschenwd(rde

Zur Auseinandersetzung mit christlichen Machtanspriichen in der Demokratie

Im Jahr 1997 haben die beiden christlichen
Amtskirchen zunehmend ihre Machtanspriiche
eingefordert. Politiker der christlich benannten
Unionsparteien haben sehr deutlich das
Anrecht auf Dominanz des Christentums in
Europa erhoben. Bundeskanzler Kohl, Frakti-
onschef Schduble und andere wirken in
Deutschland auf ein kirchlich-christlich ge-
pragtes politisches und gesellschaftliches
Leben hin. Beispielhaft geschah dies in Bayern
mit der hartnackigen Verteidigung des Kruzifi-
xes in Klassenzimmern und in Berlin mit der
entschiedenen Forderung auf Einflihrung eines
staatlichen Religionsunterrichts durch den
Regierenden Biirgermeister Diepgen.

Die Stimmen der katholischen Kirche— etwa
im weihnachtlichen Spiegel-Interview des Kar-
dinals Dyba— aber auch aus dem evangeli-
schen Lager fordern eine Riickkehr zu gefestig-
ten Machtpositionen der groRen Kirchen— auf
evangelischer Seite am umfassendsten in der
Erkldrung des Rats der Evangelischen Kirche in
Deutschland Uber Christen und politische Kul-
tur, die im Herbst letzten Jahres veréffentlicht
wurde. Wir Humanisten sind gefordert, dem
die Positionen der Konfessionsfreien entge-
genzusetzen, wenn wir Toleranz und Men-
schenwiirde in unserem Land und in Europa
gewahrt wissen wollen.

Das Wollen und Tun mafgeblicher Politiker
zugunsten der christlichen Kirchen und die
Anspriiche der christlichen Kirchen an die
Politiker lassen sich in wenigen Satzen zusam-
menfassen: Die Prasenz des Christentums in
staatlichen Institutionen und in der Gesell-
schaft sei auszubauen. Die ,Pragekraft des
Christentums” musse anerkannt und umge-
setzt und jeder Art ,atheistischer Ideologie”
Widerstand entgegengesetzt werden. Die Kir-

chen trligen die hauptsdchliche Verantwor-
tung fir die Pragung der Kultur, damit nicht
,gottlose Hybris“ zum Zuge komme. Dafir
bendétigen die Kirchen mehr 6ffentliches Anse-
hen und Orientierungskraft, denn ,wo der
Glaube aufhért, fangt der Aberglaube an”
(Richard Schroder).

Fur ethische Verantwortung von Humani-
sten bleibt in solcherlei christlichem Reden
kein Raum. Beklagt wird, so von Bischof Dyba,
daB,die Gesetze immer noch heidnischer wer-
den”. Dem gelte es entgegenzutreten, denn, so
derselbe Bischof, ,Werte kommen aus dem
Glauben”. AuBerhalb des Glaubens der Chri-
sten fehlen sie demnach. Humanismus als
Riickbesinnung auf ethische Grundwerte der
Menschheit und ihre Quellen in der Antike, der
Renaissance, der Aufklarung, der Klassik, aber
auch in den Religionsstiftern des Judentums,
aus dem auch der Islam hervorgegangen ist,
kommen in den christlichen Anspriichen nicht
vor oder werden abgewertet. Betrachtungen
Uber die ethischen und humanistischen Grund-
werte auBBerhalb der christenkirchlich gepréag-
ten Staaten unterbleiben. Von den ethischen
Grundwerten der vielféltigen asiatischen Reli-
gionen und Weltanschauungen wird bei den
Christen nahezu nichts erwdhnt. Man will sie
gar— so ein CDU-Vorschlag in Berlin— dem
christlichen Religionsunterricht zuordnen. Von
den kirchlich geforderten Dissidentenmorden
des Mittelalters— populdr: den Ketzer- und
Hexenverbrennungen— wird meist geschwie-
gen. Von den christlich geférderten glauben-
sterroristischen Kreuzziigen wird in der 6ffent-
lichen Darstellung nur als angebliche Ausnah-
me von schonen Grundsatzen Kenntnis gege-
ben. Mit dem amtskirchlich tolerierten Schwei-
gen zum Holocaust setzt man sich nur noch in
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kleinen Zirkeln auseinander. Der christlich-
seelsorgerische Beistand zur Fiihrung des vol-
kermordenden Angriffskrieges Adolf Hitlers
wird vergessen.

All dies lauft auf das Ziel hinaus, die pragen-
de Kraft des Christentums zu starken. Das ist
die zentrale machtpolitische— ethisch ver-
zierte— These von katholischer und evangeli-
scher Kirche gleichermafBen. Wertebildung
soll nicht demokratisch im Wettbewerb mit
anderen Glaubensrichtungen geschehen oder
gar anderen Ideen, schon gar nicht in der gei-
stigen Auseinandersetzung mit dem Huma-
nismus, sondern durch staatlich-autoritdre
EinfluBnahme. Doch in unserem Land und in
Europa organisieren die Christen nur einen—
freilich wichtigen— Teil der Biirgerinnen und
Biirger. Sie leisten nur einen— freilich bedeu-
tenden— Beitrag zur kulturellen Entwicklung.
Aber sie stellen einen gefdhrlichen Alleinver-
tretungsanspruch auf. Wir Humanisten sind
gezwungen, wieder klare Worte zu sagen, im
Namen der Demokratie. So wollen wir einmal
unsererseits 10 Gebote errichten, um unseren
Anspruch auf Toleranz und Menschenwiirde
geltend zu machen:

1. Die Wirde jedes Menschen, auch des
Andersgldaubigen und des Atheisten, ist unan-
tastbar.

Sie zu achten und zu schiitzen ist eine
Grundvoraussetzung menschlichen Zusam-
menlebens, das die Menschen selbst meistern
mussen. Sie allein, kein von ihnen geschaffe-
nes oder beschriebenes hohergestelltes
Wesen, schaffen die Grundlage fiir ein wiirdi-
ges Miteinander in Staat und Gesellschaft.
Niemand darf einen Anspruch erheben, allein
oder in seiner Gemeinschaft im Alleinbesitz
von absoluter Wahrheit oder allein giiltigen
kulturellen Werten zu sein.

2. Dem Alleinvertretungsanspruch in ethi-
schen Fragen, wo auch immer er auftreten
moge, gilt es, Widerstand entgegenzusetzen.

Ein Alleinvertretungsanspruch sittlicher,
kultureller oder ethischer Werte, wie ihn die
monotheistischen Religionen fiir ihre, Gott
genannte, Autoritat in Anspruch nehmen, ver-
stoRt gegen den Grundsatz jeglicher Toleranz,

das Andersartige des anderen als gleichwertig
zu achten und zu respektieren.

3. Niemand sollte leichtfertig die Geschichte
seiner Organisation oder Glaubenslehre
schonfarben oder verkiirzen.

Auch die christlichen Kirchen kdnnen ihre
Anspriiche auf ,Pragekraft in Staat und Gesell-
schaft” nicht glaubwiirdig vertreten, solange
sie sich nicht kritisch distanzierend und analy-
sierend auseinandersetzen mit der Vergan-
genheit ihrer Kirchen, als diese Religionskriege
forderten und Dissidententdtung und Volker-
mord schweigend duldeten.

4. Jeder Mensch tragt Verantwortung fiir sein
Handeln vor sich selbst und seinem eigenen
Gewissen.

Keine Organisation, auch keine Kirche, ist
berechtigt, das Individuum, den miindigen
Burger, zu bevormunden. Nur ein mindiger
Burger ist fahig zu grof3tmoglicher Selbstbe-
stimmung. Die freie Blirgerin und der freie
Biurger widerstehen am ehesten autoritarer
Vormundschaft.

5. Freiheit sollte als die Chance zur Selbstbe-
stimmung von Individuen und Gemeinschaf-
ten akzeptiert werden.

Christliche Ethik kann nur fir glaubige Chri-
sten gelten und darf nicht Andersgldubigen
oder Konfessionsfreien aufgezwungen wer-
den. Am Beispiel des Schwangerschaftsab-
bruchs 136t sich zeigen, daf3 die Kirchen noch
immer das Selbstbestimmungsrecht auch der
nicht-christlichen Frauen einschranken moch-
ten.

6. Keine Gruppierung darf den Staat fir ihre
eigenen Ziele in Anspruch nehmen.
Demokratie, die Voraussetzung fir toleran-
tes und Menschenwiirde achtendes Miteinan-
der im Staat, kann nur dann Bestand haben,
wenn sie von Demokraten und demokratisch
organisierten gesellschaftlichen Gruppierun-
gen praktiziert wird. Nicht Weisung von ,oben’,
sondern Wille von ,unten” gewahrleistet ein
demokratisches Fundament. Mitbestim-
mungsrechte im Staat dlrfen in Demokratien
nur diejenigen Organisationen in Anspruch
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nehmen, die auch selbst demokratisch struk-
turiert sind.

7. Die Menschenrechte sollten weltweit gel-
ten.

Sie entspringen unterschiedlichen Kulturen
mit monotheistischen, polytheistischen und
pantheistischen Religionen, insbesondere aber
einer glaubensfreien Ethik. Sie spiegeln die
ethischen Werte wider, denen wir Humanisten
uns verpflichtet sehen. Sie entspringen der Ver-
pflichtung zur Menschlichkeit. Selbstverant-
wortung und Solidaritdt der Menschen unter-
einander machen die Verwirklichung der Men-
schenrechte zu einem Schwerpunkt hu-mani-
stischer Praxis. Humanistische Grundwerte fol-
gen der von jedem Menschen zu verantworten-
den Ethik, nicht kirchlichem Dogma.

8. Niemand sollte falsch Zeugnis reden wider
seinen Nachsten.

Die zunehmend verbreitete Behauptung
christlicher Reprasentanten und Politiker,
glaubensfreie Blirger seien nicht bereit oder in
der Lage, nach ethischen Werten zu leben
oder diese zu vermitteln, beweist geschichts-
lose Ignoranz und Intoleranz und zeigt eine
Fehlhaltung christlicher Politiker und kirchli-
cher Reprasentanten auf. Geradezu gefahrlich
ist der Anspruch, das Christentum sei alleini-
ger Garant fiir Demokratie.

9. Toleranz erfordert Chancengleichheit fiir Kir-
chen und Weltanschauungsorganisationen.
Keine Religions- oder Weltanschauungsge-
meinschaft darf vom Staat bevorzugt oder
benachteiligt werden, insbesondere nicht in
den Mdglichkeiten ihrer Finanzierung. Die
dem deutschen Kulturraum eigentiimliche
Kirchenfinanzierung durch staatlichen Kir-
chensteuereinzug ist mit den Grundsatzen der
Trennung von Staat und Kirche nicht zu ver-
einbaren und aus verfassungspolitischen
Griinden abzuschaffen; der staatliche Kirchen-
steuereinzug widerspricht auBerdem den
Grundséatzen der Harmonisierung der europa-
ischen Rechtsordnungen im Rahmen des
zusammenwachsenden Europa und ist insbe-
sondere im Steuerbereich und aus europapo-
litischen Griinden zu beenden. Die Benachtei-

ligung konfessionsfreier Organisationen bei
der Regelung von Steuerbegiinstigungen
beeintrachtigt die Chancen der Humanisten in
unserem Staat in unakzeptabler Weise und
bevorzugt grundlos die christlichen Konfes-
sionen.

10. Niemand sollte glauben, es gabe absolute
Wahrheiten.

Humanisten lehnen jeden Dogmatismus ab.
Sie foérdern den friedlichen Austausch von
Ideen und werden jedem Machtanspruch
einer Konfession widersprechen. Wir wollen
die Verwirklichung des Grundgesetzes, das die
Einfihrung staatskirchlicher Rechtsformen
verwehrt und die Privilegierung bestimmter
Bekenntnisse ebenso wie die Ausgrenzung
Andersglaubiger und Glaubensloser unter-
sagt, das nicht auf die zahlenméaBige Stérke
oder die soziale Relevanz einer Gruppe Riick-
sicht nimmt, sondern eine am Gleichheits-
grundsatz orientierte Behandlung der ver-
schiedenen Religions- und Weltanschauungs-
gemeinschaften zu achten verlangt, wie es das
Bundesverfassungsgericht konkretisierend
fordert.

Mit den 10 Geboten der Humanisten an die
Christen soll kein neuer Dekalog errichtet,
sondern mit Vorschlagen zur Gite auf Beleidi-
gungen reagiert werden, die wir taglich erfah-
ren. Es geht hier nicht um einen neuen Kate-
chismus, gar um ewige Werte auf steinernen
Tafeln, sondern um Angebote zur Fairnel3, zur
Wahrung der Grundsatze der Toleranz und zur
Einhaltung der Menschenrechte hier bei uns.
Die Mitglieder des Humanistischen Verbandes
respektieren alle religiosen und weltanschau-
lichen Orientierungen, weil sie die Freiheit des
Andersdenkenden verteidigen. Religidse und
nichtreligiose Weltanschauungsgemeinschaf-
ten aber missen in unserer Gesellschaft
Gleichbehandlung erfahren. Die ungerecht-
fertigte und unzeitgemdBe Dominanz der
christlichen Kirchen, die in vielen Bereichen
einem Monopol gleichkommt, ist zu been-
den.

Berlin, im Marz 1998
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Humanismus aktuell

Peter Schulz-Hageleit

Eigensinn der Humanisten

Sdkular-humanistisches Denken und das Religidse in unserer Zeit

Christliche Gebote
und philosophische ,Prinzipien”

Die vergangenen Jahrzehnte haben uns
bemerkenswerte Versuche beschert, durch
ein BewuBtmachen von philosophisch-politi-
schen Leitideen oder Grundprinzipien
Anhaltspunkte flr rationales Denken und
Handeln zu schaffen und so die allgemeine
Orientierungskrise zumindest ansatzweise zu
Uberwinden. Als weithin horbarer Pauken-
schlag im Gewirr der um Gehor kdmpfenden
Stimmen kann ,das Prinzip Verantwortung”
von Hans Jonas aus dem Jahre 1979 gewertet
werden1, mit dem das in linken Kreisen so
geschatzte ,Prinzip Hoffnung” von Ernst Bloch
(geschrieben 1938-1942, 1. Auflage 19592 )in
seine Grenzen verwiesen wurde. Angesichts
der apokalyptischen Bedrohung unseres gan-
zen Planeten durch Massenvernichtungswaf-
fen und industrielle Verseuchungen durften
wir nicht mehr, so Jonas, auf Zukunft und
Fortschritt bauen. Es gehe vielmehr darum,
das Leben der ndchsten Generationen zu
sichern und dementsprechend verantwortlich
zu handeln, im kleinen wie im grofen MaB-
stab. Prinzipielles wurde auch nach der trau-
matischen und bis heute nicht integrierten
Erfahrung mit dem Faschismus eingefordert,
unter anderem von Adorno, der 1966 formu-
lierte (und wie oft ist der Satz seitdem zitiert
worden, fast schon wie eine Gebetsformel):

+Jede Debatte liber Erziehungsideale ist nich-
tig und gleichgiiltig diesem einen gegeniber,
daB Auschwitz nicht sich wiederhole. Es war
die Barbarei, gegen die alle Erziehung geht.“3
Im Unterschied zu den christlichen Dekalog-
Vorschriften des eindeutigen ,Du sollst ..." bzw.
,Du sollst nicht .. eréffnen uns Prinzipien der
bisher angedeuteten Art (Prinzip als Anfang,
Ursprung, Grundsatz, allgemeine Forderung)
einen betrachtlichen Ermessens- und Ent-
scheidungsspielraum, der einerseits— und
das ist gut so— individuelles kreatives Mitden-
ken einfordert, andererseits aber auch Anlaf3
zum schamlosen politischen Wort-Mi8brauch
geben kann. Was beispielsweise schon alles im
Namen von ,Verantwortung” geschehen ist,
das bietet genug Stoff fiir eine mehrsemestri-
ge Vorlesung und kdnnte so zu dem Entschlufl
fiihren, den Begriff als Leitidee und Prinzip
Uberhaupt fallenzulassen. Doch damit ware
nichts gewonnen. Es gilt, Prinzipien als philo-
sophisch und historisch begriindbare Aus-
gangspositionen des eigenen Denkens von
ihren politischen Verballhornungen zu unter-
scheiden. (Auch das grundsatzliche Gebot der
Néchstenliebe wird nicht dadurch aufgeho-
ben, daB etliche Kirchenfiirsten es faktisch in
sein Gegenteil verwandeln.)
Entsprechendes gilt fir Kants beriihmten
Jkategorischen Imperativ’, der das Leitprinzip
rational begriindeter Sittlichkeit formulierte
und lautet: ,Handle so, daf} die Maxime deines

1Vgl. Hans Jonas: Das Prinzip Verantwortung. Versuch einer Ethik fiir die technologische Zivilisation. Frankfurt a.M. 1979

(4. Auflage 1983).

2 Vgl. Ernst Bloch: Das Prinzip Hoffnung. Frankfurt a.M. 1959 (8. Auflage 1982).
3 Theodor W. Adorno: Erziehung nach Auschwitz. In: Gesammelte Schriften, Band 10/2, Frankfurt a.M. 1977, S.674.
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Willens jederzeit zugleich als Prinzip einer all-
gemeinen Gesetzgebung gelten kénne’4 Wer
das in bestimmte ideologische Zwecke einbin-
det, etwa auf der Grundlage eines egoma-
nisch-pathologisch fixierten rassistischen
Weltbildes, der stellt sich selbst auerhalb der
heute so dringend notwendigen Diskurs- und
Vernunftsethik, deren Prinzipien (Gewaltlosig-
keit, Dialogféhigkeit) seit der Aufklarung in die
gesellschaftliche Wirklichkeit drangen, sicher-
lich oft ohne nennenswerten Erfolg, im gan-
zen aber doch nicht folgenlos.

Ich mochte hier weder eine Geschichte
philosopisch-humanistischer Prinzipien skiz-
zieren noch ihre wechselhaften Kontroversen
diskutieren, geschweige denn ergénzen, son-
dern einfach einige jener Prinzipien benen-
nen, die sich in meinem Arbeits- und Berufs-
feld als besonders wichtig erwiesen haben.
Das BewuRtmachen und Festhalten der Prin-
zipien dient der sakular-humanistischen
Selbstvergewisserung auBerhalb religioser
Weltanschauungen, die nicht als solche zu
bekampfen, sondern nur dann in ihre Gren-
zen zu verweisen sind, wenn sie mit Anspri-
chen auf Allgemeingiltigkeit daherkommen.
Jeder soll doch auf seine Weise selig werden,
meinte Preuf3ens Kénig Friedrich II., der durch-
aus zu den Aufklarern zu zahlen ist.

Die Prinzipien werden in Paaren von Begrif-
fen prasentiert, die aber auch anders kombi-
niert und erganzt werden kdnnen. Die Fixie-
rung auf einen Begriff als neuer Erlésungs-
idee ist damit ausgeschlossen, ebenso die
Erstarrung des Denkens zur Prinzipienreite-
rei.

Einige Grundsdtze sakular-humanistischer
Selbstvergewisserung

Vernunft und Gewissen

Christliche Theologen pflegen das Gewissen
gerne als ihre ureigene Domadne darzustellen,
als eine durch das Christentum institutionali-
sierte Humanisierung der ansonsten so barba-
rischen Welt. Doch das ist eine unzuldssige
Vereinnahmung des Begriffs, wie u.a. Chri-
stoph Tircke in einer Entgegnung auf den
Theologen Eberhard Jl']ngel5 Uberzeugend
nachgewiesen hat.,Den modernen Gewissens-
begriff gdbe es nicht ohne seine antike Vorge-
schichte, aber ebenso wenig, wenn er sich
nicht von ihr emanzipiert hatte... Wo es mit der
Gewissensfreiheit ernst wird, da wird sie zur
Freiheit, auch gegen Evangelium und Offenba-
rung optieren zu diirfen und trotzdem respek-
tiert zu werden”, betont Tircke, indem er
gleichzeitig vor dem Hochmut derer warnt,
,die aus der menschlichen Erlésungsbediirftig-
keit Kapital schlagen, die ungedeckte Schecks
des Evangeliums ausgeben, als seien sie die
hérteste Wahrung— und den Aufklarer Kant
wie einen Schulbuben behandeln, der seine
theologischen Hausaufgaben nicht gemacht
hat 0

Das sdkulare Gewissen kann mit Hinblick
auf die republikanische Verfassung und ihre
Selbstverpflichtungen politisch begriindet
und eingefordert werden; es ist kulturhisto-
risch abzuleiten und damit auch in seiner
Instabilitat zu kennzeichnen’; es ist nicht
zuletzt psychoanalytisch zu untersuchen,
einerseits als ,Chance"8, andererseits aber
auch als Instanz des inneren Terrors.? Als Prin-

4 Immanuel Kant: Kritik der praktischen Vernunft. Stuttgart 1995, S.53.
5Vgl. Eberhard Jiingel: Wertlose Wiirde— Gewissenhafte Gewissenlosigkeit. Erinnerung an den christlichen Ursprung

lebensorientierender Begriffe. In: Frankfurter Rundschau, Frankfurt a.M. v. 18.2.1997.

6 Christoph Turcke: Erinnerung als Verdunkelung. Wie die Theologie die ihr entlaufenen Begriffe heimholt— eine Replik auf
Eberhard Jiingel. In: Frankfurter Rundschau, Frankfurt a.M. v. 4.3.1997.
7 Vgl. Heinz D. Kittsteiner: Die Entstehung des modernen Gewissens. Darmstadt 1992.

8 Horst-Eberhard Richter: Die Chance des Gewissens. Erinnerungen und Assoziationen. Hamburg 1986.

9 Léon Wurmser: Flucht vor dem Gewissen. Analyse von Uber-Ich und Abwehr bei schweren Neurosen. Berlin 1993.
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zip der humanistischen Lebensorientierung ist
das Gewissen von der Uberlast pathologischer
Schuldgefiihle zu befreien und mit positivem
Inhalt zu fillen. Freud wollte die bewuRte Ent-
scheidungsfahigkeit der Menschen aus den
Klammern unbewuf3ter Konflikte befreien,
und er formulierte in diesem Sinn den oft
zitierten Satz: ,Wo Es war, soll Ich werden.” Das
humanistische Programm kann auf dieser
Linie fortgesetzt werden, indem wir unbewu(3-
te (und damit auch unproduktive) Schuldge-
fihle emanzipatorisch aufgreifen und sagen:
Wo Uber-Ich ist, muB Ich (starker) werden.

In der Kombination mit Vernunft wird das
Gewissen in die Tradition der Aufklarung
gestellt, ohne ihre Fehler blind zu wiederho-
len, die hauptsachlich darin bestanden, ,Ver-
nunft” maBlos zu Uberschatzen, ja an die
vakante Stelle Gottes zu setzen. Wieviel
nationalistische und ethnisch-rassistische
Gewalt im Namen der ,Vernunft” ausgelibt
wurde (man denke nur an die Apologie des
imperialistischen Machtstaates im Namen
der Vernunft, der ,Staatsraison”), ist hinrei-
chend bekannt. Die Kombination ,Vernunft
und Gewissen” erschwert diesen MiBbrauch.
Vernunft ist auf humanitdre, humanistische
Leistungen zu beziehen, nicht auf Verwal-
tungs- oder Machtlogik. ,Alle Menschen sind
frei und gleich an Wiirde und Rechten gebo-
ren. Sie sind mit Vernunft und Gewissen
begabt und sollen einander im Geiste der
Briderlichkeit begegnen.” So lautet Artikel 1
der Allgemeinen Erkldrung der Menschen-
rechte von 1948.

Personliche Sinnfindung und politische Eman-
zipation

Sinnsuche steht zur Zeit hoch im Kurs. Die
Verlage haben in ihren Katalogen eigene

Sparten fiir Lebenssinn und Wertediskussion
eingerichtet. Warum nicht. Ein grofes Pro-
blem dabei ist allerdings, dal} zum einen auch
hier die Theologie sich einmischt und behaup-
tet, dal3 sie furr Sinnsucher die besten Angebo-
te bereithalt (ein Beispiel dafiir ist der theolo-
gisch argumentierende amerikanische Sozio-
loge Peter L. Bergerm), und zum anderen
Lebenssinn zur Privatsache gemacht wird, so
wie die Wahl eines Reiseziels oder Freizeit-
hobbys. Dagegen sollten wir in der Tradition
humanistischen Philosophierens festhalten,
daf3 personlicher Lebenssinn auf die eine oder
andere Weise mit weiterreichenden Emanzi-
pationsvisionen verbunden sein muf3, wenn
er nicht zur fixen Idee oder zur Nachtwachter-
Moral verkommen soll. Um die Konstellation
an einem autobiographischen Beispiel deut-
lich zu machen: Mein persénlicher Lebenssinn
bestand fiir viele Jahre grof3enteils darin, das
durch die Eltern und Eltern-Generation verur-
sachte politische Elend der Mitschuld am NS-
Massenmord der Nationalsozialisten aufzu-
decken und durchzuarbeiten. Da8 das Ringen
um die Wiedergewinnung einer humanen
Lebensorientierung1 1 mehr umfaBte als indi-
viduelle Wiedergutmachungsbeddrfnisse,
scheint mir evident zu sein und keiner weite-
ren Erlauterung zu bedirfen. Offen ist dage-
gen, welchen Sinn andere Individuen und
andere Generationen ihrem Leben, zumindest
zeitweilig, geben wollen. So oder so: Ohne
jeden Vorgriff auf allgemeinere Emanzipati-
ons-und Humanisierungsanspriiche haben
personliche Sinngebungen etwas Subjektivi-
stisch-Beliebiges und kdénnen so nicht am
philosophisch-politischen Diskurs teilhaben.
Der Stein des GedankenanstoB3es ist das mit je
verschiedenen Inhalten zu fillende ,Und” im
Begriffspaar ,persoénliche Sinnfindung und
politische Emanzipation”.

10 Vgl. Peter L. Berger: Sehnsucht nach Sinn. Glauben in einer Zeit der Leichtglaubigkeit. Frankfurt a.M. 1995 (2. Aufla-

ge).

11 Vgl. Peter Schulz-Hageleit: Die Kinder der Tater. Vom Trauma des Jahres 1945 zur Wiedergewinnung einer humanen
Lebensorientierung. In: psychosozial, GieBen 20(1997)68, S.91ff. (= Heft 11/1997, hg. von Robert Heim und Hans-Dieter

Kanig).
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Wissen (Wissenschaft) und Verantwortung

Wenn wir den Begriff ,Verantwortung” nicht
als Deckwort zur Beméntelung reiner Macht-
und Herrschaftsinteressen miRbrauchen, son-
dern im Kontext praktischer Philosophie und
Alltagsethik verwenden (etwa als Einstehen
fur die Folgen unseres Tuns und als Antwort-
geben auf kritische Fragen, die dementspre-
chend an uns gerichtet werden), dann sehen
wir auf einen Blick, da8 die Wissenschaften
uns dabei nicht oder nur in recht geringem
Umfang helfen konnen. Gewil8 sagt uns die
Medizin, was den Korper schadigt und was ihn
starkt. Gewif kann uns die Friedensforschung
darliber belehren, wie Kriege entstehen und
wie sie in Zukunft mdglicherweise vermieden
werden kénnen. Das Entscheidende liegt aber
nicht in den Wissenschaften selbst, sondern in
der Art und Weise, wie wir uns ihrer bedie-
nen.

Verantwortung tragen dabei nicht nur ,die
da oben”. Welches Wissen wird gefordert, wel-
ches nicht? Was lasse ich an Informationen an
mich ran, was wehre ich eher ab, weil es unan-
genehm ist? Wem nitzt die ganze Weltraum-
forschung? Wie verantwortungsbewuft sind
Wissenschaftler, wenn sie ihre Forschungsgel-
der beantragen? Derartige Fragen verweisen
auf die im sdkular-humanistischen Denken
konstitutive Verbindung von Wissen, Wissen-
schaft und Gewissen (Verantwortung), die
auch sprachgeschichtlich gegeben ist und ins
Auge springt (griechisch ,syneidesis’, franzo-
sisch ,conscience” in der Bedeutung von ,Mit-
Wissen”). Kant schrieb in der ,Kritik der reinen
Vernunft”: ,Gedanken ohne Inhalte sind leer,
Anschauungen ohne Begriffe sind blind12 In
Anlehnung an diese Formulierung kénnen wir
sagen: ,Wissen ohne Verantwortung ist blind,
Verantwortung ohne Wissen ist leer” Wissen
ist Kenntnis und intellektuelle Erkenntnis. Ver-
antwortung und Gewissen sind dagegen
Anschauung, Anteilnahme, Empathie und Ein-
sicht in die sozialen Folgen unseres Tuns. Die
Wissenschaften haben viel Unheil in die

Menschheit gebracht (Beispiel: Atombombe).
Wir mssen Wissenschaft verstarkt zur Huma-
nisierung des Lebens nutzen.

Selbstbestimmung und Kollektivfahigkeit

Selbstbestimmung ist einer der ersten Begrif-
fe, die der fur den Berliner Humanismus-
Unterricht (I Lebenskunde”) zustandige
Humanistische Verband nennt, wenn er nach
den Kernpunkten seiner ,Weltanschauung”
gefragt wird. Als Kontrapunkt gegen die von
anderen Gemeinschaften praktizierte Fremd-
bestimmung in Form von Unterwerfung unter
Gurus und Glaubenssatze muf3 Selbstbestim-
mung sicherlich in der 6ffentlichen Diskussion
vertreten werden. Als alleiniger oder haupt-
sachlicher Drehpunkt fiir die humanistische
Lebensorientierung reicht sie jedoch nicht
aus. Was ware Selbstbestimmung ohne Wahl-
maoglichkeiten, die auf Wissen und Informatio-
nen beruhen? Was wdre Selbstbestimmung
ohne die Fahigkeit, andere zu verstehen und
Uber personlichen Aufgaben wahrzunehmen?
Mit dem Korrelationsbegriff der ,Kollektivfa-
higkeit” knlipfen wir bewuf3t an die humanisti-
sche Dimension des vorerst gescheiterten
Sozialismus-Projektes an, ohne seine Fehler zu
wiederholen, die hauptsachlich darin bestan-
den, da3 der einzelne sein personliches Gewis-
sen dem durch Anordnung von oben festge-
legten Kollektiv unterzuordnen hatte. Die
schlechte Praxis sollte die Kollektiv-ldee nicht
grundsatzlich in Frage stellen, sondern Anlal3
zu weiterfiihrenden Uberlegungen sein. Wel-
che Mittel und Wege gibt es, um der uberall
vorherrschenden Ego-Manie des Lebens ent-
gegenzutreten? Welche produktiven Erfahrun-
genmissen Schilerinnen und Schiiler machen,
daB sie eben jene altruistischen Verhaltenswei-
sen entwickeln, die in unseren Schulen angeb-
lich angestrebt, in Wirklichkeit aber, durch
kapitalistische Sparzwédnge und den ,gehei-
men Lehrplan’, standig unterlaufen werden.
Das Begriffspaar ,Selbstbestimmung und

12 Immanuel Kant: Kritik der reinen Vernunft. Hamburg 1956, S 95.
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Kollektivfahigkeit” ist starker als die anderen
Begriffspaare auf Lernprozesse bezogen,
aber auch auf die Notwendigkeit gesell-
schaftlich-materieller Verdnderungen, die ja
schon mit dem Leitbegriff der ,politischen
Emanzipation” ins Auge gefat wurden. Wie
soll sich Kollektivfahigkeit entwickeln, die
psychologisch auch als ,Wir-Gefiihl” zu ver-
stehen ist, wenn Ego-Erfahrungen gang und
gébe sind?— Humanistische Selbstvergewis-
serungen bieten keine Praxis-Rezepte. Wir
kdnnen die Frage daher erst einmal unbeant-
wortet lassen und zu einem weiteren Pro-
blemfeld tibergehen.

Diesseits und Jenseits

Ohne die eben skizzierte positive philoso-
phisch-humanistische Selbstvergewisserung
wachst die Gefahr, in Negationen gegentiber
der Religion steckenzubleiben und die alte
Abhdngigkeit damit zu verstarken, anstatt sie
zu Uberwinden. Wir sagen beispielsweise, dafl
es keinen Gott gebe oder man nichts dartiber
sagen konne (Atheismus, Agnostizismus). Wir
leugnen das Jenseits und wenden uns gegen
jede Form des Okkultismus oder Spiritismus,
der zur Zeit wieder frohliche Urstand feiert.
Die Frage ist aber, was uns auflerhalb der
Negationen positiv zusammenhdlt und auf
den Weg bringt. Die Strahlkraft der sozialisti-
schen Utopie ist ermattet. Miissen wir deshalb
umkehren? Nein! Ich versuche im folgenden,
den Eigensinn des humanistischen Denkens in
der Auseinandersetzung mit einigen christ-
lich-theologischen Begriffen stérker ins
BewuBtsein zu haben. Daf viel Lebenskonzep-
te von der Theologie vereinnahmt wurden
und in ihre Grenzen zuriickverwiesen werden
mussen, ist schon am Beispiel des Begriffs
,Gewissen” verdeutlicht worden.

Sisyphosstolz versus Erlésungsversprechen

Das Elend dieser Welt ist oft so driickend, phy-
sisch und psychisch, individuell und kollektiv,
dall wir entsprechend oft ein dringendes
Bedurfnis nach Erlésung versplren. Es geht
uns wie Sisyphos, der von den antiken Gottern
wegen seiner Ubeltaten dazu verurteilt wurde,
einen Felsbrocken bergauf zu walzen und
damit immer wieder von vorne beginnen
mufite, weil der Felsbrocken kurz vor dem
Gipfel seinen Héanden entglitt und wieder
abwarts rollte.

Die Religionen stellen uns angesichts des
oft unertrédglichen irdischen Elends ,Erl6sung”
in Aussicht, wenn schon nicht hier und jetzt, so
doch spéter, nach dem Tod, im Jenseits. Aber
es gibt keine Erlésung, und es gibt auch keine
Gotter. Was wir an Elend nicht selbst aus der
Welt schaffen, bleibt elendiglich erhalten. Wie
weit reichen unsere eigenen Kréfte? Wir sind
zumindest frei, die alten Mythen zur eigenen
Orientierung neu zu durchdenken. Der franzo-
sische Existentialist Albert Camus (1913-1960)
13 hat vorgeschlagen, Sisyphos als gllicklichen
Menschen zu sehen. Das ist wohl etwas liber-
trieben. Aber wir kdnnen Sisyphos mit seinem
Felsstein in die Ebene plazieren, wo er schritt-
weise vorankommt und damit rechnen kann,
daB andere seine Arbeit fortsetzen, wenn er
am Ende ist oder ausruhen muf. Setzen wir
den Stolz des Sisyphos der Aussicht auf Erlo-
sung entgegen!

Mindigkeitserfahrungen und Lernprozef3 ver-
sus Religion und Gottglauben

In einer auch fiir atheistische Humanisten sehr
lesenswerten Studie mit dem programmati-
schen Titel Der Mut zum Sein (1952) hat der
protestantische Theologe Tillich verschiedene
Formen der Angst analysiert und die lutheri-
sche Sichtweise bestérkt, der zufolge sich der
Mensch trotz seiner ,Stinden” als von Gott
angenommen fiihlen muf3, um zur Gnade der

13 Vgl. Albert Camus: Der Mythos von Sisyphos. Ein Versuch tiber das Absurde. Hamburg 1995.
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Erlésung und zum je eigenen Lebensmut
gelangen zu kdnnen. Ohne Glauben lasse sich
nicht die dreifache Angst Giberwinden, die die
abendlandische Geschichte bestimme: die
ontologische Angst vor Schicksal und Tod vor
allem am Ende des Altertums, die moralische
Angst vor Schuld und Verdammnis mit einem
Schwerpunkt am Ende des Mittelalters, die
existentielle Angst vor Leere und Sinnlosigkeit
besonders am Ende der Neuzeit. Er schreibt:
.Der Mut, der diese dreifache Angst in sich
hineinnimmt, muf3 in einer Seinsmacht wur-
zeln, die grofBer ist als die Macht des eigenen
Schicksals und die Macht unserer Welt” 14

Diese typisch theologische Logik, mit der
menschliche Leistungen nicht den Menschen
selbst, sondern einer ,héheren Seinsmacht”
(Gott, Transzendenz usw.) zugeschrieben wer-
den, will mir nicht einleuchten. Sicherlich ist es
manchmal wirklich erstaunlich, wieviele Krafte
Menschen in sich mobilisieren kdnnen, wenn
die durch Angst erzeugten Lahmungen einmal
durchbrochen sind (vielleicht einfach mit
menschlich-therapeutischer Hilfe) und das
Leben sich wieder lohnt. Aber mufl man des-
wegen die geheimnisvolle Existenz einer
auBerirdischen Macht annehmen?

Wenn wir Religion und Gottglauben als das
in ein System gebrachte Geflihl des Angewie-
senseins und der Teilhabe an einer grandiosen
kosmischen Macht verstehen, dann sollte die-
ses Geflihl— es ist historisch gewachsen und
erfahrt in zahllosen Lebensgeschichten immer
wieder neue Bestdtigungen— nicht noch
dadurch verstarkt werden, da8 wir sagen: Du
bist nichts und Gott ist alles. Vielmehr ist es in
sakular-humanistischer Perspektive nétig, in
den verschiedenen Lebensbereichen Miindig-
keitserfahrungen zu ermdglichen, was zuge-
gebenermallen immer nur mangelhaft gelingt
und nie vollstéandig sein Ziel erreichen wird.
Aber ist das Wenige, das mit menschlichen

Kraften gelingt oder auch nur in Angriff
genommen werden kann, nicht mehr als das
Vertrauen in die ,ungedeckten Schecks des
Evangeliums” (Tuircke gegen Jingel)? Es geht
nicht darum, Angst aufzulésen, sondern mit
Angst leben zu lernen, damit die realen Angst-
ursachen mit aller Kraft bekdmpft werden
kénnen.

Lebenskontinuitat versus Unsterblichkeit

Unsterblichkeit konnen wir nach weltlich-
humanistischen Einsichten niemandem in Aus-
sicht stellen, weder im metaphorisch-tbertra-
genen Sinn (wie schnell fallen auch viele
Berlihmtheiten der Vergessenheit anheim),
noch im leiblich-wortlichen Sinn als ewiges
Leben nach der Wiederauferstehung im Para-
dies. Worum wir uns aber kiimmern kénnen
und kiimmern sollten, das ist so etwas wie
,Lebenskontinuitat”1> im Fiihlen und Denken,
zu der sowohl der Ruckblick auf die eigene
Vorgeschichte als auch die Zuversicht fiir das
Leben nach unserem eigenen Leben gehort.
Ich bin kein neuer Mensch, der die hier notier-
ten Gedanken frisch erfindet, sondern kann
mich mit Dankbarkeit auf viele Vorganger und
Mitstreiter stlitzen, ohne die wir heute noch
auf den Baumen saBen. Ich bin aber auch nicht
der letzte Mensch, mit dessen Tod alles zu Ende
ist. Vielmehr gehen meine Bemihungen um
Humanisierung des Lebens ein in den grof3en
Strom weiterer Bemiihungen, und dieser Strom
wird nie austrocknen, solange Menschen
leben. Sich als ein Teil des ,Lebensstromes”
empfinden kénnen— das ist eine wesentliche
Dimension menschlich méglichen Gliicks, wie
es auch der bedeutende atheistische Humanist
Bertrand Russell (1872-1970, Nobelpreis fir
Literatur 1950) verstanden hat.10

Die groe Angst vor dem Nichts zu ertragen—

14 Paul Tillich: Der Mut zum Sein. In: Gesammelte Werke, Band 11, Frankfurt a.M. 1982, S.117.

15 Vgl. Robert J. Lifton: Das Ende der Welt. Uber das Selbst, den Tod und die Unsterblichkeit. Stuttgart 1994.

16 Vgl. Bertrand Russell: Die Eroberung des Gliicks. Neue Wege zu einer besseren Lebensgestaltung. Frankfurt a.M. 1978

(englisch 1930, deutsch 1951).
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das gelingt uns in dem Male, wie wir Unsterb-
lichkeit in uns zu ,symbolisieren” verstehen,
wobei der Begriff eben nicht, wie man mi3ver-
stehen koénnte, die verduBerte (etwa kinstleri-
sche) Darstellung von Ewigkeitswiinschen
meint, sondern im Gegenteil die eher unspek-
takuldr gedankliche und gefiihlsméBige, die
innere Akzeptanz des Human-Lebendigen, das
wir von friiher Gbernehmen und unsererseits
mehren. Wer das schafft, stirbt lebenssatt, ohne
Groll und Erbitterung.

Geschichtliches,Durcharbeiten”
versus Stindenbekenntnis

Wir machen viel falsch, wir irren uns. Wir sind
nicht immer freundlich und ehrlich, oft ganz
im Gegenteil. Wir werden schuldig, ohne es
direkt zu wollen. Niemand ist ohne Fehl und
Tadel. Gestalten wir dementsprechend unser
Leben— zurlickhaltend, selbstkritisch, bereit
zur Umkehr?17 Die christliche Lehre von der
Schuldhaftigkeit des Menschen tragt durch-
aus dazu bei, daB unsere pharisderhafte Uber-
heblichkeit immer wieder in Frage gestellt
wird. Im ganzen ist ein Schuld- und Stindenbe-
kenntnis jedoch, zumal wenn es durch die Kir-
chenobrigkeit fiir ihre Herrschaftsinteressen
ausgenutzt wird, der persdnlichen und politi-
schen Emanzipation eher abtrdglich. Stinden-
bekenntnisse mdgen erleichternd sein, sie
sind aber meistens folgenlos.

Folgenreich ist dagegen die ldngere Ausein-
andersetzung mit den eigenen Schattensei-
ten, die u.a. in der Psychoanalyse gegen unse-
ren Widerstand aus der Verdrangung geholt
und integriert werden kdnnen. Freud hat die

therapeutische Arbeit am Widerstand des Pati-
enten als ,Durcharbeiten” bezeichnet.!® Was
der einzelne leisten kann, tut auch unserer
Gesellschaft insgesamt not; denn sie betriigt
sich selbst ohne Unterla3 (Stichwort ,Lebens-
ligen”). Die Fehlentwicklungen der Geschich-
te miBten durchgearbeitet werden, von
jedem in seinem eigenen Bereich. Dal8 heute
noch, Uber flinfzig Jahre nach Kriegsende, fin-
dige Journalisten mit Enthillung von Nazi-
Verstrickungen aufwarten konnen, illustriert
nur, wie wenig ,wir als Tater” in dieser Hinsicht
zu leisten bereit und fahig sind.

Sammlung des Vertrauens zum Leben
versus Gebet

Thomas Mann, einer der groBten deutschen
Humanisten in unserem Jahrhundert (1875-
1955), hat das Gebet in seinem Roman Doktor
Faustus als ,mahnende oder beschwd&rende
Anmeldung des Vertrauens” bezeichnet.!? Das
ist eine aufschluBreiche Deutung, die uns an
die Notwendigkeit der Starkung innerer Repra-
sentanzen bei gleichzeitiger Einschréankung
auBerer (und damit oft auch sinnleerer) Rituale
erinnert. Religidse Menschen wenden sich in
ihrer Not mit dem Gebet an Gott oder die Heili-
gen, aber heilende Wirkung erwéachst ihnen, so
ist in der Sichtweise humanistischer Psycholo-
gie zu behaupten, nicht von jenen, die sie
anbeten, als vielmehr aus den eigenen Kréften,
die innerlich gesammelt und gestérkt werden.
Entsprechendes 1aBt sich lber Gebete aus
Dankbarkeit oder Freude sagen; ich meine: Wer
Glick hat, sollte es schlicht und einfach genie-
Ben und andere daran teilhaben lassen, aber

17 Vgl. Julia Kristeva: Was fiir eine Revolte brauchen wir heute? Jenseits von Christentum und Nihilismus. Die ,innere

Umkehr” riihrt an die Grenzen des einheitlichen Subjekts. In: Frankfurter Rundschau, Frankfurt a.M. v. 21.1.1997.

18 Sigmund Freud: Neue Folge zur Einfiihrung in die Psychoanalyse (1933). (Zitat am Ende der 31. Vorlesung).— Sigmund

Freud: Erinnern, Wiederholen und Durcharbeiten (Weitere Ratschlage zur Technik der Psychoanalyse II, 1914).

19 Thomas Mann: Doktor Faustus. Roman. Frankfurt a.M. 1990, 5.129.
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maoglichst nicht an ,Gott” delegieren, denn
alles, was die Menschen Gott zuschreiben,
droht der Menschlichkeit verlorenzugehen.
Dagegen kommt die im Leben hier und jetzt
verbleibende monologische oder dialogische
Sammlung des Vertrauens (ohne ,Vertrauens-
seligkeit”) dem menschlichen Leben selbst
zugute. Mit einer die Materie (bzw. die kdrper-
lich spiirbare Erfahrung) tibersteigenden ,Spiri-
tualitdt” hat das nichts zu tun, mit Spiritismus
schon gar nichts.

Lebensgenul versus Martyrertum

Die jlingsten Selbstmordanschldge in Israel
zeigen, zu welchem Wahnsinn religios fanati-
sierte Menschen in der Lage sind. Morden und
sich dabei selbst ermorden — ich weif} keinen
Vorgang, der dem humanen Denken, Hoffen
und Handeln heftiger ins Gesicht schlige.
Doch wir miissen aufpassen, da8 wir den extre-
men und suizidalen Fanatismus nicht als etwas
ganz Fremdes abweisen, mit dem wir selbst
nichts oder nichts mehr zu tun haben. Auch
wenn sich das Christentum zur Zeit vorwie-
gend tolerant und philanthropisch verhdlt, so
ist doch nicht zu Ubersehen, dal} seine
Geschichte ebenfalls von schérfster Intoleranz
einerseits und von Aufforderungen zur Selbst-
aufopferung andererseits erfiillt ist. Ahnliches
gilt fir jene Stromungen, die geschichtswis-
senschaftlich als,zivile Religionen” zusammen-
gefalt werden: Nationalismus, Nationalsozia-
lismus, Kommunismus u.a.m. ,StB ist’'s und
ruhmvoll, stirbt man fiir's Vaterland“29, dichte-
te Horaz (65-11 v.u.Z), und wir wissen zur
Genlige, vor allem aus der Geschichte und
Vorgeschichte des Ersten Weltkrieges, in wel-
che Kollektivhysterien sich derartige Ideologe-
me steigern lassen, wenn sie propagandistisch
angetrieben werden (heute ist man damit vor-
sichtiger).

Im Geist des Humanismus sollten wir dage-
gen festhalten: Es gibt keine ,Idee” (oder ahnli-
ches), fiir das die Selbstaufopferung lohnt. Wir
kénnen unserem Leben durch ein lebendiges

Engagement fiir Menschen und menschlichere
Lebensverhaltnisse einen Sinn verleihen, verei-
teln diese Sinngebung aber in dem Mal3e, wie
wir uns von der Idee, dem Ideal oder Lebensziel
gleichsam auffressen lassen. Die Selbst-Ver-
nichtung tritt selten so massiv und plétzlich in
Erscheinung wie bei den Selbstmord-Terrori-
sten. Sie kann sich schleichend entwickeln,
geringeren Tribut fordern und scheinbar
unscheinbare Formen annehmen. Doch eben
deswegen ist sie im Ansatz zu bekampfen.
Zum Leben gehort m.E. ein gesundes Mal3 an
Hedonismus und LebensgenuB3, die natrlich
nur moglich sind, wenn dem Leben auch eine
Disziplin gegeben wird.

Integration und Gegnerschaft: Ecrasez
l'infame!

Ich habe die einzelnen Passagen des vorigen
Abschnittes, die ohne weiteres durch weitere
Punkte erganzt werden koénnten, als Gegen-
satze formuliert, mufl und will zum Abschlufl
aber betonen, daf} diese Gegensatze nicht
uniiberbriickbar und absolut sind, sondern
sich zu Entsprechungen angleichen kénnen,
ohne dabei ihre Eigenart aufgeben zu mis-
sen. Damit soll kein Einheitsbrei angeriihrt,
sondern die fruchtbare Spannung angedeu-
tet werden, die sich zwischen sdkularen und
religiosen Humanisten entwickeln kann, wenn
sie sich auf je eigene Weise wirklich als Huma-
nisten verstehen und sich in dieser Haltung
weniger voneinander als von ihren jeweiligen
Fundamentalisten abgrenzen, von denen die
Gefahr fiir die Zukunft ausgeht.
Fundamentalisten werden gern im Islam
ausgemacht. Aber sie treiben ihr Unwesen
auch unter Christen und Juden und unter Poli-
tikern, die sich fir humanistisch halten, und
dies Uberall in der Welt. Wer auf dem Kreuz im
Klassenzimmer besteht (wird alsbald auch die
Demutsgeste des Sichbekreuzigens verlangt?),
ist fur mich ein geféhrlicher Fundamentalist,
der den Mangel an human-innerer Glaubens-
sicherheit durch Hoheitszeichen ersetzen will.

20 Horaz: Sdmtliche Werke. Lateinisch und deutsch. Miinchen 1985, S.108/109.
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Wer — wie die Militaristen in den Vereinigten
Staaten mitihrem Weltvorherrschaftsanspruch
— die Menschheit in ,gut” und ,bose” einteilt
und alle Staaten, die nicht gefiigig sind, zum
bésen Schurken macht?!, der verletzt seine
eigenen Freiheitsideale und handelt in mei-
nen Augen polarisierend-fundamentalistisch.
Fundamentalisten spielen auch in Israel inzwi-
schen eine unheilvolle Rolle, die der israelische
Publizist Yoram Kaniuk vor kurzem treffend
analysiert hat. Kaniuk unterscheidet zwischen
sakularen und religiésen Juden und verlangt
(in dem SpaR liegt ein bitterer Ernst), dal3 der
Staat Israel geteilt werden solle, weil ein
Zusammenleben nicht mehr mdglich sei.22

Nach den Spaltungen des Kalten Krieges dro-
hen nun Spaltungen dieser Art, und die ersten
Risse zeigen sich schon.

Ohne Spaltungen leben lernen — vielleicht
ist das Uberhaupt die beste Formel zur Kenn-
zeichnung humanistischen Lebens. Da8 der
eigene innere Zusammenhalt duBere Abgren-
zungen und Gegnerschaften nicht aufhebt,
versteht sich nach dem Gesagten von selbst.
JEcrasez linfame!” (Nieder mit der Abscheu-
lichkeit von Aberglauben und Fanatismus!) war
ein Lebensleitspruch des franzosischen Aufkla-
rers Voltaire (1694-1878)23, der auch heute
noch Bedeutung hat.

21 Vgl. Eric Chauvistré: Schurken sind die Ladnder mit schlechten Beziehungen zu den USA. In: Frankfurter Rundschau,

Frankfurt a.M. v. 4.2.1998.

22 Vgl. Yoram Kaniuk: Gott schiitze uns vor den Religidsen. In: Die Zeit, Hamburg v. 15.08.97, S.35.

23 Voltaire— Friedrich der GroB3e. Aus dem Briefwechsel. Hg., vorgest. u. tibers. von Hans Pleschinski. Ziirich 1992.
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Werner Schultz

Pluralismus und Gleichbehandlung
Zur Trennung von Staat und Kirche

Motive flr neues Nachdenken

Der Ausgangspunkt fiir die folgenden Uberle-
gungen sind Unsicherheiten, die sich aus der
taglichen Praxis des Humanistischen Verban-
des Deutschlands (HVD) gegeniiber tradierten
Positionen der Freidenkerbewegung ergeben.
Diese schrieb die strikte Trennung von Staat
und Kirche auf ihre Fahnen und proklamierte
die Uberwindung aller Religion durch Wissen-
schaft. Die Humanistischen Verbande haben
dagegen weltweit Dienstleistungsangebote
fir Konfessionslose und die Forderung nach
Gleichbehandlung der Religions- und Weltan-
schauungsgemeinschaften in den Mittelpunkt
ihrer Arbeit gestellt.

Die folgenden fiinf Punkte sind fiir diese
Anderungen typisch: Der Antrag auf die Verlei-
hung der Korperschaftsrechte und die damit
verbundene Ausiibung staatlicher Hoheits-
funktionen (Staatsvertrag, Sendezeiten in
Rundfunk und Fernsehen, Steuervorteile,
Beglaubigung von Dokumenten usw)'; die
institutionelle Forderung des HVD fiir seine
weltanschauliche und kulturelle Arbeit; die
Forderung nach weltanschaulicher ,Humani-
stischer Beratung” in staatlichen Institutionen
vom Krankenhaus liber das Gefangnis bis zur
Armee? ; der Versuch, eine humanistische Pri-
vatschule zu griinden und dafir staatliche
Finanzierungen zu beantragen.

Besonders der Lebenskundeunterricht in
der staatlichen Schule Berlins ist ein Praxisbe-
reich, der ebenso erfolgreich wie verbandspo-
litisch problematisch ist. Beim Lebenskun-
deunterricht hat sich der Humanistische Ver-
band bisher mit einem Kompromif3 geholfen.
Die Beschluf3lage des Berliner Landesvor-

17

stands vom Mai 1995 lautet: ,Der HVD vertritt
das Prinzip der Trennung von Staat und Kirche
sowie der Trennung von Schule und Religions-
bzw. Weltanschauungsunterricht. Das Ziel des
HVD ist es, dal3 Religions- bzw. Weltanschau-
ungsunterricht nicht mehr in der Schule statt-
findet. Unter den gegebenen gesellschaftli-
chen Machtverhéltnissen halt es der HVD fir
notwendig, dal} eine Alternative zum Religi-
onsunterricht in der Schule existiert und bie-
tet deshalb den Lebenskundeunterricht an.”
Dieser Beschluf3 hat zur Folge, daf3 der Huma-
nistische Verband einen Unterricht anbietet,
den er eigentlich gar nicht an der Schule wil
— ein fur AuBenstehende nur schwer nach-
vollziehbarer Widerspruch.

Mit diesem Problem sind weitere verbun-
den: Definiert der Humanistische Verband sei-
ne Identitat im Gegensatz zur Kirche oder will
er ein eigenstandiges ethisch-moralisches
Selbstverstandnis formulieren? Fordern wir
nur solange Geld vom Staat, wie die Kirchen
das fir sich in Anspruch nehmen, oder erhe-
ben wir mit einem weltanschaulichen Selbst-
verstandnis Anspruch auf eine solche Finan-
zierung? Bezogen auf den Lebenskundeunter-
richt folgt daraus die Frage, ob Schule und der
Unterricht von Weltanschauungsgemeinschaf-
ten grundsatzlich unvereinbar sind und ,Ethik”
als normales Schulfach ausreicht oder ob
Angebote von Weltanschauungsgemeinschaf-
ten als besondere Trager ethisch-moralischer
Entscheidungen den schulischen Unterricht
ergédnzen sollen?

Der gedankliche Ansatz flir eine neue Positi-
on geht davon aus, dafl der Humanistische
Verband sich zur Toleranz gegeniiber anderen
Religions- und Weltanschauungsgemeinschaf-

1 Vgl. Antrag bei der Senatsverwaltung fiir Wissenschaft, Forschung und Kultur am 21. Oktober 1996.— Vgl. den Beitrag

von Karsten Sommer in diesem Heft.

2 Vgl. BeschluB der Bundesversammlung des HVD am 1. November 1997.
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ten bekennt und akzeptiert, da3 sie eigene
ethische bzw. religiése Antworten fir ihre Mit-
glieder anbieten. Humanismus konkurriert mit
deren Positionen um die besten Antworten auf
individuelle und gesellschaftliche Fragen. Ein
Schlissel fiir die zu entscheidenden Konflikte
scheint nun darin zu liegen, daf3 wir von einer
eigenstandigen humanistischen Lebensauffas-
sung respektive Weltanschauung ausgehen
und nicht die Loésung der gesellschaftlichen
und moralischen Fragen allein von den Wissen-
schaften erwarten. Ein Ausdruck dieser Positi-
on ist der von uns oft gebrauchte Satz: ,Huma-
nistinnen und Humanisten kennen keinen vor-
gegebenen Sinn des Lebens— aber sie sind
der Meinung, dall Menschen ihrem Leben
einen Sinn geben kénnen.”

Doch die Eigenstandigkeit einer humanisti-
schen Lebensauffassung setzt einen willkirli-
chen Aspekt in unser Selbstverstandnis. Er
kénnte beschrieben werden als individuell zu
verantwortende Entscheidung flr den weltli-
chen Humanismus. Das impliziert das BewuRt-
sein der Vorwissenschaftlichkeit einer jeden
Lebensauffassung oder Glaubensiberzeu-
gung — ein Selbstverstandnis, das auch die
Religionen akzeptieren. Fiir die Freidenkerbe-
wegung war das nicht akzeptabel. Fiir sie gab
es den objektiven Sinn in der ,wissenschaft-
lich-materialistischen Weltanschauung”. Die
moderne Wissenschafts- und Ethikdiskussion
wiirde eine solche Position als in sich wider-
spriichlich bezeichnen.

Die Unterscheidung von wissenschaftlicher
Begriindung und moralischem Urteil wird bei-
spielsweise von dem Philosophen Jiirgen
Habermas diskutiert, wenn er sich fragt, wie
moralische Positionen in der Diskursethik
begriindet werden konnen, so daBl ihnen der
Makel des Subjektivismus genommen wird.
Furihn liegen die Sinnfundamente der wissen-
schaftlichen Theoriebildung in der vorwissen-
schaftlichen Praxis3. Ahnlich hat es der Bun-

desverfassungsrichter Ernst-Wolfgang Bok-
kenférde formuliert: ,Der freiheitliche und
sakularisierte Staat lebt von Voraussetzungen,
die er selbst nicht garantieren kann“4 Dies
bedenkend, kénnte eine mdgliche Formel fiir
uns lauten: Die Humanistische Lebensauffas-
sung ist nicht auf Wissenschaft zu reduzieren,
sondern beruht auf einer ethisch begriindeten
moralischen Praxis.

Denn wenn wir die gesellschaftliche Bedeu-
tung ethischer Reflexion betonen und dariiber
hinaus der Meinung sind, da} humanistische
Ethik, ebenso wie religidse Ethiken, nicht allein
durch Wissenschaft zu begriinden sind, dann
ware auch zu diskutieren, ob die Funktion der
Weltanschauungsgemeinschaften nicht ern-
ster genommen werden muf3 und diese auch
einen Stellenwert in der Schule haben sollen.
Emanzipatorische Schulreformansdtze jeden-
falls fordern die umfassende Bildung der Schii-
lerinnen und Schiiler gegen eine Reduktion
auf fachwissenschaftliche Faktenvermittlung.
Eine Konsequenz daraus ware sogar die Forde-
rung nach ,Humanistischem Unterricht” an
der Schule, unabhéngig von dem, was die Kir-
chen machen, oder von einem staatlichen
Ethikunterricht.

Die pluralistische Interpretation der Tren-
nung von Staat und Kirche

International gibt es keine einheitliche Praxis.
In den Niederlanden identifiziert sich der
Humanistische Verband mit der gesetzlich
geschiitzten Rolle einer Weltanschauungsge-
meinschaft.> Er tritt als Interessenvertretung
einer Bevolkerungsgruppe auf und akzeptiert
das gleiche fiir die Religionsgemeinschaften.
Religionsunterricht auf3erhalb der Schule hat-
te, wie die Niederldander argumentieren, USA-
Verhadltnisse zur Folge. Es werden dort keine
demokratischen Glaubensgemeinschaften

3 Vgl. Jirgen Habermas: Nachmetaphysisches Denken. Frankfurt a.M. 1988, S.57.

4 Ernst-Wolfgang Bockenforde: Die Entstehung des Staates als Vorgang der Sékularisation. In: Sékularisation und Utopie.
Ebracher Studien. Ernst Forsthoff zum 65. Geburtstag. Stuttgart 1967, S.92.
5 Vgl. Werner Schultz: Humanismus und Religionskritik. In: humanismus heute, Berlin 1(1997)1, S.35f.
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gezielt gefordert. Die Konsequenz davon ist,
daB der religidse Supermarkt am besten von
fundamentalistischen Gruppen bedient wird.
Ein Beispiel daflir haben wir auch in den
Koranschulen der Kreuzberger Hinterhofe, zu
der viele Muslime gezwungen sind, weil kein
demokratischer Islamunterricht als Alternative
fur sie angeboten wird.

Die Trennung von Staat und Kirche wird
international entweder neutralistisch oder
pluralistisch interpretiert. Eine neutralistische
Interpretation geht von einer strikten Tren-
nung beider Institutionen aus. Das bedeutet
beispielsweise: keine staatlichen Zahlungen
an Weltanschauungsgemeinschaften und Kir-
chen, kein Religionsunterricht an Schulen, kei-
ne Korperschaftsrechte.

Die pluralistische Interpretation unterschei-
det dagegen verschiedene staatliche Funktio-
nen: Staatliche Kern- und Hoheitsbereiche wie
Rechtspflege oder Gesetzgebung, die strikt
von Weltanschauung getrennt sein mussen.
Dagegen existieren aber auch Bereiche, in
denen Staatsbedienstete mit Burgern und
ihren Interessen direkt zusammenkommen.
Hier kann der Staat die kulturellen und sinn-
stiftenden Angebote der Weltanschauungsge-
meinschaften authentisch zur Diskussion stel-
len lassen und den jeweiligen Gemeinschaften
einen selbstverantworteten Rahmen dafir
bieten. Darin konnen verschiedene Weltan-
schauungsgemeinschaften ,die Freiheit zur
identifizierenden Selbstdarstellung”6 bean-
spruchen. Der Staat muf3 dazu gleiche Finan-
zierungsbedingungen fiir die Religions- und
Weltanschauungsgemeinschaften garantie-
ren. Die Trennung von Staat und Kirche wird
vollendet, indem noch vorhandene Privilegien
abgeschafft werden. Zusatzlich hat der Staat
die Aufgabe, Rahmenbedingungen zu schaf-
fen, in denen die verschiedene Weltanschau-
ungsgemeinschaften eigenstandig— und
tolerant — arbeiten kénnen. Er darf sich nicht
in die Inhalte dieser Gemeinschaften einmi-
schen. Der Staat hat aber die Aufgabe, die

Qualitat und Professionalitdt der offentlich
finanzierten Arbeit zu prifen, ebenso ob es
sich um eine demokratische Weltanschau-
ungsgemeinschaft handelt.

Der Humanistische Verband sollte sich zu
einer pluralistischen Interpretation der Tren-
nung von Staat und Kirche bekennen wie er es
in seiner taglichen Arbeit schon lange tut. Ein
solches Selbstverstandnis ware auch ein
gewisser Abschied von der Staatsfixiertheit
der Arbeiter- und Freidenkerbewegung und
ermdglicht ein neues Bewul3tsein der kulturel-
len Bedeutung humanistischer Organisatio-
nen. Weltanschauungsgemeinschaften kon-
nen in gesellschaftlichen Institutionen einen
demokratisierenden und entbirokratisieren-
den EinfluB ausiiben sowie zu der bereits
beschriebenen Sinnorientierung und Werte-
bildung beitragen. Als Teil der kulturellen Viel-
falt sind sie — z.B. in der schulischen Offent-
lichkeit— ganz anders der Kritik und eventuell
sogar der Korrektur ausgesetzt. Sie wirken als
Ausdruck gesellschaftlicher Traditionslinien,
die sich in anderen Zeitrdumen und Dimensio-
nen entwickeln als beispielsweise die wissen-
schaftliche Diskussion.

Bekenntnis zur ,Humanistischen Lebensauf-
fassung”

Der Humanistische Verband braucht fiir seine
Profilierung in der Gesellschaft das deutliche
Bekenntnis zum Humanismus als Lebensauf-
fassung. Es ist weltanschaulich fundiert und hat
einen umfassenden Anspruch in der Sicht auf
Mensch und Kosmos. Humanismus ist unserer
Meinung nach religidsen Weltanschauungen
durch seine prinzipielle undogmatische Offen-
heit gegentiber neuen Er-kenntnissen tberle-
gen. Er ist in der Lage, verbindliche Werteent-
scheidungen ethisch zu begriinden und durch
geistige Beratung, Bildung und Erziehung
einen Beitrag zur Verinnerlichung dieser Werte
zu leisten— insbesondere kann er zu prakti-

6 Vgl. Christentum und politische Kultur. Eine Erklarung des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland. Hg. vom

Kirchenamt der EKD. Hannover 1997, S.15.
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schem Handeln anleiten. Der Humanistische
Verband hat gemeinschaftsbildende Funktio-
nen und vertritt seine Interessen als Organisati-
on o&ffentlich.

Das Grundgesetz sieht eine besondere
Berlicksichtigung und Forderung der Religi-
ons- und Weltanschauungsgemeinschaften
vor. Bisher haben das fast nur die Kirchen in
Anspruch genommen. Die verfassungsrechtli-
che Gleichstellung auch der Humanistischen
Lebensauffassung als eines kulturellen Aus-
drucks in unserer Gesellschaft steht zur Zeit
nur auf dem Papier. Aber die Gesellschaft
braucht das wertebildende, kulturelle Ange-
bot von Religionsgemeinschaften ebenso wie
das des Humanismus.

Die Arbeit des Humanistischen Verbandes
sollte zeigen, dal} es nicht-religiose Angebote
zur Entscheidung fiir ein gutes und verant-

wortliches Leben durch die ganze Mensch-
heitsgeschichte hindurch gab, da8 heute eine
immer groBere Zahl von religionsfreien Men-
schen fir sich eine Sinngebung in humanisti-
schen Wertvorstellungen formuliert und damit
einen Beitrag zur sozialen Kultur leistet, der
dem der Kirchen in nichts nachsteht. Im Gegen-
teil, es sind gerade die humanistischen Werte,
die, auf der Menschenrechtserklarung der Ver-
einten Nationen basierend und an kritischer
Wissenschaft geschult, einer modernen Gesell-
schaft des 21. Jahrhunderts Sinn und Form
geben kdnnen.

Der Text beruht auf einem Referat fiir die Mitgliederver-
sammlung des Humanistischen Verbandes Deutschlands,
Landesverband Berlin am 22. November 1997.
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Horst Groschopp

Humanismus-Theorie

Der Humanistische Verband und sein Selbstverstandnis

Humanistische Konfession

Im juristischen Sinne ist der Humanistische Ver-
band Deutschlands (HVD) eine Weltanschau-
ungsgemeinschaft. Die programmatische Positi-
on des HVD, sein Selbstverstandnis, formuliert
ein Bekenntnis. Wie nennen sich die Mitglieder?
Uberkommene Bezeichnungen sind hinfillig
(,Dissident”) oder einseitig (,Atheist’, ,Freigeist’,
,Freidenker” u.a.). Der Name ,Konfessionslose”
denunziert die Mitglieder als Menschen, die an
nichts so richtig glauben, als hatten sie keine
Gesinnung, Grundsétze, Moral, letztlich keine
eigene Kultur., Konfessionsfreie” sagt nur, daf3 der
HVD mit denen einer Meinung ist, die tber ihr
Bekenntnis frei entscheiden wollen. Das kann
auch ein religioses sein.

Genau betrachtet verficht der HVD eine
+humanistische Konfession’, da er die Interes-
sen- und Kulturorganisation derjenigen kon-
fessionsfreien (ihr Bekenntnis frei wahlenden)
Menschen in Deutschland ist, die zu einem
diesseitigen Lebensbezug stehen und den
modernen Humanismus als Leitlinie ihres
Denkens und Handelns ansehen: Man ist
,Humanist” oder,Humanistin”, auch wenn sich
das schwer spricht.1

Bisheriges Selbstverstandnis
und neue Fragen

Auf dem jetzigen Grundsatzpapier kann man
aufbauen, doch gehorcht es in seinen Intentio-

nen und Formulierungen einer inneren Situati-
on, die inzwischen in grof3en Teilen Gberwun-
den wurde. Vor allem folgt das Papier von
1992/93 dem damals formulierten Auftrag
noch nicht konsequent genug, tber das tradi-
tionell Freidenkerische bzw. Freigeistige hinaus
zu blicken auf ein umfassenderes Verstandnis
von Sikularitdt und Humanismus2. Gerade in
dieser Hinsicht waren die vielfdltigen Quellen
und Zugéange noch unbefangener offenzule-
gen und darzustellen:

Erstens ist vor allem ein besseres Bewuf3t-
sein Uber die Subjekte der humanistischen
Bewegung nétig. Im Verlaufe der Geschichte
haben die sozialen Tradger des Humanismus
enorme Wandlungen vollzogen. Heute wissen
wir zu wenig Uber sie. Eine genauere histori-
sche und soziologische Analyse steht aus,
schon aus verbandspolitischen Griinden.
Unser Humanismus wendet sich an alle Men-
schen, weil kein verniinftig denkender Mensch
«eigentlich” unsere Ansichten ab-lehnen kann.
Dennoch sind wir als Organisation eine sehr
schwache Gruppe auf dem Markt der Bekennt-
nisse und missen uns fragen, wer zu uns sto-
Ben konnte.

Zweitens finden sich in unserem Verstand-
nis von Sein und Bewuf3tsein viele Anklange
an die alten Debatten in der Arbeiterbewe-
gung. Viel von dem, was an neuem Wissen
Gber BewuBtseinsprozesse hinzukam, folgt
der atheistischen Psychoanalyse — also je
individuellen Verarbeitungsprozessen. Dies
pragt im jetzigen Humanistischen Selbstver

1 Denn wer mdchte sich schon so ohne weiteres in eine Reihe mit Erasmus von Rotterdam stellen. Das gilt als Selbstiiber-

schétzung.

2 Um dies an der Traditionsbildung anzudeuten: Wéhrend die Praxis des HVD eher den ethischen Gesellschaften der

letzten hundert Jahre folgt, sind die politischen Forderungen— etwa hinsichtlich der Trennung von Staat und Kirche

— weitgehend freidenkerisch. Doch stellen sich auch alte Fragen neu: Auf welchen sozialen Raum bezieht sich unser

Humanismus? Wo beginnt ein religioses Verstandnis? Gehoren Spiritualitdt und Esoterik ins humanistische Spek-

trum?
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standnis das Kapitel Gber die Krisen. Hier wére
es angebracht, sich in den Wissenschaften zu
vergewissern, ob es die,menschliche Triebna-
tur” wirklich gibt, was ,technokratische Ver-
nunft” sein soll und ob ein,gllckliches Wesen”
anzustreben ware. Wenn aber der Humanis-
mus wieder eine gesellschaftliche Bewegung
von Rang werden will, kommen soziale Verar-
beitungen starker in den Blick. Da sind Zusam-
menhdnge mit individuellen BewuBtseinsvor-
gdngen zwar nicht zu leugnen, aber sehr ver-
wickelt, vor allem in ihren institutionalisierten
Formen.

Drittens muf3 die Frage nach dem Verhalt-
nis von Beddrfnissen und Erziehung gestellt
werden, namlich, ob die Beddrfnisse der
Menschen legitim und unser humanistischer
Ausgangspunkt sind. Welche menschlichen
Bedrfnisse bzw. Bedirfnisse von konkreten
Menschen lehnt der HVD ab? Das hat eine
grundsatzliche Dimension, denn es hat den
Anschein, als wiirden distanzierende Haltun-
gen etwa zur Erlebnisgesellschaft dominie-
ren. Da halten viele an einem normativen und
an klassischen Vorbildern orientierten Kultur-
begriff fest (die klassische Moderne inzwi-
schen eingeschlossen). In der Haltung zu den
Kiinsten und den modernen Medien verbaut
dies vielleicht Zugdnge zu denjenigen, die
auf neue Art und mit neuen Fragen Humanis-
mus spannend finden kénnten.

Versuch einer Definition

Umgangssprachlich verweist das offentliche
Verstandnis von Humanismus auf Human-
dienstleistungen, aber besonders auf die Anti-
ke, alte Sprachen, die Renaissance, die ent-
sprechenden Gymnasien, Uberhaupt auf
humanistische Bildung, auf bildungsbirgerli-

ches Wissen (iber die Religionsreformer und
die Klassik in Kunst und Philosophie. Heute ist
das Verstandnis von Humanismus schwer ein-
zugrenzen, zumal ,humanitas’, ,humanita’,
,Human Relations” und andere Wortbildun-
gen von Pflegediensten, Second-Hand-Shops
und Managern, aber auch von Sekten wie der
+Humanistischen Bewegung” genutzt wer-
den.

Humanismus3 ist ein Begriff, der auf der glei-
chen Ebene wie Religion und Kultur diskutiert
wird. Er kann als eine geschichtlich gewordene
Lebensanschauung gefal3t werden, die in Theo-
rien Uber die Gesellschaft und in Lebensansich-
ten von Individuen sich ausdriickt. In ihm steht
der Mensch — das einmalige und unwiederhol-
bare Individuum— mit seinen irdisch und
historisch gegebenen, biologisch und sozial
ausgepragten Fahigkeiten und Fertigkeiten im
Mittelpunkt aller geistigen und praktischen
Anstrengungen. Die Anhdngerschaft dieses
Humanismus nimmt an, da8 von lebendigen
Menschen das Erkennen, Erinnern und Veran-
dern der Welt ausgeht und dal3 die menschli-
che Vervollkommnung ihr Ziel ist#

Der moderne Humanismus steht in der Tradi-
tion der humanitas, der auf Menschlichkeit ori-
entierten Bildung des Menschen durch sich
selbst und seinesgleichen auf dem Boden der
natirlichen und gesellschaftlichen Umstande.
Humanistinnen und Humanisten wirken in der
Konsequenz, da3 weder in der diesseitigen
Natur noch im fernen Kosmos eine gottliche
Kraft oder ewiges Prinzip das menschliche Sein
bestimmt, sondern Kulturen, Religionen und
Weltanschauungen von Menschen gemachte
Sinngebungen und Wertsetzungen sind, die
ihnen den Rahmen fiir — zweifellos historisch
verdnderbare — Kriterien und Institutionen des
wertenden Entscheidens bereitstellen.

3 Die folgende Definition benutzt Teile vom bisherigen Humanistischen Selbstverstandnis.

4 Es ist umstritten, inwieweit andere Lebewesen im Humanismus vorkommen. Solange nicht widerlegt ist, das der

Mensch das alleinige denkende Wesen auf diesem Planeten ist, ist es der Mensch, der hier Prioritdt hat. Ein andere

Frage ist, was unter einem humanistischen Umgang mit anderem als dem menschlichen Leben zu verstehen ist, da sich

die Menschen ihre Lebensgrundlagen zerstéren kdnnen oder weil das Toten von Tieren der Anfang ist, auch Menschen

zu toten.
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Anfdange des Humanismus

Im Grunde genommen ist Humanismus so alt
wie das Nachdenken der Menschen tber Sein
und Sinn. Doch ist der Begriff selbst jlingeren
Datums und abendlandischen Ur-sprungs,
gerade in der Betonung des Individuums und
des diesseitigen Bezugs. Dieser moderne,
nach-antike Humanismus begann bei nur
wenigen Intellektuellen nach der Flucht
byzantinischer Gelehrter (1453: Fall von Kon-
stantinopel). Antike, letztlich heidnische Texte
machten die Runde und den Begriff der
Menschlichkeit zu einer europdischen Sache.
Das einmalige menschliche Individuum —
nicht Horde, Sippe, Stamm, ,Haus’, Gemein-
schaft, Gefolgschaft — bekam einen Wert.
Diese Ideen griffen dann die Romantik, der
Neuhumanismus, die Existenzphilosophie, die
Anhénger Freuds, Nietzsches, des Pragmatis-
mus und des Marxismus auf. Sie finden sich
heute in vielen geistigen Strémungen. Jeden-
falls wurde der individuelle Mensch seit der
Renaissance zur anerkannten Tatsache und
mit bestimmten unverduBerlichen Rechten
ausgestattet, mit ,Wesen’, Wiirde, Freiheit,
Autonomie, Vernunft und Einmaligkeit.

Mit der Rehabilitierung von Wissenschaft
und Kunst auBerhalb von Religion wurden
diese zu unabhangigen Bereichen des kreati-
ven Intellekts. An diesem Wandel waren
Reformchristen wesentlich beteiligt, aber auch
Juden und Andersgldubige. Sie setzten
gemeinsam mit denen, die am Christentum
oder aller Religion zu zweifeln begannen,
einen epochalen geistigen Neubeginn. Heute
gibt es in allen Religionen, die mit der Moder-
ne umgehen miissen, humanistische Ideen.
Doch fiihren diese Anleihen nicht zwangslau-
fig zu einem von der wirklichen Welt ausge-
henden Denken oder zu einer Praxis, die das
Individuum achtet.

In anderen Kulturen (wahrscheinlich derzeit
bei der Mehrheit der Menschheit) hat es der

Humanismus schwer, eben weil dieser das
Individuum, den einzelnen Menschen, betont.
Andere akzentuieren die Rechte der Gemein-
schaften. Alles Gemeinschaftliche hat ihnen
einen hoheren Wert. Selbstbestimmung —
dabei kann es sich nur um eine Forderung
unserer, nicht aller menschlichen Kultur(en)
handeln. Wenn es aber eine Forderung an
andere Kulturen ist, sich grundsatzlich zu
andern (etwa beziiglich der Menschenrechte),
was bedeutet dies fiir uns?

Das ,Menschliche” wird formuliert

Die Diskussion Uber ,das Menschliche” (das
Humane, die Humanitat) als etwas, das einzel-
ne Menschen besitzen oder erlangen kénnen,
setzte mit der birgerlichen Gesellschaft ein.
Die Individualisierung, wie wir den Vorgang
heute nennen, begann als Freisetzung aus
Gruppenbindungen und deren Normen, Wer-
ten und Wirklichkeitsdeutungen hinein in
wechselnde funktionale Beziehunglen.5 Der
Philosoph Friedrich Wilhelm Schelling (1775-
1854) hat deshalb den Vorgang der Individua-
tion als einen Abfall von Gott bezeichnet.
Zunehmende Entscheidungsfreiheit verlangte
im Gegenzug nach Formulierungen, was
Gemeinschaften zusammenhalt. Aussagen
darlber sind immer wieder verwoben mit
Mitteilungen Uber die Kraft des schopferi-
schen Menschen und seine Arbeit sowie mit
Klagen Uber die Vereinzelung, Isoliertheit und
biologische Abhangigkeit.

Wenn etwas,menschlich” ist, dann wird das
héchste Werturteil gesprochen, Gber das wir
verfigen. Es bezieht sich bejahend auf das
wabhre, niitzliche, angenehme, gesunde, gute,
sittliche, schéne usw. Sein, bindelt diese
Voten, gibt eine Orientierung und leitet das
Handeln. Da die Menschen in Gemeinschaften
leben, ,vermitteln” Urteile lber das Humane
zwischen Individuen und Gesellschaft, in dem

5 Eine knappe, geradezu,klassisch” gewordene Schilderung dieses Vorgangs als Abfolge von Kulturstufen findet sich bei
Karl Marx: Grundrisse der Kritik der politischen Okonomie (Rohentwurf von 1857/58). Berlin 1953, S.75f, siehe auch

S.25, 81, 396f.
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sie Aussagen Uber Sinn und Zweck des
menschlichen Daseins bereitstellen: wie der
Mensch ist oder sein kénnte und was die Gat-
tung auszeichnet oder wie Gesellschaft
beschaffen sein sollte.

Wohl gerade deshalb gingen Elemente des
Humanismus auch ins Christentum ein wie
umgekehrt, besonders als sich im 19. Jahrhun-
dert die ,soziale Frage” bemerkbar machte. Es
zeigten sich Ubereinstimmungen im Urteil,
egal ob in letzter Instanz die relative Gewi3heit
atheistisch oder religios begriindet war. Gera-
de die Geschichte der ,sozialen Frage” und
anderer Menschheitsprobleme zeigt, dal3 mit
Glaubigen uber ,Menschlichkeit” nicht nur
gesprochen werden muf3, sondern auch Biind-
nisse geschlossen werden kdnnen, geistige
und politische. Das hat Folgen fiir die Bestim-
mung von Traditionslinien® wie fiir jedes aktu-
elle Blindnis fiir den Humanismus. Der HVD
steht jedenfalls vor der Frage, welchen Rang
der Individualismus und die ,soziale Frage” in
seinem Selbstverstandnis einnehmen sollen—
bezogen auf die Gesellschaft und im eigenen
Verein.

Vom Diesseits wird ausgegangen

Dall Menschen — nicht Gott oder Gotter —
Ausgangs- und Zielpunkt humanistischen Han-
dels sind, daf} sie nur vor sich selbst und ihres-
gleichen verantwortlich sind, daB sie ihre Ziele
selbst setzen, Gemeinschaften bilden (Klassen,
Nationen, Organisationen, Kulturkreise), von
sich aus Geschichte machen — das ist von
Glaubigen schwerlich zu akzeptieren und in
diesem Verstandnis kdnnen sie keine Humani-
sten sein, gerade wenn sie an Offenbarungen
glauben, ein ,Weltgesetz” annehmen oder
einen,Weltgeist” vermuten. Auch vielen Huma-

nisten fallt die Konsequenz schwer, die aus
dem konsequenten Bezug auf das Diesseits
folgt. Doch wie kommt der HVD zu einem rea-
listischen Bild von der Wirklichkeit, da es doch
leichter ist, Prinzipien in der guten Hoffnung zu
formulieren, sie wiirden angenommen? Die
Folge aus einem radikal-rationalen Realismus
bedeutet: nach wirklichen Interessen fragen,
frommen Wiinschen agnostisch begegnen,
freies Denken pflegen und besonders dem
»gesunden Menschenverstand” miftrauen,
denn er ist stets kuItureII,,aufgeladen".7 Aber
bedeutet die Orientierung am Diesseits, wie es
ist, nicht auch, das Individuum immer sozial
konkret zu sehen?

Historizitat und Relativitat
des Humanen wird anerkannt

Alle sozialen Gemeinschaften und Generatio-
nen definieren ihre Werte, was ihnen Sinn,
eine Errungenschaft, ein Leitbild ist. Wertbil-
dungsvorgdnge sind an lebende Menschen
gebundene Prozesse, an humane Subjekte, die
werten. Es gibt keine Werte auBerhalb von
Menschen, die solche Urteile treffen. Durch
das alltdgliche Werten— in der lebensprakti-
schen Kombination von Denken und Han-
deln— grenzen sich Menschen mit ihren
Urteilen von ihnen fremd erscheinenden,
inhumanen oder unniitzen Gegenstanden
und Vorgédngen ab. Sie stiften Identitdten, in
dem sie sich von anderen distanzieren, die
diese Werte nicht teilen. Dadurch gibt es keine
ewigen oder firr alle glltigen Werte8 Und es
gibt existentielle und weniger lebenswichtige
Werte. Doch bilden sich solche Rangstufen
erst in den Wechselbeziehungen zwischen
Individuen, Gemeinschaften und Gesellschaf-
ten. So kann ein einfaches Holzkreuz hochstes

6 Der soziale Liberalismus (Georg von Gizycki und Ignaz Jastrow in der ethischen Kulturbewegung) und einige progres-

sive nationalsoziale Traditionen (Friedrich Naumann) kénnen nicht auBBerhalb des modernen Humanismus gestellt

werden, schon weil sie an dessen Prinzipienbildung maBgeblich beteiligt waren.

7 Clifford Geertz: Common Sense als Kultursystem. In: Ders., Dichte Beschreibung. Beitrdge zum Verstehen kultureller

Systeme, Frankfurt a.M. 1983, 5.261-288.

8 Was umgekehrt heift, da8 den Werten einer Gemeinschaft die Annahme zugrunde liegt, da3 sie eigentlich fiir alle

gelten sollten: , Warum seid lhr nicht wie wir?”
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Symbol oder einfach nur Holz sein; es nicht
anzubeten kann zum Tode fiihren— aber es
anzubeten auch.

Fur den HVD ergibt sich daraus die Frage,
was seinen Mitgliedern ,heilig” ist. Wenn der
HVD auch keine heiligen Biicher, Menschen,
Orte und Ereignisse kennt, so muB3 er doch
bestimmen, was ihm als so wertvoll erscheint,
daB man daran einen Humanisten bzw. eine
Humanistin erkennt. Auch wenn Kulte abge-
lehnt werden, in denen das religids verstande-
ne Heilige verehrt wird, anthropologisch gese-
hen praktiziert der HVD dann doch dhnliche
Kulturformen— auch wenn die Jugendfeier
nicht mehr Jugendweihe heif3t.

Humanismus
ist keine Wissenschaft

Zwar hat der Humanismus eine gréf3ere Ndhe
zum empirisch verifizierbaren Erfahrungswis-
sen als etwa die Theologie, doch er ist wie
diese keine Wissenschaft. Es kann keine wis-
senschaftliche Kultur- und Weltanschauung
und darum auch keinen wissenschaftlichen
Humanismus geben — aber eine wissen-
schaftlichen Kriterien gentigende Humanis-
mus-Theorie. Kulturelle, weltanschauliche und
religidse Phanomene miissen dann mit den
entsprechenden Instrumentarien empirisch,
historisch und theoretisch erforscht werden.
Das bedeutet, daB3 alle Wissenschaften vom
Menschen und alle anderen Wissenschaften,
soweit sie Auskiinfte liber den Menschen, sei-
ne Umwelt, die ihn umgebende Natur und
Gesellschaft formulieren, hinsichtlich ihrer
humanistischen Dimension, ihrer Aussagen
Uber Mensch und Menschlichkeit zu befragen
sind. Keine Wissenschaft vom Menschen (Phi-
losophie, Kulturwissenschaft, Ethik oder Psy-
chologie) hat die eindeutige Prioritdt. Auch
hier gelten Diskurs und geistige Konkurrenz.

Aufgabe des HVD ist es, perspektivisch an die-
sen Diskurs wieder AnschluB zu finden und in
die Konkurrenz einzusteigen— wenn er Kul-
turbewegung bleiben und nicht zu einem
beliebigen soziokulturellen Projekt verkom-
men will.

Diese Gefahr ist grof3, da der Humanismus
weltweit — Ausnahmen bestdtigen die Regel
— eine nahezu rein auBer-universitare Existenz
fristet. Diese Situation ist nur langfristig zu
Uiberwinden. Der Erfolg hangt auch davon ab,
wie es gelingt, den Humanismus und die
Humanismus-Theorie auf vier Ebenen auszudif-
ferenzieren:

I Allgemeiner Humanismus (Theorie,

Geschichte, Systematik, Methologie)

I Humanwissenschaften (Humanismus in

Teildisziplinen)9
I Angewandter Humanismus (Lebenskunde,

Sozial- und Kulturarbeit, Gesellschafts- und

Kulturpolitik)

I Individueller Humanismus (persénliche

Lebensorientierung).

Humanismus muf} gelernt werden

Humanismus stellt diesseitige Orientierun-
gen zur Selbstentscheidung bereit. Mit der
Taufe und durch Glauben wird man Christ,
Humanist durch Wissen und Lernen. Huma-
nismus ist eine bewuBte Lebensanschauung.
Pragend sind Elternhaus, Schule und Freun-
deskreis. In ihrer Sozialisation und durch ihr
Verhalten machen Menschen Erfahrungen,
bilden bestimmte Lebensstile (als Individu-
en) und Lebensweisen (als ,Kollektive”) aus.
Humanismus entsteht in diesem Vorgang des
Wechselspiels von Individuen und Gruppen
mit Wertvorstellungen und der stédndigen
Konfrontation der persénlichen Utopie mit
den widrigen Bedingungen, diese Werte zu
leben. Werte begegnen den Menschen auf

9 Hier sind wohl die groBten Fortschritte zu verzeichnen, doch fehlen dem HVD bislang die nétigen Voraussetzungen

zur theoretischen Verallgemeinerung.
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verschiedenen Ebenen, am meisten im Alltag,
am wenigsten durch Lektiire von Wissen-
schaft. Entscheidend fiir den HVD ist die
fachlich-sachliche Arbeit und damit das Vor-
zeigen lebenswerter und lebbarer Perspekti-
ven. Die Theorie hat auf die Fragen dieser
Praxis einzugehen und das Humanistische
dieses Tuns herauszuarbeiten — nicht Beifall-
salven zu spenden, sondern Lernvorgdnge zu
begleiten. Das bedeutet auch zu lernen, zwi-
schen Theorie und Lebensorientierungen zu
unterscheiden und einzusehen, daB3 von
einem Humanistischen Selbstverstandnis kei-
ne grof3e Theorie iber den Humanismus zu
erwarten ist.

Alltag und humanistische Wertung

Alle Lebensbedingungen und -vorgange der
Menschen sind Gegenstande der Wertung.1 0
Entscheidend sind dabei Situationen des All-
tags, in denen die Menschen hauptsachlich
leben und urteilen. Dabei bildet ein ,Biindel”
von Wertungen ihre Auffassungen von dem,
was ihnen lebenswert erscheint. lhr ganzes
Leben ist ,humanistisch”, weil es von huma-
nen Wesen gelebt wird? Erst in weiteren
gedanklichen Schritten kdnnen dann
bestimmte Seiten als wertvoll, schopferisch,
wegweisend, bedeutend, sinnvoll— kurzum
als ,humanistisch” im Sinne einer Wertung
gelten— nicht alle Kunst, nicht alle Wissen-
schaft, nicht alles Verhalten, nicht jedes
Urteil...

Und dies ist die grof3te Schwierigkeit der
Arbeit am Humanistischen Selbstverstandnis
— es formuliert notgedrungen Urteile Gber
Wertungen, konfrontiert das wirkliche Leben
mit,Bildern” davon, wie Humanisten meinen,
das man leben sollte. Doch welche Lebensbe-

reiche und -einstellungen halt der HVD fir so
wichtig, dal3 er sich dazu positioniert und
welche Institutionen (soziale Organisationen
und Normen) schldgt er vor, diese angestreb-
te Lebensweise zu beférdern?

Humanismus ist Diskurskultur

Humanismus ist Kommunikation Uber das
Menschliche, von der realen Welt ausgehend.
Er sollte deshalb keine Lehre vom Menschen
mit detaillierten Vorschriften sein, wie man
leben soll, erst recht kein Katechismus. Dem
immer wieder geduBerten Wunsch, endlich
einmal in wenigen Punkten klar zu sagen, was
Humanismus ist, mu3 widerstanden wer-
den.' In der pluralen Gesellschaft sind alle
Entscheidungen— gleich welcher Dimensi-
on— zwar in der Regel von groBer Ernsthaftig-
keit getragen, doch stets als Experimente auf
Zeit angelegt, die nach vorn offen sind und
nach hinten analysieren. Ein Kernpunkt des
modernen Humanismus ist dieser offenen
Situation angemessen— seine Korrekturfahig-
keit. Gerade darin liegt seine Chance, daf3 er
keine Uberlebten Glaubenssdtze mit sich
schleppen und seine Anhédnger zu geistigem
Gehorsam verpflichten muf3.

Humanismus ist kein fertiger Standpunkt,
schon gar kein Korsett. Seine Anhanger wis-
sen, dall die Grenzen des Diskurses Uber
Menschlichkeit, Individualitat, Diesseitigkeit,
Relativitat, Historizitat usw. flieend sind. Und
sie haben damit ein Anspruchsproblem: Wenn
sie nichts mehr ,entdecken”, was anderen
interessant und bedenkenswert erscheint, hat
ihr Humanismus keine Perspektive, weil er im
offentlichen Streit Gber gesellschaftliche Kon-
flikte, Verfahrensweisen und Perspektiven
wenig oder gar nicht vorkommt. So ist es flr

10 Eine mogliche Struktur kénnte die Lebensbedingungen gliedern in natirliche (eigene Natur, Umwelt, Geschlecht);

partnerschaftliche (Sexualitat, Liebe, Familie, Aufzucht); arbeitsbezogene (Tatigkeiten, Beruf, Qualifikation); bildende

(Wissen, Kiinste, Medien, Wissenschaften); zeitliche (Lebenstempo, Freizeit, Feierabend, Urlaub, Wochenende); konsu-

morientierte (Einkommen, Beddirfnisse, Eigentum); institutionelle (Organisationen, Parteien, Vereine, Personen, Kir-

chen, Staat, Normen, Gesetze) usw.

11 Es geht hier nicht um vereinfachte Formulierungen zum Zwecke von public relations, sondern um Humanismus als

Theorie.
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den HVD wohl weniger wichtig, Scheidelinien
zu bestimmen, als nach Themen zu suchen, an
denen sich heute Humanismus beweisen muf3,
und den Diskurs darliber zu organisieren oder
daran teilzunehmen, wenn er woanders statt-
findet— was heute im allgemeinen der Fall ist.
Die Fixierung auf die Kirchen kann davon
abhalten, diese Themen zu finden. Und Dis-
kurs bedeutet ,Selbstdarstellung” der Indivi-
duen, die an dieser Debatte teilhaben, gerade
und auch als Akademiker, gerade und beson-
ders in humanismus heute.1?

Offene Fenster

Das neue Selbstverstandnis kann— und das
ware schon viel— zu einem Diskurs anregen,

von den Fragen ,Wie soll man arbeiten?” und
,Soll man Uberhaupt arbeiten?” bis zu ,Treibt
ein Atheist Yoga?” (oder distanziert er sich von
den geistigen Ingredienzien dieser Gymna-
stik) und ,Unterstiitzen wir die Nichtraucher?”
Spatestens hier wird klar: Anzustreben ist nicht
nur ein breiter Dialog. Es muf3 auch Spal3
dabei sein. Und es sind — das ist Sache der
Theoretiker — die Menschen und die Wissen-
schaften ernsthaft zu befragen, was sie lber
Sichte und Sehnsiichte, Sekt und Selters,
Wohnen und Reisen, Sex und Enthaltung,
American Football und Streichquartette den-
ken und was davon in ein Humanistisches
Selbstverstéandnis gehort, Uber das dann
demokratisch abzustimmen ist, soweit Uber
Werte Uberhaupt auf diese Weise befunden
werden kann.

12 Wenn der HVD die Selbstbestimmung des Individuums in den Mittelpunkt seines Wertekanons rtickt, dann gilt dies

auchfiirdastheoretisch denkende und wissenschaftlich arbeitende Individuum.Vgl. Protokoll. HVD-Landesvorsitzende/-

Geschaftsfiihrer am 24./25.01.98 in Berlin, S.4:,Die Idee des Humanismus muf sich in dem gesamten Heft widerspie-

geln, die,Selbstdarstellungé von Individuen gentigt nicht”
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Aufsatze zum Thema

Ulrich Nanko

Religiose und weltliche Feste

Vom Ende religidser Feste

In der alten Bundesrepublik Deutschland gab
es bis weit in die sechziger Jahre hinein einen
Schutzraum fiir die religiose Feier, den sonntdg-
lichen Gottesdienst: Im Bereich Jugendsport
durften am Sonntag vormittag keine Spiele
ausgetragen werden. Die Vereine hielten sich
nach Mdglichkeit daran. Damals waren die Kir-
chen — Anfang der sechziger Jahre und in
konfessionell geschlossenen Gebieten — noch
voll. Die Ortskirche bestimmte stark das soziale
Leben und die Fest- und Feierkultur. Davon
kann heute keine Rede mehr sein. Der Kirchen-
besuch ist je nach Konfession bis auf sieben bis
15 Prozent zuriickgegangen, die Fest- und Fei-
erbediirfnisse aber nicht— ja man kann sagen,
daf das heutige Lebensgefiihl mit den Begrif-
fen ,Festival” und ,Party” naher umschrieben
werden kann.

Diesen Eindruck gewinnt man beim Blick in
die Medien: In vielen Filmserien wird standig
auf irgendwelchen Partys gefeiert. Eine TV-
Sportsendung wie ran wird nach bestimmten
Regeln geradezu zelebriert. Immer wieder
werden dieselben Elemente zur Steigerung
der Spannung eingesetzt. Wenn nicht die
Spieler auf dem FuBballfeld fiir Uberraschun-
gen im Spielergebnis sorgen wiirden, wére die
Sendung sicherlich genauso spannend wie
eine Papstmesse. Was fasziniert viele Leute am
Karneval und am Karnevalsumzug, der
bekanntlich nach einem immer gleichen
Muster ablauft? Warum ziehen Feste wie das
Kirchweihfest Massen an, die dazugehérenden
Gottesdienste aber nicht?

Immerhin war das einmal anders. Da stand
der Gottesdienst im Zentrum. Religioser Ernst
und weltliche Lustbarkeit waren— und sind
im katholischen Milieu— noch selbstverstand-
lich aufeinander bezogen, waren wohl auch im

Selbstverstandnis der Christen eine Einheit.
Solch ein Ganzes wieder herzustellen wurde
seit den sechziger Jahren nicht nur von refor-
merischen Kréften der Kirchen versucht. Die
Jazzmesse moge hier als Beispiel in Erinne-
rung gerufen sein. Der Erfolg war nicht groR,
die angesprochenen Jugendlichen zogen eine
richtige Jazz- beziehungsweise Popveranstal-
tung der Messe vor. lhr Bediirfnis nach Sicher-
heiten durch Riten suchten sie in der Regel
auch nicht in kirchlichen Angeboten, eher in
weltlichen, lieber im Tantra-Sex als in der Mari-
enandacht.

Zweifellos vorhandene religiose Bediirfnisse
werden kaum in kirchlichen Veranstaltungen
befriedigt, eher in Medien wie Film und Buch.
Es gibt das Phdnomen von Kultfilm und Kult-
buch. Im Kampf der Fernsehsender um Quo-
ten werden schon mal Filme oder Filmserien
zu Kultereignissen hochstilisiert. Doch was ist
Kult?

Religiose Feste

Religiose Feste zdhlen unter Theologen und
Religionswissenschaftlern zum Kult. Unter die-
se Bezeichnung fillt die Gesamtheit aller reli-
giésen Handlungen. Der Begriff selbst leitet
sich vom lateinischen Wort,cultus” ab, was mit
,Pflege” und,Verehrung” Gibersetzt wird. In der
Religion versteht man unter Kult die Vereh-
rung von Gottern. Das geschah im altorientali-
schen Tempelkult ganz konkret durch die
,Pflege” der Gotterstatue: Regelméflig erhielt
sie Speise und wurde angekleidet— ganz wie
der Herrscher auch. Bezogen auf den weltli-
chen Bereich der Gegenwart fragt man sich:
Was wird in der Fernsehsendung ran oder in
einer Sportveranstaltung— etwa im American
Football-Zeremoniell— ,verehrt“? Was im Tan-
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tra-Sex,gepflegt”? Der mal3gebliche Theologe
des Mittelalters, Thomas von Aquin, unter-
schied zwischen einem ,dufleren” und einem
L,geistigen” Kult. Ubertragen auf gegenwarti-
ge Erscheinungen gehdren zum ,dulleren”
Kult bestimmte Zeiten, in denen etwas gefei-
ert wird wie Ostern, Weihnachten, Erntezeit
oder die Olympischen Spiele. Orte sind fiir
Kulte wichtig wie Tempel, Synagoge, Kirche
oder Moschee. Der Religionswissenschaftler
scheut sich nicht, auch den Fernsehapparat als
+heiligen Ort” zu bezeichnen, da ja an diesem
Ort Gottesdienste, heiliges Geschehen, liber-
tragen werden.

Schwerer fallt es da, das FuBBballstadion zum
heiligen Ort zu erkldren. Zum ,duBeren” Kult
gehort auch das ,heilige Personal” wie Priester
und Prediger, die Akteure bei ,heiligen Hand-
lungen’, worunter der Gottesdienst genauso
zu zdhlen ist wie die Hochzeitszeremonie oder
die Beerdigungsfeierlichkeit. Nun gelten selbst
in der alten Bundesrepublik Hochzeiten weit-
gehend als sdkulare Feiern und der Standesbe-
amte als weltliche und nicht als ,heilige Per-
son”. Unbestritten besteht eine Hochzeitszere-
monie aus kleinen Einzelhandlungen, die nach
einem bestimmten Schema abgehalten wer-
den, aus sogenannten Riten. Das aber gilt als
Ausweis flr einen Kult. Betrachtet man nun
eine atheistische Feierlichkeit, zum Beispiel
eine Gedenkfeier fur Ludwig Feuerbach, von
den Strukturelementen des Kultes her, so ist es
ein Leichtes, diese als religios zu klassifizieren.

Auch Uber die Bestimmung dessen, was
Lgeistiger Kult” sei, 1aBt sich die Freidenkerkul-
tur als eine religiose bestimmen. Zum ,geisti-
gen Kult” gehort die Belehrung und Unterwei-
sung. Beispiele dafiir sind traditionellerweise
der Predigtgottesdienst, Konfirmandenunter-
richt oder der Religionsunterricht in der Schu-
le. Nach dieser Einteilung, die im Prinzip noch
immer in Theologie und Religionswissenschaft
gilt, sind die Feierstunden der Freireligiosen
oder der Deutschen Unitarier religitser Kult,
denn sie haben belehrenden Charakter. Das
gilt auch fiir deren religiése Unterweisung,
auch flr die der atheistischen Freidenkerei.

Den Bildungsbereich zum ,geistigen Kult” zu
erklaren, 1Bt verstehen, warum mafgebliche
Kréfte in den Kirchen so erbittert um die
Abschaffung von LER kdmpfen: Sie leben—
ganz unchristlich— in der Furcht, ihnen ent-
gleite die Dominanz iber den ,geistigen Kult".

Zur Renaissance des ,Heiligen”

Zweifellos hat der Begriff ,Kult” eine Verdande-
rung und zwar eine Erweiterung erfahren. Dal3
im wissenschaftlichen Sprachgebrauch die
Begriffe Kult, Ritus und Ritual durcheinander-
gehen, soll uns hier nicht weiter beschéftigen.
In der Sache geht es um menschliches Verhal-
ten. Der franzdsische Soziologe Emile Durk-
heim bestimmte Kult neu: ,Les ritessont des
régles de conduite qui prescrivent comment
I'homme doit se comporter avec choses sac-
rées’1  Durkheim behauptet, dall Menschen
Uber Vorschriften von Handlungsanweisun-
gen verfligen, um gemeinsam, als Gruppe,
etwas zu tun.

Noch bestimmt Durkheim die Struktur des
Handelns als eine, die auf eine jenseitige Gro-
Be, traditionell mit ,Gott” oder ,Gottern”
bezeichnet, ausgerichtet sei. Entscheidend
dabei ist, dal3 er den Begriff des ,Heiligen” ver-
wendet. Dieser Begriff ist vage genug, um
konkrete Gotterkulte damit zu erfassen, aber
auch die neuzeitlichen Phdnomene seiner Zeit,
die damals,,Mystik” genannt wurden und aktu-
ell ,neue Religion” oder ,New Age” heif3en. Die
heutige Sozialanthropologie gebraucht den
Begriff des Heiligen nicht mehr, sondern inter-
pretiert alle Kulturerscheinungen als menschli-
che Ausdrucksweisen und spricht von  kulturel-
len codes”.

Zu Beginn des Jahrhunderts diente dieser
vage Begriff des,Heiligen” den Theologen und
Religionswissenschaftlern u.a. dazu, die als
religios entfremdet eingestufte Arbeiterbewe-
gung zur Religion zurlickzuholen. Dabei hatte
die Arbeiterbewegung eine eigene Fest- und
Feierkultur besessen. Sie nannte sie aus guten
Griinden nicht Religion, sondern— Kultur. Ein

1 ,Riten sind Verhaltensregeln, die vorschreiben, wie man sich gegentiber dem Heiligen zu verhalten hat”
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Abb. 1: Streng normierte Festlichkeit: Wiener Opernball 1992

dhnlicher ProzeR ist seit den siebziger Jahren
im Gange— diesmal nicht gegen die Arbeiter-
kultur, sondern gegen esoterische Kulte. Auch
hier kommt der Begriff des ,Heiligen” wieder
zum Einsatz. Er erlebt eine Renaissance.

Wie schon die theologisierenden Religions-
wissenschaftler der zwanziger Jahre Rudolf
Otto, Friedrich Heiler und Jakob Wilhelm Hauer
setzen heutige Religionssoziologen am Men-
schen an. Aus der Tatsache, dall Menschen
gerne feiern und auch viele Feierformen ent-
wickelt haben, leiten sie ein Grundbediirfnis
ab. Ausgehend vom scheinbaren religidsen
Charakter interpretieren sie alle Feiern, auch

weltliche, als einen
Ausdruck der Sehn-
sucht nach dem
.Ganz-Anderen”,
| nach dem ,Heiligen”.
Auf diese Weise sind
auch weltliche Feiern
zu Kulten erklart und
als Religion klassifi-
ziert, so dal3 die
Experten fiir Religi-
on, fur die sich Theo-
logen halten, damit
inihrem Sinne umge-
hen kénnen: Die For-
men weltlicher Feiern
% werden (bernom-
= men und mit einem
Jy konfessionellen
Inhalt verbunden. So
will man den Men-
schen dort abholen,
wo er steht— oder
besser— zu stehen
scheint. Uber die
weltliche Form soll
§ der Mensch zum
,Heiligen” gefiihrt
werden. Die Jazzmes-
se ist nur ein Beispiel
dafir.

Wer bezahlt den Kult?

Jeder, der ein Fest organisiert, weil3: Es kostet
Geld. Bei religiosen Festen dagegen fragen wir
nicht, wer sie bezahlt. Meist ist uns nicht
gegenwartig, daf3 in unserer Gesellschaft Per-
sonen damit ihren Lebensunterhalt verdienen:
das Kultpersonal. In Deutschland werden Kult-
handlungen, die die Priesterschaft der Kirchen
vornimmt, nicht direkt bezahlt. Anders ist es in
vereinsmafig strukturierten Religionsgemein-
schaften, wo Honorararbeit durchaus vor-
kommt. Das vorherrschende Bezahlungssy-
stem ist aber das der Kirchensteuer. Ein Blick
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zuriick zeigt, dal3 sich das Kultpersonal vor der
Sakularisation von 1803 durch Gewinne aus
eigenem Besitztum wirtschaftlich weitgehend
selbst trug— ein Zustand, der sich danach
kontinuierlich verbesserte.

Betrachtet man die Zahlen zum Gottes-
dienstbesuch als Indiz fiir die Identifikation
der Anhénger mit ihrer Religionsgemeinschaft
und beriicksichtigt deren innerkirchliches
Engagement, so gewinnt man den Eindruck,
daf3 das bezahlte wie unbezahlte Kultpersonal
unter sich ist. Da ist die Frage dessen, der ein
Fest organisieren muf3, erlaubt: Was miif3te ein
Gottesdienstteilnehmer an Eintrittsgeld
bezahlen? Ein Betrag von uiber hundert Deut-
sche Mark kommt da leicht zustande.

Eine wirtschaftlich so weit unabhéngige Reli-
gionsgemeinschaft, wie beide Kirchen es sind,
kann sich es leisten, keine Ricksicht auf die
wirklichen Bediirfnisse der Bevdlkerung zu
nehmen. Die Kirchen sind nicht auf einen
hohen Grad an Kommunikation zwischen Lai-
en und Kultpersonal angewiesen, wie es bei
einer Honorararbeit oder auch noch beim

System des Kollektenwesens der Fall ware. Sie
konnen weitgehend als Médzene auftreten. Das
hat insofern eine gute Seite, als es eine wirt-
schaftliche eine religiose Unabhéangigkeit
nach sich zieht. Eine andere Frage ist dabei die
nach der religiosen Bilderwelt, den Mythen
und den daran hdangenden ,Spielregeln” der
jeweiligen Religionsgemeinschaft. Das zielt
auf Inhalte.

Nicht jeder kann, wie Umfragen immer wie-
der bestéatigen, sich mit den kirchlichen
Mythen identifizieren. Viele Mitglieder unter-
halb der birokratisch strukturierten Kirchen
spliren die Diskrepanz von Theologenkirche
und Bevolkerung schon lange. Aus ihren Rei-
hen kommen die oben erwdhnten neuen kul-
tischen Formen. Sie sind Teil eines Ausdifferen-
zierungsprozesses in unserer Gesellschaft.
Interessant dabei ist, da3 die Erneuerung
kirchlicher Festformen soziologisch gesehen
bei wenig stark strukturierten Gebilden getra-
gen wurde und wird, in der die face-to-face-
Komponente, der starke persdnliche Kontakt,
eine sehr wichtige Rolle spielt. Hier sind auch

Abb. 2: Kultische Feier: Massenhochzeit der ,Vereinigungs-Kirche” in Seoul
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Formen und Handlungsweisen mdglich, die
kirchliche Grenzen Uberschreiten. So ging vor
Jahren der Bericht durch die Presse, daf3 weib-
liches Kultpersonal der evangelischen Kirche
auch zu germanischen Goéttinnen getanzt hat.
Warum sollten da nicht auch gemeinsame
Feste von Christen mit Freidenkern mdglich
sein? Es sieht ganz so aus, als sei dies nur auf
einer sehr niedrigen Ebene von Organisations-
grad moglich.

Von der geschlossenen zur offenen Gesell-
schaft?

Seit Immanuel Kants Religion innerhalb der
Grenzen der bloBBen Vernunft hatte sich in der
philosophischen Tradition zundchst die Mei-
nung festgesetzt, die,moralische Religion” der
Aufkldrung bendtige keinen Kult, wohl aber
die Kirchen. Protestantische Theologen wiesen
in Kants Gefolge den Kult dlteren und ,primiti-
veren” Religionen zu, worunter sie auch den
Katholizismus rechneten. An die Stelle des
Kultes setzten sie die Ethik, die Lehre und die
Auslegung der Bibel. Die ritenarme Kultur galt
als Spitze der Entwicklung, Kultreligion als
Uberholte Stufe der Religionsgeschichte, als
heidnisches Relikt. Zeitgleich bllhte (ibrigens
mit dem Kaiser- und Bismarckkult, nationalen
Festen und Volksfesten eine weltliche Festkul-
tur.

Traditionelle Kultreligionen galten in den
zwanziger Jahren unter Religionswissenschaft-
lern wie Friedrich Heiler als ,Dekadenzphano-
mene” und die Abwendung davon als Zeiter-
scheinung der Moderne. Mit der Erkenntnis,
Fest- und Feierformen seien Ausdruck der
Gesellschaft und abhédngig von Mythen, ,\Welt-
bildern” und Gedankenformen der jeweiligen
Zeit, wuchs die Bereitschaft, neue zeitgemalle
Formen zu entwickeln. Beherrschend blieb
dabei die Vorstellung eines einheitlichen Kul-
tes. Unverkennbar stand die Idee des christli-
chen Kultes und seine Theorie Pate.

Nach dem ersten Weltkrieg, als das ver-
meintlich religiose Bedirfnis entdeckt war,
wuchs das Interesse an Kultformen weltlicher

Art sehr stark. Die Jugendbewegung investier-
te einen nicht unbetrachtlichen Teil ihrer
Arbeit in die Reanimierung alter, meist mittel-
alterlicher Fest- und Feierformen. Auch in den
besonders weltanschaulich interessierten Par-
teien hatte man an Kultformen reges Interesse.
Der nationalsozialistische Herrschaftskult ist
Ausdruck jener weitverbreiteten Mentalitédt
der zwanziger Jahre.

Gegen die These von der Ritenarmut als
Ausdruck der Moderne erhob sich in der Kir-
chenkritik der Oxforder Sozialanthropologie
Widerstand. Sie, allen voran der fiir die deut-
sche Religionswissenschaft wichtige Robert
Ranulph Marett, behaupteten, da8 der Kult,
zumal der,primitive”, zentraler sei als die religi-
Ose Lehre. Der Kult reprasentiere das dlteste
und konservativste Moment von Religion tiber-
haupt und ergreife die tieferen Schichten des
Menschen. Tanz und Ekstase seien— so
Marett— in ,primitiven” Religionen wichtiger
als Lehrsysteme. Der liberale Theologe und
Sozialethiker Ernst Troeltsch betonte 1911 als
das Wesentliche aller Religion die Einheit von
Kultus und Gemeinschaft.

Die geschlossene Gesellschaft des National-
sozialismus wird seitdem immer wieder unter
diesem Gesichtspunkt erklart, auch in der Ver-
bindung mit Modernitdt kontra Archaismus.
Ritenarmut einer Gesellschaft mit der ,Moder-
ne” in Verbindung zu bringen, scheint auf den
ersten Blick einleuchtend, ist es aber nicht. Die
Sozialanthropologin Mary Douglas hat anhand
von afrikanischen Pygméaenstammen gezeigt,
daB deren Ritenarmut eben nicht als Moderni-
tat interpretiert werden kann, denn diese
Gesellschaft ist sehr traditionell.

Aus dieser Beobachtung entwickelte Dou-
glas eine andere Theorie. Sie unterscheidet
zwischen Gesellschaften mit einer hohen Kon-
formitat und mit einer niedrigen. Erstere zeich-
ne sich durch starke Kontrolle und ein reiches
kultisches Leben aus. Gekennzeichnet durch
das Nachlassen der Kontrolle sowie das Auf-
kommen eines Individualismus gehe die
Abnahme des kultischen Lebens einher. Fiir die
Entritualisierung sei die Mdglichkeit des Wan-
dels einer geschlossenen zu einer offenen
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Gesellschaft verantwortlich. Das heift fir die
Gegenwart: Die niedrigen Zahlen des Gottes-
dienstbesuchs sind ein Indiz flr eine offene
Gesellschaft. Wie ist nun die Zunahme der
weltlichen Feierkultur zu werten?

Funktionen des Festes

Emile Durkheim wies schon auf die Bedeutung
des sozialen Charakters von Riten hin. In
Gemeinschaftskulten werden euphorische
Gefiihle der Kraft und Uberlegenheit erzeugt.
Als Beispiele werden gern Kriegsrituale ange-
fuhrt, die eine Gruppenkohdrenz erzeugen.
Ahnlichkeiten in weniger martialischer Form
findet man in Sportveranstaltungen. Vielleicht
das bekannteste, weil das Rituelle uniiberseh-
bar ist, ist die Veranstaltung des American
Football.

Eine Alternative zur These von der Solidari-
tat durch Kult und Fest besteht in der Theorie,
wonach das BewuBtsein manipuliert werden
soll. Beispiele dafiir sind die groBen Aufmar-
sche totalitdrer Regime, aber auch Papstmes-
sen, die zu euphorischen Gefiihlen fiihren
sollen und kénnen. Alle Festformen mit
rauschhaften Elementen gehoren hierher. lhre
Beliebtheit kann damit erklart werden, daB3 sie
den Einzelnen aus dem Alltag hinaus in echte
oder unechte Gliicksgefiihle heben. Beispiele
dafir sind Feste wie der Karneval. Der sozial

integrative Charakter von Festen zeigt sich
besonders in solchen, die der Einzelperson
eine psychische Stabilitdt geben. Dies ist
unabhdngig, ob man es als ein religidses oder
ein weltliches Fest verstehen will, der Fall bei
den biographischen Festen wie Jugendweihe,
Hochzeiten oder Beerdigungen.

Fazit

Der Riickblick in die Geschichte der Kultpro-
blematik, der selbstverstandlich unvollstandig
ist, aBt die Frage zu, welche Schluf3folgerun-
gen fir einen Humanismus zu ziehen sind.
Ganz offensichtlich ist allen Theorien der
Gegenwart, die mit Heiligkeitsvorstellungen
operieren, Mifltrauen entgegenzubringen.
,Heiligkeit” ist ein Begriff und eine Konzepti-
on, die gegen weltliche Festtheorien und viel-
leicht auch Feste gerichtet sind. Mi3trauen ist
geboten weniger gegeniiber den euphori-
schen Gefiihlen, als vielmehr den Herrschafts-
anspriichen, die bestimmte Gruppen stellen.
Ein besonderes Augenmerk ist auf die Verkom-
merzialisierung von Festen zu richten, wohin-
ter sich ein Druck auf Konformitdt verbirgt.
Mut I&Bt sich aus der Tatsache schopfen, daf3
auf der Vereinsebene Kreativitat herrscht. Die-
se Flexibilitat gerade auch in Festfragen scharft
das Bewuf3tsein fir die offene Gesellschaft.
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Dietrich Mihlberg

Fest und Rausch

Kulturhistorische Anmerkungen zu einem unerschépflichen Thema

Gehoren Fest und Rausch
zusammen?

Wir schrecken davor zurtick, Fest und Rausch in
einem Atemzuge zu nennen. Denn die wirklich
wichtigen Feste werden in unserer Kultur mit
besonnener Wiirde zelebriert. Sie entsprechen
damit der Nichternheit des Alltagslebens. In
unserer Gesellschaft ist der Rausch— wie auch
Traum, Ekstase, Meditation und Hypnose— das
Gegenteil von dem, was von allen Menschen
standig gefordert ist: ein normales Wachbe-
wuBtsein. Der Rausch dagegen zéhlt zu jenen
BewuBtseinszustanden, in denen die Selbstkon-
trolle und die Icherfahrung geschwacht oder
gar aufgehoben sind. Nach Freud ist das Fest ein
LUberichloser Zustand”. Michael Rutschky sagt
es anschaulich: ,Das Uber-Ich ist in Alkohol voll
laslich”1 Selbstkontrolle aber gilt als Vorausset-
zung flr das reibungslose Funktionieren des
einzelnen im Alltag moderner Grof3gesellschaf-
ten. Folglich werden die rauschhaft abweichen-
den Zustande in der Regel abgelehnt und thera-
piert, ihr Herbeiflihren wird vom Staat verfolgt.

Von den hierzulande bekannten drogenin-
duzierten BewufBtseinszustdnden werden nur
die alkoholischen Rdusche akzeptiert, deren
nachteilige Wirkungen durch die vorteilhaften
auch dem modernen Staat als aufgewogen
erscheinen. Gebilligt wird der Alkoholrausch
allerdings nur bei einer Selbstdisziplin, die das
Funktionieren in der Alltagswirklichkeit garan-
tiert. ,Die rauschhafte Entlassung auf Zeit ist
einem jeden zugebilligt, aber die Berechen-
haftigkeit der Person und damit auch die
Berechenbarkeit der sozialen Wirklichkeit muf3
gewahrt bleiben; man muf3 mit dem Rausch

umgehen kdnnen. Selbstkontrolle ... ist in der
Neuzeit Europas fiir die psychische Verfassung
erste Burgerpflicht."2

Wie in der Moderne der Rausch staatlicher
und moralischer Kontrolle unterliegt, so finden
sich in allen Gesellschaften strenge Regeln fiir
den Gebrauch von Rauschmitteln. AuBerst sel-
ten ist die freie individuelle Verfligung dariber,
doch auch sie unterliegt Vorschriften. Uberwie-
gend ist der Rausch ein Gemeinschaftsereignis,
hat seine bindenden Zeiten und Orte, seine
kollektiven Rituale — ist Bestandteil oder Anlal3
von Festen. Das hat sich in der Moderne veran-
dert. Der Rausch gilt nur noch als eine Art
L,Umnebelung der Sinne” (sein extremes Ende
beim Alkohol ist der black out, die BewuBtlosig-
keit). In heutigem Verstandnis enthebt er uns
nicht der ichgebundenen Wirklichkeit und hat
keine sakral-ekstatischen Qualitdten mehr. Das
hangt — wie noch zu zeigen ist — mit der Dis-
ziplinierung des Rauschs zusammen. Er gilt
heute eher als eine nur leichte Verschiebung
von Zeitsinn, Stimmungslage, Korpergefihl
und von Bedeutungen, die Dinge, Personen
und Handlungen fiir uns haben. Zwar wird die
normale Kommunikationsfahigkeit ,gestort’, es
bleibt jedoch ein diffuses Anwesenheitsgefiihl.
Rausch ist also nicht Trance oder Besessenheit,
auch nicht Ekstase, vielleicht deren Vorstufe —
insofern ,sakularer”, irdischer, alltaglicher.

Feste sind auch korperliche Geschehnisse
Solche Unterscheidung von verschieden

bewerteten BewuBtseinszustanden ist eine
Leistung unseres diskursiven Denkens. Sie

1 Helmut Hoge: Die Einfiihrung der Totale in das Fest. In: Der Alltag, Zurich (1989)3, S.84.
2 Aldo Legnaro: Ansatze zu einer Soziologie des Rausches— zur Sozialgeschichte von Rausch und Ekstase in Europa. In:

Rausch und Realitdt, Drogen im Kulturvergleich, Bd. 1, hg. von Gisela Volger und Karin von Welck, Reinbek b. Hamburg

1981,S.111.
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setzt die bewuBte Beziehung zur
Welt und zu uns selbst als das
kulturell Normale voraus. Es kom-
men in solcher Betrachtungswei-
se des Rauschs und der Feste
auch nur Sonderzustande unse-
res Be-wufStseins zur Sprache.
Véllig ausgelassen wird dabei die
korperlich-sinnliche Beziehung,
die wir zu unserer Umwelt haben. i
Doch welche Welterfahrung ist
durch korperliche Kontakte mit
der natlrlichen und sozialen
Umwelt gegeben? Es liegt doch
auf der Hand, dal3 Feste zunachst
jadie Korper stimulieren. Unzwei- }
felhaft werden hier die Kérper in
Beziehungen gebracht.

Das Fest verlangt unsere kor-
perliche Anwesenheit und eine
bestimmte Selbstdarstellung. Es
hat eine Atmosphare, ist immer
ein Bundel von Gertichen, Gerdu-
schen und Berlihrungen. Neben
der korperlichen Nahe und der
erlebten Verschmelzung zu einem
Gesamtkorper beim  Singen,
Rufen, Applaudieren, Trampeln,
Schunkeln usw., bieten die Feste
Kérperstimulierungen  durch
Essen, Trinken, Tanzen. Und auch
eine Asthetik der Prachtentfaltung und Effekte,
die ,mit dem Bauch” erlebt wird. Auf den ver-
schiedenen Festen gelten je andere Korper-
sprachen — sie haben keine ,Begriffe’, gehen
nicht durch den Kopf und I6sen Empfindung
direkt aus. Zweifellos wird das Beieinander
vieler Korper intensiv erlebt — angstlich als
Bedrohung oder euphorisch als Aufgehen des
Ich in einer Gemeinschaft. Jedenfalls werden
die Feste noch kaum in ihrer korperlichen
Rauschhaftigkeit betrachtet oder der Fest-
Rausch als Folge zusatzlicher Kérper-Stimulie-
rung durch Rauschmittel angesehen. Dafiir
konnte es aufschluBreich sein, die Verbote des
Reformators Calvin zu studieren, der ja nicht
nur helle Kleidung und Blumenschmuck unter-
sagte, sondern sogar ein Kind hinrichten lief3,
das bei falscher Gelegenheit gelacht hat.

Abb. 3:  Private Festkultur am Rand der 750-Jahr-Feier

T
in Ost-Berlin (Ndhe Alexanderplatz)

Fest und Rausch
gehoren zusammen

Wenn auch die korperliche Seite (oder Grund-
lage) des Rausches noch wenig erhellt ist, kann
doch ohne Einschrankung behauptet werden,
daB die Geschichte von Fest und Rausch seit
den Anfangen verbunden ist. Worauf diese
Einheit beruht, kann sichtbar werden, wenn
wir ,Merkmale” des Festes aufzdhlen. Feste
sind immer Veranstaltungen von Gemeinschaf-
ten, ohne sie gibt es kein Fest. Feste haben
immer einen besonderen AnlaB, dessen Sinn
der Gemeinschaft vertraut ist, die das Fest ver-
anstaltet oder durch das Fest sich erst bildet.
Jenseits des Alltags definiert das Fest einen
besonderen Raum und eine besondere Zeit:
Hier ist ein Teil der sonst tblichen Regeln auf-
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gehoben, dafiir gelten nun besondere Vor-
schriften: Riten, Tabus, Opfer, Bekenntnisse.
Festzeiten und Festrdume genieflen einen
besonderen Schutz, sie dirrfen nicht gestort
werden. Ubrigens auch, weil der Fest-Rausch
die Teilnehmenden gegen duBere Feinde wehr-
los macht.

Das entscheidende am Fest ist die Uberstei-
gerung und Uberwindung des Alltags. Die
Arbeit wird eingestellt, die alltaglichen
Geschéfte ruhen. So definieren die Feste den
Rhythmus von Arbeit und Ruhe. Zum Fest lei-
sten sich die Gemeinschaften das, was im All-
tag zu kurz kommt, zuerst Arbeitsruhe und
MuBe. Genutzt wird die freie Zeit fiir gemein-
schaftliche Meditation, Andacht und Besin-
nung ebenso wie flr Spiel, Tanz und Spektakel,
fir Kommunikation und sexuelle Kontakte. Vor
allem aber sind Feste der Anlal fir ,Luxuskon-
sum” Hier kommt alles das auf den Tisch, was
im Alltag versagt bleibt, sowohl nach Menge
als auch nach Art (noch heute kennen wir den
Festtagsbraten). Und so werden auch die sonst
nicht zugédnglichen Rauschmittel fiir diese
Feste hergestellt oder freigegeben. Vielfach
gehort exzessives Trinken zum Fest, bei etli-
chen ist der kollektive Rausch geradezu der
Inhalt, steigert die Lust und die gleichsinnige
LZustimmung zurWelt’3  Die Feste kennen
haufig keine Riicksicht auf die Okonomie des
Alltagslebens. Uberliefert sind kritische Berich-
te der Obrigkeiten Uber exzessiven Konsum
bei den mehrtdgigen Gelagen mittelalterlicher
Bauernhochzeiten; dies auch aus sehr kargen
Gegenden. Mehrere Jahre soll es gedauert
haben, bis sich die Hofe von dieser,Verschwen-
dung” erholt hatten.

Griechische Traditionen unseres Umgangs
mit Fest und Rausch

Bekanntlich fuhren wir die eigene kulturelle
Tradition gern bis auf die griechische Antike
zuriick, obwohl solche Fernwirkung durch die

Zeiten recht fragwiirdig ist. Jedenfalls erken-
nen wir dort die Archetypen vieler unserer
Kulturformen, so auch fiir Fest und Rausch.
Doch das Bild ist nicht einheitlich. Dionysos ist
uns als Weingott bekannt. Er ist der Fruchtbar-
keits- und Vegetationsgott der unteren Klas-
sen, aus dessen Kult Komddie und Tragddie
hervorgehen. Die Dionysien gehdren lange
zum griechischen Festzyklus. Es sind orgiasti-
sche Feste, in denen Frauen (die wilden Ména-
den) eine zentrale Rolle spielen. Dazu gehoéren
wilde Tanze, Maskeraden, ausschweifende
Gelage und hemmungslose Korperkontakte.
Dieser exzessive Kult wird tber die Jahrhun-
derte stadtisch gemildert und miindet schliel3-
lich in eine sehr kultivierte Festform: das Thea-
ter.

Da die Griechen den Wein als Alltagsdroge
kennen?, sind bei ihnen Rausche auch mit
vielen anderen kultischen und patriotischen
Festen verbunden, selbstverstandlich auch
mit den Symposien. Diese festliche Md@nnerge-
selligkeit ist anfangs (im 6. Jahrhundert v.u.Z.)
ein aristokratisches Bankett ohne Frauen und
ohne einen K6mos (einen dionysischen Tanz
nach dem Gelage). Mit der Zeit wird aus dem
Symposion langsam eine gemischte Festge-
sellschaft mit starker sexueller Komponente
(Kurtisanen kommen hinzu). Nach 490 v.u.Z.
wird der Sex wieder starker in die Privatheit
zurlickgedrangt, und das Symposion wandelt
sich entweder in eine Saufrunde zotenreiRen-
der Manner oder wird der Anla3 zu ernsthaf-
tem Gespréch Uber jene Dinge, die eben Man-
nersache sind.

Das bekannte philosophische Symposion,
wie es uns als,Gastmahl” von Platon bekannt
ist, wird schlieBlich zum Inbegriff dieser Art
mannlich kultivierter Geselligkeit. Platon
schildert uns, wie beriihmte Manner Athens
zum Gastmahl zusammenkommen. ,Danach
habe sich Sokrates hingelegt und gegessen,
und die anderen auch. Dann hétten sie das
Trankopfer dargebracht, den Lobgesang auf
den Gott und die sonst tblichen Lieder ange-

3 Vgl. Josef Pieper: Zustimmung zur Welt. Eine Theorie des Festes. 2. Aufl. Miinchen 1964.

4 Vgl. Gert Preiser: Wein im Urteil der griechischen Antike. In: Rausch und Realitdt, Drogen im Kulturvergleich, Bd. 2, hg.

von Gisela Vélger und Karin von Welck, Reinbek b. Hamburg 1981.
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stimmt und sich ans Trinken begeben.” Doch
nun kommt es zu einer kulturgeschichtlichen
Sensation. Alle haben noch einen schweren
Kopf vom gestrigen Trinkgelage und begin-
nen sehr zogerlich mit dem Saufen. Pausa-
nias bekennt, ,daB ich mich in der Tat ziem-
lich unwohl fiihle vom gestrigen Trinken und
einiger Erholung bedarf ..". Aristophanes: ,,...
auch ich gehoére zu denen, die gestern zu
stark eingetaucht wurden.” Selbst der gro3e
Trinker Agathon muf3 bekennen, daB er nicht
sonderlich bei Kréften sei. Sokrates wird nicht
befragt, er gilt als Meister im Trunke wie in
der Enthaltsamkeit. Da alle keine Lust haben,
viel Wein zu trinken, fa3t sich der Wortfuhrer
des Symposions ein Herz und bekennt auf-
richtig, ,was es eigentlich auf sich hat mit
dem Be-rauschtsein. Mir namlich ist das,
glaube ich, durch die Heilkunde ganz klar
geworden, dall der Rausch den Menschen
schadlich ist, und ich mochte weder selbst
gern zu weit gehen im Trinken noch einen
anderen dazu bereden, zumal wenn er noch
vom Tage vorher schwer ist” Platon fa3t das
Ergebnis dieser Debatte tiber den Rausch
zusammen: ,Als sie dies gehort, seien alle
Ubereingekommen, bei ihrem diesmaligen
Zusammensein nicht bis zur Trunkenheit,
sondern ganz ohne Zwang zu trinken >

Im Symposion selbst deutet Platon die
Vorkehrungen an, die eine MaBigung im Trin-
ken bewirken werden. Doch keine Rede ist
von Abstinenz, auch wird ja lediglich
beschlossen, diesmal nicht bis zum Ziel der
Festgelage, bis zur volligen Trunkenheit, zu
saufen. ,Das ist der zivilisierte Dionysos, der
zivilisierte Rausch der Athener: er erkennt die
Triebe und Begierden an, gibt dem Koérper
das Seine, vorausgesetzt, alles lauft harmo-
nisch und in geordneten Bahnen. Das ideale
Trinkgelage ist die Erfahrung des Verbotenen
unter der Kontrolle der Vernunft"

Die Rausche innerer Versenkung

Die Griechen kennen freilich auch die véllige
Abstinenz von Schlemmerei und Trunk, die
Mysterien der Abkehr von der Welt und der
eigenen Korperlichkeit. Es gilt als sicher, dal}
bei einigen der Mysterien auch halluzinogene
Drogen eingesetzt werden (Fliegenpilz, Mes-
calin), die eine Art von Welterfahrung maglich
machen, die der ekstatischen Leidenschaft der
Dionysien und den kontrollierten Genissen
der Symposien entgegengesetzt ist: die Tran-
ce, die rauschhafte Versenkung nach innen.
Sie ist wenig kommunikativ und kann kein
Festleben stiften.

Diese Art von ,Rausch’, herbeigefiihrt durch
Fasten oder Drogen, praktizieren Sekten, die
in Reinheit und Askese, in der Ablehnung
eines jeden Luxus die Voraussetzung fiir Weis-
heit sehen. Fiir die Pythagoreer, die Gnostiker,
die Stoiker (und tbrigens auch Platon) ist der
Korper nur eine fliichtige Hiille, in der sich die
unsterbliche Seele ,verwirklicht”. Weil er
Geféngnis fiir die aus dem Lichtreich vertrie-
benen Seelen ist, verbietet sich alles hedoni-
stische, sinnenfrohe Festleben. Dann ist Jen-
seitserfahrung durch rauschhafte Versenkung
angesagt. Sie wird von den Mystikern des Mit-
telalters und dann von den Romantikern des
19. Jahrhunderts wieder aufgenommen, die
mit Opium und Haschich der kalten und ent-
zauberten Welt des rationalen Biirgers entflie-
hen wollen: ,Der gesunde Menschenverstand
sagt uns, da3 die Dinge der Erde nur sehr
wenig Realitdt besitzen und daB es wahre
Wirklichkeit allein in den Traumen gibt"/

Beide Arten von rauschhafter Festlichkeit
entriicken dem Alltag und stehen quer zur
Alltagsrationalitdt. Die Philosophie kann mit
dem kollektiven rauschhaften Hedonismus
der Weintrinker wenig anfangen und stuft ihn
mit ihrer Entstehung unter die niederen, zu
zdhmenden Umgangsweisen mit der Welt
und den Géttern. Doch jede durch rauschhaf-

5 Platon. Das Gastmahl oder von der Liebe. Leipzig 1981, S. 9f.
6 Michel Jeanneret: Schlemmen unter Aufsicht. In: Lettre International, Berlin (Winter) 1994, S.86.
7 Charles Baudelaire: Die kiinstlichen Paradiese. Hamburg 1964, S.7.
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te Selbststimulation ermdglichte ,komplexe
Welterfahrung” ist bei den Griechen noch
gleichberechtigt neben dem logos akzeptiert.
Das ,hochste Eine” ist fiir sie gar nicht diskur-
siv. denkbar und nur durch eine komplexe
Erfahrung jenseits davon zu erfassen.

+Welche aber Christo angehéren, die kreuzi-
gen ihr Fleisch samt
den Listen und Begierden”

Zwei asiatische Kulte sind auf lange Zeit pra-
gend fiir uns geworden: die Religion der altte-
stamentarischen Juden und die daraus hervor-
gegangene christliche. Aus dem Alten Testa-
ment ist uns bekannt, wie distanziert Juden
den Rauschen gegeniber (bis heute) sind.
Zwar finden sich etliche Stellen, in denen der
Wein als Kultursymbol erscheint und seine
inspirierende Wirkung hervorgehoben wird,
doch nur ein kontrollierter Genuf3 wird akzep-
tiert und— selbstverstandlich— nur fiir Man-
ner.,In der Bibel ist der Weintrinker ein stéren-
des Individuum, das zu viel spricht, das laut-
hals singt und den Streit sucht. ... Er Gber-
schreitet die Grenzen und nicht nur die Geset-
ze der Lebensart, sondern auch und besonders
die Grundverbote” 8 Er ist Komplize aller Ver-
brechen— bis hin zum Inzest, man denke an
Loths Tochter. Im Alkoholrausch kommt man
Gott nicht ndher, sondern verliert die Selbst-
kontrolle bis zur sexuellen Entbl6Bung: ,Noah
aber fing an und ward ein Ackermann und
pflanzte Weinberge. Und da er von dem Wein
trank, ward er trunken und lag in der Hitte
aufgedeckt.” (1. Mose, 9)

Christus selbst nimmt das mitterliche Sym-
bol des Weinbergs fiir sich in Anspruch, der
Wein symbolisiert fuir Christen das Blut Jesu
(und kommt damit in einen neuen sakralen
Zusammenhang), doch Alkoholrausch ist auch
bei den friihen Christen gedchtet. Paulus ver-
langt dann den ,Wandel im Geiste”: ,Welche

aber Christo angehdren, die kreuzigen ihr
Fleisch samt den Listen und Begierden”. In der
langen Liste der Gelliste des Korpers wider den
Geist zdhlt er auch auf: ,Saufen, Fressen und
dergleichen” (Galater 5,24 u. 21). Uber die Kir-
chenvédter werden dann die Ideen der korper-
feindlich-asketischen Fraktion der griechischen
Philosophen zum Bestandteil der christlichen
Lehre.

Germanische Fest-Rausche

Vollig anders ist es zu dieser Zeit bei den Ger-
manen. So sie sich heldenhaft schlagen, wer-
den sie nach dem Tode auf Walhallas langen
Bédnken sitzen und saufen. Das irdische Dasein
dieser kriegerischen Bauern bietet ihnen gele-
gentlich schon einen Vorgeschmack: die
Jrauschhafte Freude bei sakralem Gelage”.9
Met ist ihr Lieblingsgetrank (und bleibt es, bis
es im Mittelalter durch das komplizierter zu
erzeugende Bier abgelost wird). Auch sie sind
Uberzeugt davon, daf3 die Seelen weiterleben,
doch verbinden sie damit keine Korperfeind-
schaft. Die Rauschmittel beflligeln ihnen Kér-
per und Seele. Vor allem ermdglichen sie ihnen
einen furchtlosen Kontakt mit dem Seelen-
reich, mit den Ahnen und den Géttern.

Im Herbst halten die Germanen dazu ihr
grofRes Totenfest ab, das zugleich das Wotan
geweihte Erntedankfest ist. Drei Tage lang
wird auf den Grébern und mit den Toten gefei-
ert: geschmaust, gesungen, getanzt und im
Rausch der Kontakt zu ihnen gesucht und
gefunden.Vom Typus her ist dieses Fest durch-
aus den griechischen Dionysien vergleichbar.
Solche ,heidnischen Brauche” missen der
christlichen Kirche bei ihrem Vorstof3 in die
germanischen Lander suspekt sein. Sie unter-
driickt sie schlieBBlich wirkungsvoll dadurch,
daB sie aus dem alten Fest den Tag des heili-
gen Martin am 11. November macht. Momen-
te der alten Festkultur UGberleben lange: die

8 Martine Chatelain: Berichte tGber Drogenkonsum im Alten und Neuen Testament. In: Rausch und Realitdt, Bd. 2, 1981,

S.499.
9 Legnaro: Ansatze, S.107.
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Abb. 4: Jugendfeier 1997: Ausgelassene letzte Party vor dem ,Erwachsenwerden”

Martinsgans (Génse gehdren zu den Opfertie-
ren, die den Festschmaus abgeben), der Mart-
instrunk (in den spateren Weinbaugebieten
die erste Weinprobe des Heurigen) und der
Beginn der Karnevalszeit am 11.11. Doch die
Toten werden nach christlicher Vorstellung
bald nicht mehr in die sinnlich-fréhliche Seite
des alten Festlebens einbezogen, fiir sie bleibt
schlieBlich nur ein Totensonntag. Gesungen
wird aus diesem Anla8 nur noch in der Kirche,
das tolle Treiben der Maskierten findet anders-
Wwo statt.

Volkskultur
und neuere Geschichte der Feste

In den letzten zwanzig Jahren waren Feste
ein bevorzugter Gegenstand historischer For-
schung. Feste sind, zu einem wichtigen Mittel

geworden, um die in einer Gesellschaft vor-
handenen Briiche, Spannungen und Vorstel-
lungen zu erhellen”10 Feste sind nicht nur
deshalb aufschluBreich, weil sie in Ausschwei-
fungen, Krawalle und Revolten miinden kon-
nen, sondern weil auch in dem ganz gewohn-
lichen Festleben die jeweilige Volkskultur mit
der herrschenden Kultur aufeinandertrifft.
Von der einen Seite her die Absicht der Diszi-
plinierung, Unterordnung, Akkulturation: Die
Volksfeste sollen unter Kontrolle genommen
werden, ihre Auswiichse eingeddmmt und
nach Maoglichkeit mit einer neuen Sinnge-
bung tberlagert werden.

Auf der anderen Seite finden sich die Kreati-
vitat, die traditionellen Ausdrucksformen, die
Lebendigkeit der Volkskultur.,Das Fest genief3t
den Vorzug, da man an ihm sowohl den
Widerstand des Volkes gegen normative Wei-
sungen beobachten kann als auch die Umfor-

10 Roger Chartier: Phantasie und Disziplin. Das Fest in Frankreich vom 15. bis 18. Jahrhundert. In: Volkskultur, hg. von
Richard van Diilmen u. Norbert Schindler, Frankfurt a.M. 1987, S.154.
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mung des Verhaltens der Mehrheit durch herr-
schaftliche kulturelle Muster”11  Jahrmarkte,
Narrenfeste, Festzlige, vor allem aber der Kar-
neval und die Wallfahrten sind untersucht
worden.

Bis in das 18. Jahrhundert wird die herr-
schende Kultur von der Kirche vertreten. Sie
will die Festzeit beherrschen (und kdampft
gegen die Vorstellung, daf ihr nur der Tag, dem
Volke dagegen die Nacht gehore— folglich will
sie nachtliches Treiben unterbinden). Sie will
die Kontrolle tiber den Ablauf behalten und
darum alle spontanen Elemente der Feste ver-
bieten — voran das Tanzen, das. darin sind
sich die Katholischen mit den Lutheranern
einig — allzu schnell in orgiastische Zugello-
sigkeit ausartet. Auch die Karnevalsmasken
sollen verboten werden, sie ldstern durch Ver-
kleidung des Korpers den Schépfer und ermég-
lichen unkontrollierbares Laster.

Alles das widerspricht der strategischen
Absicht, das traditionelle Volksfest zu einer
Huldigung des Herrn zu machen. Dem Fest
gelten schlielich die Hauptanstrengungen
der Kirchen zur Christianisierung des Volkes.
,Fur die Kirche ist das Volksfest tatsdchlich
gleichbedeutend mit Ausschweifung und
MaRlosigkeit, mit unbedachter Verausgabung
von Leib und Gut .. Im Bereich der Moral
schlieBlich bedeutet das Volksfest Unscham-
haftigkeit und Zugellosigkeit. Die Regeln
christlicher Gesittung werden hier aufer acht
gelassen: Zuneigung duBlert sich frei, die
Schranken der Scham fallen, und die Leiber
geben sich einander ohne Ehrfurcht vor dem
Schopfer hin“12

Verbote und strikte Eingriffe sind die Gegen-
mittel, und auch die Magistrate und Stadtre-
gierungen machen in dieser Zeit aus den
Festen der stadtischen Bruderschaften, Ziinfte
und Gilden oktroyierte Feste fiir das Volk. Die
Untersuchungen der Festziige liefern Belege
dafiir, daBB nun die reprasentativen Feste der
absolutistischen Zeit beginnen, in denen das
Volk zum Zuschauer und zur Staffage degra-

11 Chartier: Phantasie, S.155.
12 Chartier: Phantasie, S.159.

diert wird. Es soll das Zelebrierte und das Feu-
erwerk anstaunen. Damit aber zieht sich das
Festleben ,des Volks” langsam an die eigenen
Orte zurlick und verliert den Anspruch, mit der
herrschenden Kultur 6ffentlich in Konkurrenz
zu treten. Sie bekommen die Tendenz zur
gemiutlichen Geselligkeit.

Im 18. Jahrhundert andert sich das Verhalt-
nis von Volkskultur und Obrigkeit. Mit einer
neuen sozialen Differenzierung bilden die ver-
schiedenen sozialen und religiésen Milieus ein
eigenes Festleben aus, das durch Arbeitsrhyth-
mus, Jahreslauf und Lebenskreis bestimmt ist.
Es bleibt meist auf der Ebene der Wirtshaus-
und Jahrmarktsgeselligkeit, findet sich auf
Tanzboden, Viehmérkten, Messen und bei
Wallfahrten. Darliber entfalten sich kirchlicher
Kult, Militdrparaden und die dynastischen
Feste der Landesfiirsten. Deren barocke Uppig-
keit 148t aber nach, sie werden im Sinne der
Aufkldrung wie der Landesherrschaft volks-
padagogisch auf die geistigen Gehalte redu-
ziert: auf freudige Zustimmung zum Landes-
vater und brav gedufBerten Landespatriotis-
mus.

Karge Feste wiirdigen Stils

Hatten schon Calvin und Zwingli das Uppige
Festleben streng verurteilt und allein den
Sonntag als Tag des Herrn gelten lassen, geht
es nun radikal gegen die Festtage los. Mit der
Konfessionsbildung werden in den deutschen
Landern die Gelegenheiten zum Feiern dra-
stisch reduziert und jede rauschhafte Festlich-
keit als Zeitvergeudung und vulgdre Unsitte
gebrandmarkt. Dem Kirchenritual und der
Volksfrommigkeit wird die Sinnenhaftigkeit
ausgetrieben, der Kirchenkult ,rationalisiert”.
Alle Schichten sollen sich an einen wiirdigen
Stil des Festlebens gewdhnen.

Gleiche Absichten hat dann die kameralisti-
sche Literatur mit moralischen, 6konomischen
und gesundheitspolitischen Argumenten. lhr
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Ziel ist die VerfleiBigung der werktatigen Men-
schen. Tendenziell betrachten sie deren freie
Zeiten nur noch unter dem Gesichtspunkt der
Reproduktion von Arbeitskraft. ,Maflos
erscheint das Volk auch im Umgang mit dem
Korper. Ekstatik der Bewegung im Tanz, akusti-
sche Exzesse mit Schreien und Larmen, sexu-
elle Libertinage galten als Zeugnisse der
Unordnung und Sittenlosigkeit schlechthin. ...
[Dler wohlgeordnete Festzug mit Musik, der
gymnastisch trainierte Kérper, die militdrische
Prazision der Bewegung— das waren die neu-
enldeale’13  Es deutet sich an, daB Fest und
Rausch fiir immer getrennt werden sollen, die
Feste werden feierlich.

Eher als die N6tigungen der Obrigkeiten ist
es dann die Last der wirtschaftlichen Verhalt-
nisse, vor allem die wachsende Konkurrenz
und der Leistungsdruck im Erwerbsleben, die
die Feste der Unterschichten karger werden
lassen, sie aber noch nicht vollig umformen
kénnen. Jedoch bildet sich bei den kleinen
Leuten der Stadte das aus, was dann als der
spezifisch protestantische Lebensstil gilt:
nichterne Alltagspraxis in kleinburgerlicher
Selbstgenligsamkeit, die aus dem Verzicht
eine Tugend macht.

Fest und Rausch im 19. Jahrhundert

Erst nach 1830 leiten Industrialisierung und
fortschreitende ,Verbirgerlichung” der Gesell-
schaft einen endgliltigen Wandel des Festle-
bens auch der unterbiirgerlichen Schichten
ein. Dieser birgerliche KultureinfluB ist vor
allem den politischen Bewegungen geschul-
det, als deren Auftakt das deutsche National-
fest am 18. Oktober 1814 gelten kann. Ohne
eine zentrale Lenkung gedachten viele Orte in

den deutschen Landern der siegreichen Vol-
kerschlacht bei Leipzig mit festlichen Aufmar-
schen, patriotischen Vortragen, Musik und
einem groBen nachtlichen Feuer. Die Neue-
rung: ,,Nicht nur der soziale Status der lokalen
Festinitiatoren, auch das Sozialprofil der ortli-
chen Festgesellschaften weist das Nationalfest
von 1814 als ein dominant biirgerliches Fest
aus”.

Es sind birgerliche Bewegungen, die von
nun an die Feste zur Artikulation ihrer nationa-
len Interessen nutzen. Die vaterlandische
Dichtung dieser Zeit a6t ahnen, dall manch
patriotischer Gesang rauschhaft beflligelt hat.
Die Berichte liber das Festleben der Turner,
Sénger und Schiitzen bezeugen ,duf3erst stim-
mungsgeladene Veranstaltungen®, die nach
1840 nicht mehr im Freien, sondern in solchen
Stadten stattfinden, die schon mit Eisenbahn
und Dampfschiff erreichbar sind. So kommen
zum nationalen Sangerfest 1846 im Kolner
Glrzenich 2250 Sanger aus vielen deutschen
Landern zusammen. Ein neuartiges nationales
Erlebnis, eine Hochstimmung, die ,man wah-
rend der Feste vor allem durch das rhetorisch
geweckte Gefiihl nationaler Verbriiderung der
beim Fest anwesenden Personen” verstarkt. 1>

Neben den asthetischen Wirkungen von
Festschmuck, von Gesang und von ,expressi-
ver Verbrliderungsrhetorik” der Toaste beim
Festmahl und beim Ball, dirften es auch Wein
und Bier sein, die hier die Stimmung bis ins
Rauschhafte gesteigert haben. ,Rasch wurde
dann die Gesangeshalle zur Speisehalle umge-
wandelt, bei dem Mahle folgten kraftige und
heitere Reden ..., ein dreifach Hoch dem theu-
ren Vaterland” heif3t es in einem Bericht Uber
den ,volksthiimlichen deutschen Mannerge-
sang” von 1887.16
National- und Landesfeste sind herausragende

13 Paul Miinch: Fétes pour le peuple, rien par le peuple. ,Offentliche” Feste im Programm der Aufklarung. In: Offentliche

Festkultur, hg. von Dieter Duiding, Peter Friedemann u. Paul Miinch, Reinbek b. Hamburg 1988, S.41.

14 Dieter Diiding: Das deutsche Nationalfest von 1814: Matrix der deutschen Nationalfeste im 19. Jahrhundert. In: Offent-

liche Festkultur, S.69.

15 Dieter Diiding: Nationale Oppositionsfeste der Turner, Sénger und Schiitzen im 19. Jahrhundert. In: Offentliche Festkul-

tur, 5.180.

16 Werner K Blessing: Fest und Vergniigen ,kleiner Leute”. Wandlungen vom 18. bis zum 20. Jahrhundert. In: Volkskultur,
hg. von Richard van Diilmen u. Norbert Schindler, Frankfurt a.M. 1987, 5.366.
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Demonstrationen nationaler Gesinnung und
zugleich rauschhaft-geselliges Vergniigen.
Daneben sehen wir aber schon weniger Repra-
sentatives in der rauschhaften Geselligkeit des
birgerlichen Nachwuchses, im studentischen
Kneipleben. Die Burschenschaften und ihre
Biergeselligkeit sind hdufige Kommunikations-
orte vormarzlicher Gemeinschaften. In der
Revolutionszeit selbst gehdren dazu auch die
Bankette der Demokraten und die geselligen
Volksversammlungen an den Ausflugsorten
vor den Stadten. Deren Enthusiasmus und
schlieBliche Radikalitdt ist gewifl auch den
beflligelnden und solidarisierenden Wirkun-
gen des Alkohols zuzuschreiben.

Unter den Verboten der politischen Reaktion
entfaltet sich daneben in der biedermeierli-
chen Phase eine gemiitliche Geselligkeit, die—
korporativ oder privat— ohne jeden politi-
schen Anspruch ist. Nach der 48er Revolution
wird solche Folge politischer Repression beson-
ders deutlich. Alle politikverdachtigen Grup-
pierungen sind verboten. Es entstehen darum
reine Selbsthilfe- und Geselligkeitsvereine in
grofRer Zahl (vom Sparclub Gber den Vetera-
nenverein bis zur Freiwilligen Feuerwehr). Sie
alle pflegen fiir ihre Mitglieder eine intensive
Wirtshausgeselligkeit (die eine der Vorausset-
zungen fiir die Industrialisierung der Bierbraue-
rei und die entstehende Gro3gastronomie ist).
Die wichtigste Aufgabe dieser Vereine ist der
Festkalender. Sie organisieren Feste mit ,alko-
holgestitzter Geselligkeit”.1 7

Fest und Rausch im Arbeitermilieu
Als die birgerlichen Vereine langst wieder ihre

patriotischen Feste feiern, am Sedanstag und
zu Kaisers Geburtstag aufmarschieren, geraten

mit dem Sozialistengesetz die Arbeitervereine
in eine dhnliche Situation wie einst die verhin-
derten birgerlichen Demokraten. Unter dem
Druck von Versammlungs- und Koalitionsver-
bot kénnen sie ihr Anliegen nur noch bei harm-
loser Geselligkeit und als Festleben duBern. Die
ganze Bewegung ist auf die Wirtshausgesellig-
keit zurtickgedréngt. Das bringt sie zwar ganz
dicht an den Alltag der stadtischen Arbeiter,
vermengt nach Auffassung etlicher Kritiker
aber Alkohol und Politik.

Besonders hart urteilt eine Minderheit von
Abstinenten. Den Temperenzlern gegeniiber
nennt dann der Parteitheoretiker Karl Kautsky
das Wirtshaus ,das einzige Bollwerk der politi-
schen Freiheit des Proletariers, ... das einzige
Lokal ..., in dem die niederen Volksklassen frei
zusammenkommen und ihre gemeinsamen
Angelegenheiten besprechen kénnen”18 Und
er meint, daf3 der Alkohol ehedem eine,Quelle
frohlicher Geselligkeit” war und es wohl auch
wieder werden kénne. In diesen Streit geraten
auch die Freidenker, als sie darangehen, ,Feste,
Feiern, Versammlungen ... aus der Alltaglich-
keit herauszuheben ... [A]uf diesem Wege wur-
den viele von ihnen zu Gegnern des Alkohols
und der Zahlabende”19

Es ist verstandlich, daf3 Freidenker der Jahr-
hundertwende sich eher an der bildungsbiir-
gerlichen Distanz zum Rausch als an der verge-
meinschaftenden Rauschgeselligkeit des Arbei-
terlebens orientierten. Damit liegen sie ganz
auf der Linie der Sozialdemokratie und der mit
ihr verbundenen Kulturorganisationen. Die
akzeptierten zwar, daf3 das Leben der Arbeiter-
organisationen auf die Vereinszimmer der Knei-
pen angewiesen ist, doch im Rausch sehen sie
eine Gefahr firr politische Klarheit. Die Streit-
schriften zur ,Alkoholfrage” sind Legion,
geschrieben sind sie von den,,Schriftkundigen”

17 Vgl. Regina Hiibner u. Manfred Hiibner: Der deutsche Durst. lllustrierte Kultur- und Sozialgeschichte. Leipzig 1994.
18 Karl Kautsky: Der Alkoholismus und seine Bekdmpfung (VI). In: Die Neue Zeit, Stuttgart 11(1890/91),30, Band 2, 5.105-

116, 5.107.

19 Horst Groschopp: Zwischen Bierabend und Bildungsverein. Zur Kulturarbeit in der deutschen Arbeiterbewegung vor

1914. Berlin 1985, 5.68.
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der Bewegung, die mehrheitlich fiir ein Festle-
ben ohne Alkohol pladieren und vom ,heiligen
Rausch” des Freiheitskampfes schwarmen und
die Hebung des Arbeiters anstreben. Der Alltag
des Parteilebens scheint diese Tendenz zu
bestatigen. In den Jahren nach 1890 verlieren
die Veranstaltungen und Stiftungsfeste lang-
sam die enge Bindung von Alltagspolitik, fami-
lienorientierter Unterhaltung und Biergesellig-
keit zugunsten gehobener Darbietungen
(1 ernstgestimmtes Bildungsgut der Kategori-
en ‘Heimatverbunden’ und ‘Biirgerlich-Klas-
sisch).20

In der Weimarer Zeit setzen alle Arbeiterpar-
teien diese Idee vom kampferischen, heilig-
niichternen Fest fort, es ist die groRe Zeit der
Arbeiterfeste: 1. Mai, Frauentag, Kindertage,
Gedenktage, Massenfestspiele. Die zukunftso-
rientierte Politik 1aBt kein Aussteigen und kei-
ne selbstgeniigsamen Genisse zu. ,Feste voll
Heiterkeit und Uberschwang? Jawohl— doch
Menschenbildung auch hier, Krénung statt
Kompensation, Verarbeiten statt Vergessen,
Geist statt Spiritus."21 Eine edle Absicht, doch
etwas abgehoben von den Freizeiterwartun-
gen der Arbeiter dieser Zeit.

So verwundert es nicht, wenn den Freiden-
kern im Rickblick attestiert wird, ,die Versu-
che, eine freidenkerisch inspirierte Alltags-
und Festkultur zu einem Bestandteil der Arbei-
terkultur zu machen, blieben auf wenige klei-
ne Zirkel beschrankt. Die Arbeiter verharrten
in ihrer Gbergrof3en Mehrheit in einer gleich-
glltigen Indifferenz zur Kirche wie zu den
etwas kinstlich anmutenden Bemiihungen
der Freidenker22 Mit Ausnahme der grofRen
politischen Feste gilt das wohl fir alle Bemi-
hungen, eine neue Festkultur fiir Arbeiter zu
schaffen.

Das Ende des Festlebens
im 20. Jahrhundert

Mit der um 1800 einsetzenden Pflege des biir-
gerlichen Familienlebens entsteht eine neuar-
tige Privatsphdre, die nun der Ort ,intimer”
Feste wird, wie wir sie seitdem als Weihnach-
ten und Kindergeburtstag feiern. Zugleich
werden die ehemals mit der Zunft-, Dorf- oder
Gildengemeinschaft begangenen Feste des
Lebenslaufs — Taufe, Konfirmation, Hochzeit
und Beerdigung— zur Privatsache, die nur
noch den Umkreis der Kleinfamilie einbezieht.
Fir diese private Festkultur wird das birgerli-
che Familienleben normpragend. Es hatin den
Jahrzehnten zwischen Biedermeier, Griinder-
jahren und spater Kaiserzeit auch Regeln fir
den Umgang mit dem Rausch ausgebildet.
Weil diese Familie als Erziehungsprojekt unter
mannlicher Herrschaft konzipiert ist, sind die-
se Regeln in allen Phasen eher rigide und
damit zugleich unehrlich. Sie entsprechen der
Doppelmoral der viktorianisch gepragten Zeit,
wie sie die Belletristik und das Theater dieser
Zeit uns zeigen.

Blickt man zuriick auf das Verhéltnis von
Fest und Rausch im 19. Jahrhundert, so zeich-
nen sich neben der Familienfeier zwei Grund-
formen des offentlichen Festlebens ab. Einer-
seits die Veranstaltungen der Vereine als Kop-
pelung von politisch-ideeller, geschéftlicher,
korporativer usw. Vergemeinschaftung mit
den sinnlichen Freuden gemeinsamer R&u-
sche verschiedener Art. Andererseits findet
die friih einsetzende Asthetisierung der Feste
in den inszenierten Kunstereignissen burgerli-
chen Kulturlebens eine Fortsetzung, die bis
zum Rausch der Sinne in der Oper als Gesam-
kunstwerk gesteigert wird— mit Sektpausen
und anschlieBendem Souper als kulinarischem
usw. Rausch.

20 Helga Stachow: Gedenkfeier, Herbstvergniigen und literarisch-musikalischer Unterhaltungsabend. Stiftungsfeste der

Sozialdemokratischen Partei in Hamburg zwischen 1890 und 1915. In: Studien zur Arbeiterkultur, hg. von Albrecht

Lehmann, Miinster 1984, 5.283.

21 Peter Cardorff: Was gibt’s denn da zu feiern? Linke Festlichkeit von den Anfangen der Arbeiterbewegung bis heute.

Wien 1983, 5.16.

22 Hartmann Wunderer: Die Freidenker. In: Die Arbeiter, hg. von Wolfgang Ruppert, Miinchen 1986, S.338.
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Beide Gesellungsformen haben zuerst einen
ambitionierten, ernsthaften, weihevollen Teil.
Hier gibt es politisches Bekenntnis, Gesin-
nungsfeier, Weihe und ,heiligen Rausch” Dar-
auf folgt gewdhnlich ein rauschhaft-geselliger
Teil. Der Ernst des gehobenen Teils hat das
nachfolgende Vergniigen zu,,legitimieren”. Das
liegt auch an der dabei eingesetzten Droge
Alkohol und ihren spezifischen Wirkungen. In
ihr liegt die Gefahr des ,grof3en Rausches’, der
den AnlaB véllig vergiBt und zu allerlei Uber-
tretungen verfihrt.

Seit den Zwanzigern haben Vereinsleben
und die Inszenierungen der hdheren Kiinste
nicht mehr anndhernd die kulturelle Bedeu-
tung wie vor dem ersten Weltkrieg. lhre soziale
Basis ist schmaler geworden und das von
ihnen getragene Festleben hat eine Konkur-
renz bekommen, die inzwischen dominiert:
das kommerzialisierte Freizeitangebot. Auch
das alte volkskulturelle Festleben gibt es nicht
mehr, doch lebt es in der neuen Popularkultur
fort. Diese ,Massenkultur” miachtet den fri-
heren Rhythmus von Arbeit und Fest. Das Fest
[6st sich auf in das stéandig prasente Angebot

eines professionalisierten und kommerziali-
sierten Vergnligens, das die Freizeitindustrie
fur uns produziert, das der Markt bereithalt
und dessen wir uns nach Gelegenheit bedie-
nen. Es dehnt sich seit den siebziger Jahren
des vorigen Jahrhunderts immer weiter aus
und reagiert auf den Zuwachs an selbstbe-
stimmter Freizeit, wie er bald fiir die Mehrheit
der Erwerbstatigen als normal gilt.

Mit der Aufldsung der traditionellen Festkul-
tur durch Rummelplétze, Pratergarten, Festwie-
sen, Biersale, Volkstheater, Ausflugslokale,
Sportplatze, Kinos, Deutschlandhallen und Sta-
dien verwandeln sich die Feste in gesellige Ver-
gniigungen. lhnen entsprechen im privaten
Bereich Familiengeselligkeit, Party, Fete, gem(it-
liches Beisammensein und Budenzauber. Mit
der Lockerung der Bindungskraft sozialer
Milieus und ihrer Gemeinschaftsformen, mit
der weitgehenden ,Individualisierung®, ver-
schwinden tendenziell die geselligen gemein-
schaftsbildenden Erlebnisformen und werden
von offenen kommerziellen Angeboten ver-
dréngt. Sie stiften keine Geselligkeit im alten
Sinne, keine Feste mehr. Sie sind— im gerade

Abb. 5: Gegen die ,Weihe"— aufgelockertes SchluBbild der Jugendfeier 1995
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aktuellen Sprachgebrauch— die Events, Partys,
Clubs, Discos und Raves, zu denen man kommt
und wieder geht.

Sie haben alle auch ihre eigenen Rauschmit-
tel— vom Bier bis zur Partydroge— doch
umgekehrt ist der Rausch nicht mehr an eine
festliche Gelegenheit gebunden. Der ,festlose”
Umgang mit dem Rauschmittel beginnt schon
um 1800, als in den Londoner Gin-Palasten
erstmals Schnapsglaser tber den Tresen
geschoben werden und der zahlende Kunde
sie stehend austrinkt. Das spricht allen bekann-
ten Trinkgewohnheiten Hohn und wird zur
Sensation. Der Kunde kippt seinen Schnaps
und geht, lange bevor er trunken ist. Es beginnt
die Zeit der schnellen und kurzen Réusche, wie
sie sich arbeitende Menschen des Industriezeit-
alters leisten kdnnen. Sie gehdren zusammen
mit dem Rausch des Wechsels, der steigenden
Geschwindigkeit, der kurzen Impressionen und
schnellen Verédnderungen. Die kurzen schnel-
len R&usche vertragen sich wenig mit dem
zelebrierten Fest, seinem Eintrittsritual, seiner
Kleidervorschrift, seinem besonderen Raum
und der durchzuhaltenden Spanne zwischen
Er6ffnung und Ende. Selbst die private Gesellig-
keit ist inzwischen auf die rauschfreie Party
reduziert: Handeschitteln, small talk, Cocktail,
Abgang.

Erwagung

Diesseitig orientierte Kulturen beziehen die
sinnlichen Gendsse, die Tafelfreuden wie die
Réausche, in ein Ritual gesellschaftlicher Zere-
monien ein. Sie haben ihren Platz in und

neben den sakralen Handlungen religioser
und weltlicher Art. Die historischen Formen
von Hedonismus— ob im aristokratischen
Luxus oder in der lebensfrohen Volkskultur—
stellen alle das sinnliche Erlebnis rauschhaf-
ter Feste in die Mitte. Davon lebt nur noch
wenig, was der Pflege wert ware.

Vielleicht ist es das Bankett, eine dem gesel-
ligen Mahl der Republikaner und Demokraten
und womdoglich dem Symposion Platons ver-
wandte Versammlung von Gleichgesinnten?
Es ist nicht dazu bestimmt, sich flr den All-
tagstratsch und die geschaftlichen Dinge ver-
abreden zu kdnnen. Es ist als ein Fest gedacht,
das seinen Sinn in sich selbst, im gemeinsa-
men GenuB, im Zusammensein von Geistes-
verwandten hat. Vielleicht ist eine humanisti-
sche Tafelrunde denkbar, bei der auch jene
kinstlerischen Sprachen der Lust zu Worte
kommen, die an der Trunkenheit zu partizipie-
ren vermogen? Das dirften kaum die der
Wissenschaft und Moral sein.

Die Surrealisten versuchten es vor achtzig
Jahren, die Kréfte des Rauschs fiir die Revoluti-
on zu gewinnen (und Ubten sich im rauschhaf-
ten automatischen Schreiben). Freilich experi-
mentierten sie dabei nicht mit Schnaps und
Bier. Walter Benjamin, der die Rauscherfahrung
als ein Medium der Aufklarung begreift, bela-
chelt zugleich die quasi-religiosen Ekstasen
der Surrealisten: ,Die wahre, schopferische
Uberwindung religiéser Erleuchtung aber liegt
nun wahrhaftig nicht bei den Rauschgiften. Sie
liegtin einer profanen Erleuchtung einer mate-
rialistischen, anthropologischen Inspiration, zu
der Haschisch, Opium und was immer sonst

nur die Vorschule abgeben kénnen.”23

23 Walter Benjamin: Gesammelte Schriften. Bd. |, Frankfurt a.M. 1972, $.297.
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Konstanze Kriese

German Bowl ‘97
Ein Fest der Rituale

JIch bin anders, weil ich wie alle bin
und weil alle anders sind.”
Rio Reiser

Spielen ist weltanschauungsfrei

,Das Vorhandensein des Spiels ist an keine
Kulturstufe, an keine Form von Weltanschau-
ung gebunden. Ein jedes denkende Wesen
kann sich die Realitét Spiel, Spielen sogleich als
ein selbstdndiges, eigenes Etwas vor Augen
flhren, sogar wenn seine Sprache kein allge-
meines Begriffswort dafir besitzen sollte. Das
Spiel 188t sich nicht verneinen 2 Folgen wir
Huizinga, wohl dem Kulturtheoretiker des
Spiels, so ist zu schluB3folgern, die rein psycho-
und biosozialen Fragestellungen zu tberwin-
den und das Spiel um seiner selbst willen als
Konstante menschlichen und auch tierischen
Sozialverhaltens anzuerkennen. Das Spiel, das
von Huizinga bezeichnete Etwas, hat demnach
nicht unbedingt eine Sinngebung aufler sich,
gleich ob es im heiligen Fest oder im kommer-
ziellen Event, als tradiertes Ritual oder als
Angebot der Erlebnisgesellschaft erscheint.
Welchen historischen Verdanderungen das
Spiel unterworfen wird, werden wir im konkre-
ten Fall— dem American Football in Deutsch-
land— nur streifen kdnnen. Um die Méglich-
keiten und Chancen, die einem Spiel— dem
Ereignis American Football— innewohnen, zu
beleuchten, begab ich mich im Oktober 1997
auf eine Reise nach Hamburg. Und da man
kein Huhn sein muf3, um tber ein Ei reden zu
kénnen, fuhr ich neugierig und ahnungslos
zum German Bowl ‘97, dem Endspiel um die
deutsche Meisterschaft. Konzerterprobt, einen
Schlafsack im Gepack, freute ich mich darauf,
was der American Football Gber seine sportli-
chen Unbegreiflichkeiten hinaus zu bieten hat.
Was es gab, waren ritualisierte Abldufe mit
Rockmusik, tanzenden Barbiepuppen und

wissenden Fans— zufélligen Gasten ein Cha-
os. Aber dies konstituiert ja Kultur, daf3 ihre
Regeln und Symbole nur Fremden fremd
erscheinen.

Rituale

Daf3 ich live oft enthusiastisch Musik erlebe, die
ich mir niemals per Kassette oder TV-Mitschnitt
anhoren wiirde, verséhnte mich mit meiner
unentschiedenen Initiationsposition. Um mich
herum wogte an einem Nachmittag und einem
Abend die Begeisterung flr eine héchst uneu-
ropaische Sportart. Auer den momentanen
Interpretationen der reichhaltigen Regeln des
American Football schien fiir niemanden ein
Erklarungsbedarf fiir das grof3e Vergniigen von
Belang zu sein. Wie auch, die Lust und das Recht
der menschlichen Spezies zur geistigen Reflexi-
on tauchen am Festtag unter dem Schleier der
Ausgelassenheit ins Gewand der leicht veradn-
derten alten Geschichten, der spontanen Dis-
kussionen und neuesten Witze tber Gott und
die Welt.

Die Manner ziehen behelmt und bepanzert
spielerisch in den Kampf. PlI6tzlich lauft die offi-
zielle Spielzeit, und es ereignet sich eine der
vielen Spielmdglichkeiten, um einen eiférmi-
gen Ball, zumeist in wenigen Sekunden, um
zehn Yards zu versetzen. Spannend werden
auch fiir Uneingeweihte die Chancen fiir den
Gipfel der verrlickten Losungen — den erhoff-
ten oder drohenden Touchdown zu erzielen
oder zu verhindern, der dann als ersehnter
Hohepunkt eintritt, wenn sich der Ball hinter
der letzten Spiellinie sicher in den Handen
eines Spielers der angreifenden Mannschaft

1 Johan Huizinga: Homo Ludens. Vom Ursprung der Kultur im Spiel. 1991 (Originalausgabe 1938), S.11.
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befindet. Die singenden
und tanzenden Queens
intonieren in diesem
Augenblick mit ersehn-
ter RegelmaBigkeit ,We
are the champions’, was
sonst?

Die Frauen sind akro-
batische Mittlerinnen
zwischen den Footbal-
lern und dem Publikum.
Sie himmeln niemanden
an, sondern betatigen
sich nach hochst eige-
nen Gesetzen als kraft-
volle Musen des gesam-
ten Ereignisses. Sie verkdrpern wider Erwarten
nicht die medial gesetzte weibliche Schénheit,
die heute nah an der Vergétterung einer prote-
stantisch gepragten Magersucht auszumachen
ist, garniert durch langweilige Fitness-Ubun-
gen als aktiven Weg zum Verschwinden weibli-
cher Fille. Die Cheerleaders praktizieren eine
hochst lautstarke Mitwisserschaft gegeniiber
dem Spielverlauf und sportliches Kénnen.

48 Spieler pro Mannschaft, je elf auf dem
Feld, sieben Schiedsrichter, eine Dreiergruppe
Vermessungstechniker mit Schildern und
Eisenkette als Ma3band, die Crew der Vortan-
zerinnen’, ein moglichst amiisanter Stadions-
precher und ein Diskjockey, der den seriellen
Spielverlauf permanent durch Musikfetzen
auffangt, das konstituiert den hor- und sicht-
baren Teil derer, die ,direkt” ins Spiel verwik-
kelt sind. Also entsteht kaum ein Problem,
wenn in Deutschland nicht so viele Fans unter-
wegs sind, ein kleinerer Schulsportplatz ist
schnell gefillt. Und, obwohl die Hamburger
nicht ins Endspiel kamen, war das Volkspark-
stadion beim deutschen Endspiel zwischen
den ewigen Zweiten— den Cologne Crocodi-
les— und dem an diesem Abend fanreichsten
Klub— den Braunschweig Lions— gut besucht
von einer begeisterten, bunt gekleideten und
zum Teil noch bunter bemalten Festgemeinde.
(Stolze Mitwisserschaft erfiillte mich, als die
Braunschweig Lions so kurz nach ihrem Mei-
stertitel in,Wetten, daB?” werbekraftig anriick-
ten, um irgendeinen StraBenbahnwagen ver-
mutlich um die spielbedeutsamen zehn Yards

Abb. 6/7:
Weltliche Pilger - Ankunft der Eventbesucher

zu bewegen. Auch da haben sie gewonnen.)
American Football ist nur unter Umstanden
und unter Nutzung mehrerer Kameras tele-
gen. In Amerika sicher noch mehr als in
Deutschland haben die Spiele die Aura eines
vorindustriellen Festes: Es fangt zu einem
recht unbestimmten Zeitpunkt lange vor dem
eigentlichen Spielbeginn an. Grillpartys, Live-
Musik, ein Tag und die anschlieende Nacht
missen fur den GenuB des offiziell (in Deutsch-
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Abb. 8:,Beschworung” der Fans und ritualisierter Klamauk

land) 48 Minuten dauernden Spiels schon
eingeplant werden. Keine zweistlindige Erbau-
ung, kein kurzes rekreatives Erlebnis, kein
schneller Rausch. (Das amerikanische Fernse-
hen hat in das traditionsreiche Spiel Commer-
cial Timeouts eingefiihrt, um die Sendbarkeit
der Werbebotschaften und damit die Send-
barkeit des Spiels im kommerziellen Fernse-
hen zu ermdglichen.)

Padagogische Effekte

Ein begeisterter Vater eines Aktiven, der viele
gute Seiten der American Football-Gemeinden
zu schéatzen wuBlte, Beschreibungen, die Licht
in das Herz jedes Sportpddagogen bringen
dirften, bemerkte angesichts der vielen
Regeln des scheinbar dem Raufen verwandten
Spiels, dal3 Aktive und Passive schon einige
Intelligenz mitbringen miissen, um die vielen
Spielgruppen und Einzelpersonen, ihre Aufga-
ben und Befdhigungen, ihre internen Hand-

lungskompetenzen und ihre individuellen Fer-
tigkeiten begreifen und bewerten zu kénnen.
Wer das versteht, kann kein Hooligan sein.
Die unterschiedlichsten Spielaufgaben, ver-
teilt auf Verteidiger, Angreifer und Spezial-
trupps, die exponierten Ballwerfer, -fanger und
-trager, dazu blockende und schubsende Ver-
hinderer, schlieBlich die exklusiven Spielma-
cher, die Quarterbacks, verlangen sehr unter-
schiedliche Talente. Fiir groBBe und kleine, dicke
und diinne Manner gibt es Mdglichkeiten der
Beteiligung. Die einen miissen flink sein, ande-
re werden geschatzt fur ihr Beharrungsvermo-
gen. lIrische Filmemacher hatten ihre helle
Freude. Ahnliches lieBe sich vom Cheerleading
berichten, denn auch die Frauen haben hochst
unterschiedliche Aufgaben innerhalb ihrer
akrobatischen Choreographien. In selteneren
Féllen waren auch Manner in Hamburg zu
sehen, die die tragenden Rollen in den Pyrami-
den des Cheerleadings (ibernahmen. Die Spiel-
domédne wird neuerdings auch von Frauen
unterwandert und die Fachzeitung des Ameri-
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can Football in Deutschland (ja, die gibt es),
der ,Huddle” (frei Gbersetzt: der Kriegsrat), fei-
ert das erste weibliche Coatching. Meister-
schaften fiir die Footballerinnen sind langst
Normalitdt, finden aber bei den Medien und
den Sponsoren, wie bei anderen Sportarten
auch, wenig Beachtung. Offenbar stéren so
wilde Sportarten, von Frauen betrieben, erheb-
lich die medial behiteten tradierten Rollenzu-
weisungen des Patriarchats. Eiskunstlaufen,
Leichtathletik, Turnen und Tennis, Sportarten,
in denen konsequent die Stars gefeiert wer-
den, lassen das ,schone” Geschlecht in seiner
Vereinzelung hingegen zu ...

Warum American Football ein praktikabler
Schulsport ist, fallt sofort ins Auge. Jeder und
jede, die Lust haben, sportlich aktiv zu sein,
finden darin geeignete Moglichkeiten, ohne
einem unerreichbaren korperlichen Ideal
nachzujagen. Wenn auch die Quarterbacks
eine exponierte Stellung haben und die Medi-
en dies in der Verfligbarkeit auch dieses Ereig-
nisses starhaft vermarkten missen, so ist fur
das gesamte Ereignis der Mannschaftsaspekt
und das Fest aller Beteiligten die Dominante.

Ungefahr ein oder zwei Stunden vor dem

Beginn des eigentlichen Spiels setzen die
Mannschaften Ubergange vom allgemeinen
Familienfest zum besonderen sportlichen
Ereignis. Sie betreten, lautstark begleitet von
ihren unmittelbaren Fans, je eine Spielhalfte
(nicht unbedingt gleichzeitig) und erwarmen
sich vor den Augen der Zuschauer: Dehnungs-
Gbungen, Ballzuspiele, Konzentrationsibun-
gen. Was da als ernsthaftes Ritual zur psycho-
logischen Beeinflussung der gegnerischen
Mannschaft gedeutet werden kann, ist
zugleich der Verweis auf den grof3en Unter-
schied zwischen Arbeit und Spiel. Die vielen
Ruhemomente im spielvorbereitenden Ritual
lassen sogar die Anwesenheit von MuBe
ahnen. Was die Trainer da ihren Schiitzlingen
zuflustern, wahrend diese gerade in yogaarti-
gen Verrenkungen verharren oder Partner-
Gbungen absolvieren ist vermutlich Psycho-
therapie pur. Wie in Priifungsmomenten schie-
en die Gedanken und Gefiihle durcheinander
und bleiben vielleicht in der individuellen
Lebensgeschichte in ewiger Erinnerung. Doch
keiner hat es gefordert oder selbst bewuRt
herbeigefiihrt. Das Ritual hat alle Bedingun-
gen geschaffen, um spielerisch Selbstbewuf3t-

Abb. 9: Die Diesseits-,Messe” beginnt: Besinnung vor der Explosion des Spiels
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sein zu starken: individueller Ausmarsch, Wie-
dereinzug der Gladiatoren mit martialischem
Kampfgebrill, Kriegsrat, Beschwdérungen,
erneut individuelle Ertlichtigung und stille
Gebete, die gegnerischen Hauptlinge geben
sich die Hand, Kick off— Anrennen wie in
,Braveheart” ... the game is on.

Spieltheoretisches

Huizinga fligte dem homo sapiens und dem
homo faber als Grundtypen kulturgeschichtli-
chen Denkens den homo ludens hinzu. Er sah
das Spiel tief im Asthetischen verankert. So
nimmt es nicht wunder, da8 der auf moderne
Industriekultur orientierte Asthetiker Lothar
Kiihne an Huizinga ankniipfte. Kiihne entwik-
kelte in seiner asthetischen Theorie? ,an
deren Ausgangspunkt eine Renaissance des
Gestaltbegriffs stand, ein tendenziell Huizinga
verwandtesTatigkeitsmodell, welches mensch-
liches Grundverhalten in Arbeit, Spiel und
MuBe klassifiziert. Beide Theoretiker setzen
nicht Arbeit und Spiel als Unfreiheit und Frei-
heit gegeniiber, wie es hdufig theoretisch und
auch im Alltagsbewultsein geschieht. Sie
betrachten das Spielen als Grundform mensch-
lichen Gestaltens.

Huizinga entwickelt das Spiel begrifflich
folgendermaBen: ,Der Form nach betrachtet,
kann man das Spiel also zusammenfassend
eine freie Handlung nennen, die als ‘nicht so
gemeint’ und auflerhalb des gewdhnlichen
Lebens stehend empfunden wird und trotz-
dem den Spieler vollig in Beschlag nehmen
kann, an die kein materielles Interesse
geknpft ist und mit der kein Nutzen erwor-
ben wird, die sich innerhalb einer bestimmten
Zeit und eines eigens bestimmten Raums voll-

zieht, die nach bestimmten Regeln ordnungs-
gemal verlduft und Gemeinschaftsverbande
ins Leben ruft, die ihrerseits sich gern mit
einem Geheimnis umgeben oder durch Ver-
kleidung als anders als die gewohnliche Welt
herausheben:3

Kiihne leitete aus den vielen Gemeinsamkei-
ten zwischen Spiel und Arbeit— Zweckgebun-
denheit, raumliche und zeitliche Bestimmtheit
sowie Regelhaftigkeit— auch Unterschiede ab:
»Das Spiel ist zeitlich und rdumlich konventio-
nell begrenzt. Es wirkt nicht Giber den Raumbe-
reich. Die Arbeit Uberschreitet tendenziell ihre
raumliche Grenze, sie formiert einen Gegen-
stand, der aus dem Arbeitsraum heraustritt4
Dies hat die Arbeit nun wieder mit der MuB3e
gemeinsam, nur kennt sie nicht unbedingt den
Ernst, das Pathos der Arbeit und auch nicht ihre
Regelhaftigkeit. Doch Mufe ist ein jahrtausen-
dealtes Privileg der herrschenden Klassen, der
Eliten und nur selten eine Eroberung der
AuBenseiter und fast gar nicht der Allgemein-
heit. Sich mit Herbert Marcuse auseinanderset-
zend, halt Kiihne fest: ,Alle Theorien des Spiels,
welche Arbeit und Spiel als Freiheit und Unfrei-
heit entgegensetzen, verabsolutieren, sofern
sie sich auf empirische Zustdnde stiitzen, in
einseitiger Weise die wesentlich parasitare
Spielsituation der kapitalistischen Gesellschaft,
in der Spielen einmal in eine profitorientierte
Arbeitssituation gerdt (Hervorhebung von mir,
K. K.) oder als Wirklichkeitsanspruch der parasi-
tdren Klasse ideologisiert wird” So skizziert er
utopisch: ,Mufle und Spiel sind auf die Arbeit
gegrindet. Der Mensch kann nur im entfalte-
ten Mal3e Spiel und MufBe haben, wenn er freie
und universelle Arbeit hat. Ohne Anstrengung,
ohne ereignis- und konfliktreiches Leben ver-
liert das Spiel seine Spannung und die MuBle
ihren Inhalt. Nur innerhalb der Entfremdung

2 Vgl. Lothar Kithne: Gegenstand und Raum. Uber die Historizitat des fsthetischen. Dresden 1981.— Lothar Kiihne ver-

suchte in den siebziger Jahren, gestaltsemantische Uberlegungen in den Dikurs {iber dsthetisches Denken einzubrin-

gen. Sein Konzept technischer und praktischer Gegenstandlichkeit sieht sich in der Tradition der theoretischen Hinter-

lassenschaften des Werkbundes und des Bauhauses der zwanziger und dreiiger Jahre.

3 Huizinga: Homo Ludens, S.22.
4 Kuhne: Gegenstand, S.12f.
5 Kiihne: Gegenstand, S.13.
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konnte sich der Gegensatz von Arbeit
und MuBe, von Arbeit und Spiel
erzeugen. Nur durch Aufhebung der
Entfremdung kann dieser Gegensatz
seine entfaltete Form und seine
uneingeschrankte gesellschaftliche
Produktivitdt gewinnen. Wie der
Mensch selbst, sind seine ihm eige- &
nen Betdtigungsweisen letztlich auf
Arbeit gegriindet. Durch Arbeit hat
der Mensch sich selbst und seine Welt
erzeugt. Erst in dieser Welt kann er
spielen und traumen.0

Soziologisches

Da ich keinerlei soziologische Studien kenne,
die sich dieses Treibens als eines empirischen
Befundes angenommen hatten, kann ich nur
ein hochst subjektives Bild, welches auf der
Beobachtung von gédngigen Bekleidungsstilen
und anderen vergleichbaren Audrucksformen
basiert, zeichnen. Fast alle gehen zum Ameri-
can Football, auch wenn das die Leserin und
den Leser jetzt wundert, so sie noch nicht da
waren. Hinter einem geschatzten Durchschnitt-
salter des Publikums von etwa drei8ig Jahren
verbirgt sich immerhin der Hinweis, dal3 es
keine Jugendveranstaltung ist, demnach auch
genau auszumachende Spezies subkultureller

6 Kuhne: Gegenstand, S.15.
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Abb. 10: ,Andacht” als Show: Nachtlichtef-
fekte, dréhnende Basse, Fahnenschwen-
ken, gemeinsamer Gesang, rhythmisches
Klatschen, Gladiatorenaufmarsch...

Abb. 11:

Das komplizierte

Spiel duldet keine

ungebildeten ,Laien”, sondern
erfordert regelkundige Teilnehmer

Stile nicht zu finden sind. Die heimliche Hymne
im Volksparkstadion ,Come on, come on” von
Gary Glitter, den ich vor einem reichlichen Vier-
teljahrhundert wohl im Alter von zwélf Jahren
gehort haben muB3, ohne dal’ er bei mir so
heftig hdngen blieb, 138t die Streuung der
Musikfans ahnen, die sich heutzutage auch bei
einem Rollings Stones-Konzert versammeln.
Mehrere Generationen tummeln sich dort alle-
mal. Mindestens zwei Generationen sind denn
auch beim American Football anwesend. Das
Verbliffendste fir mich war die Anwesenheit
so vieler Frauen, wovon der medienstarke FuB3-
ball nur traumen kann, falls er dies tun wollte.
Eine Arbeitskollegin erzahlte, bevor ich zum
German Bowl startete, dal3 irgendeine Chefe-
tage von ARAL einstmals American Football als
Betriebsvergniigen anbot und sie auf diese
Weise durchaus mit auf den Weg geben kénne,
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daB es sich da um eine groBe langanhaltende
Party handele und weniger um Sport, zumin-
dest fur die selteneren Besucher.

Im Unterschied zum Fuf3ball fiel mir trotz-
dem ein niedrigerer Alkoholpegel auf, da das
Fest ja auch nach dem Spiel viele Stunden
anhadlt, der Rausch des Feierns nicht so vieler
sachlicher Mittler bedarf, da offenbar geni-
gend lebendige Indikatoren die feierliche
Kommunikation am Laufen halten kdnnen.
American Football ist, folgt man den versteck-
ten Botschaften der Olsenbandenfilme, kein
Spiel fir Danen und fiir Ostdeutsche, wenn
der familidre Aspekt nicht ware. Denn da wird
bekanntermaflen und ohne Distinktionen in
jeder Lebenslage offentlich gesoffen und das
in allen sozialen Schichten.

American Football als Familienereignis ist
sehr im Selbstbewuftsein der Fangemeinde
verankert. Zur Ublichen Vereinsarbeit in den
Clubs kommt die Wertschdtzung der soge-
nannten Parents-Organisation. So kommen im
Programmbheft des German Bowl ‘97 auch die
Eltern zu Wort: ,Wir kimmern uns um alle gro-
Ben und kleinen Dinge, die am Feldrand vor
und nach dem Spiel zu erledigen sind. Fiir uns
ist es besonders wichtig, dall wir den Eltern
anbieten, etwas Gemeinsames mit ihrem Nach-
wuchs zu unternehmen ... Aber wir bieten auch
etwas ganz besonderes an. Wir kdnnen das
Gefiihl vermitteln, an einer sinnvollen Sache
aktiv beteiligt zu sein”/ Nach den Meister-
schaften der Jugend waren die Eltern und
Jugendlichen der Berlin Adler-Kids immerhin
bei den Hamburger Blue Devils eingeladen. Sie
hatten die Sporthalle gemietet, in der die Berli-
ner Fans nachtigen konnten, und des Abends
gegrillt, obwohl sie nicht einmal im Endspiel
waren. Gleiches, so wurde mir berichtet, kon-
nen die Hamburger in Berlin erleben, wenn sie
zu Spielen anreisen. So war ein langer Abend
gewif3. Die Nachwehen waren nach einem lie-
bevollen Abschiedsfriihstiick vergessen, zumal

die Vorfreude auf das abendliche Ereignis
schon allgemein war. Pre-Game-Party ab 14.00
Uhr, so lud das offizielle Programmbheft ein.

Das Fest im Zeitalter seiner
technischen Reproduzierbarkeit

Auf den Aspekt des Besonderen, Nichtalltagli-
chen, welches dem Spiel eigen ist, hatte ich mit
Huizingas formalen Bestimmungen schon hin-
gewiesen. Dies Auratische— in dessen perso-
nalem Mittelpunkt die Stars agieren— ist
Grund genug, dal} die Medien sich den moder-
nen,Events” widmen8  Doch ein Dabeisein
kann eine Fernsehiibertragung bei ausladen-
den Festlichkeiten wahrlich nicht vermitteln,
denn zum modernen Star, aber auch zum
gemeinschaftlichen Fest, gehort der Kult und
der verhdlt sich zum Mythos nun einmal wie
die Praxis zur Theorie. Hinzu kommt: Jedes
gemeinschaftliche GroBereignis feiert neben
seinen Besonderheiten uralte Weisheiten und
Erfahrungen. Auch der American Football halt
sich an diese Regel. Wahrend die Jugend ihre
Meisterschaft am Nachmittag austrug (Spiel-
beginn 15.00 Uhr am Tag davor), war der Spiel-
beginn des German Bowl in den Abendstun-
den, so daB es langsam dunkel wurde und das
Flutlicht des Stadions die Menge in der heran-
brechenden Nacht vereinte— die Messe aus
dem Dom hinausgetragen, dennoch rdumlich
begrenzt, mit Ton- und Lichteffekten angerei-
chert, die Priester (die Organisatoren und
Regisseure) weitgehend unsichtbar. Allen gro-
Ben Ereignissen mit Spielcharakter ist ein
unbewuf3t-bewuBBter Umgang mit Tag und
Nacht eigen. Wahrend ernsthafte staatliche
Festakte, als Rituale der herrschenden Politik,
durchaus am Vormittag stattfinden, um der
lichten Wahrhaftigkeit noch eines draufzuset-
zen, sieht eine Heavy Metal-Band mittags ziem-
lich alt aus. Hinreiend beschrieben wurden

7 Huddle: Offizielles Programmheft. German Bowl‘97. Magazin. Endspiel um die deutsche Meisterschaft. Hamburg Okto-

ber 1997, 5.31.

8 Walter Benjamins vorindustrieller Starbegriff wiederspiegelt nur ungentigend, wie der Starkult in der Vermodung der

modernen Kulturindustrie ausgenutzt wird. Vgl. Konstanze Kriese: Inflation der Stars. Industrialisierung der géttlichen
Einmaligkeit. In: Autorenkollektiv, Zwischen Rausch und Ritual, Berlin1994, 5.100 ff.
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diese kulturgeschichtlichen Wahrheiten, die
Feste schoner, archaischer oder mystischer
erscheinen lassen, wenn Dunkelheit sie umgibt,
von Uwe Breitenborn.?

Ware Hamburg im Endspiel des German Bowl
gewesen, hidtte das eigenliche Football-Spiel,
wie in den vergangenen Jahren, erst um 21.00
Uhr begonnen und ware noch mehr Fest gewe-
sen. Ein guter Veranstalter weif} (wenigstens)
intuitiv, wie man ,Events” organisiert. Denn ein
Fest gibt sich ,grenzenlos’, und American Foot-
ball ist das schlechteste Beispiel, eine ,Amerika-
nisierung” unserer Kultur zu beklagen. Es ist im
eingangs beschriebenen Sinne nicht gebunden
an unsere abstrakte Zeitmessung und lebt von
solchen epocheniibergreifenden Konstanten
wie Tag und Nacht. Es ist ein Live-Ereignis, und
es feiern nur die, die dabei wirklich anwesend
sind.

Rausch und Ritual

Von den verdrangten Satyrspielen, die Nietz-
sche so tief in Die Geburt der Tragodie aus dem
Geiste der Musik bewegten, bis zu den modern-
sten Formen des Rausches, sind Feste Offerten
an Dionysos, trotz oder gerade weil 6ffentliche
Debatten mit solchen Rauscherfahrungen in
der Regel von ungelenk protestantisch geprag-
ter Bildung aus damit umgehen und innerlich
gesteuert sind vom Arbeitsethos der linken
Gehirnhalfte. Rausch wird demgegeniiber in
einem umfassenden Le-benskonzept ebenso
gebraucht wie die Schaffung von Rahmenbe-
dingungen fiir Arbeit. Spiel und MuBe haben es

nicht verdient, zwischen einer diffamierenden
Sucht- und Drogendiskussion und einer ver-
staubt-bildungsbiirgerlichen Debatte tiber kul-
turelle Leuchttiirme zerrieben zu werden. Als
die konkreten Raum- und Zeitempfindungen,
die der American Football in seinem Fest spiele-
risch belebt, noch allgemein waren, war Opium
immerhin ein gebrauchliches Schlafmittel und
ein geheimnisumwittertes Narkotikum. Ohne
dies waren vermutlich groRe Teile des Faust |l
nicht geschrieben worden und Marx hatte von
der Religion als ,Alkohol des Volkes” gespro-
chen. Doch fiir Rauscherlebnisse braucht es vor
allem zweier Ingredienzien— geniigend Zeit
auBerhalb von Arbeits- und Lebensrhythmus
und Rituale, die (zumindest zeitweilige)
Gemeinschaft produzieren. Dann haben sie die
Chance, keine mit Gefahren behaftete Ersatz-
handlung zu sein, sondern wirkliches Ereig-
nis.!

Es ist sicher eine wichtige Aufgabe fiir
moderne Humanisten, ber die Ablésung der
religiosen Andacht durch das kommerzielle
Ereignis (Event) nachzudenken und hier Posi-
tionen zu bestimmen. Die thematische Orien-
tierung der Diskussionsangebote in diesem
Heft legt nahe, zuerst auf die Vermarktung
moderner Formen des Spiels und der Feste
einzugehen. Dies konnte und wollte ich hier
nicht leisten, sondern zundchst mit Huizinga
auf das Spielerische selbst verweisen: ,Nahezu
alles Abstrakte kann man leugnen: Recht,
Schonheit, Wahrheit, Gute, Geist, Gott! Den
Ernst kann man leugnen, das Spiel nicht11

9 Vgl. Uwe Breitenborn: Roskilde Tag und Nacht. Tageszeitliche Betrachtungen zum Symbolhaushalt und zur Wahrneh-

mung eines europdischen Rockereignisses. In: Zwischen Rausch und Ritual, S.16-27.

10 Vgl.in Zwischen Rausch und Ritual v.a. Markus Maaz: Sich einfach nur drehen und an nichts denken. Techno als Flower-

fahrung, S.30-52.
11 Huizinga: Homo Ludens, S.11.



54 humanismus heute 2(1998) Heft 2 / Aufsatze zum Thema / Isemeyer

Manfred Isemeyer

Hochzeit auf Hawaii
Zum Bedeutungswandel eines Festes

Boomende Hochzeitsbranche

Aloha! ,Dieser Hawaiianische Willkommens-
gruB bedeutet Liebe, Lebensgliick und Freund-
schaft. Kénnen Sie sich einen passenderen
Hintergrund fir lhr Jawort wiinschen als die
zauberhaften Landschaften der ‘Inseln des
Aloha'? Ob Sie an traumhaft weilen Sand-
strdanden, atemberaubenden Wasserféllen, in
tropischen Gérten, in grof3ziigigen Hotelanla-
gen oder direkt im 7. Himmel an Bord eines
Hubschraubers |hr gemeinsames Gliick besie-
geln mochten— Hawaii Lei Hochzeit bietet
Ihnen unbegrenzte Moglichkeiten. Selbstver-
standlich stehen Ihnen auch die Tiren zu
Hawaiis historisch vertraumten Kirchen offen,
oder aber Sie tauschen die Ringe und die Leis
bei Sonnenuntergang auf einer romantischen
Segelyacht."1 Mit einem Maus-Klick kann bei
der betreffenden Hochzeitsagentur per Inter-
net sofort das gewiinschte Arrangement
gebucht werden. Die ,Beach-Wedding” im
Packagepreis fir zwei Personen kostet zwi-
schen 2500,- und 4000,- DM.

Die Agentur garantiert nicht nur eine
deutschsprachige Betreuung bei der Planung
einer Hochzeit, sondern auch Rat und Tat bei
der Durchfiihrung vor Ort. Aus einem breitge-
facherten Angebot stellen sich die Heiratswilli-
gen ihre ganz persénliche Traumhochzeit
zusammen. In der Regel gehdéren dazu: Assi-
stenz beim Beantragen der,marriage license"2
, Limousinen- oder Kutschentransfer, Trauung
durch einen Geistlichen oder weltlichen Red-
ner, deutschsprachige Trauzeugen, Salonmusi-

ker, 24 Fotos im Album, editiertes Video, Blu-
menleis und BlumenstrauB, Sekt, Souvenir-
Heiratsurkunde, beglaubigte Kopie der offizi-
ellen Urkunde und Apostille. 3

Die Kommerzialisierung der Hochzeitskultur
hat in den USA ein fiir europaische Mal3stabe
noch unvorstellbares Ausmalf erreicht. Neben
Hawaii ist Las Vegas Amerikas Hochzeitshaupt-
stadt. Dort gibt es auch ohne festen Wohnsitz
und Trauzeugen EheschlieBungen. Die Trau-
ung auf Rollerblades ist schon nicht mehr der
letzte Schrei. Firr die ganz Eiligen hat ein Trau-
ungsunternehmer das Drive-up-Hochzeitsfen-
ster eingerichtet. Das Brautpaar muf3 das Auto
fur das Jawort nicht mehr verlassen, die Zere-
monie dauert nur wenige Minuten und kostet
120 Dollar# Kostspieliger dirften die Hoch-
zeitsfeiern sein, die eine New Yorker Agentur
fur Partnerschaftsvermittlung jedes Jahr zum
Valentinstag an einem geschichtstrachtigen
Ort organisiert. In diesem Jahr fand die Feier
auf der Aussichtsplattform im 110. Stock des
World Trade Centers unter freiem Himmel mit
Blick auf die Freiheitsstatue statt. Eine Minute
nach Mitternacht vollzog sich dort ein Hoch-
zeitsmarathon mit 55 Paaren.”

Die Hochzeitsbranche ist in den USA ein
wachsender Dienstleistungssektor.6 Auch in
Deutschland zieht es Hochzeiter immer haufi-
ger in ferne Gefilde. Reiseveranstalter bieten
Trauungen auf indianisch, unter Wasser am
Barrier Reef oder im HeiB8luftballon Gber
Australien an. Ihr Jawort kénnen sich Paare
auch auf einem neuseeldndischen Gletscher,
in einer Tropfsteinhohle oder beim Bungee-

1 Hawaii Lei Hochzeit. Vgl. http://www.mani.net/hochzeit vom 6.1.1998, S.1.— Lei heift die traditionelle Bliitenkette.

2 Die Heiratslizenz wird durch den Bundesstaat Hawaii ausgestellt. Auf Hawaii geschlossene Ehen werden in Deutsch-

land als rechtsgiiltig anerkannt.

3 Apostille ist das beglaubigte, den meist schon wieder abgereisten Paaren nachgesandte Heiratsdokument.

4 Berliner Morgenpost, Berlin vom 17.8.1997, S.30.

5 Vgl. Frankfurter Rundschau, Frankfurt a.M. vom 14.2.1998, S.30.
6 Vgl. Sven llleris: The service economy. Chichester 1996, S.161f.
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Jumping in Fernost geben.7 Aber auch wer
lieber zu Hause heiraten mochte, kann bei
vielen Veranstaltern ausgefallene Hochzeitsar-
rangements in Anspruch nehmen.

Das Hochzeitsverhalten und das Hochzeits-
brauchtum unterliegen in diesem Jahrhun-
dert augenscheinlich einem rasanten Wandel.
Im weiteren soll der Versuch unternommen
werden, Hochzeit als kulturelles Gegenwart-
sphdnomen zu analysieren und den Aspekt
des Bedeutungswandels herauszuarbeiten.
Empirische Untersuchungen und ausfiihrliche
volkskundliche Studien zu diesem Thema fir
die Zeit nach 1945 fehlen meines Wissens. In
der wissenschaftlichen Literatur lassen sich
Uiberwiegend solche Untersuchungen finden,
die die historischen, sozialen, regionalen und
rechtlichen Entwicklungen und Bedingungen
von EheschlieBungen seit dem Mittelalter
beschreiben. Da sich in dieser Zeit bedeutsa-
me Veranderungen in der Hochzeitskultur
vollzogen, deren insbesondere auch rechtli-
che Konsequenzen bis heute von Relevanz
sind, muB ein kurzer geschichtlicher Uber-
blick am Anfang stehen.

Historischer Exkurs

In vorchristlicher Zeit beruhte die Eheschlie-
Bung auf einem von zwei Sippen abgeschlos-
senen Vertrag, mit dem der Brautigam durch
Zahlung eines ausgehandelten Preises die Fiir-
sorgegewalt Uber die Braut erhielt. Der Beginn
der Ehe wurde durch die Vermahlung im Kreis
der Sippenangehorigen, die Heimfiihrung der
Braut, das Beilager etc. voIIzogen.8 Im Verlauf
des Mittelalters trat durch gesellschaftliche
Verdnderungen (z.B. Entstehen der Stadte, Ver-
lust der Sippenmacht) und den wachsenden
EinfluB der Kirche ein markanter Wandel im

7 Vgl. Der Tagesspiegel, Berlin vom 21.2.1998, Beilage, S.2.

Hochzeitsgeschehen ein. Schrittweise Uber-
nahm die Kirche Funktionen bei der vertragli-
chen EheschlieBung, deren Freiwilligkeit in
den Mittelpunkt riickte und die weithin Gbli-
che Geheimehe verbot.? Deshalb entwickelte
sie im 11. bis 13. Jahrhundert die Lehre vom
sakramentalen Charakter der Ehe.10 Mit der
Ubernahme von Elementen aus dem rémi-
schen und germanischen Recht schuf die Kir-
che eine eigene Eherechtsordnung. Darin wur-
de explizit die Notwendigkeit des tibereinstim-
menden Willens des Paares zur Ehe festge-
schrieben.

Noch zu Luthers Zeiten wurde die Kirche
jedoch nicht generell als,,Zeremonienmeister”
der Trauung anerkannt. In seinem 1529
geschriebenen Traublichlein fir die einfalti-
gen Pfarrherr beschreibt er Hochzeit und Ehe-
stand noch als ,welltlich geschefft” Es gab
eine Zweiteilung der Trauungszeremonie: Der
erste Teil fand vor dem Kirchenportal— also
nicht in der Kirche— statt. Dort wurden die
Hande der Brautleute ineinander gelegt und
das Eheversprechen abgelegt. Danach folgte
als zweiter Akt die Segnung des Paares in der
Kirche.

Erst im 16. Jahrhundert kam es zur Festle-
gung eines Trauritus flr beide Kirchen. Die
katholische Kirche erkannte seit dem Konzil
von Trient im Jahre 1563 nur noch solche Ehen
an, die in der Kirche von einem Priester und vor
zwei Zeugen geschlossen wurden. Weltlich
geschlossene Ehen wurden als ,heimliche”
bezeichnet und mit Strafe bedroht. Das weltli-
che Recht war damit hinter Kirchenrecht
zuriickgefallen. Anders als die katholische hat
die evangelische Kirche von Anfang an die zivi-
le Ehe als gliltig anerkannt.

Im Zuge der Aufklarung und Demokratisie-
rung im 19. Jahrhundert machte der Staat in
Deutschland den Kirchen das Recht, Ehen

8 Vgl. Ingeborg Weber-Kellermann: Die deutsche Familie. Versuch einer Sozialgeschichte. Frankfurt a.M. 1974, S.20f.
9 Vgl. Georg Denzler: 2000 Jahre christliche Sexualmoral. Die verbotene Lust. Miinchen 1988 (1997), S.104-110.
10 Vgl. Karlheinz Deschner: Das Kreuz mit der Kirche. Eine Sexualgeschichte des Christentums. Miinchen 1988, 5.239.
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eigenstandig zu legalisieren, streitig. Der Kul-
turkampf unter Bismarck fiihrte u.a. zu einem
BeschluB des Reichstags, der ab 1. Januar 1876
die Einfihrung der obligatorischen Zivilehe
vorsah. Damit hatte sich der Staat das Mono-
pol der Trauung angeeignet und reduzierte
eine kirchliche Hochzeit auf einen religios-
symbolischen Akt.1T Seit dem Verlust der ehe-
schlieBenden Funktion haben die Kirchen
Mihe, die weitere Existenz des religisen Ritus
zu begr[inden.12

Die Brauchtumsforschung kann nachweisen,
daB seit dem Trienter Konzil die kirchliche Trau-
ung mit ihren Zeremonien eine herausragende
Stellung innerhalb des gesamten Hochzeits-
verlaufs innehatte. Die Hochzeit wurde zum
Hohepunkt im Lebenslauf zweier Individuen
aufgewertet. Mit zunehmender Etablierung
der neuen Bedeutung der EheschlieBung brei-
tete sich das Phanomen der ,grof3en Hochzeit”
aus. Das Hochzeitsfest dréngte in die Offent-
lichkeit und die Offentlichkeit zum Hochzeits-
fest. Birlinger schreibt tiber die Hochzeitsbrau-
che im Schwabischen: ,War’s eine vornehme
Hochzeit, so ging’s nach der Kirche gleich in
den Rathaussaal; der war leer, weil es Uber-
haupt friher auf dem Rathaus weniger zu
schaffen gab, denn jetzt, wo die Zahl der Biir-
ger so grof ist. Dort war alles Geschirr und alles
Gerat in Kiiche und Saal, dort waren die herrli-
chen Schenkképfe aufgestellt, Tische und Ban-
ke ... Stadtentschadigung kostete eine Hoch-
zeit einen Gulden; daflir muf3te das notwendi-
ge Geschirr von der Stadt angeschafft wer-
den13

Die Charakteristika dieses Festes waren mit-
hin aufwendige Organisation mit Hochzeits-
mahl und Tanz, Beteiligung der Ortsgemein-
schaft und spezifisches Brauchtum. Uber einen
solchen Brauch in Tiibingen heif3t es bei Berlin-

ger: Wenn die Hochzeitsleute die Stiftskirche
verlieBen, so bildeten Haufen von Menschen
manchmal ein Spalier bis zum Wirtshause. Fast
von jedem Dastehenden erhielt Braut und
Brautigam, sowie Bekannte und Verwandte den
sogenannten HochzeitsstrauB3. Dieser bestand
in Geschenken von Kaffeegeschirr, Pfannen,
Schaum- und Schopfléffeln, Porzellanschiisseln,
Schiirzen, Tiichlein, Kinderkleidern, gebacke-
nen Weibsfiguren, den Madchen Hanselmanner
und Ruthen .14

Manches Brauchtum aus dem 18. Jahrhun-
dert wird noch heute praktiziert. Bevorzugt
wird nach wie vor das weil3e Hochzeitskleid mit
Schleier und Myrtenkranz. Wei3 galt in der
Mode des wohlhabenden Birgertums als Zei-
chen der Jugend und Unschuld. Auch wer
heute schon langer mit einem Partner zusam-
mengelebt hat, verzichtet haufig nicht auf
Weil3. ,Der alte kirchliche Symbolwert des
Unschuldswei3 der jungfrdulichen Braut ist
dem Reprdsentationswert des kostbaren Braut-
staates gewichen, in dem man sich einer zahl-
reichen Verwandtschaft und einem grofen
Freundeskreis pr?:isentiert.”1 5

Die Ausgestaltung des Hochzeitsfestes ver-
anderte sich erneut im Zuge des Industrialisie-
rungs- und Verstddterungsprozesses mit
Beginn des 19. Jahrhunderts: Gewachsene
Familienstrukturen und Ortsgemeinschaften
unterlagen der Auflosung, berufliche Differen-
zierungen fihrten zur Individualisierung der
Menschen, neue vermdgenslose Bevolke-
rungsschichten entstanden. Die jahrhunderte-
alte Bedeutung der Hochzeit fiir das Gemein-
schaftsleben war in einem Reduktionsprozel3
begriffen. Nicht zuletzt durch den einsetzen-
den Sékularisierungsschub nach dem ersten
Weltkrieg und den Riickgang kirchlicher Trau-
ungen wurde diese Entwicklung begiinstigt.

11 Vgl. Manfred Gortenaker: Deutschland im 19. Jahrhundert. Entwicklungslinien. Bonn 1989, S.274ff.
12 Vgl. Rudolf Schulz: Die kirchliche Trauung aus evangelischer Sicht. KéIn 1985, S.152.
13 Volksthiimliches aus Schwaben. 2. Bd.: Sitten und Gebrauche. Freiburg i. Br. 1862, $.392.

14 Volksthiimliches aus Schwaben, S.396.

15 Ingeborg Weber-Kellermann: Immer ein Anla8 zum Feiern ... In: Wie geht’s der Familie? Ein Handbuch zur Situation der

Familie heute, hg. vom Deutschen Jugendinstitut, Miinchen 1988, 5.376.
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Sakulare Trends

Die Entwicklung der absoluten Zahlen der
kirchlichen Trauungen in Deutschland ist
abhdngig von der Zahl der standesamtlichen
EheschlieBungen. EinfluR auf die Zahl der
Hochzeiten haben vor allem der Altersaufbau
der Bevolkerung,

Vorstellungen von Ehe und materielle Bedin-
gungen. In Deutschland wurden im Jahr 1997
insgesamt 421.600 Ehen geschlossen, im Ver-
gleich zum Vorjahr ist dies ein Riickgang um
1,2 Prozent. Damit setzte sich der seit 1991
bestehende riicklaufige Trend fort. Im friihe-
ren Bundesge-
biet wurden
1997 mit
368.200 Ehe-
schlieBungen
das Vorjahrsni-
veau um 1,1
Prozent unter-
schritten. In
den neuen
Bundeslandern
und Berlin-Ost
fanden  mit
53.400 stan-
desamtlichen
Trauungen 1,3
Prozent weni-

-

Spe

(] Ho

dungen als im
Jahr zuvor statt.
Hier hatte es jedoch noch 1993 bis 1995 leich-
te Zunahmen gegeben, nachdem sich die
EheschlieBungszahl 1991 gegeniiber 1990
halbiert hatte und im Jahre 1992 um weitere
4,5 Prozent zurlickgegangen war.10

Der Blick auf die Statistik zeigt, dal3 die Zahl
der standesamtlich geschlossenen Ehen mitt-
lerweile auf einen Tiefstwert gesunken ist.

Zersarra
Hedraten aul Cahu, Man ader K auai

ger Ehegrilin- Abb. 13: Heirat im irdischen Paradies als Kaufangebot

Auch der Anteil derjenigen Paare, die vor den
Traualtar treten, hat sich seit Jahrzehnten kon-
tinuierlich verringert. Wurden 1970 noch
320.002 kirchliche Trauungen registriert, so
verzeichneten die beiden Kirchen 1995 ledig-
lich 173.320 christliche EheschlieBungen.
Damit reduzierte sich der Anteil kirchlicher
Trauungen an der Gesamtzahl aller Eheschlie-
Bungen in Deutschland von 55,6 Prozent im
Jahr 1970 auf 40,3 Prozent im Jahr 1995.17
Die schwindende Akzeptanz der kirchlichen
Trauung in der ehemaligen DDR ist besonders
augenscheinlich. Infolge des staatlichen
erzwungenen Sakularisierungsprozesses im
Osten ging die
evangelische
Trauungsrate
von 57,4 im Jahr
1950 auf 5,6 im
Jahr der Wende
1 9 8 9
zuriick.18— DaB
dies kein Trend
ist, der sich allein
in  Deutschland
zeigt,  macht
Osterreich deut-
lich. In diesem
stark vom Ka-
tholizismus ge-
pragten Land
sank die Zahl der
katholischen
Trauungen inner-
halb von fiinf Jahren von 25.420 (1990) auf
20.648 (1995). 1980 hatten noch 31.356 Paare
den ,Bund fiirs Leben” in der katholischen Kir-
che geschlossen.1?

Nicht verwunderlich kann daher sein, daf3
die Entscheidung fiir eine kirchliche Hochzeit
in Regionen mit einem hohen Anteil Konfessi-
onsloser noch niedriger ausfallt. So weist bei-

16 Statistisches Bundesamt: Mitteilung fur die Presse, Bonn 16.2.1998.— Der Tagesspiegel, Berlin vom 17.2.1998, S.4.

17 Eigene Berechnungen nach Statistiken der EKD, der Deutschen Bischofskonferenz sowie des Statistischen Bundesam-

tes, 1950 fortlaufend.

18 Detlef Pollack: Kirche in der Organisationsgesellschaft. Zum Wandel der gesellschaftlichen Lage der Evangelischen

Kirche in der DDR. Stuttgart 1994, S.412f.
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spielsweise fiir 1995 die Berliner Statistik 1652
evangelische und 527 katholische Trauungen
aus. Im gleichen Jahr registrierten die Berliner
Standesamter insgesamt 16.383 EheschlieBun-
gen. Damit wurden weniger als 14 Prozent aller
Berliner Ehen mit dem Segen von evangeli-
schen oder katholischen Geistlichen abge-
schlossen.20 Die Vergleichszahlen seit 1986
spiegeln ebenfalls den riickldufigen Trend der
religiosen Trauungen. Mit Ausnahme des Jah-
res 1991, in dem 20,1 Prozent aller Eheschlie-
Bungen in Berlin auch konfessionell bestatigt
wurden, lag der Anteil kirchlicher Trauungen
durchschnittlich bei 13,2 Prozent.2

Die vorgestellten reprdsentativen Daten las-
sen den Schluf} zu, dal} die Abkehr grof3er
Bevolkerungsschichten von der Kirche auch zu
einem Rickgang der rituellen Praxis gefiihrt
hat. Durch die Entbindung von religidsen Tra-
ditionen verzichten immer mehr Paare auf
eine christliche Trauung. Trotz der anhalten-
den Séakularisierung Deutschlands mul3 aber
davon ausgegangen werden, dal3 die kirchli-
che Hochzeit weiterhin von einem erheblichen
Teil der Bevélkerung gewiinscht wird. Interes-
sant in diesem Zusammenhang ist, da8 auch
Menschen, die sich vom christlichen Glauben
abgenabelt haben, den Wunsch nach Passage-
riten hegen. Selbst von den sich als Atheisten
verstehenden Westeuropaern wiinschen sich
16 Prozent eine religiose Feier zur Hochzeit.22
Dieser etwas widerspriichlich erscheinende
Trend zeigt sich denn auch in der Diskussion
um Hochzeitsriten innerhalb der humanisti-
schen Organisationen, auf die noch einzuge-
hen ist.

Zur Renaissance
alter Hochzeitsbrauche

Der Aufwand, die eigene Hochzeit in auBRerge-
wohnlicher Form zu gestalten, hat in den letz-

19 Vgl. KATHWeb-Nachrichten. Wien 1996, S.2.

ten Jahren offensichtlich zugenommen. Es
scheint ein groBes Bediirfnis nach Markierung
von Lebensabschnitten und Suche nach neu-
en Ritualen vorhanden zu sein, das sich insbe-
sondere auch im Zelebrieren traditioneller
Brauche &duBert. So freuen sich Brautpaare
Uber den Reis- oder Konfettiregen nach der
standesamtlichen Trauung. In manchen
Gegenden werden auch Bonbons, Niisse oder
Rosinen geworfen. Die Sitte kommt urspriing-
lich aus dem asiatischen Raum. Reis wird in
Asien mit Leben gleichgesetzt und gilt als
Fruchtbarkeitssymbol. Kinder, die Blumen
streuen, symbolisieren ebenfalls Glick und
Fruchtbarkeit. Der urspriinglich heidnische
Brauch des Blutenstreuens sollte die Frucht-
barkeitsgottin anlocken. Heute ist die Traditi-
on des Blumenstreuens ein romantischer Ritus,
der von Nichten und Neffen des Brautpaares
vorgenommen wird. Der Brautschleier war
urspriinglich als Schutzschild gegen bdse
Damonen gedacht. Die Germanen glaubten,
daf die Geister durch Ohren und Nase in den
Korper der Braut eindringen kénnen. Erst das
Christentum deutete den Schleier zum Sym-
bol der Jungfraulichkeit um.

Ein weiterer Hohepunkt der Hochzeitsfeier
ist das Anschneiden der Hochzeitstorte. Auch
sie soll Fruchtbarkeit symbolisieren: Je gro3er
und bunter sie ist, desto kinderreicher wird
die zukiinftige Familie. Auch die Géaste neh-
men mancherorts ein Tortenstlick nach Hause
mit. Nach der Feier gehdren scheppernde
Dosen an den Wagen des Brautpaares. Der
Larm soll die bosen Geister vertreiben und
stellt eine moderne Variante des landlichen
BollerschieBens dar. Das Tragen der Braut
Uber die Schwelle der gemeinsamen Woh-
nung bedeutet ebenfalls eine Uberlistung der
Geister, die in schlechter Absicht vor der Haus-
tlr warten und so nicht ins Innere eindringen
konnen. Dieses Ritual 1aBt sich andererseits so
deuten, dafl ein neuer Lebensabschnitt

20 Vgl. Landespressedienst Berlin. Statistisches Landesamt, Nr. 61, 27.3.1997.
21 Eigene Berechnungen nach Mitteilungen des Statistischen Landesamtes Berlin an den Verfasser.

22 Vgl. Paul M. Zulehner u. Hermann Denz: Wie Europa lebt und glaubt. Westeuropaische Wertestudie. Dusseldorf 1993,

S.43f.
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beginnt. Viele Riten liegen in den Handen der
Verwandtschaft des Brautpaares. Freunde
besorgen einen dicken Baumstamm, den das
Hochzeitspaar als ,erste gemeinsame Tat”
durchsdgen muf. Nachbarn streuen Geld-
stlicke in die Wohnung, damit den Hochzei-
tern das Gluick treu bleibt.

Diese Aufzdhlung liee sich beliebig verlan-
gern. Es stellt sich die Frage, warum Paare
weiterhin an der Symbolkraft der Trauung und
ihrer konkreten Brduche festhalten. Meine
These lautet, daB angesichts von gesellschaft-
licher Individualisierung und Pluralitdt von
Lebensformen auf Traditionen zurlickgegrif-
fen wird, um die Entscheidung fir die Heirat
individuell begriinden und die eingegangene
Beziehung vor der Offentlichkeit bestitigen
zu kdnnen. Der erwartete Statusgewinn durch
Heirat spielt auch heute noch eine wichtige
Rolle. Hochzeitsriten wirken stabilisierend fiir
die Paare; traditionelles Brauchtum erfillt den
Zweck, in Zeiten allgemeiner gesellschaftli-
cher Verunsicherung (Anonymitét, Arbeitslo-
sigkeit, Wertewandel usw.) psychische Kraft
und Zufriedenheit zu erlangen. Die Hochzeits-
rituale kommen somit in der modernen Gesell-
schaft einer Beschwérung von Sicherheit und
Kontinuitdt einer Paarbeziehung gleich, sie
sollen helfen, Angst und Unsicherheit zu
bewadltigen.

Ablauf und Gestaltung von Hochzeitsfeiern
unterliegen nicht mehr ldnger milieuspezifi-
schen oder gruppenrelevanten Normen, son-
dern sind den personlichen Wertvorstellungen
des Brautpaares anheimgestellt. Deshalb kon-
nen Humanistinnen und Humanisten— wie
bei den Jugend- und Trauerfeiern— eigene
Angebote (weltliche Zeremonien) bereitstel-
len. Doch ist diese Ansicht umstritten. Tom
Flynn ist ein Vertreter der anderen Richtung. Er
vermutet in jedem irgendwie rituellen Ange-
bot ein Zugestandnis an Religion. Er verkennt
dabei gerade den Aspekt der freien Wahl,
wenn er weltliche Hochzeitsfeiern generell als
,mittelalterliche Erbstlicke” charakterisiert
und als unvereinbar mit dem Humanismus

erklart. ,Vereinfacht ausgedriickt, bedeutet
das Abfeiern von Zeremonien fiir mich eine
Unterwerfung unter autoritdre Elemente, die
allen demokratischen Idealen widersprechen.
... Viele der iberkommenen Traditionen hatten
den unverkennbaren Beigeschmack der Kir-
chen, denen so viele Humanisten entflohen
sind. Aber nicht deswegen lehnen wir sie ab,
sondern weil wir gegen die tUiberholte Vorherr-
schaft der Gesellschaft tiber das Individuum
sind..”23

Indem Flynn die Reflexion, Kreativitdt und
Teilnahme der Individuen an der Weiterent-
wicklung moderner bzw. der Uberwindung
religioser Riten bestreitet, stellt er die Selbstbe-
stimmung der Individuen in Frage, die solche
Entscheidungen fiir sich treffen. Doch ist gera-
de das eigenbestimmte Votum ein Grundwert
der Humanisten. Er steht zudem im Einklang
mit sozialen Vorgéngen der Individualisierung.
Diese erzeugen mehr Handlungsvarianten und
dréngen in Richtung Pluralitét, die sich auch in
der Festkultur zeigt. Paare missen heute nicht
mehr auf sozial-normative Argumentationen
zuriickgreifen. Am Beispiel des Hochzeits-
brauchtums 1aBt sich belegen, daf3 Riten nicht
mehr passiv erlitten werden. Sie kdnnen in dem
Sinne transformiert werden, daf3 sie einzig und
allein auf die Personlichkeit und Situation des
Hochzeitspaares zugeschnitten sind. Diese Ent-
wicklung findet auch in der erhéhten Wertbei-
messung der Zivilehe ihren Ausdruck. Der Weg-
fall kirchlicher Rituale hat zu einer Reduzierung
von Handlungsvorgaben gefiihrt. Dadurch ist
Eigenverantwortlichkeit und Kompetenz der
Hochzeitspaare gewachsen und ein neues
Brauchtum bildet sich aus.

Die Hochzeit: Ein Ausblick

Volkstiimlich wird auch heute noch das Wort
,Hochzeit” dahingehend gedeutet, daB3 es flr
die Brautleute ,h6chste Zeit” zum Heiraten sei.
Der Begriff 1aBt sich etymologisch auf das mit-
telhochdeutsche ,hochgezit” zurlickfiihren.

23 Tom Flynn: Wider die humanistische Feierei. In: diesseits, Zeitschrift fir Aufkldrung und Humanismus, Berlin 9(1995)4,

S.28.
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Abb. 14:  Axel W. und Veiko D. unterzeichnen wéhrend ihrer Hochzeits-

zeremonie eine Patientenverfigung (1997)

Das Wort wurde zundchst furr die hohen kirh-
clichen Festtage benutzt: Ostern, Pfingsten
und Weihnachten. Erst im 17. Jahrhundert
kommt der Ausdruck in Verbindung mit dem
Fest der Trauung. Nach und nach wurde ,Hoch-
zeit” dann ausschliefllich auf die Feier der
EheschlieBung und ihren rituellen Verlauf
ibertragen.

In seinem 1909 erschienenen Werk Les rites
de passage (Ubergangsriten) hat Arnold van
Gennep ein bis heute anerkanntes Interpreta-
tionsschema fiir Riten entwickelt.

JIn jeder Gesellschaft besteht das Leben
eines Individuums darin, nacheinander von
einer Altersstufe zur ndchsten und von einer
Tatigkeit zur anderen (berzuwechseln. Wo
immer zwischen Alters- und Tatigkeitsgruppen
unterschieden wird, ist der Ubergang von einer
Gruppe zur anderen von speziellen Handlun-
gen begleitet ... [E]s ist das Leben selbst, dal
die Ubergénge von einer Gruppe zur anderen
und von einer sozialen Situation zur anderen
notwendig macht. Das Leben eines Menschen
besteht somit in einer Folge von Etappen,
deren End- und Anfangsphasen einander &hn-
lich sind: Geburt, soziale Pubertat, Elternschaft,
Aufstieg in eine hohere Klasse, Tatigkeitsspe-
zialisierung. Zu jedem dieser Ereignisse geho-

ren Zeremonien, deren
| Ziel identisch ist: das
Individuum aus einer
genau definierten Situa-
tion in eine andere,
ebenso genau definierte
hiniiberzufihren”24 Das
i Brauchtum bei der Hoch-
.| zeit charakterisiert van
Gennep als Trennungs-,
| Zwischen- und Integrati-
| onsritus.

" Der Bedeutungswandel,
den die Hochzeit in den
letzten  Jahrzehnten
erfahren hat, wirft die
Frage auf, ob dieses Fest
noch sozial-strukturell
und individuell-subjektiv
als Ubergangsritus interpretiert werden kann.
Fest steht, daf3 auch heute noch die Heirat aus
rechtlichen und 06konomischen Griinden
gewadhlt wird. Profan-weltliche Motive wie die
Verbesserung der Wohnverhaltnisse oder der
Sexualitdt haben an Bedeutung fiir die Ehe-
schleiBung eingebiit. Die Institution Ehe
steht weiterhin hoch im Kurs der Bundesbiir-
ger, auch wenn die Zahl der Lebensgemein-
schaften in den letzten Jahren stark zugenom-
men hat. 1991 stimmten 83 Prozent der Ver-
heirateten und 72 Prozent der gesamten
Bevdlkerung dem Satz nicht zu, die die Ehe sei
eine Uberholte Einrichtung.  Die Wertschat-
zung der Ehe ist seit den flinfziger Jahren in
Deutschland sehr konstant. Deutlich verldn-
gert hat sich allerdings die gemeinsam ver-
brachte voreheliche Zeit von Paaren, wobei
auch ein Ansteigen des Heiratsalters zu ver-
zeichnen ist. Das unverheiratete bzw. voreheli-
che Zusammenleben hat sich als eigenstandi-
ge Lebensform etabliert.

Die Tendenz scheint insgesamt dahin zu
gehen, daf3 Paare aus emotionalen Beweggriin-
den (Festigung der Beziehung u.d.) heiraten.
Auch Kinderwunsch oder eine Schwanger-
schaft sind nach wie vor zu den gefiihlsbeton-
ten Heiratsmotiven zu rechnen. Die Ehe hat

24 Arnold van Gennep: Ubergangsriten. Frankfurt a.M. 1986, S.15.
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zwar ihren Monopolanspruch auf emotionale
Belange eingebiBt, zur gefiihlsmaBigen Konti-
nuitdtssicherung ist sie fiir die Paare weiterhin
von hohem Stellenwert. Die Liebe stellt quasi
das Motiv fiir den Ubergang in einen neuen
Lebensabschnitt dar, der mit starken Erwartun-
gen an die Partnerschaft verbunden ist. In die-
sen Kontext ist wohl auch der Trend zur Roman-
tik einzuordnen, der sich héaufig gerade bei
dlteren Brautpaaren an Trautagen Bahn bricht.

Van Genneps Definition der Hochzeit als
zeremonieller Ubergang von einem Status zum
anderen reicht unter den Bedingungen der
Moderne nicht mehr aus. Hochzeit lieBe sich
am Ende dieses Jahrhunderts eher als Ritus zur
Bestdtigung einer Beziehung kennzeichnen.
Weil die Ehe fiir Paare von so grof3er Bedeu-
tung ist, miissen Zeichen gesetzt werden. Jo
Reichertz hat dieses Bedurfnis am Beispiel der
Fernsehsendung Traumhochzeit nachgewie-
sen. Symbolaktivierung, Dokumentation und
Verkiindung der Ehe werden hierbei durch das
Medium Fernsehen vollzogen. ,Die Nutzung
des Fernsehens durch die Mitspieler an der
Sendung ‘Traumhochzeit’ ist also letztlich als
magische Handlung zu begreifen, welche eine
Segnung der Paarbeziehung herbeirufen will,
und sie ist— im Hinblick auf dieses Ziel— in
den neunziger Jahren des 20. Jahrhunderts
moglicherweise effizienter als das Werfen mit
Reis, das Durchsdgen eines Baumstammes
oder sogar die Trauung eines Priesters“20

Die Analyse des Hochzeitsbrauchtums 1aBt
nicht den SchluB zu, da8 generell eine Abkehr
von Traditionen konstatiert werden kann, son-
dern eher die Suche nach neuen Formen
und— damit eng verbunden— nach neuen

Werten. Eine Prognose fiir die Zukunft der
Hochzeit féllt dennoch schwer. Bleibt die
Bedeutung der Ehe erhalten, wird sicherlich
auch das Hochzeitsbrauchtum seinen Rang
behaupten. Sollten weiterhin alternative
Lebensformen sich etablieren und gegebe-
nenfalls auch formalisiert werden, konnten
sich durchaus neue Rituale (Beziehungsfeiern,
Partnerjahrestage u.d.) herausbilden.

Der veranderte Stellenwert der Zivilehe und
die Sakularisierung von Werten und Normen
wird zu weiterem Akzeptanzverlust der kirchli-
chen Trauung fiihren. Da im Vergleich zu fri-
heren Generationen ,verbindliche” Feierfor-
men nicht mehr existieren, wird ein individuel-
ler Kldrungsprozef3 tiber Zeremonien notwen-
dig. Dies erfordert Auseinandersetzung der
Hochzeitspaare mit ihrer sozialen Umwelt und
vielféltige Erprobungen. In diesem Zusam-
menhang kdnnten auch humanistische Orga-
nisationen mit einem profilierten Angebot an
Ritualen an Gewicht gewinnen. Humanisten
wiirden so darauf Einflu nehmen, daB christ-
liche Brauchelemente nicht einfach auf den
weltlichen Bereich (bertragen werden, son-
dern neues Brauchtum entsteht.

Wenn Freidenker und Humanisten in ihrer
bisherigen Geschichte erfolgreich soziale und
kulturelle Angebote unterbreitet haben, dann
lagen diese immer an der Nahtstelle zwischen
organisierten (vom Verein getragenen) und
kommerziellen (auf den Markt gerichteten)
Offerten. Insofern wére das Heiraten auf ame-
rikanisch vom HVD zu prifen, wo hier fir ihn
neue und attraktive Arbeitsfelder liegen kénn-
ten.

35 Vgl. Allensbacher Jahrbuch der Demoskopie 1984-1992. Hg. von Elisabeth Noelle-Neumann u. Renate Kécher. Band 9,

Miinchen 1993, S.109.

26 Jo Reichertz:,Ich liebe, liebe, liebe Dich”. Zum Gebrauch der Fernsehsendung ,Traumhochzeit” durch die Kandidaten.

In: Soziale Welt, Baden-Baden 45(1994)1, S.117.
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Klaus Westendorf

Bestattungs- und Trauerkultur heute

Versuch einer Situationsbeschreibung

Christliche Dominanz

Wer Uiber den Stand der Trauerkultur im heuti-
gen Deutschland nachdenkt, muf3 sich notge-
drungen mit Defiziten befassen. Es sind vor
allem drei Faktoren, von denen die Bestat-
tungs- und Trauerkultur am Ende unseres Jahr-
hunderts beeinfluBt wird: die nachwirkende
christliche Tradition, die Verdrdngung des
Todes und die Kommerzialisierung.

Obwohl im folgenden vom aktuellen Stand
zu sprechen sein wird, muf3 doch einleitend auf
das Jahr 785 verwiesen werden: Karl der Gro3e
bestimmte unter dem EinfluB seiner kirchli-
chen Berater im Edikt von Paderborn, daf} die
alleinige Sorge um die Bestattung in die Hande
der Kirche zu legen ist. Das sicherte dem Klerus
Uber Jahrhunderte hinweg EinfluB und Einnah-
men. AuBerdem wurde mit diesem Edikt die
bei den antiken Vélkern und bei den Germa-
nen Ubliche Feuerbestattung verboten.

Nachdem es in der Antike ganze Totenstad-
te, Nekropolen, gegeben hatte, wurde nach
dem Paderborner Edikt im christlichen Abend-
land der Platz in der Kirche oder an der Kirche
zum normalen Begrébnisplatz, es entstand der
Kirchhof. Mit der Reformation kamen Begrab-
nisplatze auBerhalb des Kirchengeldndes auf,
Friedhofe als kommunale Einrichtungen erst
Ende des 18. Jahrhunderts. Trotzdem bestimm-
ten bis ins spdte 19. Jahrhundert hinein die
beiden GroBkirchen im wesentlichen den
Inhalt der Friedhofskultur, doch immerhin gab
es schon Friedhofe der Freireligidsen Gemein-
den und spater sogar einige Freidenkerfried-
hofe.

Die lange Tradition der Verbindung von Kir-
che und Trauerkultur sitzt noch immer fest im
BewuRBtsein vieler Menschen: Da wird in Fach-
biuchern und Fachzeitschriften mit Selbstver-
standlichkeit Uber die Zusammenarbeit von
Bestattern, Friedhofsverwaltungen und Pfar-
rern gesprochen. Man nimmt da nicht zur
Kenntnis, daf} in Deutschland heute ein hoher

Prozentsatz der Trauerfeiern von Sprechern
anderer Religionsgemeinschaften und von
Freigeistern bestritten wird. In Traueranzeigen
fir Menschen, die eindeutig keiner der GroR3-
kirchen angehorten, findet man immer noch
das Kreuz bei der Angabe des Sterbedatums.
Und wenn einem als Atheisten bekannten
Menschen in der Zeitung nachgerufen wird,
daB er sein ,irdisches Leben vollendet” habe,
so ist das eigentlich fir die Angehdrigen pein-
lich.

Die Tradition, dal Bestattungskultur und
Kirche zusammengehoren, erweist sich auch
als hartndckig in anderer— meist kommerziel-
ler— Hinsicht. Obwohl im Friedhofsrecht fest-
gelegt ist, daf3 in Orten, in denen als einziger
nur ein kirchlicher Friedhof existiert, alle Ver-
storbenen aufgenommen werden missen,
wird das oft unterwandert oder erschwert. Da
werden schriftliche Erkldrungen abgefordert,
daf der Redner keine der Religion entgegen-
gesetzten AuBerungen von sich gibt, da ver-
langte eine evangelische Kirchgemeinde in
Niedersachsen von den Hinterbliebenen eines
neuapostolischen Verstorbenen einen hohe-
ren als den Ublichen Preis fiir die Bestattung
und muBte erst durch ein Oberverwaltungs-
gericht dazu verurteilt werden, die tiberhoh-
ten Geblhren zuriickzuzahlen. Man wird in
Deutschland immer noch geschuriegelt, wenn
man weder evangelisch noch katholisch ist.

Doch es gibt selbst bei Christen inzwischen
Vorbehalte gegen die kirchliche Trauerfeier. Es
wird zum einen bedauert, dal3 in den meisten
katholischen Trauerfeiern nur wenig zur Per-
sonlichkeit des Verstorbenen gesagt wird. Das
stellen auch die deutschen katholischen
Bischofe in einer Erklarung aus dem Jahre 1994
fest. Zum anderen kdnnen es selbst glaubige
Menschen in ihrer Trauersituation nur schwer
ertragen, wenn sie aufgefordert werden, die
Nummern 319 oder 175 des Evangelischen
Kirchengesangbuches mitzusingen, in denen
es heif3t: ,Freu dich sehr, o0 meine Seele, und
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vergif all Not und Qual .."; oder ,Gott lob, die
Stund ist kommen, da werd ich aufgenommen
ins schone Paradeis. |hr Eltern dirft nicht kla-
gen, mit Freuden sollt ihr sagen: Dem Herrn sei
Lob, Ehr und Preis”. Es ist zu bezweifeln, ob
solche Texte einem christlichen Elternpaar hel-
fen konnen, das ein Kind verloren hat.

Verdrangter Tod

Wir leben in einer Gesellschaft, die durch die
Medien taglich mit dem Tod konfrontiert wird,
in der der einzelne aber den Gedanken an den
eigenen Tod und den der Angehdrigen und
Freunde verdréangt. In dorflichen Gemein-
schaften und in den GroR3familien, in denen
drei Generationen zusammenwohnten, wurde
bis in unser Jahrhundert hinein der Tod eines
Dorfbewohners oder eines Familienangehdri-
gen als ein Ereignis betrachtet, das dem natiir-
lichen Lauf eines jeden Lebens entspricht.
Wahrend zu Luthers oder Bachs Zeiten das
Sterben sogar vor der versammelten Fami-
lie— auch den Kindern— und den Freunden
geschah, so ist es heute in die Intensivstatio-
nen oder ins ,Sterbezimmer” der Krankenhdu-
ser verbannt. Sterben geschieht heute sehr
hygienisch und meist sehr einsam. Und wenn
ein Mensch doch zu Hause stirbt, so fordern
die Hinterbliebenen, dafl die Leiche ganz
schnell aus dem Hause gebracht wird.

Zu Ausnahmen mufl man heute zahlen,
wenn die Tochter einer alten Frau berichtet:,...
wichtig ist mir gar nicht mehr die Trauerfei-
er— ich habe sie gewaschen und zusammen
mit dem Bestatter eingesargt, habe sie zu
Hause einen Tag behalten, habe richtig
Abschied genommen”. Zur Verdrangung
gehort es auch, daB Hinterbliebene in ihrem
Schmerz oft alleingelassen werden. So ver-
meiden es Hausbewohner oder Kollegen, das
Thema im Beisein der Trauernden anzuspre-
chen, da will man als Trauernder nicht auffal-
len durch die ehemals Ubliche Trauerklei-
dung.

Nirgends wird so viel Euphemistisches daher-
geredet und geschrieben wie beim Tod eines
Menschen. So liest man in Traueranzeigen:
,am 13.0ktober entschlief, ,istam 10. Novem-

"

ber heimgegangen®’, ,wurde abberufen”; und
statt ,starb” liest man oft ,verstarb’, das klingt
gefélliger. Nur wenige trauen sich, das Wort
,tot” zu gebrauchen. So erschreckt es auf den
ersten Blick, wenn in der Anzeige Uber einen
Dreijahrigen steht:,Unser lieber Max ist tot. Er
ist ertrunken. Bitte vergeBt ihn nie!

Es kann hier nicht auf alle Griinde fiir diese
Verdréangung eingegangen werden. Sie begann
mit der Industrialisierung, mit dem Wachsen
der Stadte und dem Zerfall der GroBfamilie.
Und sie setzt sich rapide fort in der sogenann-
ten Konsumgesellschaft: Der Tod ist in der
Anschauung sehr vieler Menschen keine natur-
gegebene und notwendige Erscheinung mehr,
sondern eine Art Betriebsunfall, ein Ereignis,
das es eigentlich gar nicht geben dirfte. Vor-
bei sind die Zeiten, als auf dem Dorf der vom
Tischler ,maBgeschneiderte” Sarg schon jahre-
lang in der Scheune bereit stand. Sterben
erscheint vielen Menschen als ein Vorgang, der
immer nur andere betrifft oder nur im Fernse-
hen vor sich geht. Darum lehnen es auch viele
Eltern ab, ihre Kinder zu einer Trauerfeier mit-
zunehmen. Angeblich kénne man es einem
Zehnjahrigen nicht zumuten, so etwas Trauri-
ges zu erleben. Dabei darf der Knabe aber
jeden Tag mehrere Katastrophen und Morde
auf dem Bildschirm ansehen— doch die wiirdi-
ge Verabschiedung vom GrofRvater wird ihm
verwehrt.

Es ist eine gedankliche Verflachung, ja Leere
entstanden: Nur die wenigsten kirchenfernen
und religionsfernen Menschen machen sich
ernsthafte Gedanken Uber den Sinn des
Lebens und damit auch Uber den Tod. Wer
keine Kirchensteuern zahlt, ist noch lange kein
Freigeist. Darum haben gerade die freigeisti-
gen Vereinigungen die Pflicht, tiber tagespoli-
tische Aufgaben hinaus zum Nachdenken
Uber den Sinn des Lebens und lber Werte
aufzufordern. Wir wollen nicht, dal} die Men-
schen ,friedhofsfromm” werden, aber man
sollte immer leben mit der Gewi3heit, dafd
Leben etwas Zeitliches ist— und damit etwas
sehr Kostbares. Die Forderung an uns und
andere ist ein sorgsamer, aktiver und freudiger
Umgang mit der Lebenszeit.
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Trauerfeierkultur

Zu diesem bewuBten Umgang mit der Lebens-
zeit gehort es, sich rechtzeitig Gedanken dar-
Uber zu machen, wie ein Mensch verabschie-
det werden soll. Dazu zdhlen genaue Abspra-
chen in der Familie und mit den Freunden. Zur
Zeit werben die Bestattungsinstitute in ihrer
schwierigen Konkurrenzlage vehement fir
Vorsorgevertrage. Das sollte man nicht als rein
kommerzielle Aktion ansehen. Wer sich zu
einem solchen Schritt entschliet, der hat sich
Gedanken uber sein Lebensende gemacht,
und sei es nur mit der Uberlegung, dal man
die Angehorigen nicht finanziell belasten
mochte.

Doch viele solcher Festlegungen gehen
Uber das Kommerzielle hinaus: Da wird
bestimmt, wie die Abschiedsfeier vor sich
gehen soll, wer da sprechen sollte, was er
sagen soll. Das erweist sich als notwendig,
denn seit die Zahl der nichtkirchlichen Trauer-
feiern sprunghaft gestiegen ist, tummeln sich
auch reine Geschaftemacher als Redner an
den Griften, da wird keine Hilfe gegeben,
sondern pseudokirchliches Gerede. So gibt es
in einer thiringischen GrofBstadt die liberein-
stimmende Beobachtung evangelischer Pfar-
rer, dal die weltlichen Trauerredner meist viel
salbungsvoller und ,pastoraler” auftreten als
die Vertreter der Kirche.

Es wird viel dummes Zeug geredet auf Trau-
erfeiern, und deshalb kommen auch in der
deutschen Literatur der Trauerredner, der Prie-
ster oder Pastor nicht gut weg. Da heif3t es im
Volksmund: ,Leichenrede gleich Liigenrede”,
oder bei Tucholsky in dem Gedicht ,Wenn
eena dod ist” steht:,Und immer der Dimmste
hélt die Rede”. Deshalb ist es notwendig, dal}
sich die freigeistigen Verbédnde ihren eigenen
Stamm von Rednern erhalten und immer wie-
der mit jlingeren Leuten auffrischen, denen
eine entsprechende Ausbildung zuteil werden
muf.

Es ist auch nitzlich, sich rechtzeitig tber die
Trauermusik klar zu werden. In vielen landli-
chen Gebieten, wegen fehlender Méglichkeit
zum Musizieren, und in den Stadten, aus finan-
ziellen Uberlegungen der Hinterbliebenen,
wird immer mehr zur Musikkonserve gegriffen.

Doch wir werden den ganzen Tag von Konser-
venmusik bedudelt— im Supermarkt, daheim
vom standig eingeschalteten Radio. Da gilt
dann ein Live-Musizieren als etwas Besonde-
res, angemessen dem wiirdigen Abschied von
einem Menschen.

Allerdings gibt es auch beachtenswerte
Griinde fiir den Gebrauch von Tonkonserven:
In der Absicht, den Verstorbenen in seiner
Personlichkeit zu wirdigen, gibt es oft nur
diese Moglichkeit, eine Lieblingsmelodie, ein
Musikstlick, das im Leben des Verstorbenen
eine Rolle spielte, zu Gehor zu bringen. Aber
die Live-Musiken, vor allem die Stiicke fir
Orgel, kdnnen ihre Ticken haben. Als weltli-
cher Trauerredner kann ich eine Art Hitparade
vorstellen, was auf Trauerfeiern von Januar
1995 bis August 1997 auf der Orgel gespielt
wurde: Ave Maria 21,5%, Trdumerei 20,6% und
Nabucco-Freiheitschor 16,9%.

Zum einen ist es erstaunlich, daf3 auf ein-
deutig weltlichen Trauerfeiern das Ave Maria,
das,Gebet einer reinen Jungfrau’, an der Spit-
ze steht. Aber das hangt wohl vor allem mit
der oberflachlichen Beratung in den Bestat-
tungsinstituten zusammen, die den musika-
lisch Unkundigen sagen: ,Das wird gern
genommen”. Und so wird der Nabucco-Frei-
heitschor eben auch flr Verstorbene empfoh-
len, die nie unter Gefangenschaft, Haft oder
Bedriickung leiden muf3ten. Zum anderen gibt
es bestimmte Moden. So steigt zur Zeit Elton
Johns ,Candle in The Wind“ an die Spitze, und
man muf} es wohl den Insidern im Bestat-
tungsgeschaft nachsehen, wenn sie die jewei-
ligen Spitzenreiter dann als ,Gruftschlager”
bezeichnen.

Armengrab oder Prunksarg

Es sind in Deutschlands Trauerkultur zur Zeit
zwei gegenldufige Trends zu erkennen. Einer-
seits wird der Totenkult immer prunkvoller, da
wird Reichtum ausgestellt und auch Macht,
also— um mit Otto Reutter zu sprechen—
salles flr die Leut” Manche meinen auch,
etwas wiedergutmachen zu missen, was sie
zu Lebzeiten des Verstorbenen versaumt
haben. Und andererseits geht es massenhaft
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hin zur stillen Verabschiedung ohne Trauerfei-
er, bis zu Urnenbeisetzungen, die ohne Hinter-
bliebene stattfinden. Es ist dies dann mehr
eine Entsorgung der Leiche.

Das hat wohl vor allem finanzielle Griinde in
einem Land, in dem die Kluft zwischen Arm
und Reich groBer wird. Aber das Finanzielle ist
nur die eine Seite. Der Kontakt vieler Men-
schen untereinander geht verloren in der
Ellenbogengesellschaft, die Anzahl der Single-
Haushalte steigt. Und dann wollen sich man-
che auch nicht der Routine, ja der Peinlichkeit
der iberkommenen Bestattungssitten ausset-
zen. Wieder andere, eben weil Tod und Ster-
ben verdrangt worden sind, flirchten sich
davor, aus dem tdglichen Trott in die Feierlich-
keit einer Zeremonie versetzt zu werden oder
ihre Trauer vor anderen zeigen zu missen. So
mancher fuhlt sich auch in seinen nichtreligi-
osen Geflihlen verletzt, wenn er selbst in kom-
munalen Trauerhallen Abschied nehmen muf3
unter christlichen Symbolen.

Auch asthetische Griinde gibt es dafir, eine
Ubliche Bestattung abzulehnen. So fragen sich
viele:Warum muB ein Sarg immer noch gestal-
tet sein nach dem Geschmack der Griinder-
zeit, mit falschem Barock oder Neorenais-
sance? Die Sargindustrie ist in der Lage und
sogar willens, auch kiinstlerisch und unserer
Zeit entsprechend gestaltete schlichte Séarge
preiswert herzustellen, doch die werden von
den Bestattern kaum gelistet, und so heif3t ein
geschmackvoller Totenschrein dann gleich
Designer-Sarg und kostet 10.000 DM und
mehr.

FlieBband-Syndrom
und Bestattungsgewerbe

Warum soll eine Abschiedsfeier nicht in einer
gepflegten Gaststatte vonstatten gehen, statt
in den disteren Trauerhallen der Kaiserzeit?
Kluge Bestatter, die es sich leisten konnen,
reichlich zu investieren, haben sich eigene,
neutral gestaltete Trauerrdume- und Hallen
zugelegt, in denen im besten Sinne des Wor-
tes individuell ,gefeiert” werden kann, aus
denen man auch nicht nach zwanzig Minuten
herausgedréangt wird, weil die nachste Trauer-

gesellschaft drauflen wartet.

In der Friedhofsordnung der evangelischen
Kirche Berlin-Brandenburgs ist festgelegt, dal3
eine Feier dreilig Minuten dauern darf— doch
nach zwanzig Minuten werden die Friedhof-
sangestellten bereits ungeduldig. Ein Begrdb-
nistag mufl Gebiihren einbringen, und die
steigen von Jahr zu Jahr. Wahrend kirchliche
Friedhofe in Berlin fiir die Benutzung der
Kapelle samt Orgelmusik noch etwa 200 DM
verlangen, ist der Preis fir die Hallenbenut-
zung bei einigen kommunalen Friedhofen
inzwischen auf 618 DM gestiegen, und bei
Uberziehung der festgelegten zwanzig Minu-
ten wird ein Zuschlag verlangt. Damit die
Angehorigen dann nicht etwa ausweichen auf
eine Rede nur am Grab, hat kiirzlich ein Berli-
ner Bezirksamt den Bestattern schriftlich mit-
geteilt, daB am Grab nur wiirdigende Worte,
nicht aber Reden gestattet sind.

Das Bestattungsgewerbe existiert seit der
zweiten Halfte des vergangenen Jahrhunderts,
hervorgegangen aus den Aufgaben fir Tischler,
Fuhrleuten und der Totenfrau. Es wurde zum
niitzlichen und notwendigen Gewerbe vor
allem in den schnell wachsenden Stédten der
Grlinderjahre. Aber es ist eben ein Geschéft, das
seinen Mann und seine Frau erndhren muB, es
ist kein karitatives Unternehmen. Wer das
bedauert, der muB seine Toten wieder wie 1945
allein mit dem Handwagen zum Friedhof schaf-
fen, der muB sich allein mit mehreren Amtern
herumschlagen.

Doch dieses ehrenwerte Gewerbe verliert
immer mehr seine bisherige Identitat. Wah-
rend gerade in Kleinstadten immer noch der
solide Bestatter arbeitet, dessen Firma schon
ganze Generationen des Ortes auf den letzten
Weg begleitet hat, der vom Abholen, lber
Einsargen und Verantwortung fir die Feier
alles selbst besorgt, der den Hinterbliebenen
auch eine psychische Stiitze sein will, geht der
Trend in den GroB3stadten wieder zur Arbeits-
teilung. Der Bestatter organisiert die einzelnen
Schritte vom Schreibtisch aus Uber speziali-
sierte Unternehmen, so dafl dann in der
+~Annahme” von Unternehmen mit vielen Filia-
len oft Mitarbeiter sitzen, die kaum eine Trau-
erfeier miterlebt haben— so kommt es dann
zu der Empfehlung, daB8 dieses oder jenes
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Sargmodell ,gern genommen werde“— wie
eben auch das Ave Maria, egal ob von Bach-
Gounod oder von Schubert.

Der Tod als Geschaft

Beim Autokauf geht es sehr individuell zu. Wer
aber eine Bestattung auszurichten hat, der
muf sich heute zunehmend an Katalogen ori-
entieren. Denn Sirge, unniitze Uberurnen,
Totenwdsche und Blumengestecke werden
den Hinterbliebenen oft nur auf Hochglanzpa-
pier prasentiert. Es ist zu befiirchten, daf3 all-
mahlich amerikanische Verhaltnisse einziehen,
wie sie Jessica Midford 1965 in ihrem beriihm-
ten Buch Der Tod als Geschaft beschrieb. Der
Weg dorthin geht (iber den (blichen Konzen-
trationsprozef, und der wird beschleunigt
durch die augenblickliche Bevolkerungsstruk-
tur. Ins statistische Sterbealter kommen jetzt
schwache Jahrgédnge, im Lebensbaum ist auf
der Mannerseite eine auffillige Einbuchtung
zu erkennen— das sind die sogenannten Sta-
lingrad-Jahrgdnge. Erst nach dem Jahr 2002
wird die Zahl der Bestattungen wieder stei-
gen.

Noch existieren in Deutschland etwa 4.000

Abb. 14: Aus einem Lehrfilm: Weltliche Trauerfeier

Bestattungsunternehmen, in ihrer Mehrzahl
kleine Familienbetriebe. Noch haben die Gro-
Ben der Branche nur 70.000 der 90.0000 jahrli-
chen Sterbefdlle in ihren Auftragsbiichern,
doch die Chefs der AHORN-Holding, vor kur-
zem nur die Nummer vier im Bestattungsge-
schift, erklarten 6ffentlich, daB sie die Branche
,aufmischen” wollen, so daf§ in den ndchsten
funf bis zehn Jahren mehr als ein Drittel der
kleinen Bestatter verschwinden misse und
werde. Man wolle sogar an die Borse gehen.
Inzwischen hat der bisherige Marktfiihrer
GBG/Grieneisen mit der AHORN-Gruppe fusio-
niert. Es ist zu befiirchten, da8 dann die Mdg-
lichkeit fir individuell gestaltetes Abschied-
nehmen noch geringer wird, wo doch bereits
eines der groBen Unternehmen nur noch
sogenannte Paketldsungen anbietet, also Bau-
steine, in denen innerhalb einer Preisklasse
bestimmte Leistungen festgelegt sind.

Es gibt einige wenige Bestatter, die sich alter-
nativen Formen der Bestattung zugewandt
haben, meist fur bestimmte Bevolkerungskrei-
se, auch fiir die sogenannte Szene. Alkoholor-
gien an der Gruft sind wohl nicht jedermanns
Sache, aber warum sollte man, wie bei der
Bestatterin Claudia Marschner in Berlin-Char-
lottenburg, nicht auch Luftballons steigen las-
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sen dirfen tUber der Gruft? Warum sollte man
den Angehdrigen nicht anbieten, den Sarg des
Verstorbenen selbst zu bemalen? Eigentlich ist
die Bezeichnung ,alternativ” irrefiihrend, denn
das erweckt Assoziationen an Spektakel und
Protest. Was sehr notwendig ist, das sind
Abschiedsrituale, die dem Verstorbenen und
den Hinterbliebenen gemaR sind. Darum soll-
ten sich freigeistige Vereinigungen innerhalb
ihrer Region um Zusammenarbeit mit jenen
privaten Instituten bemihen, die jetzt im Ver-
drangungswettbewerb ihre Zukunft darin
erblicken, fir individuelle Wiinsche offen zu
sein.

In diesem Beitrag ist versucht worden, eini-
ge Probleme der heutigen Bestattungs- und
Trauerkultur anzusprechen. Es konnten nur

einige Aspekte betrachtet werden. Zu reden
und zu schreiben ware wohl auch uber die
Auswahl und Gestaltung von Grabstatten,
Uber Nachsorge fiir Hinterbliebene, tiber Ster-
begleitung und vieles andere mehr. Notig ist
vor allem eine Diskussion darlber, was in frei-
geistigen Verbdanden und Vereinigungen
getan werden kann, um zu einer humanisti-
schen Kultur der Trauer und der Bestattung zu
gelangen.

Der Beitrag ist die Uberarbeitung eines Vortrags.
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Bernd Wagner

Erlebniskultur durch Festivalisierung und Asthetisierung

Kulturspektakel

In Stadten der Bundesrepublik wird gegenwar-
tig fir ein Gastspiel einer italienischen Aida-
Produktion mit groBem Werbeaufwand gewor-
ben. Bezeichnend ist dabei die Werbezeile:
,Das groBte Spektakel seit Ben Hur!” Ben Hur
galt seinerzeit, Mitte der sechziger Jahre, als
der teuerste Film mit der gro8ten Anzahl betei-
ligter Akteure und dem hdchsten Materialauf-
wand. Heute scheint der verblate Ruhm die-
ses Sandalenklassikers— andere Film haben
ihn inzwischen, was Ausstattung, Akteure,
Kosten und technische Tricks angeht, bei wei-
temin den Schatten gestellt— noch gut genug,
um eine Opernproduktion anzupreisen. Spek-
takel, Gbertrumpfte GroBen, moglichst viel und
moglichst bunt— die Insignien der Spaf3- und
Erlebnisgesellschaft pragen heute nicht nur die
populdre Kultur, sondern auch jene Kulturfor-
men, die sich friiher als sogenannte Hochkultur
Uber solche Trivialitdten erhaben zeigten. Die-
se Entwicklung ist keine Besonderheit der pri-
vatwirtschaftlich organisierten Kultur, die
schon immer auf den Schein und die Macht der
Zahlen besonderen Wert legt, sondern kenn-
zeichnet inzwischen auch die offentliche Kul-
turpolitik, allerdings in widerspriichlicher
Form.

So polarisierend sich die Gesellschaft ent-
wickelt, so ambivalent stellt sich die gegen-
wartige kulturpolitische Situation dar. Auf der
einen Seite wird bei den &ffentlichen Zuwen-
dungen fir Kultur munter gespart. Orchester
werden aufgeldst, Theatersparten geschlos-
sen und Buhnen fusioniert, die Ausstellungs-
etats vieler Museen gehen gegen Null, und
Mittel fir dringendste Reparaturen und Inve-
stitionen fehlen— ganz zu schweigen von
den weniger renommierten Angeboten im
Bereich der Jugendkultur, der kulturellen
Breitenarbeit und der Soziokultur. Gestriche-
ne oder radikal gekurzte Projektmittel, Perso-
nalentlassungen und auch Einrichtungs-
schlieBungen gehdren hier zum Alltag.

Aber es gibt auch eine andere Seite der Kul-
turpolitik: groBBe opulente Neubauten, die Ver-
pflichtung von prominenten Kiinstlerinnen
und Kiinstlern, vor allem Dirigenten, zu Million-
engagen und erhebliche Finanzmittel fir
prachtige Inszenierungen kultureller GroRer-
eignisse. Fir Spektakel und Aufsehen erhei-
schende Festivitaten scheinen in der Kulturpo-
litik noch gentigend Mittel verfligbar.

Kulturpolitik bestand immer zu einem
betrdchtlichen Teil darin, Mittel flir prestige-
trachtige, aufwendige Veranstaltungen zur
Verfligung zu stellen, an denen sich einige
wenige erbauen konnten, die aber auch tber
den kleinen Kreis der Besucher hinaus wirkte
und etwas von ihrem Glanz auf die Stadt und
die dort agierenden Politiker strahlen lieR3.
Aber Kultur als Festlichkeit allein fiir die ,Hap-
py few” und als Imagetrager fur Stadt und
Politiker wiirde die gegenwadrtige Polarisie-
rung nur als Ausdruck einer schon immer
dagewesenen Ungleichheit und Ungerechtig-
keit in der &ffentlichen Kulturpolitik legitimie-
ren. Das reicht nicht hin.

Individualisierung
und ,Erlebnisprojekte”

So stellt sich die Situation komplizierter dar.
Der Kreis teurer Feierlichkeiten hat sich erheb-
lich erweitert und das Publikum verandert.
Dem Bild von den zwei unterschiedlich organi-
sierten und relativ abgeschlossenen Kulturen,
der Basis- und der Hochkultur, entspricht heu-
te keine Wirklichkeit mehr, auch wenn der
Blick auf die Kulturhaushalte dafiir zu spre-
chen scheint. Kultur ist gegenwartig in einem
erheblichem Mafe zugleich pluralisiert und
individualisiert, und die verschiedenen kultu-
rellen Formen und Angebote sind heute viel
weniger eindeutig zuzuordnen als noch vor
zwei bis drei Jahrzehnten. Die Individualisie-
rung kultureller Formen und Préaferenzen ist
kein allein auf den engeren kulturellen Bereich
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bezogener Prozef3, sondern Ausdruck der all-
gemeinen Auflésung traditioneller Bindungen
und des Bedeutungsverlustes althergebrach-
ter Werte und Normen im Zuge der gesell-
schaftlichen Modernisierung. Dabei ist dieser
Prozel3 der Losung traditioneller Zuordnun-
gen im kulturellen Sektor sogar weitreichen-
der als im allgemein-gesellschaftlichen und im
sozio-0konomischen Bereich. Und es vollzieht
sich ein doppelter ProzeB sowohl zunehmen-
der Individualisierung als auch der Kollektivie-
rung Uber Massenereignisse. In der ,Festivali-
sierung der Kultur” hat diese Entwicklung
ihren Ausdruck gefunden.

Anfang der neunziger Jahre hatte der Bam-
berger Soziologie Gerhard Schulze eine sehr
umfangreiche empirische Studie veroffent-
licht mit dem Titel Die Erlebnisglesellschaft.1
Der Titel des Buches wurde bald zu einem
Schlagwort, mit dem die kulturelle Situation
Westdeutschlands immer o6fter beschrieben
wurde. Schulze untergliederte die kulturelle
Entwicklung der Bundesrepublik in drei Pha-
sen: die Restauration der Industriegesellschaft,
die bis Mitte der sechziger Jahre dauerte, die
Zeit der Kulturkonflikte zwischen 1965 und
1975 und die erlebnisorientierte Gesellschaft,
die fur ihn ab Anfang der achtziger Jahre die
kulturelle Situation der Bundesrepublik
bestimmt.

Ausgangspunkt der Untersuchung von
Schulze ist die Losung traditioneller Bindun-
gen der Individuen und damit die Auflésung
bestehender und die Neuzusammensetzung
der gesellschaftlichen Gruppierungen. Befreit
von dulleren Zwangen, konnen die Individuen
innenorientiert ihren Bedirfnissen nachge-
hen, so der Autor. Das Leben wird ,zum Erleb-
nisprojekt” und ,Erlebnisorientierung die

unmittelbare Form der Suche nach Gluick”.

Schulzes Studie stand in einer Reihe mit
anderen  gesellschaftswissenschaftlichen
Ansédtzen jener Jahre, die versuchten, die Fol-
gen des Modernisierungsprozesses fiir die
gesellschaftliche Neustrukturierung theore-
tisch zu fassen. Beispielhaft stehen hierfir die
Individualisierungs- und Enttraditionalisie-
rungsansatze von Ulrich Beck? und anderen
sowie die Diskussion Uber Lebensstile und
Milieus.

Feuerwerkspolitik

Da diese Neuformierung weitgehend auch auf
dem Feld der Kultur geschah und geschieht,
hat sich der Bereich der Kultur und Kulturpoli-
tik in den letzten drei Jahrzehnten in der Bun-
desrepublik erheblich gewandelt. Wéhrend
die siebziger Jahre in der Bundesrepublik3
gepragt waren durch einen kulturpolitischen
Reformanspruch unter den Zielsetzungen
Kultur fiir alle"4 und ,Blirgerrecht Kultur”>
, sind die achtziger Jahre stark von den neuen
Formen der Erlebnisorientierung auch in der
kulturpolitischen Orientierung bestimmt.
Eines der auffalligsten Merkmale stadtischer
Kulturpolitik der achtziger Jahre war— neben
einem Museumsboom bislang unbekannten
AusmalBes— die Haufung von Festivals, kultu-
rellen GroBveranstaltungen und pompds
gefeierten Stadtjubilden. Die Festivalisierung
der Kultur wurde zur zentralen Charakterisie-
rung einer neuen kulturpolitischen Entwick-
lung. Was mit kleinen kulturellen Stadt- und
Stadtteilfesten, Kultursommerreihen in Parks
und auf o6ffentlichen Platzen und Theaterauf-
fihrungen in Hallen und auf Stralen begann,

1 Vgl. Gerhard Schulze: Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart. Frankfurt a.M. 1992.

2 Vgl. Ulrich Beck: Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne. Frankfurt a.M. 1986.

3 Die Darstellung bezieht sich auf die Bundesrepublik bis 1990. Fiir die Entwicklung der DDR wiirde sie anders geschrie-

ben werden missen.— Vgl. Bernd Wagner: Zwanzig Jahre Neue Kulturpolitik. Eine Bibliographie. Hagen, Essen 1993.

4 Vgl. Hilmar Hoffmann: Kultur fir alle. Perspektiven und Modelle. Frankfurt a.M. 1979.
5 Vgl. Hermann Glaser u. Karl-Heinz Stahl: Burgerrecht Kultur. Frankfurt a.M., Berlin, Wien 1983.
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wurde zu einer allumfassenden kiinstlerischen
Inszenierung des stadtischen Raums.%

So gerieten beispielsweise viele der
urspriinglich stark auf die Bewohner des Stadt-
viertels bezogenen und oft von ihnen mitor-
ganisierten Feste in den Sog einer immer
starker auf Imagewerbung und Standortfakto-
ren bedachten allgemeinen Kulturpolitik oder
wurden kommerzialisiert. Aus den von einzel-
nen Kulturinitiativen und Kulturdmtern initi-
ierten Kulturveranstaltungen auf StraBBen,
Platzen und Parks entwickelten sich im Laufe
der Jahre die sommerlichen Spektakel der
Stadtfeste, Sommerspiele, Kultursommer-Ver-
anstaltungen etc., ohne die keine Stadt auszu-
kommen glaubte. Von Veranstaltungs-GmbHs,
Verkehrsvereinen und Gewerbezusammen-
schliissen aufgegriffen, sind kulturelle Stadt-
und Stadtteilfeste in den achtziger Jahren oft
auf eine Feuerschlucker- und Jahrmarktkultur
mit viel Speis und Trank, einigen kinstleri-
schen Darbietungen als Begleitung und dem
obligatorischen Feuerwerk als Hohepunkt
reduziert worden.

Diese kommerzielle Inbesitznahme und Ein-
bindung der Feste in auBerkulturelle Zweck-
setzungen steht exemplarisch fur die Tendenz
der Kulturpolitik der achtziger Jahre, lber
prachtige Kulturinszenierungen, immer neue
kulturelle Mammutprogramme und kiinstleri-
sche Superlative mdglichst viele Menschen
durch kulturelle Betriebsamkeit zu unterhal-
ten. Diese von der Kulturpolitik der achtziger
Jahre favorisierte Ereignis-Kultur besteht aus
einer durchaus interessanten und attraktiven
Mischung von Elementen der traditionellen
Reprasentationskultur, dem Populismus der
,Kultur-fiir-alle“-Vorstellungen, postmodernen
Inszenierungen und einer bunten Vielfalt
unterschiedlicher Kulturen und Lebensstile.

Diese Offenheit hat auch eine Einbeziehung
der Ideen, Modelle und Initiativen der ,freien
Kultur” erméglicht.

Imagefaktor Festkultur

In dieser Zeit tauchte auch der Begriff ,Kultur-
gesellschaft” nicht nur im kulturpolitischen
Diskurs auf 7, sondern auch im regierungsoffi-
ziellen Sprachgebrauch. So heif3t es etwa im
Vorwort zu der Broschiire Mehr Raum fiir Kul-
tur aus dem Jahr 1986, unterschrieben von
Bundeskanzler Helmut Kohl: ,In wachsendem
MaBe erkennen wir, da3 die Bundesrepublik
Deutschland beides zugleich ist: Industrie-
und KuIturgeseIIschaft.”8 »Mehr Sinnerfillung
in einer farbigen Kulturgesellschaft” ist die
Kulturpassage im Zukunftsmanifest der CDU
von 1986 Uberschrieben, und ,Auf dem Weg
zur Kulturgesellschaft” lautet das Kulturkapitel
des Irseer Programmentwurfs der SPD im glei-
chen Jahr.

Die Festivalisierung der Kultur in den acht-
ziger Jahren hatte ihre Basis einerseits in der
zunehmenden Orientierung der Kulturpolitik
am direkten und indirekten 6konomischen
Nutzen, und sie sollte als Kompensation und
Ausgleich fiir fehlende Reformmaoglichkeiten
in der Gesellschaft dienen. Das ,neue Interes-
se an der Kultur’, wie ein damals geldufiger
Begriff lautete, bezog sich weniger darauf,
neue Bevolkerungsschichten fir Kultur zu
gewinnen, sondern mehr auf andere gesell-
schaftliche Teilbereiche wie Okonomie und
Politik, von denen Kultur zunehmend in funk-
tionalistische Beziehungen gesetzt wurde.
Kultur wurde immer mehr als ein Standort-,
Image- und Wirtschaftsfaktor mit Kompensa-
tions- und Sinnstiftungsfunktionen betrach-

6 Vgl. Festivalisierung der Stadtpolitik. Stadtentwicklung durch gro3e Projekte. Hg. von Hartmut HauBermann u. Walter

Siebel, Opladen 1993 (Leviathan Sonderband 13/1993).

7 Karla Fohrbeck u. Andreas Johannes Wiesand: Von der Industriegesellschaft zur Kulturgesellschaft? Kulturpolitische

Entwicklungen in der Bundesrepublik Deutschland. Miinchen 1989 (Schriftenreihe des Bundeskanzleramtes, 9).

8 Vgl. Presse- und Informationsamt, Bonn 1986, Nr. 3.
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tet. Durch den engen Zusammenhang von
Kultur und Okonomie, die Einbindung von
Kultur in die Stadtplanung und die Verknip-
fung von Kunst mit den neuen Technologien
in den neuen Medien wurden neue Anforde-
rungen an die Kulturpolitik artikuliert, die
eine ihrer zentralen Formen in der Festivali-
sierung bekam.

Entideologisierung

Zentraler Ansatzpunkt dieser Debatte war es,
die Entwicklung des Kulturbetriebs und der
Kulturpolitik im Kontext des durch die Mikro-
elektronik rasch vorangetriebenen technolo-
gisch-gesellschaftlichen Strukturwandels zu
interpretieren, bei dem der Modernisierungs-
prozel der Gesellschaft zunehmend weniger
als ein Vorgang rein technischer Innovation
verstanden, sondern vielmehr als ein ProzeR
angesehen wurde, der zwingend der Unter-
futterung durch kulturelle Kompetenz bedurf-
te. Der Zusammenhang von ,High Tech—
High Culture’, so Lothar Spath 1986, aber
auch die von JacqUes Lang Ubernommene
Formel ,Wirtschaft und Kultur— derselbe
Kampf” haben die kulturpolitische Diskussion
und Praxis in der zweiten Halfte der achtziger
Jahre stark geprdgt und die alten Programm-
formeln ,Kultur fir alle” und,Kultur von allen”
verdréngt. Die so verstandene Kulturpolitik
wurde als Modernisierungsfaktor dem gesell-
schaftlichen Strukturwandel untergeordnet
und war nicht mehr der archimedische Punkt,
von dem aus man in den siebziger Jahren
offenbar glaubte, die Gesellschaft demokrati-
sieren zu kénnen.

Das ,neue Interesse an der Kultur” hat die
Kulturpolitik und damit die von ihr geférder-
te Kultur weitgehend entideologisiert. Nicht
nur alte wertende Bestimmungen von Kultur
als Hort des Guten, Wahren, und Schénen,
sondern auch die emanzipatorischen Zielset-
zungen einer ,Kultur fir alle und von allen”
sind durch neue, funktionalistische Bezie-
hungen weitgehend abgeldst worden. Durch
die ,neue Intimitdt von Kultur und Politik”
(Jirgen Habermas), den engen Zusammen-

hang von Kultur und Okonomie und die Ver-
knipfung von Kunst und Kultur mit den
modernen Technologien wurden Kultur und
Kunst weiter entsakralisiert. Alte Trennungen
von Hoch- und Popularkultur, Elite- und Mas-
sekunst scheinen in einer allgemeinen Erleb-
nisorientierung tberwunden.

Dal3 ,die Welt der Rede” durch die ,Welt des
Tanzes” ersetzt wurde, wie Alain Finkielkraut
einmal die kulturpolitische Situation der acht-
ziger Jahre kritisch charakterisierte, dal3 die
Bilder und das Bildhafte Gber den theoreti-
schen Diskurs dominieren, daf3 Kérperbewuft-
sein und Sinnlichkeit als Lebensstilorientie-
rungen an die Stelle von politischem Bewuf3t-
sein und Aufklarungshandeln getreten waren,
das sind sicher treffende Signaturen fir die
Kultur und Kulturpolitik der achtziger und
beginnenden neunziger Jahre. Sie sind Aus-
druck einer anderen Lebenshaltung, einer
anderen Form der Selbst- und Welterfahrung
und auch eine Reaktion auf abstrakte Theorien
in der Phase des Scheiterns von Zukunftsent-
wirfen und enttauschten gesellschaftspoliti-
schen Alternativen.

Geschéftigkeit und schoner Schein

Das andere zentrale Kennzeichen der Erlebni-
sorientierung neben der Festivalisierung und
damit Hand in Hand gehend, ist die von der
Kulturpolitik der achtziger Jahre mit hervor-
gebrachte ,Asthetisierung des Alltags” durch
Stadtinszenierungen als Gesamtkunstwerke
und die Durchdringung der Alltagsrdume mit
Kulturereignissen und Kunstangeboten sowie
die Renovierungen der Innenstadte mit glit-
zernden Passagen, schicken Boulevards und
verspielter Architektur. Dabei wurde aber bei
dem Gewinn an Wohlbehagen durch die
asthetischen Stadtinszenierungen billigend
in Kauf genommen, daB3 der ,Asthetisierung
des Boulevards” auch eine ,Boulevardisierung
der Asthetik” folgte, wie seinerzeit Ulrich Grei-
ner kritisch anmerkte.

Die Asthetisierung des Alltags hat die—
auch bei aller berechtigten Kritik an der Abge-
hobenheit der Kiinste— spezifische Differenz
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von Kunst und Leben tendenziell eingeeb-
net?. Diese Entwicklung ging einher mit der
Enteignung der Orte kultureller Erfahrungen
durch die neue Erlebniskultur, die Kontinuita-
ten von Ort und Zeit eher unterbricht als for-
dert. Soziale Orte als Orientierungs-, Hand-
lungs- und Beziehungsraum werden zerstort.
Die inszenierte Kultur setzt mit der Betonung
von ,Erlebnis” und ,Ereignis” neue Akzente, die
den Begriff der Erfahrung ablosen.

Durch diese Geschiftigkeit des Kulturbe-
triebs schldgt, wie Lothar Baier Anfang der
achtziger Jahre warnte, ,die neue Kulturselig-
keit in Kunstfeindschaft” um.10"Im kulturellen
Einerlei von Feuerwerk und Theater, Stra3en-
fest und Mahler-Sinfonie, Varieté und Dichter-
lesung geht das Spezifische der Kunst, astheti-
scher Eigensinn und Bedeutungsiiberschuf3,
verloren. Widerstandiges wird eingeebnet,
Nachdenklichkeit durch Uberschwenglichkeit
erschwert. Die Reduktion von Kunst auf Zer-
streuung und Design zerrei3t den Zusammen-
hang von asthetischem Schein, Wahrheit und
Verséhnungsversprechen. Der Verlust des kri-
tischen Potentials der Kunst durch die Einge-
meindung in Kulturbetriebsamkeit und Kultur-
industrie fihrt zur ,Entkunstung der Kunst’,
wie sie Adorno in seiner Asthetischen Theorie
beschrieben und kritisiert hat.!"

Die Funktionalisierung selbstzweckhafter
Tatigkeiten flir andere Ziele, ihre Kommerziali-
sierung und Verstaatlichung, vollendet letzt-
lich die Verkehrung der,ZweckmaBigkeit ohne
Zwecke" in die,,Zwecklosigkeit fiir Zwecke, die
der Markt diktiert”, wie Adorno und Horkhei-
mer in der Dialektik der Aufklarung schon fir
die nordamerikanische Kulturindustrie Ende
der vierziger Jahre diagnostizierten.

Inszenierung der Entfremdung

Bei dem ,Angriff der Gegenwart auf die tibrige
Zeit" (Alexander Kluge) unter dem Deckman-
tel der Asthetisierung der Stadte wurden nicht
nur Spuren der Vergangenheit, die Ausdruck
des ,unfeinen” und barbarischen Teils unserer
Geschichte sind, aus dem Stadtbild getilgt,
sondern auch alle Gebrauchsspuren und Unre-
gelmaBigkeiten geglattet. Dal3 kulturelle Orte
und Ereignisse der Vergangenheit verpflichtet
sind, wird zugedeckt unter historischen und
postmodernen Bauten, die Kontinuitdten und
Zeithorizonte verwischen und damit Gleich-
zeitigkeit und auch Gleichgliltigkeit zelebrie-
ren. Nicht Vergegenwartigung des Vergange-
nen und Spiegel der Gegenwart, sondern
Nostalgie, Gemlitspflege und Flucht aus der
Geschichte bestimmten die Pseudogeschicht-
lichkeit des neuen Historismus und die post-
moderne Fassadenarchitektur im Rahmen des
,neuen Interesses an der Kultur”.

Die ,Erlebnisorientierung” als ,unmittelbarste
Form der Suche nach Gliick"12 pragte entschei-
dend das kulturpolitische Handeln der achtzi-
ger und neunziger Jahre. Und Kultur und Kul-
turpolitik wurden zu zentralen Medien der
Durchsetzung der Erlebnisorientierung. ,Im
Gegensatz zur Erfahrung, die Kontinuitat und
Selbstreflexion voraussetzt, springen Erlebnis
und Ereignis aus Zeit und Raum scheinbar her-
aus. Beide bringen Subjektivitdt als radikales
Jetzt und Hier ins Spiel. Wahrend Erfahrung sich
als ein Prozel3 beschreiben 1aBt, der objektive
Strukturen von Welt lebensgeschichtlich verar-
beitet und verdichtet, verhalten sich Erlebnis
und Ereignis spiegelbildlich und ahistorisch”, so
Eberhard Knodler-Bunte in einem Beitrag tiber

9 Vgl. Die Aktualitit des Asthetischen. Hg. von Wolfgang Welsch, Miinchen 1993.
10 Lothar Baier:,Fr eine linke Kultur”. In: Die Linke neu denken. Berlin 1984.
11 Theodor W. Adorno: Asthetische Theorie. Frankfurt a.M. 1970.

12 Schulze: Die Erlebnisgesellschaft, S.14.
13 Heft 67-68/1987, 66f.
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,Kulturgesellschaft” in dem gleichnamigen Heft
der Zeitschrift Asthetik & Kommunikation.!3
Ihre subjektive Beliebigkeit verbindet sie und
macht sie zum Schllsselbegriff der inszenierten
Kultur.

Kommunale Kulturpolitik ist trotz Sparz-
wangen auch heute noch gekennzeichnet
durch eine Politik der groBen Ereignisse und
kampagnenmaBigen Projekte, durch Stadtju-
bilden, Kulturfestivals und prominente Aus-
stellungen. Damit wird versucht, auf die sozi-
alkulturelle Verdnderung der Stadte zu reagie-

ren. Es soll Gemeinsinn inszeniert und Identi-
fikation mit den politischen Institutionen
geschaffen werden, da die Stadte selbst ihre
Integrationskraft verloren haben. Zudem hat
sich politisches Handeln so verdandert, dal3 es
dort, wo es gegenwartig vor allem notwendig
ist, wie bei der Bekdmpfung von Arbeitslosig-
keit und in der Sozialpolitik, weitgehend
sunsichtbar” bleibt und deshalb Festivals und
GroBereignisse Moglichkeiten bieten, Hand-
lungsfahigkeit zu demonstrieren.
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Zur Diskussion

Karsten Sommer

Humanisten als 6ffentlich-rechtliche Korperschaft?

Kernsatz

Eine Entscheidung des Bundesverwaltungsge-
richts zur staatlichen Anerkennung der Zeu-
gen Jehovas stellt den Korperschaftsstatus in
Frage— der Streit um die Gleichstellung aller
Religions- und Weltanschauungsgemeinschaf-
ten aber wird auf ganz anderen Ebenen ent-
schieden.

Politisches Echo

Am 26. Juni 1997 hat das Bundesverwaltungs-
gericht dem Land Berlin Recht gegeben, das
den Zeugen Jehovas die staatliche Anerken-
nung durch die Gewédhrung des Status einer
Korperschaft des offentlichen Rechts verwei-
gert hatte. Deutliche Erleichterung nicht nurin
Berlins zustandiger Kulturverwaltung: Die bei-
den Vorinstanzen hatten aufgrund des Verfas-
sungswortlauts und der bisherigen Rechtspre-
chung keine andere Méglichkeit gesehen, als
auch den Zeugen Jehovas den Weg zum Sta-
tus einer offentlich-rechtlichen Korperschaft
zu ebnen. Damit wdre der Staat zu einem Min-
destmal an Kooperation mit der ungeliebten
Religionsgemeinschaft gezwungen gewesen.

Der zustdndige Berliner Kultursenator
Radunski wird mit einer AuBerung wiederge-
geben, die darauf hinauslaufen kénnte, bei
Anwadrtern des Status einer Korperschaft
offentlichen Rechts werde kiinftig eine Art
Staatstreuepriifung eingefiihrt. Kommentiert
wurde die Gerichtsentscheidung mit Aussa-
gen, den Zeugen Jehovas sei nunmehr die
Gleichstellung mit den Kirchen verweigert,
Privilegien wie das Erteilen von Religionsun-
terricht oder Steuervorteile seien ihnen damit
verwehrt. So falsch es ist, solche Schliisse aus
der Entscheidung des héchsten deutschen

Verwaltungsgerichts zu ziehen, so nahe liegt
doch die Annahme, dal3 das Urteil als Begriin-
dung fir das Fortschreiben der Ungleichbe-
handlung von Religions- und Weltanschau-
ungsgemeinschaften benutzt wird.

Die Entscheidung des Gerichts

1 Eine Religionsgemeinschaft, die dem demo-
kratisch verfassten Staat nicht die fir eine
dauerhafte Zusammenarbeit unerldBliche
Loyalitdt entgegenbringt, hat keinen Anspruch
auf Anerkennung als Korperschaft offentli-
chen Rechts”, so Uiberschreibt die Neue Juristi-
sche Wochenschrift ihre Veréffentlichung des
Urteils des Bundesverwaltungsgerichts zur
Anerkennung der Zeugen Jehovas als Korper-
schaft éffentlichen Rechts.! Wie weit muB die
Loyalitdt gehen, die von Antragstellerinnen
und -stellern auf den Status einer Kérperschaft
offentlichen Rechts verlangt wird? Stellt das
die laufenden Antrdge des Humanistischen
Verbandes, islamischer Gemeinschaften? und
einer Reihe weiterer kleinerer Kirchen und
weltanschaulicher Gemeinschaften grundle-
gend in Frage und verwehrt es ihnen die
Gleichstellung mit den grofBen Kirchen fak-
tisch?

Zu entscheiden hatte das Bundesverwal-
tungsgericht letztlich Gber den Antrag der
Zeugen Jehovas, vom Land Berlin den Status
einer Korperschaft des offentlichen Rechts
verliehen zu bekommen. Nicht zu beurteilen
war die Frage, ob die Zeugen Jehovas Religi-
onsgemeinschaft sind. Hiervon geht das
Gericht jedoch ausdriicklich aus: nach ihrem
Gedankengut und ihrem Wirken in der Gesell-
schaft erfiillen die Zeugen Jehovas alle Merk-
male einer Religionsgemeinschaft.3 An die
Eigenschaft als Religions- oder Weltanschau-
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ungsgemeinschaft? allein aber kniipft das
Grundgesetz (GG) die Bekenntnisfreiheit nach
Artikel 4 und das Gleichstellungsgebot nach
Artikel 3 Absatz 3 GG, die entscheidenden
Weichenstellungen fiir die Arbeit der Kirchen
und Weltanschauungsgemeinschaften. Ist
damit die begrenzte Bedeutung der Entschei-
dung kurz angerissen, kann doch nicht tber-
sehen werden, dal3 sie grundlegend fiir die
Bestimmung des Verhdltnisses von Korper-
schafts-Aspiranten zum Staat ist.

Die Bedeutung
des Korperschafts-Status’

Der Status einer offentlich-rechtlichen Korper-
schaft bringt einige Privilegien im Kernbereich
o6ffentlich-rechtlicher Befugnisse mit sich.>

Die Korperschaften dirfen selbst Steuern
erheben, was bei den Kirchen trotz des nicht
zu verkennenden Nutzens der regelmaBigen
Einnahmen und einer gewissen finanziellen
Stabilitat® vor dem Hintergrund real sinken-
der Einkommen jedoch in den letzten Jahren
wohl eher zum Niedergang beitrug. Das Beam-
tenrechtsrahmengesetz gewdhrt den Korper-
schaften das Privileg, selbst Beamte zu
beschaftigen— wer will das aber heute schon
noch? Ob die durch das Bundesverfassungs-
gericht fir die Kirchen 1983 grundsatzlich

anerkannte Konkursunf'eihigkeit7 (hinzugefligt
werden mul3 einmal mehr: und Weltanschau-
ungsgemeinschaften) von praktischer Bedeu-
tung ist, bleibt abzuwarten.

Die Bedeutung des Korperschaftsstatus
liegt denn auch mehr in seinem Symbolwert:
Neben der Anerkennung einer besonderen
gesellschaftlichen und rechtlichen Stellung
verpflichtet sich der Staat praktisch, das Wir-
ken der Korperschaft zu férdern und mit ihr zu
ihrem Nutzen dauerhaft zusammenzuarbei-
ten. Der Gewinn an EinfluB und Ansehen ,vor
dem Hintergrund eines schnell wachsenden
Marktes an religiosen, weltanschaulichen und
sonstigen Heilsangeboten” wird denn inzwi-
schen teilweise auch als das entscheidende
Moment der Verleihung von Korperschafts-
rechten gesehen. Sie werden gar als eine Art
staatliches Gltesiegel betrachtet8, dem die
NVerbraucher” bei der Vielfalt von nur manch-
mal seridsen, teils fraglichen, teils auch gefahr-
lichen Anbietern® besonderes Vertrauen ent-
gegenbringen.

Weltanschauungsgemeinschaften und der
Korperschaftsstatus

Das Verhaltnis zwischen Staat und 6ffentlich-
rechtlichen Korperschaften im religios-weltan-
schaulichen Bereich schien bisher flir die

1 BVerwG, Urt. v. 26.6.1997— 7 C 11/96— NJW 1997, S.2396; in den Vorinstanzen: VG Berlin, NVwZ 1994, 609; OVG Berlin,

NVwZ 1996, 478.

2 Eine Reihe von Antragstellern nennt etwa Abel, ,Zeugen Jehovas als Korperschaft des 6ffentlichen Rechts” in NJW

1997, 5.2370.
3 BVerwG, NJW 1997, 5.2396.

4 Unabhéangig von der Frage, ob die Verwendung des Begriffs der Weltanschauung allgemein noch zweckdienlich
erscheint— vgl. Horst Groschopp: Weltanschauung und humanistische Kultur. In: humanismus heute Berlin 1(1997)1,
S.8ff— ist der Begriff hier verfassungsrechtlich vorgegeben.

5 Vgl. dazu ndher H. Weber, HdbStKirchR |, 2. Aufl. 1994, S.577.

6 Die jedenfalls das Bundesverfassungsgericht durch das Besteuerungsrecht vor einigen Jahren noch anerkannte, vgl.
Entscheidung vom 13.12.1983— 2 BvL 13/82, 14/82, 15/82— BGBI. |. 1984, 486; BVerfGE 66, 1.

7 BVerfGE 66, 1.

8 Vgl. zu dieser Bewertung Abel, NJW 1997, 2370.

9 Mit deren Bedeutung sich etwa die Bundestags-Enquete-Kommission ,Sogenannte Sekten und Psychogruppen” aus-
einandersetzt; vgl. etwa den Zwischenbericht in BT-Drs. 13/8170.



76 humanismus heute 2(1998) Heft 2 / Zur Diskussion / Sommer

Gerichte nur hinsichlich der Kirchen relevant,
obwohl Weltanschauungsgemeinschaften als
offentlich-rechtliche Korperschaften durchaus
langere Tradition in Deutschland haben. So
wurden der Gemeinschaft proletarischer Frei-
denker Thiringen im November 1923 durch
das thiringische Volksbildungsministerium
die Korperschaftsrechte verliehen.10 Dem
Landesverband Braunschweig des Deutschen
Freidenkerverbandes wurden 1930 die Kor-
perschaftsrechte zuerkannt.!1 1928 beantrag-
te der Deutsche Freidenker-Verband auch
beim PreuBischen Staatsministerium die Aner-
kennung als 6ffentlich-rechtliche Kérperschaft,
die ihm bezeichnenderweise noch nach seiner
Aufldsung 1933 verweigert wurden. Der Frei-
religiosen Landesgemeinde NRW, jetzt Huma-
nistischer Verband Deutschlands, Landesver-
band Nordrhein-Westfalen, sind 1956 die Kor-
perschaftsrechte zuerkannt worden.!2 Der
Bund fiir Geistesfreiheit Niirnberg, jetzt Teil
des Landesverbandes Bayern des Humanisti-
schen Verbandes Deutschlands, erhielt 1977
Korperschaftsrechte.13

Soweit daher in der rechtswissenschaftli-
chen Literatur 14 und der allgemeinen Diskus-
sion der Eindruck erweckt wird, das Streben
nach Korperschaftsrechten u.a. durch weltan-
schauliche Gemeinschaften sei eine neue, wie
die oben wiedergegebenen Einschatzungen
nahelegen, in erster Linie populistisch moti-
vierte Angelegenheit, wird wohl in schlichter
Verkennung der historischen Gegebenheiten
geurteilt. Der Humanistische Verband verfolgt
jedenfalls die Anerkennung als Korperschaft
des offentlichen Rechts als Teil seiner Bestre-
bungen, den Kirchen in einem positiven Sinne
und in der gesellschaftlichen Bedeutung
gleichgestellt zu werden. Er hat daher die
Erlangung dieser Rechte auch als Satzungsauf-
trag verankert. Auch fiir andere Gemeinschaf-
ten, die diesen Status anstreben, dirfte dhnli-

ches gelten. Den Kérperschaftsstatus in erster
Linie als staatliches Giitesiegel zu bewerten,
dessen Erlangung von vielen angestrebt wird,
um das Vertrauen der potentiellen Anhdnge-
rinnen und Anhdnger zu gewinnen, dirfte
daher arg verkdrzt sein.

Das Verhéltnis von Staat und
religids-weltanschaulichen &ffentlich-rechtli-
chen Korperschaften

Dennoch ist nicht zu verkennen, daf die sozio-
logischen Voraussetzungen in der heutigen
Bundesrepublik nicht mehr die gleichen sind
wie in der Weimarer Republik, als 1919 Artikel
137 Absatz 5 der Weimarer Reichsverfassung
(WRV) als Rechtsgrundlage flir den Korper-
schaftsstatus im religios-weltanschaulichen
Bereich geschaffen wurde. Auch die Verhalt-
nisse 1949 bei Einfligung der Regelung der
WRV in das Grundgesetz entsprachen nicht
den heutigen soziologischen Verhaltnissen.
Wahrend damals neunzig, z.T. gar 95 Prozent
der Bevolkerung einer christlichen Konfession
angehorten, sind heute in einigen Landestei-
len und besonders in vielen GroBstddten die
Angehorigen der grof3en christlichen Kirchen
in der Minderheit. Andere Organisationen im
weltanschaulich-religiosen Bereich nehmen
zu einem Teil deren gesellschaftliche Stellung
ein und reklamieren die entsprechenden
Rechte auch fir sich.

In Artikel 140 GG in Verbindung mit Artikel
137 Absatz 5, 7 WRV ist grundsatzlich die not-
wendige Offnung des Staates fiir eine Koope-
ration mit solchen Gemeinschaften auch
angelegt, indem als Anforderung an die Zuer-
kennung von Korperschaftsrechten lediglich
gefordert wird, daf3 die Gemeinschaften,durch
ihre Verfassung und die Zahl ihrer Mitglieder
die Gewahr der Dauer bieten”. Angesichts des

10 Amtsblatt des Thiringischen Ministeriums fiir Volksbildung Nr.24 vom 15.12.1923.

11 Amtsblatt der Braunschweigischen Staatsverwaltung 9 (1930), S.59.

12 Gesetz vom 15.5.1956, GVBI. fiir das Land NRW vom 28.5.1956, S.25, 154.

13 Durch Schreiben des Bayerischen Staatsministeriums fir Unterricht und Kultur vom 22.8.1977.
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tiefgreifenden sozio-demographischen Wan-
dels in der Bundesrepublik herrscht allerdings
in der kirchenrechtlichen Literatur seit einiger
Zeit die Auffassung, daB8 es mit der in der Ver-
fassung angelegten formalen Betrachtung der
Gewadhr der Dauer nicht sein Bewenden haben
kénne.1> So herrschend, wie von Kirchen-
rechtlern behauptet, ist allerdings diese Pra-
misse keinesfalls. Verwaltungsgericht und
Oberverwaltungsgericht Berlin als Vorinstan-
zen sahen sich jedenfalls noch gezwungen,
angesichts der zweifellos gegebenen forma-
len Voraussetzungen auch den Zeugen Jeho-
vas Korperschaftsrechte zuzusprechen.16 Das
Bundesverwaltungsgericht aber widmete sich
der Frage der Notwendigkeit der Anerken-
nung der Zeugen Jehovas unter genau der
genannten Pramisse und bestimmte damit
gewissermalen das Verhdltnis zwischen Staat
und Korperschaften neu.

Die vom Gericht gesehene Notwendigkeit
einer Kooperation zwischen Staat und Korper-
schaft fihrte letztlich zur Ablehnung des Kor-
perschaftsstatus fiir die Zeugen Jehovas:
Ebenso wie sich der Staat nicht in die Angele-
genheiten der Religionsgemeinschaft mische,
meinte das Bundesverwaltungsgericht, kénne
von dieser erwartet werden, daf3 sie die Grund-
lagen der staatlichen Existenz nicht in Frage
stelle. Mit dem fiir alle Mitglieder geltenden
Verbot der Teilnahme an Wahlen wiirden sich
die Zeugen Jehovas aber in Widerspruch zum
Demokratieprinzip setzen. Die fir das staatli-
che Handeln notwendige Legitimation werde
vor allem durch Wahlen vermittelt. Kurz: Wer
Wahlen mi3achtet, miBachtet auch den darauf
aufbauenden Staat.

Damit betreibt das Gericht unstrittig Rechts-
fortbildung. Die Weimarer Reichsverfassung
sieht— wie bereits erwdhnt— in Artikel 137
Absatz 5 lediglich formale Voraussetzungen fiir
die Anerkennung einer Korperschaft offentli-
chen Rechts vor. Das Bundesverfassungsge-

14 Vgl. Abel, NJW 1997, 2370.

richt war angesichts der Verpflichtung des
Staates zu religioser und weltanschaulicher
Neutralitdt bisher auch von einer gewissen
Staatsferne der Kirchen selbst mit dem Status
einer Offentlich-rechtlichen Korperschaft aus-
gegangen: ,Die Kirchen als Korperschaften
offentlichen Rechts sind angesichts der religi-
6sen und konfessionellen Neutralitat des Staa-
tes nicht mit anderen offentlich-rechtlichen
Korperschaften zu vergleichen, die in den Staat
organisch eingegliederte Verbénde sind. lhr
offentlich-rechtlicher Status bedeutet nur eine
Heraushebung (iber andere Religionsgemein-
schaften, weil der Anerkennung als Kérper-
schaft offentlichen Rechts die Uberzeugung
des Staates von der besonderen Wirksamkeit
dieser Kirchen, von ihrer gewichtigen Stellung
in der Gesellschaft und der sich daraus erge-
benden Gewahr der Dauer zugrunde liegt.” 17

Es soll nach der Rechtsprechung des Bun-
desverfassungsgerichts sogar die Eigenstdn-
digkeit und Unabhéngigkeit vom Staat durch
den Korporationsstatus im religids-weltan-
schaulichen Bereich gestarkt werden.'® Am
Vorliegen der formalen Voraussetzungen hat-
te das Bundesverwaltungsgericht auch bei
den Zeugen Jehovas keine Zweifel. Der Frage,
ob angesichts der gewaltigen sozio-demogra-
phischen Anderungen die gesellschaftliche
Bedeutung vieler Religions- und Weltanschau-
ungsgemeinschaften die Gleichstellung mit
den Kirchen auch im Bereich der Gewahrung
einer positiven Rechtsstellung gebietet, geht
das Gericht nicht nach.

Eine Staatstreue-Priifung
fur die Korperschaften?

Die Zeugen Jehovas scheiterten an der unge-
schriebenen Voraussetzung der Rechtstreue,
die bisher nicht als erfillt galt, wenn an Verfas-
sungs- und Strafrechtstreue keine Zweifel

15 Vgl. Abel, a.a.0. 5.2371; Reupke Kirche und Recht 1997, S.94; Kirchhof, HdbStKirchR | S.683.

16 VG Berlin, NVwZ 1994, 609; OVG Berlin, NVwZ 1996, 478.

17 Vgl. BVerfGE 66, 1; BverfGE 19, 129.
18 BVerfGE 30, 415, 428.
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bestanden. Das Bundesverwaltungsgericht
erweitert im Wege der Rechtsfortbildung nun
diese ohnehin ungeschriebene Vorausset-
zung— und begibt sich damit auf bisher sozu-
sagen rechtlich unerschlossenes Terrain. Es
stellt den Grundsatz auf, daBl eine solche
Kooperation nicht ohne ein Mindestmal} an
gegenseitigem Respekt denkbar sei: ,So wie
der Staat sich mit der Gewahrung des Korpo-
rationsstatus nicht in die Angelegenheiten der
Religionsgemeinschaften einmischt ... kann
umgekehrt von der Religionsgemeinschaft,
die mit ihrem Antrag ... die Ndhe zum Staat
sucht, und dessen spezifische Gestaltungsfor-
men und Machtmittel fir ihre Zwecke in
Anspruch nehmen will, erwartet werden, daf§
sie die Grundlagen der staatlichen Existenz
nicht prinzipiell in Frage stellt”19 Dies sei
indessen dann der Fall, wenn eine Religions-
gemeinschaft ihren Mitgliedern die Teilnahme
an staatlichen Wahlen verwehre.

Das Gericht wird sich die Frage gefallen las-
sen mussen, wo die Grenze zu ziehen ist. Die
beiden groBen Kirchen in Deutschland sind
nun wahrlich keine demokratischen Institutio-
nen (wer wahlt den Papst?), wie etwa Mitte
1997 Vorwiirfe der undemokratischen Dialog-
unfahigkeit anldBlich der 6kumenischen Ver-
sammlung in Graz noch einmal deutlich mach-
ten. Sie verweigern ihren Mitgliedern nattrlich
nicht die Teilnahme an Wahlen. Aber wo ver-
lduft die Grenze, wenn christlich- oder isla-
misch-orthodoxe Glaubensgemeinschaften
etwa Teilen (oder gar der Halfte— den Frauen)
der Gesellschaft demokratische Teilhabe ver-
weigern? MiBachten sie damit nicht auch die
Menschenwiirde als oberstes Prinzip des
Grundgesetzes (Artikel 1)? Kann es dem Staat
zugemutet werden, mit Religionsgemein-
schaften zusammenzuarbeiten und diese zu
fordern, wenn sie elementare Menschenrech-
te nicht achten? Es wird jedenfalls durchaus

19 BVerwg, Fn.1, S.15 des Urteilsabdrucks.

spannend, wenn die Zeugen Jehovas das Bun-
desverfassungsgericht unter Berufung auf den
Grundsatz der Gleichbehandlung mit den gro-
Ben Kirchen fragen, ob das Bundesverwal-
tungsgericht sie nicht in ihren Grundrechten
verletzt hat.

Ist der derzeitige Status der
Korperschaft 6ffentlichen Rechts noch zeit-
gemaf?

Wie auch immer eine eventuelle Entscheidung
des Bundesverfassungsgerichts ausgeht: Die
Abgrenzungsschwierigkeiten, die zwei Instan-
zen der Verwaltungsgerichtsbarkeit zu Ent-
scheidungen (wahrscheinlich) gegen ihre
Uberzeugung gezwungen haben, die Schwie-
rigkeit, die tatsachliche Funktion des Korper-
schaftsstatus genauer zu bewerten und die
Tatsache, dal3 der Korperschaftsstatus in die-
sem Bereich in der Praxis— zumindest in eini-
gen Bundeslandern— zu einem Status zur
Verteidigung der Privilegien der beiden gro-
Ben Kirchen verkommen ist, geben zu denken,
ob der Kdrperschaftsstatus noch ein zeitgema-
Bes Instrument der Zusammenarbeit zwischen
StaatundReligions-/Weltanschauungsgemein-
schaften ist. Oder anders: Es bedurfte nicht
eines Uber sechs Jahre wahrenden Streits tiber
drei Gerichtsinstanzen um einen mehr forma-
len Status, um zu der Erkenntnis zu gelangen,
daf dieser Staat mit den Zeugen Jehovas nicht
in gleicher Weise kooperieren wird, wie mit
den grof3en Kirchen. Mehr noch: Selbst wenn
die Zeugen Jehovas letztlich obsiegen, wird
der Staat nicht in gleicher Weise kooperieren
wie mit den grofBen Kirchen.

Selbst wenn aber der Korperschaftsstatus
kaum noch zeitgemal ist, solange er besteht,
wird er wichtiger Meilenstein im Ringen um
gesellschaftliche Anerkennung durch Religi-
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ons- und Weltanschauungsgemeinschaften
sein. Das Urteil des Bundesverwaltungsge-
richts hat auch unterstrichen, dafl3 es einer
Begriindung zu seiner Ablehnung bedarf, die
nur bei den wenigsten vorliegen diirfte, die
derzeit entsprechende Antrage gestellt haben
und die ,Gewdhr der Dauer” bieten.

Es muB allerdings immer auch deutlich
gemacht werden, dal} die Erlangung des Kor-
perschaftsstatus nicht die Gewdhr flr die

Gleichbehandlung im religits-weltanschauli-
chen Bereich ist, wie umgekehrt die fehlenden
Korperschaftsrechte eine Ungleichbehand-
lung nicht rechtfertigen. Die Gleichbehand-
lung ist in allen gesellschaftlichen Bereichen
vielmehr fiir jeden Einzelfall zu verfolgen, dar-
Uber wird das Bundesverwaltungsgericht in
der Regel nicht entscheiden, hat es jedenfalls
mit der Entscheidung nicht, die Anlal3 fur die-
sen Beitrag gab.
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Karlludwig Rintelen

LKultur” statt, , Weltanschauung”?

Die Zeitschrift humanismus heute ist das
Organ der jungen Humanistischen Akademie.
Das erste Heft der neuen Zeitschrift hatte das
Schwerpunktthema: ,Konjunktur fir Weltan-
schauungen?” Der Redakteur, Horst
Groschopp, hatte dieses erste Heft mit einem
Editorial versehen kdnnen, also einer Uber-
parteilichen Einleitung. Statt dessen plaziert
er an den Anfang der Aufsdtze einen eigenen
Essay —,Weltanschauung und humanistische
Kultur” — in welchem er Partei ergreift.
Dadurch entsteht der Eindruck, der Essay
habe richtungweisenden Charakter. Deshalb
verdient er besondere Aufmerksamkeit.

I Weltanschauung’, so schreibt Groschopp,
sei kein Thema mehr (S5.8), sei ein ,historisch
verschlissener” Begriff (S.9), sei nach sozialisti-
schem und nationalsozialistischem Gebrauch
Uberaltert (S.15). Richtig ist, daB im Unter-
schied zum Kulturbegriff der Weltanschau-
ungsbegriff in den Hintergrund getreten ist.
Dennoch zeigen die einschldagigen Passagen
in zahlreichen und reprasentativen deutsch-
sprachigen Lexika— einschlief3lich der renom-
mierten Geschichtlichen Grundbegriffe und
des Historisch-kritischen Worterbuches des
Marxismus'1 daB der Begriff bis hin zum Jahr
1997 ernstgenommen, diskutiert und definiert
wird.2

1 Weltanschauung”, so Groschopp weiter,
sei im Gegensatz zu ,humanistischer Kultur”
eine Kategorie ,ohne eigene Identitat” (S.9).
Richtig ist, da8 der ohne Attribut gebrauchte
Weltanschauungsbegriff inhaltsarm ist. Das

aber gilt entsprechend auch fiir den Kulturbe-
griff. Groschopp allerdings verwendet allein
den Weltanschauungsbegriff ohne Attribut—
also beispielsweise ohne das Adjektiv,humani-
stisch”3— erweist dem Kulturbegriff hingegen
die Wohltat eben dieses Adjektivs. Dadurch
und nur dadurch erhélt der Kulturbegriff nun
tatsachlich einen Ansatz der hier gewtinschten
Identitdt. Ohne Attribute bleiben selbstver-
standlich beide Begriffe ,wabbelig”— eine
Bezeichnung, die Groschopp dessenungeach-
tet ausschlieBlich dem Weltanschauungsbe-
griff vorbehalt (S.11). Wie ,wabbelig” auch der
Kulturbegriff ist, wird an der kaum Uberblick-
baren Vielzahl entsprechender Wortverbindun-
gen erkennbar. Im Register der Geschichtlichen
Grundbegriffe (8/1, 5.654/656) finden sich 63
LKultur”-Komposita: von ,Kulturanstalt” Gber
JKulturkampf” bis ,Kulturzweig”. Dabei fehlen
noch Komposita wie ,Kulturpessimismus” oder
JKulturbolschewismus’, welche die Wabbelig-
keit des Begriffs zusatzlich veranschaulichen
kdnnten. Eben diese wird auch an folgenden,
in den Grundbegriffen zitierten Textstellen
deutlich: ,Kulturnationen” seien dadurch
zusammengewachsen und zwar im Geist der
L+Humanitat’, da3 sie auf ,sexuelle Zuchtwahl”
geachtet hatten (Alfred Kirchhoff, 1884).—
,Kultur bedeutet eine Befreiung verdrangter
Triebe in zielgehemmter, sublimierter Form”
(Fritz Feller, 1932).— ,Nur die Weltrevolution
des Proletariats ... kann der geschundenen
Menschheit Frieden, Freiheit, wahre Kultur
bringen” (Spartakusbund, Programm, 1918).—

1 Vgl. Geschichtliche Grundbegriffe. Historisches Lexikon zur politisch-sozialen Sprache in Deutschland. Hg. von Otto
Brunner, Werner Conze u. Reinhart Koselleck, 7 Bde u. 2 Registerbde, Stuttgart 1972-1997.— Historisch-Kritisches Wor-

terbuch des Marxismus. Hg. von Wolfgang Fritz Haug, bisher 3 Bde, Hamburg 1994-1997.

2 Vgl. die von mir fiir den HVD zusammengestellte Materialsammlung zum Weltanschauungsbegriff, neunseitiges Typo-

skript, Berlin 1997.

3 Zum konkreten Inhalt (zur ,Identitdt”) von ,Weltanschauung” und ,humanistischer Weltanschauung” vgl. den von mir

fur den HVD verfaBten Text Weltanschauung, dreizehnseitiges Typosskript, Berlin 1997. Die Essentials einer heutigen

humanistischen Weltanschauung lassen sich danach, grob formuliert, wie folgt zusammenfassen: Atheismus, Partei-

nahme fuir Schwachere, Aufgekldrte Demokratie.
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Im Worte, Kultur” dufRere sich etwas,Deutsches
... die wahre Grenze ... der abendléndischen
Kultur [liege] auf der uralten Scheide zwischen
Deutschland und Frankreich” (Leo Frobenius,
1923).— Hitler schldagt 1942 dem kollaborie-
renden franzosischen Marschall Pétain vor,
gemeinsam ,die Grenzen der europdischen
Kultur und Zivilisation zu verteidigen“— Von
LKultur” konne erst die Rede sein, ,wenn das
Leben von seinen Notwendigkeiten und Nitz-
lichkeiten zu einem Uber [!] diesen stehenden
Gebilde geworden ist” (Alfred Weber, 1912). 4
Der Soziologe Wolf Lepenies fat zusammen:
,In den Sozialwissenschaften, die einst auch
Kulturwissenschaften hief3en, ist ‘Kultur’ bis
heute einer der unscharfsten Begriffe geblie-
ben“> In den Geschichtlichen Grundbegriffen
wird 1992 mit Recht von ,der geradezu uferlo-
sen Ausbreitung des Wortes” gesprochen.
Groschopp sagt u.a. ferner, der Berliner Phi-
losoph Wolfgang F. Haug gestehe dem Welt-
anschauungsbegriffs nicht ,den Status eines
theoretischen Begriffs” zu, und zwar wegen
dessen Identitatslosigkeit: ,deshalb” (S.9f).
Richtig ist, dal Haug den Begriff nicht mag.
Allerdings aus einem génzlich anderen Grund:
Er stellt ihn als eine lediglich kontemplative,
der bloBen Anschauung dienende Denkkate-
gorie dem ,eingreifenden Denken” besonders
Brechts entgegen. Dabei stiitzt sich Haug auf
Marx’ Feuerbachthesen, besonders auf die
dritte, und polemisiert gegen Engels. Das ist
wahrscheinlich nicht sachgerecht, was aber
hier gleichguiltig ist. Wichtig ist, daR Haug dem
Weltanschauungsbegriff eine bestimmte, ver-
meintlich von Engels herriihrende prazis
umrissene Identitat zuweist.2
Genug! Nach einigen hiibschen Ironien, mit
deren Hilfe die Verteidiger des Weltanschau-
ungsbegriffs als tapfer werkelnde Toren
erscheinen, fordert Groschopp, die Konfessi-
onsfreien sollten sich konkreten Sachfragen
zuwenden und den ,wabbeligen Gegenstand

‘Weltanschauung' verabschieden” (S.11). Ver-
abschieden! Groschopp fande es gut, wenn
der Weltanschauungsbegriff aus der Diskussi-
on verschwédnde, wenn namentlich ,Konfessi-
onsfreie” nie mehr das betrieben, was er,Welt-
anschauungsproduktion” (S.15) nennt. Er
mochte mithin den Weltanschauungsbegriff
durch den Kulturbegriff ersetzen. Die beiden
Begriffe sind jedoch auf ganz verschiedenen
Ebenen angesiedelt.

1. Beispiel: Weltanschauungen sind Teile,
Elemente von ,Kultur’ wenn man denn,
gemeinsam mit Ethnologen, darunter verste-
hen will ein Ensemble von Produkten, Hand-
lungsmustern, Mentalitdten und Denkmustern
(z.B. Religionen, Ideologien, Philosophien,
Weltanschauungen) in einer bestimmten Zeit,
Gegend und Gruppe (z.B. Ethnie, Nation, Kul-
turkreis, Schicht, Klasse). So waren z.B. Mas-
senlieder und Streiklieder Teil der sozialdemo-
kratischen politischen Kultur in der Gesell-
schaft des kaiserlichen Deutschland bis 1914.
Sie transportierten wichtigste Elemente der
damaligen sozialdemokratischen Weltan-
schauung: u.a. Klassenkampf in der Klassenge-
sellschaft, Zukunftsoptimismus, Solidaritat. In
keinem der damals verlegten etwa 250 Lieder-
blicher der deutschen Arbeiterbewegung
jedoch findet sich auch nur ein einziges Lied
mit nationalistischem oder gar religiosem
Inhalt.” Fir die Sozialdemokratie malgebli-
che Weltanschauungsmuster erweisen sich
also als Elemente ihrer politischen Kultur, hier
ihrer Liedkultur.

2. Beispiel: Die ,Weltanschauung” dessen,
der fremde oder eigene ,Kulturen” beobach-
tet, deutet und bewertet, wirkt oft wie eine
unscharfe Brille: Sie bewirkt dann, daf} die
Beobachtung den Beobachtungsgegenstand
jedenfalls teilweise verfélscht. So hat z.B. die
religids impragnierte, blrgerlich-kapitalisti-
sche Weltanschauung der liberaldemokrati-
schen Siegergesellschaften die Kultur des

4 Geschichte und Gesellschaft. Zeitschrift fiir Historische Sozialwissenschaft, Goéttingen 1979/1, S.134.

5 Geschichte und Gesellschaft, S.127.
6 Vgl. obige Materialsammlung, S.8f.
7 Geschichte und Gesellschaft, S.58ff.
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besiegten atheistischen Realsozialismus radi-
kal und total verteufelt. Sie verhinderte, wahr-
zunehmen und zu wiirdigen, daB es sich dort
um den teilweise gelungenen Versuch8 han-
delte, dem morderischen Kapitalismus der
Weltkriege und Weltkrisen ein alternatives
Gesellschaftsmodell entgegenzustellen. Das
hétte u.a. vorausgesetzt, dal man, mehrheit-
lich akzeptiert, die Verbrechen der eigenen
Gesellschaften hatte beim Namen nennen
konnen. Also — beispielsweise! — die Mas-
senmorde und Massenintoxikationen in
Hiroshima/ Nagasaki/ Vietnam oder Art und
Umfang der Verbrechen bei Kriegfiihrung
und Sanktionsdurchsetzung gegen die iraki-
sche Bevdlkerung. Das aber war im Rahmen
der kapitalistisch/religiosen Weltanschauung

unmdglich. Auch bei Vorgangen dieser Art
also ist ,Weltanschauung” auf einer anderen
Ebene angesiedelt als,,Kultur”: Man kann jene
nicht ,verabschieden’, indem man sie durch
diese ersetzt. Man kann nicht sagen: Kultur
statt Weltanschauung. Man mufB sagen: Kul-
tur und Weltanschauung. Denn selbstver-
standlich ist der Kulturbegriff trotz seiner
Uferlosigkeit wichtig. ,Kultur” hat, besonders
auch unter angelsachsischem Einflu3, enorm
an Bedeutung gewonnen, zumal nach ihrem
Sieg im jahrzehntelangen Streit mit,, Zivilisati-
on". Dieser Begriff tibrigens liegt auf dersel-
ben Ebene wie ,Kultur”. Weniger ,wabbelig”
allerdings ist der Kulturbegriff durch seinen
Sieg nicht geworden.

8 Dies zu begriinden ist hier nicht der Ort. Vgl. Kolonisierung der DDR. Kritische Analysen und Alternativen des Eini-

gungsprozesses. Hg. von Wolfgang Diimcke u. Fritz Vilmar, 3. Aufl., Minster 1996, besonders die kritische Wiirdigung

der DDR-Errungenschaften S.329-358.
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Humanist-Sein ist eine Haltung

83

Interview mit dem Philosophen Hans-Jiirgen Engfer tiber ,Weltanschauung”

Innerhalb der Humanistischen Akademie wird
gegenwartig eine Diskussion tiber den Begriff
der Weltanschauung gefiihrt: die einen wollen
den Begriff positiv fuir sich in Anspruch neh-
men und berufen sich dabei auf die entspre-
chenden Bestimmungen des Grundgesetzes
oder des Berliner Schulgesetzes; die anderen
empfinden den Begriff der ,Weltanschauung”
als historisch belastet und neigen eher dazu,
ihn zu vermeiden. Wie beurteilen Sie den
Begriff aus philosophischer Sicht?

Es trifft sicher zu, daB der Begriff der Weltan-
schauung historisch belastet ist: Der National-
sozialismus stellte seine Doktrin unter den
Begriff der Weltanschauung und stilisierte sei-
ne Aggressionspolitik als Kampf der Weltan-
schauungen, und der Marxismus-Leninismus
nahm fiir sich selbst die Bezeichnung ,wissen-
schaftliche” Weltanschauung in Anspruch und
wollte dadurch seinen eigenen politischen
Ansichten die hoheren Weihen einer wissen-
schaftlichen Fundierung verleihen. Dies alles
hat dazu gefiihrt, dal man heute mit dem
Begriff der Weltanschauung oft eine einseitige
Verabsolutierung des eigenen Standorts und
eine dogmatische Verengung des Blicks asso-
Ziiert.

Nun mufB man eine solche Inanspruchnahme
eines Begriffs durch bestimmte Parteiungen
und die damit verbundene Farbung des
Begriffs ja nicht einfach als gegeben und end-
glltig hinnehmen, sondern kann darin etwas
blo3 historisch Zufélliges und wieder zu
Anderndes sehen.

Das ware in der Tat moglich. Philosophisch
betrachtet lautet die Frage: gehort eine solche
dogmatische Verengung des Blicks systema-
tisch betrachtet zum Begriff der Weltanschau-
ung hinzu oder ist sie blof3 zufdllig mit diesem
Begriff verbunden worden. Versucht man die-

se Frage begriffsanalytisch anzugehen, dann
signalisiert der Begriff der Weltanschauung
offenbar erstens, daf3 es hier um einen Blick
auf das Ganze der Welt geht: es geht nicht nur
um bestimmte Bereiche, sondern um so etwas
wie eine Gesamtauffassung der Natur und der
Gesellschaft und der Stellung des Menschen
in beiden.

Ein solches Ganzes aus einem Gesichts-
punkt erfassen zu wollen ist aber natrlich
eine schwierige Sache. Die Wissenschaft
jedenfalls beansprucht heute keineswegs, die
unterschiedlichen Bereiche von Natur, Kultur
und Gesellschaft aus einem einzigen Gesichts-
punkt heraus betrachten zu kénnen, sondern
untergliedert sich mit gutem Grund in eine
Vielzahl von Einzelwissenschaften, die ihre
unterschiedlichen Gegenstandsbereiche mit
je eigenen Fragestellungen und Untersu-
chungsmethoden bearbeiten: der Physiker
stellt andere Fragen an die Natur als der Biolo-
ge, der Informatiker arbeitet mit anderen
Grundbegriffen und Erklarungsmodellen als
der Psychologe, der Sprachwissenschaftler
untersucht andere Gegenstande und Gesetz-
lichkeiten als der Soziologe usw.

Generell ist die Entwicklung der Wissen-
schaft heute dadurch gekennzeichnet, daB sie
zu immer neuen Differenzierungen, zur Eta-
blierung immer neuer Wissenschaften mit je
eigenen Fragestellungen und Gebieten fort-
schreitet, ohne dal} diese neuen Wissenschaf-
ten sich noch in das groBe Ganze eines ein-
heitlichen wissenschaftlichen Systems einglie-
dern. Die Vorstellung von einem solchen ein-
heitlichen System der Wissenschaften ist in
der Philosophie spatestens obsolet geworden,
seitdem der letzte Versuch, eine Einheitswis-
senschaft zu etablieren, namlich der des Wie-
ner Kreises, als gescheitert betrachtet wird.
Seitdem erscheint der Versuch einer Weltinter-
pretation aus einem Guf als eine eher veralte-
te und auch naive Vorstellung, die ihren Ort
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eher im 19. als im 20. Jahrhundert hat und in
Deutschland mit dem,Monismus” eines Haek-
kel und Ostwald ad acta gelegt wird.

Entsprechendes signalisiert— zweitens—
auch der andere Teil des Begriffs Weltanschau-
ung: eine Anschauung ist immer die Betrach-
tung eines Gegenstandes von einem bestimm-
ten Standpunkt aus, der einer unter vielen ist.
So wie man— um ein Bild von Leibniz zu
benutzen— eine Stadt unter verschiedenen
Perspektiven betrachten kann und dann je
verschiedenes sieht, so auch die Welt: fiir den
einen steht dies, flr den anderen das im Vor-
dergrund. Deshalb gehort es sozusagen zur
Semantik des Begriffs Weltanschauung, das er
typischerweise im Plural auftaucht: der marxi-
stischen wird die birgerliche, der nationalso-
zialistischen die bolschewistische, aber auch
die westliche oder angloamerikanische Welt-
anschauung gegenibergestellt oder einer
progressiv-fortschrittlichen eine konservative
oder reaktiondre.

Systematisch betrachtet gesteht man mit
der Verwendung des Begriffs Weltanschauung
zwar einerseits zu, dal man die Welt aus ver-
schiedenen Gesichtspunkten betrachten kann,
beansprucht aber dennoch, da8 der Blick-
punkt, unter dem man selbst sie betrachtet,
der bessere, angemessenere oder sogar der
einzig richtige, der ihm entgegengesetzte also
der schlechtere oder auch einfach der falsche
ist. Und die damit verbundene Polarisierung
der Standpunkte hat dann zur Folge, daf es
wenig Sinn zu machen scheint, sich mit dem
Anderen Uber die Wahrheit einzelner Aussagen
oder die Giiltigkeit bestimmter Bewertungen
zu streiten, sondern dall man ihn zu einem
Standpunktwechsel Gberreden und also
bekehren miBte. Denn regelmdBig ist die
Unterstellung leitend, dal3 man selbst den rich-
tigen und der Andere den falschen und ver-
stellten Blick auf die Welt hat.

Das Merkwiirdige und insgeheim Wider-
spriichliche des Begriffs ,Weltanschauung”
besteht also gerade darin, dal3 der, der sich auf
ihn beruft, damit zwar einerseits die Einsicht in
die perspektivische Bestimmtheit eines jeden
Blicks auf die Welt ausdriickt, aber dennoch

auf der Richtigkeit oder dem Vorrang des eige-
nen Standpunkts beharrt. Zugespitzt kdnnte
man sagen: die Partikularitdt des eigenen
Standpunkts wird in diesem Begriff einerseits
zwar zugestanden, aber andererseits durch
den Machtspruch des Beharrens auf der eige-
nen Sicht wieder vergessen oder aus dem Blick
gertickt.

Aber wie geht man denn richtigerweise mit
dem um, was Sie die perspektivische Bestimmt-
heit eines jeden Blicks auf die Welt nennen?
Endet das nicht im bloBen Relativismus?

Ich wiirde das nicht Relativismus, sondern lie-
ber Pluralismus nennen. Denn der richtige
Umgang mit der Einsicht in die perspektivi-
sche Bestimmtheit eines jeden Blicks besteht
natirlich darin, die Sache, um die es einem
geht, nicht bloB von einem, sondern von meh-
reren Standpunkten aus zu betrachten. Von je
mehr Standpunkten man eine Sache zu
betrachten vermag, um so besser erfal3t man
sie. An einem Beispiel aus der Geschichte:
Betrachtet man den zweiten Weltkrieg nur aus
deutscher oder nur aus britischer Perspektive,
dann erfaBt und versteht man seine Bedeu-
tung sehr viel weniger gut, als wenn man ihn
zugleich aus russischer und jldischer und pol-
nischer und tschechischer, aber auch aus
ukrainischer oder spanischer Perspektive usw.
betrachtet. Und ein Gutteil der Arbeit des
Historikers besteht eben darin, zu zeigen, wie
ein historisches Ereignis sich vom Standpunkt
der unterschiedlichen Beteiligten und/oder
Betroffenen ausnimmt.

Entsprechendes gilt natirlich auch fir die
Betrachtung der Welt: Man kann sie begreifen
als ein physikalisches System, in dem der
Mensch— wie die Materialisten wollen—
selbst als physikalischer Gegenstand, sagen
wir als Ganzes aus Atomen, verstanden wird;
man kann sie begreifen als biologisches
System, in der er Lebewesen unter Lebewesen
ist; man kann sie begreifen als Sphdre der
menschlichen Praxis, in der der Mensch Sub-
jekt und Objekt seines eigenen Handelns mit
dessen positiven und negativen Konsequen-
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zen ist; man kann sie aber auch als Gegen-
stand einer dsthetischen Betrachtung begrei-
fen, in dem sie uns als schon oder nicht schon
erscheint usw.

Was folgt aus der Pluralitdt solcher unter-
schiedlicher Sichten auf die Welt fir den
Begriff der Weltanschauung?

Wenn man unter ,Weltanschauung” solche je
bestimmten Blicke auf die Welt versteht, dann
ware das Ziel ganz offenbar nicht, sich auf
eine, die richtige Weltanschauung zu kaprizie-
ren, die es dann aus systematischen Griinden,
namlich wegen der Perspektivitdt jeden Blicks
auf die Welt, gar nicht geben konnte. Sondern
das Ziel bestiinde darin, moglichst viele unter-
schiedliche Perspektiven zu gewinnen. Denn
das bedeutet im Theoretischen, den je thema-
tisierten Gegenstand von mdglichst vielen
Seiten zu betrachten und also madglichst
umfassend zu erfassen. Und im Praktischen
bedeutet es, die Sache nicht jeweils blof3 aus
einem, meinem Gesichtspunkt zu betrachten,
sondern sich— Kantisch gesprochen— an die
Stelle eines jeden anderen zu denken und
dadurch einen Mafistab fiir eine allgemeine
Beurteilung aus verschiedenen Perspektiven
zu gewinnen.

Aber wie steht es dann mit der Rede von einer
humanistischen Weltanschauung?

Ein Humanist zeichnet sich meiner Meinung
nach nicht dadurch aus, daf3 er eine bestimmte
Anschauung von der Welt hat, sondern dal3
er— wenn es um Anschauung der Welt und
also um Theorie geht— weil3 und behauptet,
daB der Mensch das Subjekt der vielen ver-
schiedenen Anschauungen von der Welt ist,
die er hat. Denn was den Menschen auszeich-
net und vielleicht vom Tier unterscheidet, ist ja
gerade, daf3 er die Welt nicht bloB aus einem
Blickpunkt, sondern aus vielen verschiedenen
zu sehen in der Lage ist. Das hat dann natirlich
vor allen Dingen praktische Konsequenzen.
Denn dal3 der Mensch das Subjekt seiner ver-
schiedenen Ansichten von der Welt ist, gilt
nicht nur von mir, sondern von jedem Men-

schen, insofern sollte gerade der Humanist
offen sein flir ganz unterschiedliche Arten, die
Welt zu sehen, und nicht versuchen, eine ganz
bestimmte Sicht auf die Welt fuir verbindlich zu
erklaren oder gar zum Kriterium des Humanis-
mus zu machen.

Aber— schon wieder ,aber"— wenn es nicht
eine Weltanschauung ist, die den Humanisten
auszeichnet und von anderen unterscheidet,
was ist es denn dann?

Es ist, denke ich, eine bestimmte Einstellung
oder Haltung sich selbst und dadurch dann
natlrlich auch der Welt gegeniiber, die den
Humanisten auszeichnet. Namlich daf3 er sich
selbst und niemanden anders verantwortlich
weil3 nicht nur fiir die bisher erorterte Art und
Weise, wie er die Welt theoretisch ansieht,
sondern fiir die viel entscheidendere Frage,
wie er praktisch in ihr handelt oder handeln
soll. Religiose Haltungen sind typischerweise
durch die Berufung auf transzendente Instan-
zen bestimmt, die Halt geben, die Verantwor-
tung Ubernehmen und Normen fiir das
menschliche Handeln vorgeben. Demgegen-
Uber begreift sich der Humanist als selbst ver-
antwortlich, autonom und selbst bestimmt,
als jemand also, der die Kriterien des eigenen
Handelns als Kriterien des humanen Handelns
und einer humanen Praxis aus sich selbst ent-
wickelt und gewinnt.

Diese Haltung impliziert zugleich, dafl man
auch im anderen Menschen vor allen Dingen
jemanden sieht, dem man ein ebensolches
Recht auf Selbstbestimmung zubilligt wie sich
selbst: den Anderen nicht bloB als Auslander
oder als Behinderten oder als Kranken oder als
Sterbenden, sondern als Menschen zu betrach-
ten, heil3t vor allen Dingen, ihn als selbstbe-
stimmtes Subjekt seines Handelns zu sehen
und zu akzeptieren. Diese Haltung praktisch
einzunehmen scheint mir flir einen Humani-
sten sehr viel entscheidender als irgendeine
bestimmte Anschauung der Welt fiir verbind-
lich zu erkldren.

Das Gesprach fiihrte Horst Groschopp
im Februar 1998
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Rezensionen

Staat und Kirche

in der Europdischen Union

Hg. von Gerhard Robbers. Baden-Baden: Nomos
Verlagsges. 1995, 370 S., ISBN 3-7890-3886-5, 49.-
DM

Gerhard Robbers, heute einer der bekannten Vertre-
ter des deutschen Religionsverfassungsrechts
(,Staatskirchenrechts”), hat seit langem einen
Arbeitsschwerpunkt im Europarecht und ist Mit-
glied des 1989 gegriindeten ,European Consortium
for Church and State Research” (Mailand). Es besteht
aus kirchennahen Juristen. Aus diesem Consortium
ist der hier anzuzeigende Sammelband hervorge-
gangen. 15 Experten aus allen derzeit 15 Mitglieds-
staaten der Europaischen Union bzw. EG stellen die
Beziehungen zwischen ,Staat und Kirche” in ihren
jeweiligen Herkunftsldndern in jeweils 20-30 S. lan-
gen Artikeln vor. Ein solches Unternehmen ist,
zumal angesichts vor kurzem erfolgter Verfassungs-
anderungen in mehreren der Mitgliedslander, ver-
dienstvoll; ein vergleichbares halbwegs aktuelles
Werk gibt es bisher nicht. Es wurde im tbrigen auch
in englischer, franzdsischer, italienischer, spanischer
und griechischer Sprache veroffentlicht.
Benutzerfreundlich ist die einheitliche Strukturie-
rung der Einzelbeitrdge nach den Gesichtspunkten
soziale Voraussetzungen (mit Religionsstatistiken),
historische Wurzeln, Rechtsquellen, Grundkategori-
en des Systems, Rechtsstatus der Religionsgemein-
schaften, Kirche und kirchliche Organisationen, Kir-
chen und Kultur, Arbeitsrecht im kirchlichen Bereich,
Kirchenfinanzierung und anderen. Insgesamt lassen
sich den verschiedenen religionsrechtlichen Syste-
men drei Grundtypen entnehmen. Einer von ihnen
trdgt immer noch Zuge des Staatskirchentums (Eng-
land, Danemark, Finnland, Schweden, Griechenland),
ein anderer ist Ausdruck einer mehr oder weniger
strengen Trennung von Staat und Kirche (Frankreich,
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mit Ausnahme der drei 6stlichen Departements, die
1905 zu Deutschland gehorten; Niederlande), der
dritte Typus ist der einer nur grundsatzlichen Tren-
nung, kombiniert mit gemeinsamen Aufgaben
(neben Deutschland Belgien, Italien, Osterreich, Por-
tugal und Spanien). Festzustellen ist jedoch eine
gewisse Systemkonvergenz: Lander mit Trennungs-
system, insbesondere auch Frankreich, neigen mehr
und mehr zu einem Abbau antiklerikaler Affekte und
zu oft unvermeidlicher Kooperation, wéhrend Staats-
kirchen zur Entstaatlichung tendieren.

Das noch dazu preisglinstige Buch ist ersichtlich
von hohem Nutzen und bietet im wesentlichen
zuverldssige Grundinformationen, die einen Lan-
dervergleich erleichtern. Kritisch bleibt jedoch
anzumerken, da die Interessen religioser und
nichtreligiéser Minderheiten— typischerweise—
zumindest zu kurz kommen. Das sieht man deutlich
schon an der im Ubrigen verhaltnismaRig knappen
Darstellung von Robbers zur Bundesrepublik, in der
die umstrittenen Fragen der Religion im Schulwe-
sen, der institutionellen Verflechtungen im Militar-
bereich und bei den theologischen Fakultdten und
Uberhaupt die Streitfragen der religits-weltan-
schaulichen Neutralitat und Kirchenférderung nicht
problematisiert werden. Nicht einmal die selbst von
vielen kirchlich gesinnten Juristen zunehmend fir
verfehlt gehaltene Uberdehnung des Selbstbestim-
mungsrechts durch das BVerfG mit seinen z.T.
unverstandlichen Auswirkungen im Kiindigungs-
schutzrecht kirchlicher Arbeitnehmer wird auch nur
andeutungsweise diskutiert. Beriicksichtigt man die
vollige Ausblendung der ,kritischen” Literatur im
Literaturverzeichnis wie tiberhaupt das Fehlen von
Hinweisen auf ernsthafte Gegenmeinungen, so darf
man vermuten, da8 angesichts der Provenienz der
Ubrigen Autoren auch deren Arbeiten teilweise
dhnliche Defizite aufweisen.

Allerdings lassen Artikel wie die fiir den deut-
schen Leser hochinteressanten etwa (ber Irland,
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Italien und Griechenland deutlich erkennen, daf3
unabhéngig von der Frage der Differenz zwischen
Verfassungsrecht und Verfassungswirklichkeit schon
die Verfassungsartikel selbst eine zT. deutlich, ja
teils fremdartig ungleiche Behandlung der religi-
Osen oder gar nichtreligiosen Minderheiten erken-
nen lassen. Wer ergdnzend die in aktuellen Taschen-
buchausgaben verfligbaren Verfassungstexte her-
anzieht, wird das mit Gewinn tun, aber gern auf die
vielfach unverzichtbaren Erlduterungen im ,Rob-
bers” zurlickgreifen. Bedenkt man, da3 die griechi-
sche Verfassung im Namen der ,Heiligen, Wesens-
gleichen und Unteilbaren Dreifaltigkeit” beschlos-
sen ist, der vom Prasidenten der Republik darauf zu
leistende Verfassungseid eine Ausnahme nicht vor-
sieht und dal laut Verfassung der Text der Heiligen
Schrift unverandert erhalten bleibt; da3 die irische
Praambel ebenfalls die ,Allerheiligste Dreifaltigkeit”
anruft und die Verpflichtungen gegeniiber dem
,gottlichen Herrn, Jesus Christus’, betont, so erschei-
nen wohl manche Probleme religiés-weltanschauli-
cher Minderheiten in Deutschland in einem mil-
deren Licht. Freilich: die zahlreichen und aussage-
kraftigen religionsrechtlichen Vorschriften unseres
Grundgesetzes sind im Vergleich leuchtend-klarer
Ausdruck von religios-weltanschaulicher Gleichbe-
rechtigung, mit der wir— jedenfalls theoretisch—
sehr zufrieden sein kénnen.

Gerhard Czermak
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Fremde Heimat Kirche

Die dritte EKD-Erhebung tiber Kirchenmitglied-
schaft. Hg. von Klaus Engelhardt, Hermann von
Loewenich u. Peter Steinacker. Gltersloh: Gliterslo-
her Verlagshaus 1997, 446 S.,

ISBN 3-579-02363-2, 39.80 DM

Wie die Untersuchung, so besteht auch die gedruck-
te Prasentation der Ergebnisse aus Erzahlinterviews,
die sehr plastisch Kirche und Religion in der Lebens-
welt von Individuen spiegeln, und aus quantitativen
Erhebungen in Ost- und Westdeutschland, die in
zahlreichen Tabellen vorgestellt und erldutert wer-
den. Ein Vergleich mit den anderen beiden Studien
IRt Tendenzen sichtbar werden, jedenfalls was den
Westen betrifft. Die Diagnose der beeindruckenden
soziologischen und kulturellen (nach Wertorientie-
rungen suchenden) Analyse der evangelischen Kir-
chenmitgliedschaft und— erstmals— der konfessi-
onsfreien Bevolkerung in ganz Deutschland ist eben-
so klar wie— fur die Kirche— erntichternd:,Die Hei-
mat ist inzwischen vielen fremd geworden. Das ist
ein biographischer AblésungsprozeR. ... Der Bestand
an religidsem Grundwissen und Brauchtum dinnt
von Generation zu Generation weiter aus.” (5.356,
320)

Dieses Urteil ist nicht nur in Aussagen zur Werte-
pluralitdt eingebettet (S.32f), sondern in differen-
zierte Betrachtungen der widerspriichlichen Reali-
tat: Gebildete stehen der Religion und der Kirche
fremder gegeniber als ,kleine Leute” (5.171, 297,
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317), dennoch ist die Mitgliedschaft immer starker
an Bildung und deren Vermittlung gebunden (5.21,
181); immer weniger Glaubige erwarten in der bun-
ten Erlebnisgesellschaft ,Gemeinschaft” (S.322),
dennoch muB auch die Kirche etwas fiir die Freizeit
anbieten (5.126); obwohl die Wirkungen des Religi-
onsunterrichts eher gering anzusehen sind (5.105),
ist dessen Sicherung im Schulsystem eine Existenz-
frage.

Die Aufzdhlung lieBe sich fortsetzen. Sie liest
sich— 1aBt man einmal die Fragen nach dem tran-
szendenten Element, nach dem Religisen, dem
Spirituellen usw. auBler acht— wie eine Liste der
Fragen, die auch im HVD diskutiert werden, bis hin
zu der Feststellung, dal das ehrenamtliche Engage-
ment schwindet (5.127) und letztlich in den Famili-
en die entscheidenden Weichen fiir Werteinstellun-
gen gestellt werden (S.242). Einerseits sind die
materiellen Voraussetzungen und vor allem die
historisch gewachsenen Maoglichkeiten, staatliche
Institutionen zur Umsetzung der eigenen Therapie-
vorschldge zu nutzen, sehr unterschieden, obwohl
sie sich dhneln: Man misse ,die Organisation darauf
ausrichten, aktiv, initiativ, quasi ‘unternehmerisch’
um Akzeptanz, Forderung und Mitgliedertreue zu
werben’, das zu tun, ,was man in der Sprache des
Marketing ‘Unternehmenskultur’ und ‘Corporate
Identity’ nennt” (S5.353) Auch wo anzusetzen sei,
kann nach der Studie genauer definiert werden—
bei zwei Entscheidungssituationen des kirchlich-
familidr-gesellschaftlichen Kalenders: bei der Taufe
und— mehr noch— bei der Konfirmation (S.109,
149), was den Streit um Jugendfeiern und -weihen
verstandlicher werden 1aRt.

Andererseits bescheinigt die Studie der EKD den
Konfessionsfreien indirekt bestimmte Vorteile: viel
Christliches sei sdkular geworden (S.350); die Kon-
fessionslosen hatten im Osten die Mehrheit (67%)
und in ganz Deutschland inzwischen ein Viertel der
Bevolkerung auf ihrer Seite (5.307); eine offene Iden-
titat sei ihnen eigen (,Man ist sich sicher, wovon
man nicht iberzeugt ist’, 5.333); ,sie sind jung und
ledig, leben in der GroB3stadt und arbeiten in qualifi-
zierter Stellung” (5.311) — und vor allem: humanisti-
sches Ideen- und Bildungsgut gehort sogar fiir viele
Gldubige inzwischen zum festen Wertebestand
(S.63, 157).

Die Passagen Uber die Konfessionslosen werden
wohl zur Pflichtlektiire im HVD gehdren mdissen,
eingeschlossen die genauen Aussagen tiber die Ost-
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West-Unterschiede in den Haltungen zu Religion
und Kirche. Der HVD wére gut beraten, auf diese
Differenzen zu bauen, sie produktiv zu machen und
in seiner Strategie der Mitgliedergewinnung zu
beachten. Das ist von gleichem Rang wie die Anfor-
derungen an die wissenschaftliche Arbeit am
modernen Humanismus. Hier kann sinngemal3
JTheologie” mit,Theorie” und ,religids” mit,werteo-
rientiert” tibersetzt werden: ,Der reflexive Umgang
mit der Tradition wie mit den gegenwartigen religi-
0sen Deutungsmustern ist eine genuine Aufgabe
der Theologie. Theologie muB der Kirche helfen, mit
dem kulturellen Ri umzugehen und eine neue
Sprachfahigkeit zu erwerben.” Dabei ,ist Religions-
kritik ein eigenes Thema der Theologie.” (S.346)

Horst Groschopp

Gerhard Besier: Konzern Kirche

Das Evangelium und die Macht des Geldes. Neuhau-
sen b. Stuttgart: Hanssler Verlag 1997, 258 S., ISBN
3-7751-2858-1, 19.95 DM

Unbehagen an der Institution Kirche breitet sich
nicht nur bei Kirchenfreien oder liberalen Christen
aus. Gerhard Besier, Professor fir Kirchengeschichte
in Heidelberg, ist dafiir ein Musterbeispiel. Theolo-
gisch eindeutig den Konservativen innerhalb der
evangelischen Kirche zuzuordnen, ist er gleichzeitig
im wissenschaftlichen Bereich von unbestechlicher
Redlichkeit. In seinen umfangreichen Studien Uber
die Verflechtung seiner Kirche mit den DDR-Macht-
habern deckte er das Ausmal} der evangelischen
Kollaboration derart unnachsichtig auf, daB8 er sich
von seiner Kirchenleitung den Vorwurf der Rufscha-
digung einfing, weil er nach 1989 das werbewirksa-
me Bild von einer DDR-Kirche zertriimmerte, die
jahrzehntelang der Diktatur getrotzt habe. Dabei
hatte er offenkundig nicht die Absicht, die Kirche zu
demontieren, sondern sie mit ihrem Fehlverhalten
ungeschont zu konfrontieren, damit sie daraus die
richtigen Konsequenzen fiir die Zukunft ziehe.

In Konzern Kirche greift Besier nun die Fehlent-
wicklungen der westdeutsch gepragten Amtskirche
auf, wie er sie als bekenntnisorientierter Christ sieht.
Sein zentraler Vorwurf: Sie strebe zu sehr eine
bestimmte politische oder gesellschaftliche Funkti-
on an, um sich fiir den Staat wichtig oder gar unent-
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behrlich zu machen (und nebenbei ihre Privilegien
zu verteidigen), nehme daflr aber eine Verkiirzung
ihrer zentralen christlichen Botschaft (und nebenbei
einen Verlust an Glaubwirdigkeit) in Kauf. Der
Untertitel Das Evangelium und die Macht des Gel-
des bringt diesen Konflikt auf den Punkt, wobei es
im Buch nicht nur um Geld, sondern schlechthin um
das Streben der Kirche nach Macht geht.

Die finanzielle Seite behandelt der Autor nur im
ersten von sieben thematisch geordneten Kapiteln—
es ist allerdings das langste und umfal3t mehr als ein
Drittel des Buchs. Darin vermittelt er einen Uberblick
Uber die Problematik der Kirchenfinanzen, wobei er
die Erkenntnisse von auBenstehenden Kirchenkriti-
kern bestatigt, als Kirchen-Insider jedoch eine Reihe
zusatzlicher Quellen auswertet, die Konfessionsfreien
aus naheliegenden Griinden verschlossen sind. Wah-
rend die anfangliche summarische Darstellung sehr
klar ist, verliert sich Besier im weiteren Verlauf etwas
zu stark in finanziellen Details, die zwar fiir den Fach-
mann eine Fundgrube darstellen, den Laien (zumal
den auflerhalb der Kirche stehenden) aber eher
ermuden dirften.

Die anderen Kapitel befassen sich mit der Stel-
lung von Religionsunterricht und Theologie an
staatlichen Schulen und Hochschulen, der Rolle der
Kirchen in der Sozialarbeit und speziell den Integra-
tionsproblemen der westlichen und der ostdeut-
schen evangelischen Kirchen. Dabei halt Besier sei-
nen Standpunkt von einer staatsfernen Kirche kon-
sequent durch. Besonders spannend sind jene Pas-
sagen, in denen er die massive Behinderung seiner
eigenen Forschungsarbeit durch die EKD oder durch
ostdeutsche Landeskirchen dokumentiert. Besiers
historisches Verdienst um eine ehrliche und unver-
kirzte Darstellung der Kungelei zwischen SED-Staat
und Kirche fiihrten sogar dazu, dal ihm die Einsicht
in kirchliche Archive verwehrt werden sollte und
haufig genug erschwert wurde. Als Insider scheut er
sich auch nicht, das unredliche Taktieren von evan-
gelischen Funktiondren anhand zahlreicher Beispie-
le aufzuzeigen.

Ein ganz groBer Trumpf des Buchs ist seine leich-
te Lesbarkeit. Kurze, klare Hauptsatze mit der Beto-
nung pragnanter Fakten zeichnen den Stil des
Autors aus. Selbst die Darstellung der Kirchenfinan-
zen ist so anschaulich, da8 der Stoff auch fir jene
Zeitgenossen leicht faBbar ist, die Zahlen sonst
verabscheuen. Die zahlreichen Quellenhinweise
und FuBnoten beziehen sich auffallend haufig auf
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eher konservative Organe wie die FAZ, die Welt
oder das idea-Spektrum, die der Grundhaltung
Besiers entsprechen. Gerade das sollte fir weltliche
Humanisten Anlaf3 bieten, sich mit jenen wertkon-
servativen Christen zu befassen, die aus ganz ande-
rer Perspektive jenes gemeinsame Ziel ansteuern—
die weltanschauliche Unparteilichkeit des Staates—
das erst durch eine konsequente Trennung von
Staat und Kirche erreicht wird. Daher ist das Buch,
Uiber die thematische Information hinaus, auch ftr
weltliche Humanisten bestens geeignet, vorurteils-
beladene Konfrontationen gegen ,die” Kirchen
abzubauen und eine differenziertere Wahrneh-
mung der verschiedenen Formen von Kirchlichkeit
und christlicher Praxis zu férdern.

Gerhard Rampp

Religion—

ein deutsch-tirkisches Tabu?

Turk-Alman lliskilerinde din tabu mu? Deutsch-tirki-
sches Symposium 1996. Hg. vom Tiirkei-Programm
der Korber Stiftung. In Deutsch u. Turkisch. Hamburg:
Edition Korber-Stiftung 1997. 384 S., ISBN 3-89684-
051-7, 34.- DM

Religion als politischer Faktor erlebte in den letzten
Jahren eine beachtliche Renaissance. So fanden die
1993 veroffentlichten Thesen des amerikanischen
Politologen Samuel P. Huntington, die einen ,Clash
of Civilisations” als Konfliktszenario unterschiedli-
cher religios gepragter Kulturen fiir das 21. Jahr-
hundert voraussagten, grof3e Beachtung. Insbeson-
dere aber die Migration von Muslimen in die westli-
chen Industrienationen fiihrte dazu, daf3 hier Religi-
on wieder einen groeren Stellenwertin der (innen-)
politischen Diskussion erhielt. So erschitterte die
Anwesenheit nichtchristlicher Minderheiten nicht
unwesentlich das vermeintlich sdakulare Selbstver-
standnis dieser Staaten. Die Kopftuchdebatte in
Frankreich, die Auseinandersetzungen um Gebets-
rufe von Muezzinen in stadtischen Siedlungen oder
die Diskussion um die Einfiihrung eines muslimi-
schen Religionsunterrichts an deutschen Schulen
sind Aspekte dieser Auseinandersetzung. Geschdirt
werden Angste und Vorbehalte der Mehrheitsbe-
volkerung gegen diese Entwicklung zusétzlich
durch Schreckensmeldungen von den Greueltaten
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islamischer Extremisten in Algerien, aber auch das
Erstarken des politischen Islam in der Tirkei und in
anderen Landern. Islam und Extremismus erschei-
nen so allzu oft als Synonyme, die leicht eine antiis-
lamische Vorurteilsbildung beférdern, wobei grof3e
Ahnlichkeiten mit dem antisemitischen Stereotyp
festzustellen sind.

Das Wissen Uber den Islam und die Lebensweise
der neuen muslimischen Nachbarn ist dabei oft
sehr gering. Uber dreiBig Jahre Einwanderungsge-
schichte haben weder zu einer Auseinandersetzung
zwischen der autochthonen Bevélkerung und den
eingewanderten Muslimen gefiihrt, noch hat sie zu
einem wesentlichen Dialog in Wissenschaft und
Politik beigetragen. Wechselseitig dominieren
Skepsis und Ablehnung der jeweils anderen Lebens-
form. Religion hat dabei eine wichtige Interpretati-
onsfunktion tbernommen, die leicht faBbare, ver-
meintlich rationale Erklérungen fiir die schwer zu
verstehenden Phéanomene liefert. So schafft Religi-
on eine scheinbare Ubersichtlichkeit, denn sie ord-
net die Welt in starre Blocke, denen je nach Position
des Betrachters die entsprechenden Pradikate
zugeordnet werden kénnen.

Daf solche Erklarungsmuster fiir die Interpretati-
on der modernen Welt keinesfalls ausreichen, ver-
deutlicht die vorliegende zweisprachige Dokumen-
tation des zweiten deutsch-turkischen Symposiums
der Korber-Stiftung. Die Dokumentation enthalt die
Referate und Protokolle, gegliedert in drei Themen-
schwerpunkte: Religion als Faktor internationaler
Politik, Religion und Gesellschaft sowie Probleme
und Perspektiven der Minderheitenreligion. Ent-
wicklungen in Deutschland, wie auch in der Turkei
und in anderen Staaten, wurden dabei gleicherma-
Ben diskutiert. Den Veranstaltern und Herausge-
bern ist es dabei gelungen, nicht nur fachkundige
Personen, sondern auch Vertreter extrem unter-
schiedlicher Positionen an einen Tisch zu bekom-
men und zu Diskussionen zu bewegen, die bei aller
Gegensatzlichkeit immer in einer sachlichen und
konstruktiven Atmosphare stattfanden. So war es
beispielsweise moglich, dal in einer Runde Dr.
Mehmet Erbakan, Generalsekretar der Islamischen
Gemeinschaft Milli Gorus, der Bundestagsabgeord-
nete der Griinen Cem Ozdemir und andere (iber
den Islam in Deutschland sprachen.

Zusatzlich zur Dokumentation befinden sich in
dem Band verschiedene Artikel tiber Religion und
Politik in der Tirkei und in Deutschland, so Uber
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Korperschaften des offentlichen Rechts und tber
die Geschichte des Laizismus in der Tirkei. Dal3 die
interkulturelle Verstandigung uber Religion kein
Tabu sein muB3, hat die Veranstaltung bewiesen.
Bedauerlich ist jedoch, daB in dem Band atheisti-
sche Positionen nicht vertreten sind. Zwar gibt es
nach Aussagen des Bandes nur ein Prozent Athe-
isten in der Tirkei, doch wédre es spannend, lUber
diese Minoritat mehr zu erfahren. In Deutschland
schlieBlich ist die Gruppe der Konfessionslosen
inzwischen groB und in standigem Wachstum
begriffen. So ist nicht zu verstehen, warum deren
Positionen nicht ausfiihrlicher beriicksichtigt wur-
den. Dennoch diirfte der Band fir alle interessant
sein, die sich Uber die religiosen Verhéltnisse in
Deutschland und in der Tirkei informieren wollen.

Olaf Schéfer
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Religionen feiern

Feste und Feiertage religioser Gemeinschaften in
Deutschland. Hg. vom Religionswissenschaftlichen
Medien- und Informationsdienst e.V. REMID. Koordi-
nation und Red.: Steffen Rink u. Martin Baumann.
Marburg 1997,

246 S., ISBN 3-927165-34-4, 38.- DM

Nimmt man den Titel als Aussage, ware dazwischen
zu rufen: Nicht-Religionen auch, und wie! Doch ist
derTitel wohl so gemeint: Was, wann und wie Religio-
nen feiern. Dabei erfiillt das vorliegende Nachschla-
gewerk zwei Anspriiche hervorragend: Die in
Deutschland gelebten Religionen werden jeweils
kurz vorgestellt (und damit Uberhaupt aufgelistet).
Ihre Fest- und Feierkultur wird beschrieben und in
ihren Begriindungen naher ausgefiihrt. Dabei neh-
men die beiden christlichen Konfessionen und die
hier lebenden Moslems den gro3ten Raum ein, aber
auch die neuen Religionen kommen vor, worunter
seltsamerweise die Freireligiosen und die Scientolo-
gen sozusagen gleichberechtigt fallen. Alles in allem
wadren quantitative Aussagen nitzlich gewesen.

Das grobe Muster, nach dem die Feste im Detail
beschrieben werden, erleichtert den Vergleich: Ent-
stehung, Tradition, Festverstandnis, Jahresablauf,
Lebenslauf— Analogien werden allerdings nicht
explizit hergestellt und auch eine vergleichende
Tabelle etwa der jahreszeitlichen Fixpunkte mit
ihren Festen fehlt leider. Das hangt sicher auch
damit zusammen, dal} das Buch ein Gemeinschafts-
werk von etwa einem Dutzend Autoren ist, von
denen jeder, das raumt die Redaktion bei REMID ein
(5.12), auch eigene Schwerpunkte setzt. Dieses Ver-
fahren sichert immerhin, da3 Spezialisten zu Wort
kommen.

Karl-Fritz Daiber gibt dem Band eine konzentrier-
te Einflhrung Uber das religiose Fest, die sich in
wesentlichen Aussagen auf Jan Assmanns grundle-
gendes Werk Uber Das Fest und das Heilige von
1991 stitzt. Die Vorrede dient vor allem dem Zweck
anzudeuten, dal3 den Autoren wohl bewuft ist, da3
sich die mitteleuropdische Festkultur sowohl plurali-
siert und sakularisiert hat als auch den alten— hier-
zulande meist christlichen Bedeutungen— inzwi-
schen meist neue Funktionen unterlegt sind (Weih-
nachten als Familien- und Ostern als Friihlingsfest,
S.15).

Der eher ethnologisch interessierte Leser hatte
dann vielleicht gern mehr gewuBt tiber dieses Neue
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in den beschriebenen Festen, auch wéren ihm Aus-
kinfte tiber die Kontrollen willkommen gewesen,
mit denen die ,Freigabe des Exzesses ... zeitlich, oft
raumlich” (S.17) geschieht— ist doch die Begriin-
dung der Feste ,von oben” durch die Institutionen
der Religionen stets eine andere gewesen als dieje-
nige, die Menschen ,von unten her” auspragen und
damit die Abhebung von ihrem Alltag motivieren.
Da die religiésen Gruppen im Buch so fein sortiert
sind, stellen sich Fragen, die ohne diese Sonderungs-
listen wohl nicht provoziert wiirden: Was heif3t dies
flir gemeinsame anthropologische Urspriinge dieser
Feste, bevor sie ihre religidsen Erklarungen beka-
men? Das konnte vielleicht wichtig sein fir die
Bestimmung von Gemeinsamkeiten. Was wird im
kollektiven Gedachtnis transportiert, wenn Feste nur
noch in Gruppierungen gefeiert oder vom Markt
getragen werden (Feierabend bis Erlebniskultur)?
Das laBt Uber Generationserlebnisse nachdenken,
die allen unmittelbar sind (Katastrophen, nicht Kri-
sen). Was heif3t diese Vielfalt der Festkultur eigentlich
fur Kulturpolitik in diesem Lande bis hin zu den
Staatsfestlichkeiten? Die Forderpolitik mu wohl neu
bedacht werden, wenn die viel bekommen, die kei-
nen ,Sinn“ mehr diskutieren (Kirchenfest kontra
Staatsoper). Und was heilt dies fir Humanisten?
Sind sie auf elementare eigene Formen der Festlich-
keit konzentriert, auf die Krisen- und Wendepunkte
des je individuellen Lebens, und feiern ansonsten die
Angebote des Marktes? Das kdnnte ja modern sein.

Horst Groschopp

Hans-Otto Wiebus:

Religionen, Sekten, Seelenfanger

Bindlach: Loewe Verlag 1997, 332 S., ISBN 3-7855-
2961-9, 16.80 DM

Das war der erste Gedanke: Noch ein Buch, das mit
einem kitschigen Umschlagsbild und einem simplen
Klappentext versucht, auf die aktuelle Debatte um
Gefahren und EinfluB von Sekten aufzuspringen.
Doch die Lektire widerlegte diesen Eindruck. Sicher-
lich bietet dieses Buch keine tiefgreifende und diffe-
renzierte Analyse des religiésen Marktes in der Bun-
desrepublik. Nur ist das auch nicht sein Anliegen.
Hier sollen vielmehr vor allem fiir Jugendliche in
einem alphabetisch verfa3ten Hauptteil die unter-
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schiedlichen Gruppen, Vereinigungen, Sekten und
Religionen, die es in Deutschland gibt, kurz aufge-
fuhrt und die Grundziige ihrer Lehren dargestellt
werden. Ferner werden die grundlegenden Begriff-
lichkeiten erklart, um religiése Lehren und ihre Unter-
schiede verstehen zu kénnen.

Die Bandbreite des Autors umfal3t nicht nur expli-
zit religiose Vereinigungen, sondern auch esoteri-
sches Gedankengut, okkulte Gruppen, Magie und
Schamanismus. Religion wird in ihrer historischen
Entwicklung kurz beschrieben und Kirchen werden
von Sekten begriindet unterschieden. Der Autor
beschreibt, was man heute unter Sekten versteht
und worin ihre Gefahren liegen kénnen, ohne das
Sektenproblem tiberzubewerten und damit tiberzo-
gene Angste zu schiiren. Auf der Basis einer nicht
religiosen Grundhaltung, die vor allem Toleranz und
Dialog einfordert, verzichtet der Autor darauf, ein-
zelne Gruppen zu diffamieren; dennoch benennt er
Kritik, wo diese notwendig ist. Auch auf zweifelhafte
politische Verbindungen, beispielsweise von ver-
schiedenen Ufo-Organisationen mit rechtsradikalen
Gruppen (5.264), weist er hin.

Sicherlich wird die Darstellung der Grundziige
des christlichen Glaubens einige Theologen nicht
befriedigen, ferner gibt es Unterschiede zwischen
Theologie und Religionswissenschaft, letztendlich
ist dieses Buch, auch aufgrund der verstandlichen
und lockeren Sprache, fiir Jugendliche oder in der
Jugendarbeit Tatige eine interessante und brauch-
bare erste Informationsquelle.

Ulrich Tinsmeyer

Martin Repp: Aum Shinrikyo

Ein Kapitel krimineller Religionsgeschichte. Marburg:
Diagonal Verlag 1997, 132'S,, 7 Abb., ISBN 3-927165-
34-8, 24.80 DM (Religionswiss. Reihe, 9)

Anfang des Jahres wurde unter groB3er Beteiligung
der Presse auf Teneriffa eine Hamburger Psycholo-
gin und Leiterin eines esoterischen Kultes verhaftet.
Angeblich planten sie und ihre Jinger einen Mas-
senselbstmord zur Jahrtausendwende. UFOs sollten
die Erwahlten nach dem Tod auf einen anderen
Stern bringen— ins ewige Leben. Die Religions- und
Kriminalgeschichte ist voll von solchen Beispielen,
in denen religiése Fundamentalisten und irrwitzige
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Sektenfiihrer ihre Vorstellungen einer wahren Welt
mit Gewalt, Terror und Tod zu verwirklichen versuch-
ten: Erinnert sei an den Selbstmord der UFO-Gruppe
Heavens Gate in Kalifornien, die Selbsttotung der
Sonnentempler in Frankreich und der Schweiz oder
den infernalen Untergang der Davidianer in Waco
1993.

Einer der schrecklichsten religios motivierten Ter-
roranschldage war der Giftgasanschlag auf U-Bahn-
Passagiere in Tokyo am 20. Médrz 1995 durch die
japanische neureligiose Bewegung Aum Shinrikyo
(Erhabene Wahrheit). Durch das Nervengift Sarin
wurden zehn Menschen getdtet und bis 5000 ver-
letzt. Die polizeilichen Ermittlungen gegen die
Gruppe wie die folgenden Prozesse standen in
Japan und weltweit in den Schlagzeilen der Sensati-
onspresse. Das Bild eines bsen und machtbesesse-
nen Gurus mit einer durch Gehirnwdsche abhéngig
und unberechenbar gemachten Anhangerschaft
bestimmte das Bild tiber die Terroristen. Fragen hin-
sichtlich der Gefahrlichkeit dhnlicher neureligitser
Bewegungen und inwieweit ein solcher Anschlag
auch in Deutschland méglich sei, standen im Mittel-
punkt der Berichterstattung hier.

Der Autor Martin Repp stellt, nachdem er sich vor
allem mit der japanischen Pressedarstellung
beschaftigt hat, fest: ,Nur selten kam es zu einer
echten Frage, die nach den Griinden, Hintergriinden
und Zusammenhangen sucht, in denen die zahllo-
sen Fakten schlimmer wie harmloser Natur stehen”
(S.11) Daraus resultiert sein Anliegen, nicht nur die
aktuelle Berichterstattung zu héren, sondern auch
die AuBerungen von Aum— sowohl des Sektenfiih-
rers Asahara wie der Anhdnger— zu studieren und
dieses alles in einem synthetischen Zusammenhang
zu interpretieren. Fir ihn brachte sein Forschen in
die Tiefe das Ergebnis, da8 der ganze Aum-Vorfall
sich als ein ungemein komplexes Phdnomen ent-
puppte, an dem staatliche Behdrden genauso wie
die Massenmedien beteiligt sind, Politiker im In- wie
Ausland, Geschéftsleute wie andere religiése Grup-
pen und schlieBlich die Yakuza, die japanische
Mafia.

In vier Kapiteln entwickelt Martin Repp ein diffe-
renziertes Bild tiber

- die Geschichte, die Lehre, die Praxis von Aum
Shinrikyo, Uber den Werdegang des Griinders Asa-
hara und seine Ambitionen, die soziale und psychi-
sche Struktur seiner Anhangerschaft und die inne-
ren und duBeren Wirkungsmomente, die zur krimi-
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nellen Energie der Gruppe fihrten.

- den Kontext der japanischen Gesellschaft,
deren soziale Defizite, deren Ungerechtigkeiten,
Entfremdungen und korrupten Institutionen dazu
beitragen, dal3 sich viele Menschen mit Haut und
Haaren in solche Sekten begeben. Gleichzeitig zeigt
er, wie sich die Gesellschaftsstruktur in den Sekten
spiegelt: Abhangigkeiten, Ausbeutung und indivi-
duelle Ohnmacht sind hier nur die Spitze des Eis-
berges, auf den man mit Abscheu zeigt, ohne die
zugrundeliegende gesamtgesellschaftliche Struk-
tur zu benennen oder gar dndern zu wollen.

- den Kontext der japanischen Religionen, die in
ihrer ritualisierten und leblosen Form kaum noch die
Bedurfnisse der jingeren Generationen ansprechen,
die sich hinsichtlich ihrer inhaltlichen Aussagen und
finanziellen Praxis absolut in das bestehende kapita-
listische System integriert haben und vorrangig an
der Sicherung ihrer Pfriinde orientiert sind. So hat
auch der Fall Aum gezeigt, wie vor allem die Medien
mit den Interessen von (neu)religidsen Gruppen eng
verflochten sind. Der Autor widerspricht hier dem
Vorwurf, Aum hatte sich GbermaBig finanziell berei-
chert. Repps Analysen ergaben, daf3 sich die Preise
fir religiose Handlungen von Aum und ihr wirt-
schaftliches Engagement durchaus im Bereich des-
sen bewegte, wie es unter anderen religiésen Grup-
pen Ublich ist. Auch hinsichtlich der grundsatzlichen
Bereitschaft, Gewalt zur Durchsetzung ihrer Ziele
anzuwenden, war und ist Aum nicht die einzige reli-
gidse Gruppe in Japan, obwohl sie sich sicher in
Ausmall und Skrupellosigkeit doch von anderen
unterscheidet.

- den internationalen Kontext, in dem Aum sich
entwickelt hat. Einerseits ist die Lehre Asaharas eine
eklektische Mischung aus buddhistischen Elemen-
ten, indischen Yoga-Systemen, christlichen Endzeit-
vorstellungen und den Visionen des Nostradamus,
andererseits wurde Asahara auf internationaler Ebe-
ne von religiosen Autorititen empfangen und
geehrt. Ferner war Aum in diversen wirtschaftlichen
und politischen Zusammenhdngen international
erfolgreich tatig.

Dem Autor geht es mit seiner lesenswerten religi-
onswissenschaftlichen Analyse um ein ,Verstehen”
des Aum-Vorfalles. Er ist in seiner Beurteilung von
Aum zwar vorsichtig, dennoch deutlich. Hinsichtlich
Asahara und Aum kommt er zu dem Schluf3, da3 es
sich um eine Gruppe handelt, die Wertvorstellungen
aus Religionen fir ihre eigenen unmenschlichen
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und hybriden Ziele uminterpretiert hat und religi-
Ose Bedurfnisse und Praxis fur die Verwirklichung
eigener Machtphantasien milbraucht hat. Repps
Fragen und seine Art, Zusammenhéange zwischen
konflikttrachtigen religiosen Gruppen und der
Gesellschaft darzustellen, lassen sich flir andere
Gruppen und Lander sicher auch nutzen. Deutlich
wird so, wie schmal die Grenze zwischen religiosem
Bedurfnis nach Befreiung bzw. Erlésung und intole-
rantem Absolutheitsanspruch ist. Einige religions-
kritische Uberlegungen hitten diesen Zusammen-
hang sicher weiter geflihrt. Wenig Gberzeugend ist
auch das vom Autor ofters angefiihrte Argument,
daB die Abschaffung des Religionsunterrichts in den
japanischen Schulen nach 1945 verantwortlich fiir
den wachsenden Zulauf bei neuen Religionen sei.

Ulrich Tiinsmeyer

Rainer Miinz, Wolfgang Seifert, Ralf Ulrich:
Zuwanderung nach Deutschland

Strukturen, Wirkungen, Perspektiven. Frankfurt am
Main, New York: Campus-Verlag 1997, 204 S., ISBN
3-393-35714-3, 29.80 DM

Die vorliegende Publikation zum Thema Migration
von Auslandern nach Deutschland entstand im Rah-
men von Forschungsprojekten des Lehrstuhls Bevol-
kerungswissenschaft der Humboldt-Universitat zu
Berlin unter der Leitung von Rainer Miinz. Von daher
ist klar, da3 es eine Problemsicht unter dem Aspekt
Bevolkerungsentwicklung ist und konkret die Ent-
wicklung in Deutschland von 1945 bis in die Gegen-
wart behandelt. Mit einer Fille von Daten und
Ubersichten werden strukturelle Veranderungen all-
gemein verstandlich dargestellt, so daf3 ein fir alle
Interessenten Ubersichtliches Standardsachbuch
entstand (auch ein Nachschlagewerk), das auch
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bereits bekannte Vorgdnge statistisch untermauert
und viele neue Erkenntnisse erschlief3t. Die Publika-
tion untersucht verschiedene Zuwanderergruppen,
wobei Aussiedler, ausldndische Arbeitsmigranten
und Asylbewerber im Mittelpunkt stehen. (Leider
finden sich keine Angaben zu binationalen Ehen,
was aus Sicht kultureller Integration interessant
ware.)

Die Studie widmet sich zundchst der Migration
von Deutschen nach Deutschland, also der Zuwan-
derung von Vertriebenen, Aussiedlern und Uber-
siedlern. Zum besseren Verstandnis der Betonung
der Volkszugehorigkeit als bevorzugtes Kriterium
fiir Aufnahme waére hier allerdings ein Verweis auf
das besondere Konzept von Nation gewesen, das
mit der Griindung des Deutschen Reiches mit dem
Blut- und Abstammungsprinzip die Zugehdrigkeit
zu Deutschland anders definierte als das Territorial-
prinzip (z.B. in Frankreich). Dies ware auch eine not-
wendige Erklarung fiir die im 6. Kapitel beschriebe-
nen Integrationshilfen fir Aussiedler.

Interessant sind die statistischen Angaben zur
innerdeutschen Wanderung (z.B. Abwanderung von
600000 DDR-Biirgern nach dem Mauerbau 1961).
Bei den Ost-West und West-Ost-Wanderungen nach
1990 wére ein Kommentar zu den Motiven fir nicht-
deutsche Leser glinstig gewesen (z.B. Wanderung
West-Ost im Zeitraum 1989-95 von 631000 Men-
schen aus Griinden der Um-und Neubesetzung von
Stellen des ostdeutschen Arbeitsmarktes). Die Hin-
weise auf die Auswanderung von Deutschen sind
etwas kurz, provozieren auch hier die Frage nach
den Motiven nach 1990 und Ost-West-Unterschie-
den.

Den stérkeren Anteil in der Darstellung nehmen
die Zuwanderung von Auslandern nach Deutsch-
land und damit zusammenhdngende Integrations-
probleme ein. Der Schwerpunkt liegt hierbei auf
den Arbeitsmigranten, die ab 1955 liber Anwerbe-
vertrage aus Italien, Spanien, Griechenland, Jugosla-
wien und der Turkei kamen. Auch die von der DDR
angeworbenen Gastarbeiter werden erfafit. Es fehlt
hier Angola als Herkunftsland. Den Verlauf der Ein-
wanderung und die Folgen des Anwerbestopps
1973 veranschaulichen Ubersichten. Als weitere
Gruppen von in Deutschland lebenden Auslandern
kommen Asylbewerber und Kontin-gentfllichtlinge
(z.B. Juden aus der ehemaligen Sowjetunion) in den
Blick.

Es ist eines der Vorteile der auf Statistiken beru-
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henden Studie, daf3 sie solch brisante Themen wie
die Debatte um ,Asylmif8brauch” versachlichen
kann. Nicht nur der Anstieg der Kurve der Asylbe-
werber, sondern mehr noch die niichterne Angabe,
daf nur 15-20% der Bewerber wirklich abgeschoben
werden, verdeutlichen, da3 es sich hierbei durchaus
um ein Problem mit sozialem Sprengstoff handelt.
Interessant ware hier eine Angabe Uber Bildungs-
und Berufsvoraussetzungen von Asylbewerbern
gewesen.

Die Publikation analysiert ausfiihrlich die Struktur
der Arbeitsmigranten, insbesondere der aus den
Anwerbeldndern. Demographische Merkmale, regio-
nale Herkunft, Verteilung auf die Bundeslander, Bil-
dungsstruktur und berufliche Qualifikationsstruktur
sowie Aufteilung auf die Wirtschaftszweige bringen
zwar insgesamt nichts Neues, aber in der statistischen
Exaktheit doch manch interessanten Aspekt. So wer-
den in den Angaben zu Arbeitslosigkeit und Wieder-
einstieg in die Arbeitswelt deutlich die Unterschiede
zwischen den Ersteinwanderern und der zweiten
Generation sichtbar, deren Chancen deutlich besser
sind. Hingegen bringt die Untersuchung der Seg-
mentierung des Arbeitsmarktes nach Markten fir
unspezifische Qualifikationen, fachliche Qualifikatio-
nen und betriebliche Qualifikation wenig neue
Erkenntnisse. Auch die Betonung der Bedeutung der
deutschen Sprache fiir beruflichen Aufstieg verwun-
dert nicht. Erneut ist es eine Bemerkung fast am
Rande, die bemerkenswerte Entwicklungen andeu-
tet, ndmlich die Angleichung des Einkommens von
Jugendlichen der zweiten Generation zu ihren deut-
schen Altersgenossen (im Unterschied zu den Ein-
kommensunterschieden der ,Vater”-Generation).
Beziige zu den langsam steigenden Bildungsvoraus-
setzungen der jungen Auslander sind offensichtlich.

Die Autoren widmen einen besonderen Abschnitt
dem Problem der Einbirgerung. Im Gegensatz zu
S.37, wo im Zusammenhang mit den Anwerbever-
trdgen gesagt wird, daf3 es nicht um Einwanderung,
sondern um arbeitsmarktorientierte Wanderung
geht, pladieren die Autoren hier (S.110ff) flr eine
verstdrkte Einblirgerung von mdglichst vielen in
Deutschland lebenden Auslandern, auch mit Einbe-
ziehung der doppelten Staatsbirgerschaft. Hier
bleibt schon die Frage offen, ob dies bestehende
Spannungen und unzureichende Mdglichkeiten zur
Mitsprache ausgleichen kann und ob die Zugewan-
derten denn nicht nur ihren Lebensmittelpunkt,
sondern auch ihre Identitdt und Integration in
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Deutschland sehen, sich also selbst als Einwanderer
verstehen.

Ein besonderes Verdient dieser Darstellung aus
demographischer Sicht sind zweifellos Prognosen
lber mdogliches kiinftiges Wachstum und Zuwande-
rung auslandischer Bevolkerung. Prognosen werden
aus der Analyse der Entwicklung in drei Szenarien
gezeichnet, von der niedrigsten bis zur hchstmog-
lichen Perspektive. Hierbei steigt selbst im niedrig-
sten Szenario die auslandische Bevolkerung bis zum
Jahr 2020 um fast zwei Millionen Menschen. Proble-
matisch ist allerdings die Prog-nose der Fruchtbar-
keits- und Sterbezahlen. Das Faktum der zu niedri-
gen Geburtenrate in der deutschen Bevélkerung—
und damit die Zuweisung der verstarkten Reproduk-
tion an die auslandischen Frauen— wird als unaban-
derlich vorausgesetzt. Scheinen in dieser Lage sozi-
alpolitische Anreizformen wirklich undenkbar?

Die Autoren kommen zu dem Schluf3, daf3 es auch
kuinftig drei Griinde fiir Zuwanderung geben wird:
die Globalisierung des Arbeitsmarktes, Familien-
nachzug und die Attraktivitat Deutschlands als 6ko-
nomisch und politisch stabiles Land. Da Wande-
rungspolitik in erster Linie den Interessen des Auf-
nahmelandes dienen soll, fordern sie eine Regelung
des Zuzugs Uiber Quotenregelungen und die Festle-
gung einer jahrlichen Netto-Zuwanderungszahl im
Rahmen einer europdischen Abstimmung. Die vor-
liegende Publikation gibt einen guten und systema-
tischen Uberblick tiber die Entwicklung der Zuwan-
derung nach Deutschland, wenn auch 6konomische
Prozesse im Vordergrund stehen. Demgegeniiber
sind sozio-kulturelle Angaben seltener (z.B. in Hin-
blick auf die kulturelle Situation von Aussiedlern,
Verweis auf kulturelle ethnische Netzwerke) und es
gibt leider keine Statistik Uber ethnische und religi-
0se Zugehdrigkeit. Ergdnzend zu bekannten Statisti-
ken wertet die Studie Daten des sozio-6konomischen
Panels aus, wodurch sich manch neuer Zusammen-
hang auftut.

Edith Broszinsky-Schwabe
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Thomas Meyer: Identitats-Wahn

Die Politisierung des kulturellen Unterschieds. Berlin:
Aufbau-Verlag 1997, 143 S., ISBN 3-7466-8516-8, 12.-
DM

Samuel Huntingtons These vom Kampf der Kulturen,
wonach die ideologische Konfrontation der beiden
Superméchte durch den Konflikt zwischen Kultur-
kreisen und Zivilisationen weltpolitisch abgelost
werde, 6ste groBe Aufmerksamkeit und heftige
Kontroversen aus. Das Buch des durch beeindruk-
kende Studien zum Fundamentalismus bekannt
gewordenen Politologen Thomas Meyer versteht
sich als ein Beitrag zu dieser Debatte. In kritischer
Auseinandersetzung mit Huntington sieht er in des-
sen Auffassung von einheitlichen Kulturen eine Ideo-
logie, die von der Geschlossenheit und Homogenitat
von Gesellschaften ausgeht. Damit stehe dieses Ver-
standnis im Kontrast zur Kultur der Moderne, die
eine Kultur des Umgangs mit Differenzen sei., Identi-
tatssuche wird zum Identitats-Wahn’, so Meyer, ,dort,
wo sie ohne Distanz zu den eigenen Rollen, ohne
Empathie flr die verschiedenartigen Rollen und
Identitaten der Anderen, ohne den Willen und die
Fahigkeit, Ambivalenzen zu ertragen, in jedem Hand-
lungsfeld nur ganz als dieselbe aufzutreten vermag”
(S.31).

In einer derartigen Einstellung sieht der Autor die
idealtypische Struktur der unterschiedlichen Funda-
mentalismen, die nicht nur in der islamischen, son-
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dern auch in der westlichen Welt ausgemacht wer-
den. Als Beispiele fir einen solchen Identitats-Wahn
benennt er den Ethnopluralismus-Diskurs der Neuen
Rechten, die Beschwdérung nicht entfremdeter und
identischer Gemeinschaften bei der Linken, die Auf-
fassungen von ,geclearten” Gesellschaften bei Scien-
tology oder die wachsende Akzeptanz fundamentali-
stischer Positionen bei jungen Ausléndern.
Anschlieend widmet sich Meyer noch den Ten-
denzen zur Abschottung durch Globalisierung und
den Differenzen innerhalb der Kulturen, um danach
Befunde und Fakten aus der internationalen For-
schung zum Fundamentalismus zu prdsentieren. Bei
letzterem wird veranschaulicht, daf3 die Ideologie
vom Kampf der Kulturen aufgrund unversohnlicher
Differenzen ihrer sozialen Grundwerte durch empiri-
sche Daten keine Bestdtigung erfdhrt, sondern viel-
mehr Kultur (ibergreifende Ahnlichkeiten und Uber-
lappungen zwischen allen Kulturen erkennbar seien.
Statt der Politisierung kultureller Identitat zur anti-
pluralistischen Binnen-Integration und der Umwand-
lung des kulturellen Unterschieds in Feindschaft
hebt Meyer das Vorhandensein gemeinsamer Grund-
werte und die Moglichkeit zur Verstandigung hervor.
Zusammenfassend bemerkt er: ,Eine globale kultu-
relle Bruchlinie existiert, aber sie verlauft nicht zwi-
schen den Kulturen, sondern in ihnen, namlich zwi-
schen jenen, die nach der politischen Vormacht fiir
ihr eigenes Verstandnis der kulturellen Uberlieferung
streben, und jenen, die einen politisch-rechtlichen
Rahmen fiir das Zusammenleben der verschiedenen
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Kulturen und Zivilisationsstile verlangen” (S. 83).

Mit dem schmalen Béndchen liefert Meyer einen
interessanten Beitrag zur Debatte um Huntingtons
einfluBreich wirkende These vom Kampf der Kultu-
ren. Mitunter attackiert er allerdings diese etwas zu
stark, ging doch der US-amerikanische Politologe im
Gegensatz zu Meyers Darstellung keineswegs von
einem notwendigerweise aufkommenden Zusam-
menprallen der Kulturen aus, sondern verwies viel-
mehr auf die Komponente der kulturell bestimmten
Konfliktlinie. Gleichwohl kann Meyer zugestimmt
werden, wenn er die Auffassung von relativ geschlos-
senen Kulturen kritisiert und ihren ideologischen
Charakter aufschlisselt. Darliber hinaus macht er
auch deutlich, dall Huntington mit empirisch nicht
abgesicherten Annahmen arbeitet und sich wichti-
gen Problemen nicht naher stellt. Dazu gehort ins-
besondere die Bestimmung des Wechselverhaltnis-
ses von Kultur und Politik, insbesondere hinsichtlich
der Frage, ,0b kulturell bestimmte politische Konflik-
te schon in den Kulturen selbst angelegt sind oder
erst durch ihre politische Instrumentalisierung
erzeugt werden” (S5.69). SchlieB3lich verdient auch die
diesbeziigliche Konfrontation der komprimiert dar-
gebotenen Ergebnisse der internationalen For-
schung mit Huntingtons These Aufmerksamkeit.
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Bedauerlich ist allerdings, daf3 das Buch inhaltlich
fragmentarisch und etwas zusammengestoppelt
wirkt. Die Kritik an Huntington wird nicht systema-
tisch entwickelt, sondern findet sich an verschiede-
nen Stellen des Textes verstreut. Thema und Thesen
sind trotzdem aber wichtig genug, um auch in dieser
Form breitere Beachtung zu verdienen.

Armin Pfahl-Traughber

Aufbruch nach der Wende

Militarseelsorge, Kultursteuer

und das Staat-Kirche-Verhaltnis

Hg. von Detlef Bald u. Karl Martin. Baden-Baden:
Nomos Verlagsges. 1997, 143 S., ISBN 3-7890-4700-
7,29.-DM

Das Bandchen, im Rahmen der Reihe Militdr und
Sozialwissenschaften erschienen, stellt im wesentli-
chen die Referatsdokumentation einer Tagung des
Dietrich-Bonhoeffer-Vereins im Mai 1996 dar. Sie ist
Ausdruck der protestantisch-innerkirchlichen Dis-
kussion, in der vielfach— wie hier— angesichts der
durch die Wiedervereinigung noch verscharften
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kirchlichen Umfeldbedingungen fiir Veranderungen
des deutschen Staat-Kirche-Verhéltnisses pladiert
wird. Insgesamt handelt es sich mehr um popular
gehaltene Diskussionsbeitrdge und Grundinforma-
tionen als um wissenschaftliche Ausarbeitungen.

Ausgangspunkt ist dabei die kompetente Darstel-
lung des friiheren Militérpfarrers Martin zur theolo-
gischen Problemsicht des Staat-Kirche-Verhdltnisses
bei Bonhoeffer, der sich gegen eine Instrumentali-
sierung der Religion fir staatliche Zwecke und fiir
eine moglichst klare Grenzziehung einsetzte. Der
Bonhoeffer'sche Ansatz sei heute weder tberholt,
noch eingeldst. Eine gemeinsame staatlich-kirchli-
che Verantwortung fiir die Bundeswehr-Seelsorge
lehnt Martin daher ab, sie ist aber selbst in die vor-
laufige und bis 2003 befristete ,Rahmenvereinba-
rung Uber die evangelische Seel-sorge in der Bun-
deswehr in den neuen Bundesldndern” vom
12.6.1996 wieder eingegangen.

Die Rechtsgliltigkeit der Vereinbarung ist Ubri-
gens, wie Martin unter Wiedergabe von kontrover-
sen Rechtsgutachten nachweist, recht zweifelhaft:
Unterzeichnet ist sie ndmlich nur vom Verteidigungs-
minister sowie vom EKD-Ratsvorsitzenden und vom
Prasidenten des Kirchenamts der EKD. Der Bundes-
tag und die EKD-Synode sind jedoch nicht einge-
schaltet worden, obwohl die Militirseelsorge wie
schon 1956/57 heute wieder sehr umstritten ist—
werden doch staatlich besoldete Militarpfarrer von
den meisten deutschen Landeskirchen abgelehnt.
Interessant die von Martin angegebenen Griinde fiir
die Vorgehensweise: Hauptsachlich habe man Bun-
destag und EKD-Synode deswegen nicht beteiligen
wollen, weil man Angst vor einer befiirchteten gene-
rellen Debatte Uber das Staat-Kirche-Verhaltnis
gehabt habe: Tabuisierung als Schutz vor Privilegie-
nabbau. Vor letzterem hat man im Dietrich-Bonhoef-
fer-Verein keine Furcht. Vielmehr ist man mit anderen
kirchlichen Initiativen fiir eine Abschaffung der Kir-
chensteuer (die laut Vorsitzendem Martin das
BewuBtsein deformiert) und, zumindest in Anndhe-
rung an den radikaleren Bonhoeffer, ihre Ersetzung
durch eine allgemeine Kultur- und Sozialsteuer dhn-
lich Italien und Spanien.

Am gewichtigsten ist nach Auffassung des Rezen-
senten ein programmatischer 16-seitiger Vortrag
von Helmut Simon, der anlaBlich der Kruzifix-Ent-
scheidung des BVerfG (verfassungsrechtlich ,unaus-
weichlich und Uberzeugend”) Betrachtungen zur
Neuordnung des Staat-Kirche-Verhéltnisses anstellt
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(jetzt sogar abgedruckt in der Zeitschrift fir evange-
lisches Kirchenrecht). Die mal3losen Ausfélle gegen
das Gericht erklart er als Angst-reaktion im Hinblick
auf eine mogliche Beendigung des tiberaus vorteil-
haften kirchenpolitischen Systems freundschaftli-
cher Partnerschaft. Simon pladiert dabei nicht fir
eine radikale Kehrtwende, sondern lediglich fiir eine
Fortentwicklung in Richtung auf umfassende Religi-
onsfreiheit fiir alle. Er ist nicht fir Abbau aller Vergiin-
stigungen, sondern lediglich gegen einseitige Privi-
legierungen. Heute gehe es um eine ,Normalisie-
rung, namlich das Abflauen der Uberhitzten kirchli-
chen Nachkriegskonjunktur” mit ihrer Ausrichtung
»auf ein Maximum an institutioneller Sicherheit und
politischem EinfluB”. Es geht Simon nicht um ein
neues Ordnungssystem, sondern um die Entwick-
lung von Testkriterien zur Priifung, welche Einzelre-
gelungen noch zeitgemaB und fiir Andersdenkende
annehmbar sind. Eine,,sogenannte christliche Gesell-
schaftsordnung” sei strikt abzulehnen und wider-
spreche auch der allgemein anerkannten evangeli-
schen Rechts- und Staatstheologie. Das BVerfG habe
das kirchliche Selbstbestimmungsrecht im arbeits-
rechtlichen Bereich tiberdehnt, und mit diesbeziigli-
chen Anderungen im Rahmen der europdischen
Rechtsangleichung miisse man rechnen.

Empfehlenswert ist der Uberblick der in Jena
lehrenden Jura-Professorin Martina Haedrich zur
Staat-Kirche-Frage mit Sicht auf das Europarecht,
wobei insbesondere auf die moglichen Auswirkun-
gen im Bereich des kirchlichen Dienst- und Arbeits-
rechts, das Bildungswesen und die Kirchensteuer
eingegangen wird. Neuesten Entwicklungen zufol-
ge freilich, sei hier ergdnzend angemerkt, erscheint
eine grundsatzliche religionsrechtliche Begrenzung
der EG-Kompetenzen wahrscheinlich: Der Europd-
ische Rat hat sich am 17.6.1997 in Amsterdam
bereits darauf geeinigt, dal} in einer SchluBerkla-
rung der jeweilige bisherige staatsrechtliche Status
der religios-weltanschaulichen Vereinigungen in
den Mitgliedsstaaten mdéglichst unangetastet blei-
ben soll. Man wird daher von ,Europa” aus sakular-
humanistischer Sicht zwar manches, aber nicht allzu
viel erwarten durfen. Vielmehr gilt es, die nationalen
Anstrengungen zur Durchsetzung der (vom GG
ohnehin geforderten) Gleichberechtigung und stér-
keren Trennung von Staat und Religion zu intensi-
vieren.

Vor allem diejenigen, die an das Bandchen nicht
mit zu groBen Erwartungen und Vorkenntnissen
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herangehen, werden aus ihm Nutzen ziehen kon-
nen; Speziallektiire vermag das Buch nicht zu erset-
zen.

Gerhard Czermak

Humanismus 2001

Humanism toward the third millenium II. Ed. by Fons
Elders. Briussel: VUB University Press 1996, ISBN
90-5487-100-8, $ 12.95

Das Buch ist das Ergebnis eines internationalen Sym-
posiums der Stiftung Forum 2001 in Sardinien. Es
gibt den Versuch wieder, die aktuellen Stromungen
des Humanismus in einen Dialog zu bringen und
traditionelle Gegensatze zu liberwinden. Nicht zufal-
lig suchen einige Autoren den Ursprung des Renais-
sance-Humanismus auf, um von dort Positionen
aufzunehmen, die sie der heutigen Diskussion nahe-
bringen mochten. Fons Elders (Professor an der
Humanistischen Universitdt in Utrecht) knipft bei-
spielsweise an Pico della Mirandola an, um dem
heutigen Humanismus die Offnung zur Spiritualitat
zu empfehlen. Er unterliegt in seiner Argumentation
dem Ursprungsdenken, das davon ausgeht, am
Beginn ware die grofte Reinheit und Wahrheit, die
aber im Laufe der Geschichte verloren und vergessen
wurde. Es gehe also darum, sich des Ursprungs wie-
der zu vergewissern und daraus Konsequenzen fiir
heute zu ziehen.

Die historische Wahrheit ist eine andere. Auch die
Renaissance hat sich aus dem Dunkel des religiosen
Mittelalters erst miihsam befreien missen und
schleppt noch lange alte, quasi-religiose Formeln
mit. Das dabei Anleihen bei der griechischen Mytho-
logie oder der Astrologie gemacht wurden, ist eher
ein Zeichen der Schwache einer Bewegung, die
gerade die ersten Schritte aus der religiosen Welt-
deutung heraus wagt.

In dem Buch sind Autoren und Autorinnen aus
Israel, China, West- und Osteuropa, Nordamerika
und Afrika zu der Frage vereinigt, was der Humanis-
mus auf die Probleme der Menschheit im nachsten
Jahrtausend flir Antworten geben kann. Nicht weni-
ge von ihnen denken Uber eine ,humanistische Spi-
ritualitat” nach. Es ist die Frage nach den Geflihlen
der Menschen, ihren Angsten und Hoffnungen, die
im rationalistischen Diskurs der Moderne oft zu kurz
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kommen. Ob die Antwort aber in Begriffen der Vor-
aufklarung gefunden werden konnen, scheint frag-
lich. Der Humanismus sollte sich dieser Problematik
allerdings offensiver stellen, nicht in der Offnung zur
Ursprungssehnsucht der spirituellen Welterfahrung,
sondern auf Basis heutiger Reflexionen in den Sozi-
alwissenschaften, der Philosophie und insbesonde-
re der Psychologie, die noch immer ein Schattenda-
sein in der humanistischen Theorie fihrt.— Ein
schoner Abschlul des Buches ist ein Streitgesprach
zwischen Paul Kurtz als Vertreter des wissenschaft-
lich orientierten Humanismus und Fons Elders, der
dieser Position seinen ,Boogie-Woogie-Humanis-
mus” entgegenstellt.

Werner Schultz

Paul Kurtz: The Courage to Become
The Virtues of Humanism. Westport: Praeger Publis-
hers 1997, $ 12.95

Der langjéhrige Vorsitzende der Internationalen
Humanistischen und Ethischen Union (IHEU) Paul
Kurtz nennt sein neues Buch Der Mut zum Werden.
Die Tugenden des Humanismus. Es ist eine ethische
Reflexion auf die Frage, wie ein sinnvolles Leben
ohne Gott mdglich ist. Paul Kurtz kritisiert in diesem
Zusammenhang die beiden wichtigsten Gegenposi-
tionen, die religidse Spiritualitdt und den postmo-
dernen Nihilismus. Dagegen setzt er eine optimisti-
sche Sicht auf die Zukunft des Humanismus und sei-
ne Philosophie des Individuums sowie seine Idee
von einer menschlichen Weltgesellschaft.

Neben dem Mut zum Werden sind fir Kurtz
Erkenntnis, im Sinne von Wissenschaft und Vernunft,
sowie Mitmenschlichkeit die entscheidenden huma-
nistischen Tugenden. Das ist die humanistische
Alternative: Der Mut, das Universum im Lichte der
Vernunft zu betrachten, nicht vor der GroRe dieser
Dimensionen und Rétsel in die (religisen) Knie zu
gehen. Es ist das Wissens um menschliche Endlich-
keit und die Chance, trotzdem unserem Leben einen
Sinn geben zu konnen. Das Buch leistet eine gute
Zusammenfassung huma-nistischer Identitat. Ob es
aber diejenigen erreicht, die fir ihr Leben Religion
brauchen, bleibt fraglich. Hier scheinen dem angel-
sachsischen Pragmatismus wieder einmal psycholo-
gische Fragestellungen nicht wichtig genug zu sein.
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In Deutschland ist das Buch beim Verlag Lee
Traynor zu bestellen: 64380 Rof3dorf, Bruchwiesen-
str. 15.

Werner Schultz

Maria Elisabeth Mdller:

Zwischen Ritual und Alltag

Der Traum von einer sozialistischen Personlichkeit.
Frankfurt a. M., New York: Campus Verlag 1997, 104
S., ISBN 3-593-35730-5, 38.- DM (Campus Forschung,
743)

Die vorliegende Arbeit versteht sich als Versuch
einer westdeutschen Autorin, ,das Erbe staatssozia-
listischer Denk-, Wahrnehmungs-, und Verhaltens-
dispositionen” auszuloten und verstehen zu lernen.
Es handelt sich um eine recht informierte und infor-
mative Literaturanalyse, die sich in beachtlichem
MaBe auf Positionen von Autoren bezieht, die aus
der DDR stammen. Praferiert wird eine sich an Elias
anlehnende historische Langfristperspektive, die
auf die wechselseitigen Abhéangigkeiten zwischen
gesellschaftlichen Strukturen und Subjektstruktu-
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ren abhebt. Dementsprechend werden historische
Konstituierungsprozesse der DDR-Gesellschaft ana-
lytisch beschrieben und sie pragende ideologische
Grundlagen (Konzept vom neuen Menschen, Theo-
rie von der sozialistischen Personlichkeit und
Lebensweise) reflektiert. Im Unterschied zu jenen,
die die deutsch-deutschen Gemeinsamkeiten flr
groBer als die Scheidelinien halten, stellt Maria Mal-
ler die Unterschiedlichkeit der Erfahrungen, der
Orientierungs- und Verhaltensmuster von Ost- und
Westdeutschen heraus. Ihre Analyse verdichtet sich
zu dem Befund eines ,anderen deutschen Zivilisie-
rungsprozesses”.

Befindet sich Miiller mit dieser Sicht durchaus in
der Nahe einer Reihe von Autoren, so hebt sie sich
zugleich durch eine Ambivalenzen einebnende
Bestimmung der Resultate jener anderen deutschen
Entwicklung ab. Als deren Essentials werden nam-
lich— unter Ruckgriff auf zivilisationstheoretische
Kategorien von Elias (,gesellschaftlicher Fremd-
zwang” und ,individuelle Selbstzwénge”) — prasen-
tiert: das Vorherrschen fremdzwangdominierter Ver-
haltensmuster, der Einbau Ich-schwachender Wir-
Ideale statt eigenverantwortlicher Gewissensbildun-
gen, eine bloB duBerliche Verankerung der Normen
des Gewaltverzichts in den Personlichkeitsstrukturen,
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gespaltene Subjektivitdt, blockierte Individualisie-
rung, Kontinuitat obrigkeitsstaatlicher Einstellungen,
fehlende Widerstandsmentalitdt und kleinbtrgerli-
cher Habitus.

Obgleich nun die Botschaft eine erstaunliche
Nahe zu den Lesarten Erhart Neuberts (die Ostdeut-
schen befanden sich ein einer Art ,Sozialisationsfal-
le”) oder Elisabeth Noelle-Neumanns aufweist, geht
es Maria Miiller keineswegs um eine Re-Education-
Stategie, fiir die sowohl Neubert als auch die Pythia
vom Bodensee als konzeptionelle CDU-Ideologen
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seit langerem eintreten. Die Konsequenzen, die der
Text direkt eroffnet, sind fir meine Begriffe ausge-
sprochen zahm, vage, psychoanalytisch eingefarbt
und ein wenig Uberirdisch (vgl. S.84ff).

Doch auch die beigebrachten analytischen Befun-
de Uiber die andere deutsche Entwicklung in der DDR
selbst verdienen einige Anmerkungen. Ich halte es
zundchst flr problematisch, dal der westdeutsche
Weg nicht thematisiert wird und nur unterschwellig
und noch dazu recht affirmativ als Folie prasent ist.
Auf diese Weise werden die von vielen Ostdeutschen
identifizierten  funktionalen
Aquivalente und Analogien
systematisch  ausgeblendet.
Auch wohin die Bundesrepublik
gegenwartig treibt, wird nicht
‘? beriihrt. Daher stellt sich fir
J g Maria Miller (im Unterschied zu
Stefan Hradil, Dieter Fuchs, Astrid
Segert und Irene Zierke) die Fra-
ge nach moglichen Zukunftspo-
tentialen der ostdeutschen Mit-
gift erst gar nicht.

Die von Maria Miller prasen-
tierten Befunde Uiber staatssozia-
listische Verhaltenspragungen
sind keineswegs unzutreffend,
aber insgesamt ein wenig ver-
zerrt, obwohl oder gerade weil
sie sich an Deutungen von Auto-
ren anlehnen, die aus der DDR
stammen. Dies liegt einmal dar-
an, daB die Koordinaten und
MaBstabe, die die Analyse einer
Reihe der zitierten ostdeutschen
Autoren leiteten, gemeinhin rezi-
piert werden, als ob sie sich an
der westlichen bzw. der west-
deutschen Gesellschaft orientier-
ten. Tatsdchlich bezogen sie sich
eher auf eine intendierte Sozie-
tat. Dieses selbstbeziigliche
Koordinatensystem blitzt zumin-
destim Untertitel des Buches auf,
der auf einen ,Traum” abhebt.
(Allerdings bleibt im Text offen,
aus welchen sozialen und ideen-
geschichtlichen Quellen dieser
Traum gespeist wurde, wer ihn
trdumte und ob er noch tragt. In
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den Blick ricken eher ein Trauma und ein fremd-
zwangdominiertes Muster). Einer der Kronzeugen der
Autorin, Wolfgang Engler, hat inzwischen im Berliner
Journal fiir Soziologie (Heft 2/97) nachgeholt, was
,Die zivilisatorische Liicke” (1992) vermissen lieB—
die Analyse der Zivilisationskurve des Gegenwartska-
pitalismus. Und die weist nach unten.

Verzerrende Deutungen staatssozialistischer Ori-
entierungs- und Verhaltensmuster stellen sich auch
dann ein, wenn die soziale Binnendifferenzierung
der DDR und die Standortgebundenheit sozialwis-
senschaftlichen Denkens, mithin auch der ostdeut-
schen Interpreten der DDR-Entwicklung, auf die sich
die Autorin bezieht, als zu vernachlassigende GroR3e
gelten. Dies sei an zwei Punkten verdeutlicht. Gehort
fir Maria Miller ,die gespaltene Subjektivitat” zu den
Charakteristika des DDR-Zivilisierungsprozesses (vgl.
S.53 ff), so scheint mir dies weit starker ein Problem
und eine Grunderfahrung der DDR-eigenen Mittel-
schichten (der sozialistischen und birgerlichen
Dienstklassen) als der unteren Etagen der Gesell-
schaft gewesen zu sein. Die Autorin bezieht sich fer-
ner mehrfach auf die brillante Analyse betrieblicher
Handlungsfelder von Lutz Marz (vgl. S.60, 82), die sie
zudem noch als die Perspektive eines Angehdrigen
der Funktionselite kennzeichnet. Der Text von Marz
wird indes nur in seiner Sachdimension, nicht aber
als Distinktionsfolie beleuchtet. Schwingt hier nicht
ein gerlttelt MaB an Revanche fiir die Verhaltenszu-
mutungen mit, die die einstige passive Starke der
Geleiteten ihren Leitern bereitet hat? Und relativiert
dieses Moment nicht ein Stiick weit die Sachaussa-
ge? Mein Pladoyer, die Standortgebundenheit sozial-
wissenschaftlicher Positionen zu reflektieren, will
nicht die Befunde Uber DDR-Verhaltenspragungen
vom Tisch wischen, wohl aber dazu einladen, ihren
jeweiligen Geltungsanspruch scharfer zu markieren.

Thomas Koch
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Jakob Stern:

Vom Rabbiner zum Atheisten

Ausgewadhlte religionskritische Schriften. Hg. von
Heiner Jestrabek. Aschaffenburg, Berlin: IBDK-Verl.
1997, 142 S., ISBN 3-922601-02-2, 28.- DM (Klassiker
der Religionskritik, 1)

Von den vielen deutschen Intellektuellen judischer
Herkunft, die die Arbeiterbewegung unterstitzten,
war Jakob Stern der einzige Rabbiner, der sich der
proletarischen Freidenkerbewegung anschlof. Eine
Auswahl seiner religionskritischen Schriften wurde
nun von Heiner Jestrabek im Verlag des Internatio-
nalen Bundes der Konfessionslosen und Atheisten
herausgegeben. Stern (1843-1911) hatte bereits
wahrend seiner Zeit als Rabbiner— unter Pseud-
onym— erste Texte veréffentlicht, die religiose Dog-
men in Frage stellten. Nach seiner aufsehenerregen-
den Entlassung war er als Journalist fiir verschiede-
ne sozialdemokratische Zeitungen tatig und stand
der Stuttgarter Freidenkergemeinde vor. Als ,Philo-
soph des Atheismus” versuchte Stern, die Gedanken
Spinozas zu popularisieren— insofern war er ein
Jjudischer Atheist”. Aktualitdt kann jedoch vor allem
seine Rede Halbes und Ganzes Freidenkertum bean-
spruchen, in der Stern die Verbindung einer weltan-
schaulich progressiven Einstellung mit der Kritik der
bestehenden 6konomischen und Herrschaftsver-
héltnisse forderte.

Vom Rabbiner zum Atheisten ist bereits der vierte
Band der Reihe Klassiker der Religionskritik in die-
sem Verlag. Sie soll Texte zu Unrecht vergessener
Religionskritiker und -kritikerinnen wieder zugéng-
lich machen. Die Bande sind jeweils mit einem Glos-
sar, Zeittafel und Bibliographie ausgestattet, ein
ausfuhrliches Vorwort fiihrt in Leben und Werk des
vorgestellten Autors ein. Die Editionen kdnnen
durchaus als Quellensammlung gelten. Nachdem
der erste Band— bereits Mitte der 1980er erschie-
nen— sich dem Enzyklopadisten Diderot gewidmet
hatte, konzentrieren sich die neueren Ausgaben auf
Autoren aus der sozialistischen Arbeiterbewegung.
Auf Johann Mosts hinléanglich bekannte (um friihere
und spatere Texte erweiterte) ,Gottespest” (vgl. Ders.,
Die Gottespest und andere religionskritische Schrif-
ten. Hg. und mit einem unfrommen Nachwort verse-
hen von Benno Maidhof-Christig. Aschaffenburg,
Berlin 1991, 104 S., Bd. 2), folgte mit Albert Dulk eine
der schillernsten Personlichkeiten des 19. Jahrhun-
derts (vgl. Ders., Nieder mit den Atheisten!. Ausge-
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wabhlte religionskritische Schriften aus der friihen
Freidenkerbewegung. Hg. von Heiner Jestrabek.
Aschaffenburg, Berlin 1995, 156 S., Bd. 3). Der 1848er,
dessen Beziehung mit drei Frauen ihn bereits zu
Lebzeiten zu einer Legende machte, war Sterns Vor-
ganger in Stuttgart. Im Vergleich der Schriften laBt
sich librigens sehr deutlich erkennen, wie sich Religi-
onskritik im 19. Jahrhundert entwickelte.

Von einigen kleineren Kritikpunkten abgesehen
(vor allem in dem Band uber Most) kann die Reihe
allen, die sich fur die Geschichte des Atheismus
interessieren, empfohlen werden. Sie schlief3t Lik-
ken in der Quellenlage und a6t ahnen, welche Viel-
falt an religionskritischen Schriften in den letzten
zwei Jahrhunderten publiziert wurde.

Martin Bauer

Hartmut Zinser:

Mythos des Mutterrechts

Verhandlung von drei aktuellen Theorien des
Geschlechterkampfes. Munster: Lit Verl. 1997, 119,
ISBN 3-8258-2554-X, 29.80 DM

Die kritische Auseinandersetzung mit Johann Jakob
Bachofens Mutterrecht und seinen sozialistischen,
faschistischen und psychoanalytischen Rezipienten
erschien zum ersten Mal Ende der siebziger Jahre.
In der bibliographischen Angabe wird nicht darauf
hingewiesen, daB es sich bei dem Buch um eine
Neuauflage handelt. Diese Information, und daf
,das Buch aus technischen Griinden unverandert
wieder abgedruckt wird” (5.102), erfahren der Leser
und die Leserin erst aus dem Nachwort des Autors.
Die Aktualitat des Buches wird mit dem Hinweis
legitimiert, da3 heute ,die Machte von Volk und
Erde, Natur und Spiritualitdt wiederum angerufen
werden” (5.99). Eine zumindest kurze Darstellung
entsprechender Zusammenhange zwischen zeitge-
nossischer esoterischer und feministischer oder
rechtskonservativer Ideologie sowie deren unter-
stellte Bezlige zu Bachofen waren an dieser Stelle
winschenswert gewesen und hatten die Plausibili-
tat einer Neuveréffentlichung transportiert.

Das Buch entstand immerhin im Kontext des
Geschlechterdenkens der siebziger Jahre und der
sich formierenden Frauenbewegung mit ihren
unterschiedlichen Stromungen und ihren Versu-
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chen, Beweise einer frithgeschichtlichen matriarcha-
len Gesellschaftsform zu finden, um die Historizitat
des Patriarchats und den daraus abgeleiteten Unter-
gang des selbigen zu konstruieren. Zinser bezieht
die Position, daf} alle diese Bemiihungen und ihre
Ergebnisse ,nicht als Belege eines Mutterrechts
anerkannt werden konnen” (S.7). An Bachofen und
dessen Rezeptionen zeigt er den konservativen,
patriarchatstabilisierenden Gehalt der Mutterrechts-
theorie. Zinser kritisiert Bachofens ,Theorie der Ent-
wicklung des menschlichen Geschlechts vom durch
die Frau reprasentierten Stoff zum vom Manne ver-
tretenen Geist” (S5.31). Der Sieg des christlichen
Patriarchats Uber das dem Mythos verschriebene
Matriarchat gelte Bachofen als hochster Fortschritt
der Menschheit. Um so suspekter erscheint Zinser
die positive Rezeption Bachofens durch Friedrich
Engels und dessen Unternehmen, den anthropolo-
gischen, stereotypen Voraussetzungen Bachofens
nur mit einer 6konomisch begriindeten Umdefiniti-
on zu begegnen. Auch die ,substantialisierende
Psychoanalyse” sei gepragt von dem Unvermdgen,
die biologischen Konstanten der mutterrechtlichen
Theorie, die ihres eigenen Triebbegriffs und die dar-
aus folgende Konsequenz einer Ideologie der Frau-
enunterdriickung zu reflektieren. Zinsers Fazit lau-
tet, daB die Mutterrechtstheorien fiir eine Geschlech-
teremanzipationstheorie nichts hergeben, sondern
als historische Dokumente der Geschlechter- und
Frauenunterdriickung gelesen werden sollten.

Heike Weinbach

Kurt Kauter:

Ein Grabmal flir Zeus

Neustadt/Rbge: Angelika Lenz Verlag 1997, 199 S.,
ISBN 3-9804597-5-6, 23.80 DM

1 Ich wurde Kommunist und bin Atheist” (5.198)
Mit diesen Worten fal3t der 85jahrige Kurt Kauter das
Ergebnis seiner Suche nach dem zusammen, was—
wie er sagt— ,Anfang meines inneren Aufbaues und
standiger Motor meines ... Weiterentwickelns wur-
de” und was ,mein Suchen ... beendete”. (ebd.) Da
diese Suche sich hauptsachlich als Kritik der griechi-
schen Mythologie vollzieht, genauer gesagt, der
Mythen des Zeus und der um diese herum sich
gruppierenden Mythen, ist das Buch vor allem eine
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Mitteilung derjenigen Fragen, Uberlegungen,
SchluBfolgerungen und Antworten, die fiir den
Autor von wesentlicher Bedeutung waren auf seiner
Suche nach sich selbst. Die dabei zwangslaufig sich
einstellende biographische Au-thentizitat tut dem
Buch gut, verleiht es ihm doch eine Wirkung hin zu
gesteigerter Glaubhaftigkeit und Anregung auf den
Leser.

Wie die zwolf Kapitelliberschriften zeigen, hat
sich der Autor— ohne von der Systematik in der
Darstellung der Mythologie der Griechen etwa bei
Karl Kerényi grof3 abzuweichen— bei der Auswahl
der Mythen und bei deren Zusammenstellung zu
den einzelnen Kapiteln von ihrer ,Pagerechtigkeit”
und AufschluBkraft hinsichtlich seiner Fragen nach
Richtungs- und Sinngebung des Lebens leiten las-
sen. Das beginnt mit den Mythen, die von der
Geburt der Gotter erzdhlen (S5.11-16) und setzt sich
in den folgenden neun Kapitel fort. (S.18-188) Jedes
einzelne besteht aus einer Wiedergabe der oben
genannten Mythen durch Kauter und dessen Sen-
tenzen; so werden etwa die von der Geburt der
Gétter erzihlenden Mythen unter der Uberschrift,,...
bis in die Gegenwart” mit Uberlegungen zu der
Frage beschlossen, ,was denn aus jener bedeu-
tungsvollen Zeit der Gétterwerdung in uns einge-
pragtist” (5.17)

Dabei gelingt es Kauter durchweg tberzeugend,
die Briicke von den Mythen zur eigenen Fragestel-
lung zu schlagen, denn er enthiillt den nach seiner
Auffassung irdischen Kern all dieser Mythen, zeigt
das kulturgeschichtliche Umfeld von deren Entste-
hung und Charakter auf (vgl. S.46, 116, 138f, 160-
165, 171-178) und legt so den Grund, auf den er
seine eigene individuelle Fragestellung baut. (vgl.
S.141f, 73f) Wenn Kauter (S.118) mit Bezug auf den
Trojanischen Krieg schreibt, dafl dieser ihn unter
dem Gesichtspunkt des Verhaltnisses ,von Himmli-
schen zu Menschen sowie ... der Vermenschlichung
von Gottern und Vergéttlichung von Menschen”
interessiere, so spricht er damit nur ein allgemeines
Prinzip seiner kritischen Beschaftigung mit der
Mythologie aus.

Kauter kommt zu den Einsichten, ,Vernunft ist
nicht Goéttersache” (5.30) und ,Religion hat ... mit
Vernunft nichts zu tun”. (S.47; vgl. S.74) Diese Gedan-
ken hatten fir die Entwicklung des Autors entschei-
dende Bedeutung. Ist es doch gerade dieses Span-
nungsverhaltnis zwischen (berliefertem Zeus-
Mythen-Zyklus und Kauters eigenem vital authenti-
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schem Erleben, Erfahren und Reflektieren, das dem
Buch durchaus und durchweg Ziige einer ,Asthetik
des Widerstands” verleiht. Denn im Streben nach
Erkenntnis, im Suchen nach Wahrheit sieht Kauter
,das wichtigste Triebelement, das den Sinn mensch-
lichen Daseins ausmacht.” (S.74) Folgerichtig zieht er
aus seiner Einsicht die Konsequenz: ,Von nun an
belauerte ich Zeus, wie ein Kind seinen Vater belau-
ert, den es einmal bei einer Unredlichkeit ertappt
hat! (ebd.)

Und Kauter ,ertappt” Zeus und andere— nicht nur
griechische—  Gottheiten, immerfort bei weiteren
Unredlichkeiten in ihren Urteilen (iber den Sinn
menschlichen Lebens. Dagegen erwachst Kauter
zunehmend aus wissenschaftlichen Quellen, so den
fragmentarischen Uberlieferungen des Heraklit, den
Werken Hegels, Darwins u.a., Hilfe bei seiner gottli-
chen Beistands baren Suche nach positiver Antwort.
Ubrigens setzt Kauter deshalb das Todesjahr des Zeus
keineswegs zufallig auf das Jahr 399 v.u.Z. Denn der
,Olymp mit allem, was man dazu glaubte und wozu
man betete und opferte” (5.196), stlrzte in sich
zusammen, als Sokrates, der just im selben Jahr den
Schierlingsbecher getrunken hatte, verklindete: Im
Weltall herrsche nichts als gottliche Vernunft, gemaf3
dem Nus des Anaxagoras.

Gewil3 hat Kauter diese Suche um seiner selbst
willen unternommen. Aber es kann ihm nur beige-
pflichtet werden, wenn er betont, auch seiner Mit-
menschen wegen habe er sich auf diesen Weg
begeben, um mit ihnen gemeinsam diesen ,Pfad zu
einem Leben in Vernunft, Briiderlichkeit, im Frieden”
gehen zu kénnen.

Peter Jackel

Max Charlesworth:

Leben und sterben lassen

Bioethik in der liberalen Gesellschaft. Aus dem Eng-
lischen von Christiane Goldmann. Hamburg: Rot-
buch Verlag 1997, 218 S., ISBN 3-88022-594-X, 34.-
DM

Autor geht der Frage nach, ob ein gesellschaftlicher
Konsens in ethisch-moralischen Werthaltungen
moglich und Uberhaupt wiinschenswert ist: Pat
der Versuch, in der Bewertung des Nutzens und der
Gefahren etwa der Gentechnologie zu einer konsen-
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sualen Grundposition zu gelangen, liberhaupt in
eine liberale Gesellschaft? Oder ist es vielmehr
addquater, eine Pluralitdt ethisch begriindeter Hal-
tungen in solchen Grundfragen nicht nur zuzulas-
sen, sondern Pluralitdt zu erhalten oder gar anzu-
streben? Widerstreitet nicht gerade die Diskussion
um Grundpositionen der Ethik, sofern sie mit dem
Ziel gefiihrt wird, diese in Gesetzesform zu gief3en,
denjenigen Werten, die eine liberale Gesellschaft
begriinden? Ist es nicht so, dal} es staatliche Eingriffe
in den Bereich persénlicher Moral nur in quasiauto-
ritdren, theokratischen und traditionalen Gesell-
schaften gibt?

Auf der Suche nach Antworten innerhalb der
medizinethischen Diskussion werden drei Problem-
bereiche ausgewahlt und in einen Zusammenhang
gestellt: Beendigung des Lebens, ,Ins Leben rufen”
mittels kiinstlicher Befruchtung und Ressourcenver-
teilung im Gesundheitswesen. Es sei widerspriich-
lich, das Prinzip autonomer Entscheidung beztiglich
der Empféngnisverhitung und Abtreibung zu
bemihen, es aber, bezogen auf kiinstliche Befruch-
tung, zu bezweifeln. Stehe die persénliche Autono-
mie im Mittelpunkt ethischer Diskussion, miisse
postuliert werden, da8 zwischen der Moralitat und
der Legalitdt moglicher Problemldsungen klar und
strikt zu trennen ware, woraus resultiere, dal3 es
lediglich Aufgabe des Rechts sei, Bedingungen zu
schaffen, dank derer es immer weniger mit der
Durchsetzung einer Moral befat ware. Dadurch
werde der Spielraum fiir Individualitat gréBer. Char-
lesworth fordert hier ein Recht auf Differenz.

Der Autor geht weiter davon aus, da8 die Beto-
nung personlicher Autonomie mit der Anerkennung
von Gemeinschaftswerten und den daraus folgen-
den Verpflichtungen und Verantwortlichkeiten
anderen Menschen gegeniiber durchaus zusamm-
mengehen kann und entkraftet damit die These
vom ,atomistischen Individualismus”, der durch die
Rede von Autonomie beglinstigt werde. Seine The-
se: Eine liberale Gesellschaft kommt idealtypisch
ohne substantielles Einvernehmen der Biirger aus,
auch ohne einen Konsens (iber moralisch-religiose
Grundwerte. Es komme darauf an, daB3 alle Individu-
en ihre vielfiltigen ethischen Uberzeugungen in
ihrer Vielfalt engagiert vertreten. Subjektivismus
und Willkiir bei ethischen Entscheidungsfindungen
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kénnen nur so tiberwunden werden.

In der Frage der Beendigung des Lebens hatten
sich— so der Autor— moderne Gesellschaften weit
von traditionell christlich-jidischen Ansichten Gber
die Selbsttétung und die Verlangerung menschli-
chen Lebens um jeden Preis entfernt. Es sei der
Begriff der ,Lebensqualitat” eingefiihrt worden, der
als Gradmesser religiose Werte ablose. Er habe aller-
dings unterschiedliche Konnotationen: Welches Lei-
den wird durch kiinstliche Lebensverldangerung
einem schwerstbehinderten Neugeborenen verur-
sacht? Wofiur wirde sich das Kind entscheiden,
wenn es konnte? Utilitaristen wiirden versuchen,
Lebensqualitat irgendwie quantitativ zu erfassen.
Richtiger ware es, biologisch-medizinische und
moralisch-personliche Aspekte abzuwdgen. Mal3-
stab konne sein, ob ein Neugeborenes, trotz der
durch die schwere Krankheit gesetzten Grenzen, in
die Lage komme, etwas aus seinem Leben zu
machen, so dal} es Autonomie ausibe.

Ebenso stellten Moglichkeiten kiinstlicher
Befruchtung nichts anderes als eine Palette von
WahImaglichkeiten dar, die zu gewahrleisten Ziel
liberaler Gesellschaft sein misse. Zulassungsbe-
schrankungen (Ausschluf3 unverheirateter Paare)
stehe dem entgegen. Charlesworth geht auf die
Tatsache ein, dafl die Hauptkonsumenten des
Gesundheitssystems alte Menschen sind. Konse-
quentialistische bzw. utilitaristische Strategien gin-
gen auch hier davon aus, da3 Handlungsfolgen
quantifizierbar seien. Die Konzentration auf mef3ba-
re Resultate reiche nicht aus. Das Gesundheitssy-
stem sei dann zwar effizient und leistungsfahig in
diesem Sinne, der Spielraum fiir Autonomie sei
dabei jedoch von untergeordneter Bedeutung. Aber
Autonomie sei nun einmal ein Gut an sich, unabhan-
gig davon, welche Konsequenzen sie habe. Deshalb
gehe das Ziel, Autonomie und freie Entsheidung am
kostengtlinstigsten zu maximieren an der Realitat
vorbei. Als rationaler Losungsweg fiir ethische Pro-
bleme sei Utilitarismus auch hier nicht geeignet.

Die Studie von Charlesworth legt den Schlul
nahe, den Blick vom medizinischen Aspekt hin auf
die Bereiche soziale Gerechtigkeit, soziales Handeln
und Durchsetzungsvermégen zu verlagern. Eine
besondere Aufmerksamkeit gelte hierbei der
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Beziehung zwischen Patient und Arzt. Unverzichtbar
ist es, daB Arzte sich in einer Dienstleistungsrolle
gegenlber den Patienten sehen und zwar unabhan-
gig von deren Entscheidungsfahigkeit.

Leben und sterben lassen ist ein— auch fir
Nicht-Eingeweihte— gut lesbares Buch. Die
Ahnung, daB die Autorschaft eines Australiers den
Focus einseitig auf die angelsachsische Hemisphare
und deren Spezifika lenken konnte, ist nicht so gra-
vierend, wie nach Lektire der Einleitung gedacht.
Die Richtigkeit und die Relevanz der Forderun-
gen— v.a. die nach einer Vielfalt ethischer Grund-
positionen innerhalb einer Gesellschaft— die hier
erhoben werden, sind auch fiir die deutsche Diskus-
sion evident. Einleitend kiindigt Charlesworth an,
Praxisprobleme beriicksichtigen zu wollen: Die Fra-
gestellungen sind zwar praxisorientiert, die Ant-
worten bleiben allerdings doch die eines Theoreti-
kers. Ein Buch, das Handlungslinien aufzeigt, wie
sich Patientenanwélte in der Auseinandersetzung
mit Medizinern und Juristen erfolgreich fiir Betrof-
fene einsetzen sollten, liegt hier nicht vor.

Michael Stendel

Musik und Politik

Dimensionen einer undefinierten Beziehung. Hg.
von Bernhard Frevel. Regensburg: ConBrio Fach-
buch Verlag 1997, ISBN 3-930079-85-2, 49.- DM

Es soll aufgezeigt werden, wie von den verschiede-
nen Disziplinen Beitrdge zur Musikpolitologie ausse-
hen konnten ..” (5.9), denn der Herausgeber ist der
Meinung, ein neues Forschungsfeld avisieren und
eine ihm dringliche Vernetzung zwischen Wissen-
schaftlern, die musikpolitische Fragestellungen auf-
werfen, durch ein Forum des Austausches installie-
ren zu konnen. Er ladt ein, das ,dunkle Verhaltnis”
(ebd.)— das ist hier wissenschaftlich gemeint— zwi-
schen Musik und Politik zu beleuchten. Der Heraus-
geber bietet in seinem eigenen Aufsatzam Ende des
Sammelbandes einen Uberblick zum Thema Politi-
sche Interessenvertretung durch Musikverbédnde.
Der liest sich erst dann richtig gut, behélt man den
organisationstheoretisch-padagogischen Aufsatz
Machiavelli im Musikverein von Max Fuchs im Kopf,
der zwar nicht viel zur Musik, aber dafiir um so Span-
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nenderes zum modernen politischen Blirger mit-
teilt.

Auffallig bleibt in mehreren Beitrdgen, die sich
mit verschiedensten historischen und aktuellen
politischen Instrumentalisierungen von Musik aus-
einandersetzen, dal} sie viele ethische Fragen auf-
werfen, aber kaum &sthetische Angebote machen.
Beim Rechtsrock oder dem Verhaltnis von Musik und
Gewalt lesen wir Liedtexte. Das Musikalische bleibt
in vielen Aufsdtzen als emotionale Gleitsubstanz
weiterhin im Dunkeln. Vom Musikbegriff retten sich
gleichermaBen viele Aufsatze schnell zu Begriffen
der Musikkultur, der Musikverhaltnisse, deren heuri-
stischer Wert in unserem Zeitalter sicher keinem
Akademiker verborgen geblieben ist: Selbst in dem
historisch spannenden Aufsatz tUiber die Geschichte
der Nationalhymnen der DDR und der BRD erfdhrt
man mehr Uber politisches Marketing als Uber
Musik. Dabei bieten beide deutsche Nationalhym-
nen und die als Kinderhymne bekannt gewordene
Komposition Eislers klangliches Material, das mehr
Beachtung verdient, als ihre oft kabarettistisch ver-
wendete gemeinsame Singbarkeit zu erwahnen
(Amos, 5.45).

Bemerkenswert ist im Sammelband der haufige
Bezug auf diverse Genre populdrer Musik, beson-
ders auf diejenigen, die— wie gesagt— auch Verba-
les zu bieten vermogen. Mindestens flnf Aufsatze
widmen sich Rock und Schlager, die sonst selten so
friedlich neben AuBerungen iiber andere Musikkul-
turen ihr wissenschaftlich reflektiertes Dasein fri-
sten. Rockmusik wird gar zum Medium des politi-
schen Diskurses, wenn man mit Peter Wicke in die
Kulturgeschichte der DDR zurtickschaut (S.33ff).

Gerade im historischen Fall wird das umkreiste
Thema plastisch und auch kunsttheoretisch produk-
tiv. Die Diskussion Uber das Verhdltnis von Musik
und Politik ist ein Grundmotiv fiir die Musikge-
schichte des 20. Jahrhunderts; ein ungeliebtes, da es
Grundpfeiler herkommlicher Musik-dsthetik in Frage
stellt, die bis heute wirksame Vorstellung von der
Autonomie des musikalischen Kunstwerks’, resu-
miert Eckard John im Auftakt des historischen
Zugangs (S.20).

Zugleich zeigen dieser und andere Aufsatze, daf§
Musik und Politik eine viel definierte Beziehung bil-
den, der durchaus weitere Sammelbénde nachge-
hen kénnten. Dabei wiirde sich relativ problemlos
das historische Spektrum aufklarender Musikkultu-
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ren erschlieBen, einschlieBlich der Gebrauchsmusi-
ken, die den politischen Biirger bilden halfen. Fir
Konfessionslose ist denn auch gerade der Ubergang
von Musik aus religidsen Zusammenhédngen hin
zum aufkldarenden Gebrauch von Interesse, von
Bachs Qualen mit Gott bis zu aktuellen Szenen: was
Techno und Kirchenmusik gemeinsam haben— wie
uniiberhérbare Basse Gemeinschaft im dunklen
Raum stiften— und dal} der Wiener Walzer einst-
mals als Teufelszeug musikpolitisch bekampft wur-
de.

Konstanze Kriese

Europdische Konsumgeschichte

Zur Gesellschafts- und Kulturgeschichte des Kon-
sums (18. bis 20. Jahrhundert). Hg. von Hannes
Siegrist, Hartmut Kaelble u. Jirgen Kocka. Frankfurt
a.M., New York: Campus Verlag 1997, 815 S., ISBN
3-593-35754-2, 148.- DM

Eine Konsumgeschichte fehlte bisher in dem Sinne,
dal sie wesentlich tber kameralistische Bestands-
aufnahmen, national6konomische Beschreibungen
von Handelssystemen oder Auswertungen privater
Haushaltsrechnungen hinausging. Dieses Buch ent-
wirft nun mutig eine Gesamtschau, die drei Jahrhun-
derte im Zeitraum und ein Dutzend Lander— die
teilweise im Vergleich in ihren Gemeinsamkeiten wie
auch Differenzierungen bewertet werden— beinhal-
tet. Den entscheidenden weitergehenden Schritt
muf man aber darin sehen, daf3 auch die subjektive
Seite der Konsumtion ernst genommen wird: Wand-
lungen in Konsumstilen, Kulturmustern, Konsumgu-
tern, symbolischen Bedeutungen usw. seien einige
Stichworter, um die Profilierung des Forschungsge-
genstandes in Richtung Gesellschafts- und Kulturge-
schichte anzudeuten.

Als Ertrag zweier internationaler Tagungen sind
hier 31 Beitrdge verdffentlicht, die zu sechs Themen-
bereichen zusammengefallt werden: Typisierungen
und Diskurse, Demokratisierung, Ungleichheit, Kon-
sumleitbilder und Marketing, Distributionsformen,
Kritik der Konsumgesellschaft. Eine besondere Wiir-
digung verdient hier die konzeptbildende Einleitung
von Hannes Siegrist, die in sehr konziser Weise
sowohl eine systematisierende Klammer fir die
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unterschiedlichen Themen skizziert als auch zugleich
Forschungsperspektiven einer kultur- und gesell-
schaftsgeschichtlich orientierten Konsumgeschichte
erdffnet. Dabei werden Konsum und Konsumieren
als durchaus,eigenstandige geschichtsbildende Fak-
toren der Moderne” (S.13f.) angesehen.

Konsumgesellschaft und Konsumkultur— beide
Begriffe widerspiegeln im Grunde lediglich Idealty-
pen und Konzepte— werden in diesem Band als
eine Resultante birgerlicher Entwicklung verstan-
den. Zu ihren Kennzeichen gehdren die standardi-
sierte Massenproduktion ebenso wie der sich wan-
delnde Konsumententyp, ein wachsendes Kauf-
kraftpotential und Strukturveranderungen in den
Ausgaben privater Haushalte, ein ausgekliigeltes
Marketing und angepalte Handelsnetze sowie im
Hinblick auf die Demokratisierung des Konsums
nicht zuletzt das Potential eines ,gemeinsamen”
erreichbaren Lebensstandards und eine Tendenz zur
Abschleifung von sozialen Hierarchien im Konsum
(vgl. de Grazia, S.115-118 bzw. Kaelble, S.173-177).

Die einzelnen Beitrdge préasentieren zahlreiche
Belege dafiir, wie der Konsum standische und ande-
re soziale Konventionen erfolgreich unterlaufen und
so zum Gewinn birgerlicher Freiheiten beigetragen
hat. Da8 Konsum als Ausdruck individueller Freiheit
ausgiebig gefeiert werden kann, wird an verschie-
denen Themen vorgefiihrt: vom nicht mehr einzu-
schrankenden Alkoholtrinken der freien Franzosen
als eine der vielen Errungenschaften ihrer burgerli-
chen Revolution tber das Selbsthilfemuster Kon-
sumverein oder das folgenschwere Heriiberschwap-
pen amerikanischer Konsumstile bis hin zum mar-
kenhdrigen Verbraucherverhalten der unterschied-
lichsten Konsumentengruppen.

Bekanntlich kam die moderne Konsumgesellschaft
zum Durchbruch, indem soziale Unterschichten Kon-
sumstile privilegierter Schichten aufgriffen und nach-
ahmten. Einstmalige Luxusartikel ,verfielen” zum all-
gemeinen Massengebrauchsgut. Rauchwaren bei-
spielsweise, die im Anschluf3 an Birgerliche bald
nicht nur von Arbeitern, sondern schlieB8lich ,sogar”
von Arbeiterinnen mit groB3ter Selbstverstandlichkeit
konsumiert wurden. Sei es der elektrische Kuhl-
schrank oder das Telefon, seien es Beispiele aus den
Bereichen Erndhrung, Kleidung oder Korperhygiene,
stets konnten urspriinglich unerschwingliche Kon-
sumgliter sich immer breiter durchsetzen. Meist war
damit dann auch eine Ubernahme der Gebrauchs-
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weisen und symbolischen Bedeutungen der Kon-
sumgiiter verbunden. Man konnte sie nunmehr fiir
die eigene soziale Abgrenzung instrumentalisieren,
wobei sich auch die Mittel der Distinktion bis heute
immer mehr verfeinerten.

Neben den Begehrlichkeiten, die sich tblicher-
weise auf die wohlhabenden Schichten richten,
sollte man allerdings auch solche Milieusymbole
wahrnehmen, die— wie etwa die Pizza, das Fu3ball-
spiel, das Schmalz oder der Branntwein— urspriing-
lich Symbole einer Unterschichtenkultur waren,
indessen jedoch Massenkonsumgut geworden sind
und demzufolge heute auch in den hoheren Schich-
ten konsumiert werden (5.175).

Bei allen Angleichungserscheinungen im Konsum-
verhalten sollte aber der Blick fuir nationale Besonder-
heiten erhalten bleiben. So haben etwa Umfrageer-
gebnisse in den achtziger Jahren gezeigt, da3 bei
gleichem Einkommen Waschmaschinen, die von oben
gefiillt werden, in Frankreich beliebter sind, in Eng-
land dagegen solche, die ihre Offnungstiir an der
Vorderseite haben, oder da3 die Deutschen Wasch-
maschinen mit hohen Schleuderzahlen mogen, wah-
rend die Italiener solche mit langsameren Drehzahlen
bevorzugen (de Grazia, S.136).

Prazise Beschreibungen, differenzierenzierende Viel-
falt und historische wie nationale Vergleiche sind die
Stéarken dieses anspruchsvollen Bandes, aber es fehlt
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die vierte Dimension”. Durfen wir uns heute begn-
gen mit der Darstellung einer Erfolgsgeschichte, mit
einer heiteren Ankunft in der Konsummoderne? Wo
bleibt das kritische Hinterfragen, die Konsumkritik—
nicht aus kulturpessimistischer Optik, auch nicht aus
einer moralischen Ecke, aber aus der Sicht von Ver-
nunft, Verantwortung und historischer Aufklarung?
Die Frage nach dem Ma@, nach den sozialen Kosten
und globalen Folgen eines Konsumismus— sie
taucht, wenn Uberhaupt, nur passim auf. Selbst die
wenigen Ausflihrungen am Schlu3 des Bandes tber
den globalen Kontext von Konsumgesellschaft und
Konsumgeschichte sind zu schwach. Zwar wird hier
endlich der européisch-amerikanische Horizont
durchbrochen, werden die kolonialherrschaftlichen
Quellen unserer,aufsaugenden” Konsumgesellschaft
und ihres Reichtums benannt und wird lapidar darauf
hingewiesen, da3 die Mehrheit der Weltbevélkerung
nicht die Perspektive hat, in Zukunft in die Konsum-
gesellschaft einbezogen zu werden (S.799). Aber in
seiner vorsichtigen Diktion ist auch dieser Beitrag
wenig geeignet, die Grenzen und Widerspriiche der
modernen Konsumgesellschaft mit allem gebotenen
Nachdruck sichtbar zu machen. Die Alarmglocke tont
nicht.

Leider dominiert das positive Bild— als ob jeder
Konsumakt die Menschheit wieder ein Stlick weiter-
gebracht hatte. So lesen wir wohl vom ,Fillhorn der
Warenwelt” (S.79), aber nichts von den
Konsumzwangen, nichts vom Warenfeti-
schismus und der Fllichtigkeit des Kon-
sums, nichts von der innervierenden und
aggressiven Werbung. Hat sich der Kon-
sum etwa ldngst verselbstandigt? Leben
wir inzwischen, um zu konsumieren?
Leuchtet da am Horizont nicht schon das
neue ultimative Gliicksgefiihl des Ideal-
typus eines Konsumenten: Ich und mein
Magnum?

Es ist ein Manko des Buches, dal sol-
che Gesichtspunkte wie Moralempfin-
den, Herrschaft, historische Alternativen
ausgeklammert bzw. auf friihere histori-
sche Zeitraume beschrankt bleiben.
Einer sich solchen notwendigen Weite-
rungen verschlieBenden Konsumge-
schichtsschreibung bleibt die Warnung
vor einer neuen Art einer modernisie-
rungsgldubigen Aspektgeschichte nicht
erspart.
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Der Band ist mit 800 Seiten Umfang fiir 300 Jahre
europdischer Konsumgeschichte nicht exorbitant,
aber er ist konsumfeindlich teuer; eine gesonderte
Bibliographie héatte der Preis hergeben missen. Ins-
gesamt ist es ein Buch, das niitzlich ist, schon weil es
nachdenklich macht und in jeglicher Hinsicht Fra-
gen provoziert. Denn immerhin ist es doch ein
auBerordentlich geschichtstrachtiges Thema, das so
oder so die gesamte Menschheit betrifft: Welche
Perspektiven sind denn einer Konsumgesellschaft,
die sich langst angeschickt hat, weltweit Mastdbe
zu setzen, mit eben dieser Geschichte zuzutrauen?

Harald Dehne

Problemkreise der

Angewandten Kulturwissenschaft

Aspekte aus Wissenschaft und Praxis. Hg. von Her-
mann Glaser u. Caroline Y. Robertson-Wensauer.
Bearb. von Elmar D. Konrad. Karlsruhe: Universitat
Fridericiana Karlsruhe, Interfakultatives Institut fir
Angewandte Kulturwissenschaft 1997, 64 S., ISBN
3-9805595-0-5, 8.- DM

Aus Karlsruhe kommt eine neue Schriftenreihe Pro-
blemkreise der Angewandten Kulturwissenschaft.
Hier duBern sich Wissenschaftler— so die Program-
matik, mit der die Herausgeberin Caroline Y. Robert-
son-Wensauer das Heft einleitet— die ihre Forschung
anwendungsorientiert betreiben und ihre Schriften-
reihe als Diskussions- und Dialogplattform einge-
richtet haben. Hermann Glaser schreibt Prinzipielles
zur Angewandten Kulturwissenschaft und sieht in
der ,civil society” einen ,Projektionsbegriff fiir neue
politische und gesellschaftliche Hoffnung”; sie, .konn-
te als dritter Weg sich absetzen sowohl vom linken
Dogmatismus als auch von &konomistischer-liber-
tar-demokratischer Seelenlosigkeit” (S.14). Kulturar-
beit sieht er als ,Laboratorium der Zivilisation”, in
dem ,Auswege aus komplexen und komplizierten
Problemlagen” gefunden werden als Gegengewicht
zur fatalen Dialektik der Aufklarung.

Ein gleichfalls recht grundsatzlich zweiter Bei-
trag von Glaser (Industrielles Gartenreich) nimmt
den Werkstatt-Topos wieder auf und kommentiert
Geschichte und Zukunft von Werkbund-Projekten
zur Landschaftsgestaltung: ,das Ineinandergreifen
von Stadtlandschaft, Informationslandschaft, Kul-
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turlandschaft, Naturlandschaft ... Deren Kartierung
macht deutlich, mit welchen Problemen vernetztes
Denken und Handeln konfrontiert ist” (5.49). Dieter
Sauberzweig erldutert an Entstehung und Leistung
des Deutschen Instituts flr Urbanistik, welche
Anforderungen an wissenschaftliche Dienstleistun-
gen fir die Praxis zu stellen sind.

Die Beitrdge von Hans Gerd Schiitte (Wissen-
stransfer— Botschaften und Botschafter) und Hart-
mut Kuhlmann (Zu wenig, Informationstransfer”?—
Sechs Thesen) werfen Probleme der persoénlichen
und medial vermittelten Kommunikation unter
aktuellen Bedingungen auf: die Trennung von
Handlungskompetenz und Orientierungswissen
und ihre Bindung in neuartigen Teil6ffentlichkeiten.
Hans-Peter Lihr (Dresden) hat im Westen einen
Vortrag Uber die Schwierigkeiten der Ostdeutschen
mit ihrer,,deutschen Identitdt” gehalten. Liihr selbst
will sie nicht annehmen, sieht sich eher regional
und europaisch gebunden— ,Deutschland 1996 ist
Ankunft in gemeinsamer Ratlosigkeit” (S.45). Alles
in allem eine anregende Erstausgabe, der schon in
Kirze das zweite Heft folgen soll: Aphorismen zu
Stadt-Ansichten.

Dietrich Muhlberg

DDR-Schriftkultur

Akten. Eingaben. Schaufenster. Die DDR und ihre
Texte. Erkundungen zu Herrschaft und Alltag. Hg.
von Alf Liidtke u. Peter Becker. Berlin: Akademie
Verlag 1997, 313 S., ISBN 3-05-003011-9, 68.- DM.—
Simone Barck, Martina Langermann u. Siegfried
Lokatis: ,Jedes Buch ein Abenteuer”. Zensur-System
und literarische Offentlichkeiten in der DDR bis
Ende der sechziger Jahre. Berlin: Akademie Verlag
1997,453S.,I1SBN 3-05-003118-2, 78.- DM (Zeithisto-
rische Studien, 9)

Literatur galt in der deutschen Arbeiterbewegung
als wichtigste Quelle der geistigen Emanzipation
des Proletariats und unentbehrliches Mittel zur
Organisation der ,Klasse fir sich”. Die Flhrungs-
schichten, die in der DDR die Geschicke von Partei
und Staat lenkten, tradierten diese Hochschédtzung
alles Geschriebenen. Texte— egal ob Eingaben,
Berichte oder Romane— waren politisch zu behan-
deln und Gegenstande mit Sicherheitsrelevanz. Von
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ihnen gingen staatspolitische Ereignisse ebenso aus
wie— was nur eine Folge dieser Uberschitzung
darstellte— Rituale (vgl. Jessen, S.65 ff in Akten). Die
Strukturen, Werte und Organisationsformen dieser
Schriftkultur bildeten sich Ende der Vierziger, wur-
den in den Finfzigern gefestigt und dann bis zum
Ende der DDR méaBig modifiziert, hier und da gelok-
kert, besonders verfeinert und v.a. besser kontrol-
liert. In dieser Atmosphare der Ehrfurcht vor dem
geschriebenen, besonders aber gedruckten Wort
bewegten sich Elemente von Herrschaft (Sprachre-
gelungen, Zensur ...) und von Distanz (Eigen-Sinn,
Manévrierchancen; vgl. v.a. Einleitung Alf Lidte in:
Akten) gleichermaBen.

Beide Biicher vermeiden weitgehend die (bli-
chen Termini und Vorbehalte einer nun allmahlich
auslaufenden DDR- als Diktatur- und Totalitarismus-
forschung, die erklart, da3 unterdriickt wurde, von
wem und mit welchen Mitteln, aber vermeidet zu
analysieren, wie Menschen in dieser ,DDR-Erfah-
rungs- und Erinnerungsgemeinschaft” lebten (vgl.
v.a. Dorothee Wierling, S.235 in: Akten), in der es
sogar im Rechtssystem ,um die Erziehung und Aus-
sohnung”— selbstredend auf dem Boden des
Systems— ging und nicht um ,exakte Abgrenzung
und Festlegung von Rechtspositionen” (Inga Marko-
vits, 5.263 in: Akten; der wohl ethnologisch flindig-
ste Aufsatz). Gerade im Literaturbetrieb gab es vari-
ierende BeschluBBlagen, 6konomische Verteilungs-
kampfe und konkurrierende kulturpolitische Linien.
Es wechselten die Rollen der Beteiligten. Inkonstant
blieb in erster Linie das Objekt dieser Schriftkultur,
,wortber man schreiben durfte oder nur zu reden
pflegte” (vgl. Nachbemerkung, S.437 in: Abenteuer).
DaRB die formalisierende Schriftkultur die informelle
mindliche zur Festigung ,der Rolle der Bedeutung”
(um eine der Formeln herauszugreifen) ebenso
brauchte wie zur ideologischen Vorbereitung und
psychischen Entlastung der Schreiberinnen und
Schreiber— das wird gar nicht oder nur teilweise
rekonstruierbar sein.

Jedes der beiden Biicher hat einen anderen Begriff
von Literatur. In der Studie von Ludtke und Becker
(ein Sammelband mit 14 Aufsatzen von sieben Auto-
rinnen und sechs Autoren) geht es um Herrschaft
und Konflikt in verschiedenen, sich durch die Wort-
Macht der Partei dann aber doch dhnelnden Amts-
Sprachen: Dienstakten, Berichterstattungen, Sprach-
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regelungen sowie inszenierte und ritualisierte
Offentlichkeiten (systematischer Teil);,,Reinigungsan-
trage” ehemaliger NSDAP-Mitglieder, Schaufenster,
Jazz, Volkspolizei, Mosaik-Hefte, Arbeiterleben, Beat-
Szene, Abtreibungen, Rechtsgeschichte und Einga-
ben ans Fernsehen (Fallstudien). Was man sich
wiinschte als jemand, dessen Lebensumstéande hier
beschrieben werden, wére hier und da ein gelasse-
ner Seitenblick auf den parallelen Westen und etwas
mehr Skepsis gegeniiber der angenommenen Wir-
kung geschriebener Texte. Sie fiihrten nicht nur ein
Eigen-Leben, sondern: ,Je dlter die DDR wurde, ...
desto gehaltloser wurden ihre Akten!” (Jessen S. 57
in: Akten)

In der Untersuchung des tausendfachen Aben-
teuers, in der DDR ein geschriebenes Werk nicht nur
bis zur technischen Herstellung, sondern bis zur
Auslieferung zu bringen, beschreiben Barck und
Lokatis als Hauptautoren und Langermann in zehn
Kapiteln, wie aus dem Amt fiir Literatur und Verlags-
wesen die Hauptverwaltung Verlage und Buchhan-
del entstand, in der sich die Papierverteilungsbehor-
de zur Zensureinrichtung mauserte. Sie erzdhlen,
wie kompliziertere, schlieBlich mit Wissenschaft
gekoppelte Verfahren eher spitzfindig-birokratische
ablosten und wie sich dies besonders im Mitteldeut-
schen Verlag, der lange Zeit der Hauptverlag fiir
neue DDR-Literatur war, niederschlug. Und die drei
Autoren erklaren, wie Literaturtheorie und deren
Publikationen darauf reagierten und eingespannt
wurden. Die Kapitel sind von jeweils einem Autor/
einer Autorin verfa3t, was zu einzelnen Wiederho-
lungen fiihrt, besonders in der historischen Darstel-
lung von Ereignissen.

Das Buch ist eine andere Literatur- und Kulturge-
schichte der DDR als die bisher vorliegenden, weil es
nicht nach Kunstwert fragt, sondern die Strukturen
von Produktion und die Geschichte vor dem Laden-
tisch (oder der Zwangsmakulatur) betrachtet, die
jedes Buch zu einem Abenteuer machten. Die Fakten
belegen, dal} die Kulturpolitik— etwa bezogen auf
die Kulturarbeit (schreibende Arbeiter, Literaturbe-
trieb)— ganz anderen Mechanismen gehorchte als
konzeptionellen (Kulturrevolution). Die Fachleute im
Buchgeschift (vgl. AuBerung Erich Wendt gegen-
Uber Stefan Heym 1962, S.169) waren durchaus in
der Lage, den wirklichen (ungeliebten) Geschmack
des Lesepublikums zu ermitteln. Das zeigen die Ent-
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stehungs- und Deutungsgeschichte der ersten Bit-
terfelder Konferenz (1959, S.140ff), die eher dem
EinfluB von Wunschvorstellungen, Zufélligkeiten
und personlichen Vorlieben der ,flihrenden Genos-
sen” sowie erprobter Kampagnenpraxis folgte als
ernsthaften strategischen Uberlegungen. Diese
kamen erst danach— was einer tieferen Analyse
bedarf, begann doch damit die Legitimation der
DDR als Kulturstaat. Jedenfalls ist das Werk von Bar-
ck, Langermann und Lokatis auch eine Studie zur
Geistesgeschichte und Auseinandersetzung um
soziale Ideen. Hier wiirde man schon gern genauer
wissen, was die universitaren GroBen der Literatur-
wissenschaft, hin und wieder eingesetzt als gut
bezahlte Gutachter, so schrieben.

Beide Ausgaben sind— wie von einem Akademie
Verlag gefordert— solide. Wissenschaftlich Arbei-
tende werden die viele zitierte Literatur ebenso
schatzen wie die Auflistung der Quellen.

Horst Groschopp

Hartmut Zinser:

Der Markt der Religionen

Miinchen: Wilhelm Fink Verlag 1997, 176 S.,
ISBN 3-7705-3257-0, 38.- DM.

In unserer sakularen Kultur ist deutlich ein Interesse
an Religion und neuen Frommigkeitsbewegungen
zu beobachten. Zwar verlassen jedes Jahr immer
mehr Mitglieder und Glaubige die beiden groen
christlichen Kirchen, dennoch wollen laut Meldung
der Katholischen Nachrichtenagentur (KNA) ,immer
mehr Deutsche Urlaub im Kloster machen”. Ferner
suchen viele Menschen Selbstverwirklichung und
geistige Heimat in Seminaren der Esoterikbranche
oder bei sogenannten Sekten unterschiedlicher kul-
tureller Herkunft und religiéser Ausrichtung. Die
Regale der Buchhandlungen quellen ohnehin seit
Jahren Uber von pseudomystischer Esoterik, Bud-
dhismus, Taoismus, Sufismus, Zen, christlicher
Mystik und anderen erlebniszentrierten religiosen
Stromungen. Esoterik und Okkultismus, Astrologie,
Geisterglaube, indianische, germanische, indische,
chinesische, tibetische Religionsversatzstiicke— all
dies macht das bunte Angebot des Marktes der
Religionen aus. Und diesen Markt von neuen religi-
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0sen Bewegungen, Esoterik und Okkultismus, der
neben den groBen Kirchen entstanden ist, unter-
sucht der Berliner Religionswissenschaftler in seiner
Studie.

Dal3 gerade der Bereich der Religion als eine letz-
te Bastion in unserer Gesellschaft sich der Vermark-
tung hat so lange entziehen kdnnen, sieht Zinser
zum einen im Selbstverstandnis der europdischen
Religion begriindet, insofern diese in ihrer christli-
chen Tradition die Verknilipfung von Handel und
Heil tabuisiert(e). Andererseits hatten die Kirchen
aufgrund des Scheiterns der biirgerlichen Revoluti-
on in Deutschland bis heute so viele Privilegien und
Vorteile aus vormodernen Zeiten erhalten konnen,
daB sie auf eine Vermarktung ihres explizit religi-
0sen Angebotes verzichten konnten.

Als zentrale Voraussetzung fir die Bildung eines
Marktes von Religionen fiihrt Zinser die Entwick-
lung von Religionsfreiheit und Toleranz auf— eine
zwar christlich ,gut zu begriindende Tugend, die
den christlichen Kirchen allerdings abgetrotzt wer-
den muf3te” (S.16)— wie sie im ProzeR der Trennung
von Staat und Kirche seit der Zeit der Reformation
und Aufklarung sich in allen europdischen Landern
mehr oder weniger deutlich herauskristallisierte.
Diese historische Entwicklung, in der Religion zur
privaten Entscheidung jedes einzelnen werden
konnte, und deren politisch-sozialen Trager skizziert
Zinser kurz und informativ, ferner problematisiert er
die Entwicklung und Bedeutung der Religionsfrei-
heit fiir die moderen Gesellschaft.

Zinser setzt sich auch mit dem Begriff der Religi-
on auseinander, indem er fragt, was ist Religion
angesichts eines bunten Marktangebotes heute? Er
entwickelt einen sozialhistorischen Religionsbegriff,
der sich vor allem von den gangigen theologischen
Implikationen und Definitionen von Religion deut-
lich unterscheidet. ,Was als Religion zu betrachten
ist, ist mithin von mehreren Faktoren abhangig: von
den durch die Geschichte vorgegebenen Interpreta-
tionen und Klassifikationen bestimmter Vorstellun-
gen und Handlungen als Religion, von den Subjek-
ten, die diese Deutungen und Bezeichnungen auf-
nehmen und ihre Vorstellungen und Handlungen
als Religion betrachten und von der sozialen
Umwelt, die diese Selbstdeutung anerkennt”. (S.8)
Damit wird nicht nur ein relativ von den eigenen
Glaubensinhalten freies Kriterium fiir die Beurtei-
lung sogenannter Sekten als Religion ermdglicht,
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sondern durch die Verbindung von Religion an die
Selbstdeutung und Anerkennung verhindert, ,daf3
Menschen, die ihre Handlungen und Vorstellungen
nicht als Religion betrachten, nicht ein religitses
oder ‘ersatzreligioses’ Element untergeschoben wer-
den kann! (5.9)

Schwerpunkt seiner Analyse sind allerdings die
vielfaltigen Erscheinungen des modernen Okkulti-
mus, die Esoterik(messen) und die unterschiedlichen
neureligidsen Bewegungen, fir die man in der
offentlichen Debatte hdufig den Begriff der Sekte
benutzt. Zinser setzt sich in einem eigenen Kapitel
kritisch mit diesem Begriff auseinander und lehnt ihn
als diffamierenden Kampfbegriff insofern ab, als er
,den vormodernen gesellschaftlichen Verhéltnissen
und einem vormodernen religiosen Denken verhaf-
tet bleibt” (S.146). Zinser sieht in den neuen religi-
O0sen Bewegungen die organisierte Form des Mark-
tes der Religionen, die er zunachst klassifiziert und
dann auf die kollektive und subjektive Verbindlich-
keit hin untersucht. Auch die breite Angebotspallette
der esoterischen Messen, Kurse, workshops, Medien,
Dienstleistungen und Devotionalia als nichtverfal3-
ten Teil des Marktes, stellt er in seiner Vielfalt und
teilweisen Absurditdt dar.

Den modernen Okkultismus— den er als ein Glau-
bensgebilde betrachtet, ,das die Autoritat der Wis-
senschaft reklamiert, ohne die Grenzen der Metho-
den der Wissenschaft akzeptieren zu wollen” (5.49)—
untersucht er vor allem unter der Fragestellung, wel-
che kollektiv verdriangten Wiinsche und Angste der
Menschen sich in der Faszination fiir das Okkulte
auBern. In einer vorlaufigen Einschatzung kommt der
Autor zu dem Ergebnis, dal3 der Markt der Religionen
,fur viele einen Vorteil bringen mag, den Schwachen
und Beschadigten kann er, wie z.B. der Arbeitsmarkt,
eine Vermehrung ihres Leidens oder sogar Unglticks
... bringen! (5.148) Insofern pladiert er auch fiir eine
staatliche Regulierung dieses Marktes durch ,Ver-
braucherschutz, Haftung, Gewahrleistungspflicht fur
innerweltliche Versprechungen etc” (5.14)— Zinsers
Buch ist nicht nur fir Religionswissenschaftler mit
Gewinn zu lesen. Seine Studie bietet zwar noch kein
in sich geschlossenes Konzept, wird aber als eine der
ersten sozialwissenschaftlichen Untersuchungen und
theoretischen Analyse des Marktes der Religionen
wegweisend flir weitere Forschung sein.

Ulrich Tlnsmeyer
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Reinhold Zippelius:

Staat und Kirche

Eine Geschichte von der Antike bis zur Gegenwart.
Minchen: Beck 1997, 170 S., ISBN 3-406-42009-5,
19.80 DM (Beck’sche Reihe, 1209)

Aus dem Blickwinkel des historisch relativierenden
Rechtsgelehrten (,Unser Bild von der Vergangenheit
tragt stets legendenhafte Zuge .., S.7) setzt sich der
Autor souveran Uber parteiische Klischees zum der-
zeit nervésen Diskurs Uber das Verhdltnis von Staat
und Kirche hinweg und versucht, im geschichtlichen
Wechselspiel beider Institutionen, Kontinuitaten
und Briiche auszumachen. Es gehtihm um die Erkla-
rung der abendlandischen Annahme, es gdbe zwei
,Reiche”, ,Welten”, ,Schwerter”, das des absoluten
Gottes und seiner Diener sowie das der Welt mit
ihrem Personal. Seit Augustinus im 4. Jh. ist das Pro-
blem benannt. Der Autor untersucht es seit seinem
Anfang im Romischen Reich, als schon damals,mehr
Christen durch Christen als durch Heiden getotet
wurden” (5.19), und er beschreibt die Hauptstufen
des mit groBem Erfindungsreichtum auf beiden
Seiten gefiihrten Kampfes um kulturelle Hegemonie
und finanzielle Einkiinfte bis hin zum aktuellen Kru-
zifix-Urteil.

Zippelius sortiert Religion (hier die christliche in
ihren zahlreichen Varianten) unter die ,'Weltan-
schauungen’: umfassende Bilder von der Welt und
unserer Stellung in ihr” (S.5) Man wiinschte sich das
fortgefiihrt und— in den letzten Kapiteln— auf die
Gegenwart angewandst, wo Kulturauffassungen und
Staatsregimes aufeinanderprallen. Denn es geht
dem Autor darum nachzuweisen, wie Kirchen ver-
suchten, auf den Staat und dessen Strukturen Ein-
fluB zu bekommen (wobei etwas in den Hintergrund
tritt, dal8 nach dem Zerfall Roms Staat ja erst wieder
entstehen muflte), wie umgekehrt, Staat nichts
unversucht lieB, Kirche und damit Religion und
damit das Denken, Verhalten und Wollen von Men-
schen zu reglementieren. Unsere Kulturgeschichte
ist von diesem Ringen geprdgt. Deren Resultate
haben zu einer,zugunsten der Kirchen gemilderte[n]
Trennung von Kirche und Staat” gefihrt, ,in der die
privilegierte Stellung der 6ffentlich-rechtlichen Reli-
gionsgesellschaften aufrechterhalten und gleich-
wohl die spezifische Staatsaufsicht Uber sie stark
eingeschrankt” ist (5.150). Kein Wunder, da8 die
groBen Kirchen gern an diesem errungenen Zustand
festhalten und andere ihn gern erreichen mochten.
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So hat niemand grof3es Interesse, Artikel 138, Absatz
1 der Weimarer Reichsverfassung, endlich ein- und
die bisherigen Staatsleistungen durch Landesgeset-
ze abzul6sen, deren Tenor der Bundestag beschlie-
Ben miBte.

Dabei hatten die Kirchen— der Streit um die
katholischen Beratungsstellen zur Abtreibung zeigt
dies drastisch— durchaus ein Interesse daran. Die
Studie von Zippelius verdeutlicht ndmlich,,die Regel,
daB die Kirche, wo immer sie an der Ausiibung der
Staatsgewalt teilnimmt, auch in Abhéngigkeit von
der Staatsgewalt gerat” (5.29f) In dieser Lage kann
man sich wohl fiihlen. Doch kam es stets dann zum
Verlust der ,Seele’, wenn simonistische Entartung
(Kommerzialisierung der Amtervergabe, vgl. Kap.5;
AblaBhandel, Kap. 9a) oder Degradierung zum blo-
Ben Erziehungsinstitut im Staatsinteresse (vgl.
S.100ff: Josephinismus) die Kirche zu beherrschen
begannen. Solche Abhdngigkeiten vom Staat oder
vom Geschéft brachten immer den Verlust von poli-
tischem EinfluB und Sinnstiftungsmacht und fiihr-
ten zu Schismen, Haresien, Reformationen—
schlieBlich Sakularisationen. Je ndher der Bericht an
die Neu- und Jetztzeit herankommt, desto mehr
sind solche kirchliche Entscheidungen Ergebnisse
bewuBter Uberlegungen, nur mehr gekleidet in
Dogmenstreit; spannend in diesem Zusammenhang
die katholischen bzw. protestantischen Anstrengun-
gen in den Territorial-, dann Nationalstaaten, das
Geld im Lande zu lassen. Kostlich die Meinung des
Herzogs von Cleve im 15. Jh,, er sei in seinem Lande
der Papst (5.69).

Es ist zweifellos ein Vorzug der knapp formulier-
ten Abschnitte in den 17 Kapiteln, daf3 sie nie den
europdischen Kontext aus dem Auge lassen. Doch
hat der Autor eine gewisse Scheu, auf den Volks-
glauben insofern einzugehen, als dieser vielleicht
doch auch ein Faktor war, Kirchenrecht und Staats-
kirchenrecht zu setzen: Bauernkrieg und Freireligi-
ose vor und nach 1848, Dissidenten in der Novem-
berrevolution und Konfessionsfreie heute.

Trotz der gedrangten Darstellung findet der Autor
Raum fiir ebenso unterhaltende wie pragnante Bei-
spiele: So hat er ein Faible fir Bonmots Friedrichs
des Grof3en von PreuBen, furr Erklarungen (wogegen
die Protestanten protestierten und warum die
Hugenotten verballhornt Eidgenossen hei3en) und
fir exemplarische Zeitzeugnisse, die er sich nicht
scheut, in Langfassungen zu zitieren.

Was schlie3t der Autor aus der Geschichte? Beru-
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higendes aus der Sicht sakularer humanistischer
Positionen: Das Bundesverfassungsgericht nahere
sich ,dem noblen Standpunkt des nord-amerikani-
schen Supreme Court ..., dal3 jedermanns Gebet aus
seiner eigenen Seele kommen soll (S.164) Dartiber
ware schon nachzudenken, auch von seiten derjeni-
gen, die ,Weltanschauungen” professionell und
unter Berufung auf ,Gewi8heiten” verbreiten, ,dafl
Religion etwas zu Personliches und Heiliges sei, als
daB sie die ungeheiligte Version zuliee, die eine
Behdrde ihr gibt” (aus dem o.g. Urteil, zit. S.112). Das
ist auch als die geblindelte Weisheit des Spotters zu
lesen.

Horst Groschopp
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Bericht

Eckhard Mdiller

Das ,Kulturhistorische Archiv”
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des Humanistischen Verbandes, Landesverband Berlin

Gegenstand des im Aufbau befindlichen Kulturhi-
storischen Archivs ist die Sammlung und Aufbewah-
rung von Dokumenten, Primdr- und Sekundarquel-
len zur Geschichte der freidenkerischen, freigeisti-
gen, freireligiosen, freigemeindlichen, ethischen
und ihnen verwandten Organisationen des 19. und
20. Jahrhunderts in Deutschland mit einem beson-
deren Schwerpunkt auf Berlin. Die Notwendigkeit
eines Kulturhistorischen Archivs ergibt sich aus der
Sachlage, dal3 im Gegensatz zu den gro3en Konfes-
sionen die freigeistige Kulturbewegung in Berlin
kein eigenes Archiv und keine angemessene Prasen-
tation ihrer Geschichte und Tradition besitzt. Nach-
haltig wirken sich die Verfolgung und die Auflosung
der Freidenkerorganisationen und der Freireligiosen
Gemeinden und die Vernichtung oder auch méogli-
che Verschleppung ihrer Archivbestande 1933 bzw.
1934 durch Gliederungen der NSDAP und der faschi-
stischen Behorden aus. Erschwerend macht sich
ebenfalls die Nichtzulassung von freigeistigen Orga-
nisationen in der SBZ bzw. der DDR bemerkbar. Das
im Aufbau befindliche Kulturhistorische Archiv ist
Aufbewahrungsort und wissenschaftliche Samm-
lungsstelle von einmaligen, z.T. mehr als hundert
Jahre alten Archivalien, historischen Blichern und
Zeitschriften von und zur freigeistigen Bewegung.
Aufgabe des Kulturhistorischen Archivs ist es, das
Archivgut auf Dauer zu sichern, nutzbar zu machen
und wissenschaftlich zu verwerten. Das Archivgut
besteht aus Unterlagen (Akten, Schriftstlicken, Bil-
dern und Tonaufzeichnungen), die beim Deutschen
Freidenkerverband, Landesverband Berlin e.V. ent-
standen sind, aus sachthematischen Sammlungen,
Nachldssen und Zeitzeugenbefragungen, die blei-
benden Wert fiir die Erforschung der Geschichte der
freigeistigen Kulturbewegung haben.

Im Rahmen eines seit Mitte Dezember 1996 lau-
fenden ABM-Projektes wurde erstmals vorhandenes
historisches Schriftgut beim Humanistischen Ver-
band Deutschlands, Landesverband Berlin e.V., bei

ihm angelegte historische Sammlungen und ihm
Ubereignete Nachldsse mit ca. 31.000 Blatt erfaf3t,
gesichert und archiviert. 23 laufende Meter Schrift-
gut aus dem Zeitraum von der Jahrhundertwende an
sind in 140 Akteneinheiten erschlossen und in einem
Findbuch auf EDV-Basis verzeichnet und inhaltlich
beschrieben. Im Findbuch sind folgende sieben
Angaben bzw. Rubriken zu jeder Akteneinheit ent-
halten: 1. Signatur; 2. wichtige Personen, die in der
Akte vorkommen, sei es mit eigenen Dokumenten
bzw. in wesentlichen Zusammenhédngen; 3. Organi-
sation bzw. Organisationen, die in der Akte vorkom-
men; 4. Stichwort bzw. Tatigkeitsbereich unter dem
der wesentliche Inhalt der Akte gefal3t werden kann;
5. Kurzbeschreibung der Art und des Inhalts der
Akte; 6. Zeitraum, in dem die Quellen entstanden
sind; 7. Ort bzw. Orte, in dem die Quellen entstanden
sind.

Der groRte Teil der Unterlagen ist nach 1945 ent-
standen. Schriftgut der freigeistigen Kulturbewe-
gung vor 1945 ist in geringem Umfang vorhanden.
So gibt es z. B. vereinzelte Dokumente zur Freireligi-
6sen Gemeinde zu Berlin, zum Verein der Freidenker
fur Feuerbestattung, zur Reichsarbeitsgemeinschaft
freigeistiger Verbdnde, zur Kirchenaustrittsbewe-
gung, zur Geschichte der Freidenkerjugend 1927-
1933, zu den Vorstandssitzungen des DFV 1931, zur
gewaltsamen Nazifizierung der Bestattungskasse
der DFV 1933, zu Arbeitsgerichtsklagen ehemaliger
Angestellter des DFV gegen die gleichgeschaltete
Neue Deutsche Bestattungskasse 1933-1938. Ein
Unikat stellt der Versammlungskalender des DFV
Berlin 1931 dar.

Fir die Zeit nach 1945 gibt es umfangreiche
Bestande zur Wiederzulassung freigeistiger Organi-
sationen, zum Freidenkerausschuf3 Berlin 1946-
1948, zur Tatigkeit der gemeinsamen Jugendweihe-
ausschiisse von SED und SPD 1946-1948 in Berlin,
zur Freigeistigen Gemeinschaft von 1945-1959. Die
Organisationsgeschichte des DFV, Landesverband
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Berlin e.V. und seine Feierkultur wird anhand der
Satzungen, der Protokolle der Generalversammlun-
gen, der Vorstands- und Beiratssitzungen wie auch
Jubildumsfesten, Morgen-, Sonnenwend- und
Totengedenkfeiern im Landesverband sowie von
Mitgliederversammlungen in Stadtteilorganisation
belegt. Deutlich wird in den Unterlagen weiter
sowohl| die Zusammenarbeit des DFV, Landesver-
band Berlin mit den westlichen Landesverbanden
bis 1958 als auch seine organisatorische und politi-
sche Eigenstandigkeit seitdem. Im Original liegen
die Unterschriftenlisten zur Vereinsregistereintra-
gung des DFV von 1952 u.a. aus Orten aus Nordr-
hein-Westfalen, Niedersachsen und Berlin vor. Viel-
faltig widerspiegeln sich in Dokumenten die Resti-
tutionsangelegenheiten des DFV nach 1948. Breiten
Raum nehmen in den Bestianden Materialien zur
Geschichte der Jugendweihe in Westberlin anhand
z.B. von Anmeldungen aus Ost und West bis zum
Ende der finfziger Jahre, von Teilnehmerstatistiken,
von Manuskripten von Jugendweihereden und
Berichten tiber die Feierstunden ein. Ausflhrlich ist
ebenso die Geschichte des Lebenskundeunterrichts
mit Unterlagen u.a. zu den Lehrpléanen, zu den Leh-
rern, zu den Beratungen des Lebenskundeaus-
schusses dokumentiert. Wertvolles Material dazu
bietet ebenfalls der Teilnachlal W. Dornfeldt.
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Des weiteren befinden sich unter dem Archivgut
Sammlungen zu Max Sievers, dem 1944 von den
Nazis ermordeten langjahrigen Vorsitzenden des
DFV und zu Kurt Léwenstein, dem fiihrenden weltli-
chen Schulpddagogen in der Weimarer Republik.
Komplette Jahrgdnge bzw. einzelne Nummern von
freigeistigen Zeitschriften wie Der Freidenker, Stim-
me des Freidenkers, Freigeistige Jugend, Knaatsch,
Schau ins Land und Monatsschau sind ebenso vor-
handen wie sachthematische Zeitungsausschnitt-
sammlungen zur Feierkultur, Feuerbestattung,
Jugendweihe, Lebenskunde, Religionskritik, zu welt-
lichen Schulen und zur Sterbehilfe. Eine duBerst
wertvolle Ergdnzung der Archivbestdnde bilden die
historischen Buchbestande, die faktisch die Grund-
lage einer Freidenkerbibliothek bilden.

Bis zur Signatur F 100 sind die Bestinde mit
einem Stichwortregister fiir den Benutzer erschlos-
sen, z.B. Feierkultur, Jugendweihe, Lebenskunde,
Statistiken, Satzungen. Ein Namensregister zum
Findbuch mit teilweisen biographischen Angaben
zu Funktiondren des DFV ist als Anhang beigege-
ben.— Das Kulturhistorische Archiv befindet sich
zur Zeit in 10437 Berlin, Pappelallee 15.
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Autorenverzeichnis Bildnachweis
— Abb. 1 u. 2: Zitiert aus: Volker Sommer: Feste,

— Martin Bauer, Aschaffenburg Mythen, Rituale. Warum die Vélker feiern. Ham-
— Dr. sc. Edith Broszinsky-Schwabe, Berlin burg 1992, S.161, 277
— Dr. Gerhard Czermak, Friedberg — Abb. 3: Foto Dr. Manfred Hibner;
— Dr. Harald Dehne, Berlin Buchhandlung AnsichtsSache Berlin
— Prof. Dr. Hans-Juirgen Engfer, Berlin u. Leipzig, — Abb. 4: Foto Cornelia Netzschwitz;

HAB Archiv Jugendfeier HVD Berlin
— Dr. habil. Horst Groschopp, Berlin, HAB — Abb. 5 bis 11: Fotos Redaktionsburo
— Manfred Isemeyer, Berlin, HAB Gabriele Groschopp
— Dr. Peter Jackel, Berlin, HAB — Abb. 12: Werbeprospekt; Privatbesitz Isemeyer
— Dr. sc. Thomas Koch, Berlin — Abb. 13: Foto Jens Schuster; Archiv HVD Berlin
— Dr. Konstanze Kriese, Berlin, HAB — Abb. 14: Foto: Regina Malskies;
— RA Wolfgang Liider, Berlin Archiv HVD Berlin
— Prof. Dr. Dietrich Muhlberg, Berlin,

Vizeprasident HAB

— Dr. Eckhard Mdller, Berlin, HAB

— Dr. Ulrich Nanko, Markgréningen

— Gerhard Rampp, Augsburg

— Dr. Karlludwig Rintelen, Berlin, HAB

— Olaf Schéfer, Berlin, HAB

— RA Karsten Sommer, Berlin, Prasidium HAB

— Dr. Armin Pfahl-Traughber, KoIn

— Werner Schultz, Berlin, HAB

— Prof. Dr. Peter Schulz-Hageleit, Berlin,
Prasident HAB

— Michael Stendel, Berlin

— Ulrich Tunsmeyer, Berlin, HAB

— Bernd Wagner, Frankfurt a.M.

— Dr. Heike Weinbach, Berlin, HAB

— Klaus Westendorf, Berlin

(HAB:
Mitglied der Humanistischen Akademie Berlin)

Berichtigung

Im Heft 1 ist der Redaktion im Beitrag von Peter Schulz-Hageleit ein bedauerlicher, weil sinnentstel-
lender Fehler unterlaufen. Es muB S.6, rechte Spalte heiRen:

4Ethik als Alternative suggeriert zweitens (in absichtsvoller Inszenierung oder unbewuBter religi-
oser Verblendung, das bleibe dahingestellt), dal’ es neben der Religion keine verbindliche Lebens-
und Sinnorientierung gebe, denn eben das kann und will Ethik als Philosophie- und Denkfach
nicht anbieten.”
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